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Resumo

Esta dissertacdo trata da concepgao do cristianismo como manifestacdo de um fato
fisiologico denominado décadence, tal como explicitado por Nietzsche em O Anticristo. A
religido crista € entendida como sintoma de um processo de desestruturagao fisiologica, cujos
ideais atuam como instrumento de conservagdo e promoc¢do da corrupcao vital. Além disso,
considera-se a tarefa do fildsofo de remontar o fendmeno religioso cristao as suas condig¢des
de origem (solo judaico) e distinguir entre cristianismo eclesial, cujo fundador ¢ o apostolo
Paulo, e cristianismo auténtico, ensinado e vivido por Jesus de Nazaré, cuja tipologia
fisiologica ¢ analisada.

Caso paradigmatico de degenerescéncia dos instintos vitais, o cristianismo € entendido
como o substrato dos valores da civilizagdo ocidental, em especial a moderna.

Palavras-Chave: Fisiologia, Décadence, Cristianismo, Valor, Civilizagdo Moderna.



Abstract

This dissertation is about the conception of Christianism as a manifestation of a
physiological fact called Décadence, as explained by Nietzsche in The Antichrist.
Christianism is understood as a symptom of a process of physiological destructuring, whose
ideals operate as an instrument of conservation and further vital corruption. Moreover, it is
considered the philosopher’s task of reassembling the Christian religious phenomenon to their
origin conditions (Jewish ground) and distinguishing it from Church Christianism — whose
founder is the Apostle Paul — and Autentic Christianism — taught and lived by Jesus of
Nazareth —, whose physiological typology is analyzed.

A paradigmatic case of degeneration of vital instinct, Christianism is understood as the

substrate of values of western civilization, in special the modern one.

Key words: Physiology, Décadence, Christianism, Value, Modern Civilization.



Abreviaturas das edicoes de Nietzsche:

NT - O Nascimento da tragédia
HH — Humano, demasiado humano
A — Aurora

GC - Gaia ciéncia

ZA — Assim falou Zaratustra

BM — Além do bem e do mal

GM — Genealogia da moral

AC - O Anticristo

EH — Ecce homo

CI - Crepusculo dos idolos
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Introducao

Encontrado em 1889 por Franz Overbeck, tedlogo e amigo de Nietzsche, o manuscrito
intitulado O Anticristo permaneceu inédito até 1895. Escrito em 1888, pouco antes do
colapso mental que acometeu seu autor, Friedrich Nietzsche, a obra em questdo s6 veio a
publico depois de sofrer manipulagdes e distor¢cdes por influéncia de sua irma Elisabeth
Foerster-Nietzsche, que obteve o direito de tutelar as produgdes intelectuais do fildésofo.

A obra objeto deste estudo foi a primeira do que seria uma tetralogia intitulada
Transvaloragdo de todos os valores, futuramente abandonada.! O livro que integraria o
projeto do filésofo alemao constitui, na opinido de alguns comentadores, um dos livros mais
incompreendidos de Nietzsche. Desde sua publicacdo, ele foi difamado e mal-entendido
como uma espécie de deterioracao do pensamento filosofico de seu autor. Na introducao de
Sanchez Pascual a sua traducao feita para o castelhano, ele relata sobre o desconhecimento e
equivocos que durante muito tempo cercaram O Anticristo. Além de apresentar a obra como
o desenrolar necessario das reflexdes filosoficas de Nietzsche, Pascual denuncia a
apropriagdo da mesma como mero instrumento de ataque ao filésofo alemdo e rivalidades

entre religides discordantes entre si. Veja-se:

Esta obra, arma de combate de catdlicos contra protestantes, de protestantes contra catélicos,
de crentes contra ateus, de ateus contra crentes, de todos contra Nietzsche; esta obra
difamada, caluniada, injuriada, exaltada, aplaudida e, sobretudo, mal-entendida e
desconhecida, ¢ a conclusdo mais coerente, a conclusdo necessaria de toda sua trajetoria
intelectual. Se o pensamento de Nietzsche ndo conduz a O Anticristo, ndo conduz a parte

alguma. (EI Anticristo, Introduccién, 1983, p. 7-8).

! Como lembra Sanchez Pascual na pagina 15 da introducdo a sua traducdo, O Anticristo, apds o abandono da
elaboracdo das quatro obras que integrariam a Transvaloragdo de todos os valores, se transforma na totalidade
do projeto.



A opcao pelo tema trabalhado nesta dissertagdo e a circunscri¢ao a O Anticristo deve-
se a sua crucial relevancia na filosofia dos ultimos anos da atividade intelectual de Nietzsche.
O filosofo, em quase todos os seus livros, se ocupa do exame do cristianismo. Em O
Anticristo, tal empreendimento atinge seu apice. Alguns intérpretes, como, por exemplo,
Oswaldo Giacoia e Fernando Barros, consideram a referida obra como um “desdobramento
natural” do pensamento de Nietzsche, uma vez que sua filosofia pode ser, em linhas gerais,
caracterizada como um grande esforgo tedrico para realizar uma contundente critica das
formas superiores da cultura ocidental (Cf. GIACOIA, 1997, p. 19; BARROS, 2002, p.20).
Juntamente com C. Moura (2005: p.157, 159), ¢ preciso acrescentar: a critica da civilizagao
ocidental aparece em Nietzsche como fundamentalmente critica da moralidade crista.
Contudo, a idéia de que a filosofia nietzschiana culmina em O Anticristo ndo ¢ partilhada por
todos. Uma expressiva referéncia da recusa da obra em questdo ¢ a interpretacdo de Fink,
comentador bastante referido pelos estudiosos do filésofo alemao. Segundo ele, O Anticristo
ndo passa de expressdo de o0dio contra o cristianismo, e ndo contém nenhuma novidade em
relacdo ao que jé& havia dito em textos anteriores. Nesta perspectiva, o Ensaio de uma Critica
do Cristianismo ¢ simples retorica, i.e., ndo possui argumentos capazes de refutar
efetivamente a religido criticada (FINK, 1983: p.146). Ora, ¢ de suma importancia considerar
que a interpretagdo do cristianismo em O Anticristo envereda, gracas as influéncias como as
do russo Dostoiévski e a do francés Ernest Renan, por sendas ndo trilhadas em suas obras
anteriores, como, por exemplo, sua tarefa de tracar o tipo psicologico do Redentor,
diferenciando-o da figura do Cristo transmitida pela tradi¢do. Além disso, desenvolve, dentre
outros elementos presentes nesta obra singular, uma nova interpretacdo do processo de
surgimento, desenvolvimento e consolidagdo do cristianismo, apresentado como

A . . . 2 4. . . e ,qe
conseqiiéncia do instinto judeu,” distingue entre budismo e cristianismo, faz uma analise do

% A idéia de que o cristianismo é heranga judaica j4 esta presente em Além do bem e do Mal e Genealogia da
Moral. Contudo, em O Anticristo, sera trabalhada de forma mais detalhada.
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conceito de Deus e trabalha de maneira mais detida que em obras anteriores aquilo em torno
do qual gravita esta pesquisa: a concep¢ao do cristianismo como religido contraria a vida e
aos instintos que promovem a forca, a plenitude, o vigor, ou seja, uma interpretagao do
cristianismo como religido da décadence, sintoma de uma constituigdo fisioldgica cuja
configuragdo dos impulsos nao se encontra hierarquizada, mas de modo caotico ou tiranico.

E importante dizer que a critica do cristianismo em O Anticristo ndo se vale
essencialmente de elementos de ordem epistemoldgica. Nao se trata de refutar tal religido
solapando suas verdades, valendo-se, para tanto, de métodos cientificos, mas de analisa-la
aplicando o que Nietzsche denomina “fisio-psicologia”.> Como lembra Barros: “Tratando-se
de tal inimigo, diga-se a proposito, nada seria mais indocuo do que uma peleja argumentativa”
(BARROS, 2002, p. 50). O cristianismo nao ¢ considerado adversario probo para um debate
de idéias, também nao € objeto de critica simplesmente por possuir idéias falsas, mas por ser
insalubre, hostil, perigoso para a vida. Ao explicitar uma das distingdes entre moral de

senhores e moral de escravos, o filosofo evidencia em que sua rejei¢do da religido crista se

“funda”.

A moral dos senhores afirma tdo instintivamente como a cristd nega (“Deus”, “além”,
“abnegacdo”, puras negagdes). A primeira partilha a sua abundincia com as coisas —
transfigura, embeleza, traz razdo ao mundo —, a segunda empobrece, empalidece, enfeia o
valor das coisas, nega o mundo. “Mundo” € um xingamento cristdo. Sao ambas necessarias,
tais formas contrarias na 6tica dos valores: sdo maneiras de ver, em que razdes e refutagdes

ndo influem. Nao se refuta o cristianismo, nao se refuta uma doenca dos olhos (CW, Epilogo).

A ser assim, a critica da religido crista se baseia no fato de ela se enraizar no que o filosofo

compreende por retrocesso fisiologico e, inclusive, conservar e promover tal retrocesso.

3 Cf. GIACOIA (1997, p.20), BARROS (2002, p.17 ¢ 77).
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A exposicdo do significado da fisiologia de Nietzsche sera explorada no primeiro
capitulo deste trabalho, uma vez que ¢ considerada fundamental para compreender sua critica
do cristianismo. Depois de explicitada a importancia e o sentido do termo “fisioldgico”, a
tarefa colocada, devido a mudanca expressiva de perspectiva em relagdo a outros tedricos, ¢ a
compreensdo de sua critica das filosofias e psicologias que o antecederam. A principal
novidade trazida pelo filosofo ¢ a concepcdo da consciéncia como superficie, bem como a
raiz fisiologica da mesma, conferindo ao corpo e aos instintos a centralidade. Além disso, o
antigo estatuto do “Eu”, de acordo com as bases psicologicas fornecidas por Nietzsche, cede
lugar a uma pluralidade subjetiva.

Outro ponto a ser considerado ¢ a compreensdao da critica nietzschiana da idéia de
instinto de autoconservagdo. O filésofo, gracas a identificacdo que faz entre vida e vontade de
poder, rejeita a idéia de uma luta constitutiva dos seres vivos pela sobrevivéncia e afirma que
a luta entre os mesmos ¢ sempre por mais poder, dado o carater expansivo das forgas vitais.
Contudo, concebe outra forma de vida, denominada por ele de fraca e decadente. Nela ha
uma contradi¢do vital que a faz negar a si mesma, tendendo a destruicao da unidade organica.
Com isso, ha a divisdo das constituigdes fisiologicas em dois tipos bésicos: forte, possuidora
de exuberancia vital e fraca, embotada fisiologicamente. A partir dessa divisdo, o filésofo
separa as morais entre moral de senhores e moral de escravos e as classifica como expressao
de valores naturais ou antinaturais.

A moral antinatural, por exceléncia, segundo Nietzsche, ¢ a moral cristd. Sua critica
ganha a forma acabada nos ultimos anos de sua atividade filosofica. Nesse periodo, como se
destacou acima, a fisiologia ¢ fundamental. Pois bem, ¢ como manifestacio de um fato
fisiolégico denominado décadence que o cristianismo, principal objeto deste trabalho, ¢
compreendido. Mas a andlise ndo se restringe ao fisiolégico. Uma retroacao as condi¢des de

origem do cristianismo serda empreendida. Ele sera remontado ao solo que lhe propiciou o
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surgimento, i.e. o judaico. Torna-se necessario, para evidenciar a que tipo de cristianismo o
filosofo se refere em suas criticas, recorrer a distingdo entre cristianismo histérico (eclesial),
cujo fundador ¢ Paulo, e cristianismo auténtico (doutrina ensinada e vivida por Jesus de
Nazar¢). Entre essas duas formas ha um abismo colossal na concepgao explicitada em O
Anticristo, uma vez que a doutrina de Jesus difere radicalmente do que serd pregado por
Paulo como sendo o evangelho do Nazareno, agregando tragos estranhos ao tipo, assim como
havia feito a primeira comunidade cristd. Uma das empreitadas do autor sera a de tentar
resgatar os tracos retirados e remover os acrescentados pelos discipulos cristdos a figura do
“pregador da boa nova”. O esfor¢o serd o de tragar o que ¢ denominado pelo filésofo como
“psicologia do Redentor”, apontado como o unico cristdo efetivo. Jesus aparece como um ser
brando, pacifico, incapaz de fazer guerra ao que quer que seja. Apresenta semelhangas com o
personagem “idiota” de Dostoievski, uma figura que mistura sublimidade, infantilismo e
enfermidade. Semelhante a um Buda, o Nazareno ndo conhece afetos como ressentimento,
vinganga, 6dio, etc. E incapaz, devido a sua constituigdo organica, de fazer oposi¢io, sendo a
inimizade um elemento ausente em seu tipo.

Paulo ¢ o principal inversor de todo o sentido do evangelho, sua doutrina, forjada
contra a “boa noticia” ¢ meio de negacdo da vida. A interpretacdo da crucificagio como
sacrificio redentor e a doutrina da ressurreicdo chocam profundamente todo o sentido dos
ensinamentos evangélicos, que concebe o “Reino de Deus” como um estado interno de bem-
aventurancga, € ndo como uma expectativa futura, além da vida terrena.

A religido crista, feita a devida distin¢do, ¢ vista como a culminancia do 6dio escravo
contra tudo que expressa vitalidade. A simbologia da cruz ¢ instrumento de negagdo do ideal
de vida elevada e vitoria dos instintos ruins dos judeus. Entendido como sintoma de
degenerescéncia fisiologica, o cristianismo também atuara como for¢a de conservagdo e

promogao de declinio vital. A presenca de seus instintos e valores sera vista também na raiz
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do idedrio do projeto civilizatério que desembocou na modernidade, um dos objetos
privilegiados da critica nietzschiana. O universo cultural do mundo moderno sera visto como
sintoma e instrumento de décadence. Idéias e doutrinas como “direitos iguais”,
“anarquismo”, “justica”, “democracia”, etc. denominadas “idéias modernas” serdo fortemente
atacadas.

Por fim, destaca-se, neste trabalho, a critica da filosofia (moral) de Kant, expressao de
contradicdo dos instintos mais profundos de crescimento e expressao da décandence
moderna, além da analise da “virtude” que ¢ o solo dos valores cristdos, a compaixao,
instrumento acentuador e multiplicador do esgotamento da energia vital.

Definido, em O Anticristo, como religido da fraqueza fisiologica, lamentéavel tragédia

da humanidade, vitoria dos instintos ruins sobre tudo que tem vigor, beleza e saude, o

cristianismo ¢ refutado por Nietzsche.
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Capitulo |

O reqistro fisioldgico da religido crista: o cristianismo como religido da décadence

1.1 — Fisio-psicologia

Nos ultimos escritos de Nietzsche, o fildsofo salienta a necessidade de recorrer a
fisiologia para analisar o que, para ele, ¢ sintoma de conflitos entre impulsos do corpo. Trata-
se de analisar produg¢des culturais (arte, religido, moral, filosofia, politica, etc.) considerando
configuragdes instintivas que promovem ou fazem declinar a vida. Para Nietzsche, a esfera
cultural, em tultima instancia, ¢ conseqiiéncia de uma formacgdo organica bem ou mal
estruturada, cuja expressdo ¢ de plenitude, florescimento das forgas vitais, ou decrepitude,
corrupcao, deterioracdo, declinio de tais forcas. Enfim, o universo cultural expressa estados
fisiologicos (Cf. MULLER-LAUTER, 1999, p. 23).

Ao tratar da fisiologia em Nietzsche, tem-se de atentar para os sentidos contidos no
termo “fisiologico”. Um primeiro sentido de tal termo diz respeito ao corpo, a unidade
organica. Fisioldgico, neste caso, como lembra Miiller-Lauter, ¢ o que “determina de modo
somatico os homens”. “Remete, com freqiiéncia, as fungdes organicas ou ao afetivo no
sentido do imediato corpéreo” (MULLER-LAUTER, 1999, p. 22). Contudo, deve-se
considerar outra conotacao do termo em questdo. Nietzsche concebe os processos fisiologicos
como luta de quanta de poder. Este ultimo sentido abrange também o universo social, e, em
alguns poucos aforismos da obra autorizada, sugere uma extensao ao inorganico. Importa,
sobretudo, salientar que tanto os processos culturais como os bioldgicos expressam relagdes
de forcas ou impulsos que lutam por mais poder. Como salienta Frezzatti, Nietzsche nao

separa de forma radical biologia e cultura. Sua fisiologia diz respeito “as relagcdes

* Ver também: GIACOIA (1997, p.20), BARROS (2002, p.17 ¢ 77).
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organismo/organismo, organismo/cultura e cultura/cultura” (FREZZATTI, 2005, p. 65).
Trata-se, em todas essas dimensoes, de luta entre quanta de poder por expansao, crescimento.

A fisiologia assume no pensamento tardio de Nietzsche uma importancia crucial, e
compreender seu sentido ¢ fundamental para captar o significado das reflexdes do filésofo
sobre formagdes culturais do Ocidente, como, por exemplo, seu pensamento sobre a origem
da moral, o socratismo, a musica de Wagner, a filosofia alema moderna, o cristianismo. As
analises nietzschianas de tais fenomenos pretendem remonta-los as suas raizes, i.e., as
estruturagdes de impulsos vitais propicias a seus surgimentos. Desse modo, Nietzsche
empreende a tarefa de remontar manifestagdes artisticas e intelectuais as suas causagdes
fisiologicas. O que ha de mais profundo em tais fendmenos sdo forcas, impulsos, instintos
inconscientes. As criagdes humanas sao vistas, nessa perspectiva, como resultantes,
expressoes, sintomas de uma dinamica entre impetos cuja relacao entre si ndo se da no ambito
da consciéncia. Com isso, o filosofo realiza uma ruptura com concepgdes psicoldgicas e
filosoficas que identificam o psiquico ao consciente (Cf. GIACOIA, 2004, p. 22).

A consciéncia, segundo Nietzsche, no essencial ¢ supérflua, uma vez que a vida
poderia em sua inteireza dar-se sem a necessidade de refletir sobre si mesma. Isto inclui a
vida pensante, querente e sensivel (Cf. GC, § 354). Qual seria entdo a fun¢do da consciéncia?
Ela surge a partir de uma necessidade de comunicacdo. Sendo o homem uma criatura bastante
vulneravel se permanece solitario, a consciéncia surge entdo como um meio de ligar um ser
humano a outro, de comunicar pensamentos e agdes, etc., com o objetivo de protecao,
fortalecimento através da ajuda de seus iguais. A ser assim, a consciéncia ndo faz parte da
existéncia individual do homem, e sim do que nele h4a de comunidade, gregariedade, rebanho.
Com isso, Nietzsche ndo tira o carater individual, pessoal das a¢des humanas; ndo ha, neste
sentido, uma suplanta¢do das motivagdes intimas relacionadas as agdes individuais. A questdo

¢ que tudo o que pode ser comunicado, trazido a consciéncia, €, por assim dizer, algo que foi
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refratado, desviado, torcido, falsificado, traduzido em uma perspectiva comunitaria,
generalizada (Cf. GC, § 354).

Ao conceber a consciéncia como superficie, Nietzsche langa criticas aos psicélogos
que o antecederam. O filésofo diz que “toda a psicologia até o momento, tem estado presa a
preconceitos morais: ndo ousou descer as profundezas” (BM, § 23), quer dizer: buscou
compreender o ser humano através do que nele ¢ pele, mascara, ou seja, tomou como nuclear
0 que ha de mais desnecessario € menos fundamental. A ser assim, pensar a “alma” humana
exige que a psicologia busque “novos fundamentos”, que ela ouse “descer” ao que mais foi
desprezado por ela, a saber: ao corpo, aos instintos.

As novas bases psicologicas fornecidas pelo filésofo assentam-se em uma pluralidade
subjetiva, em uma multiplicidade da vontade, dos instintos, e confere ao “Eu” um estatuto de
ficcao, fabula, jogo de palavras, abrindo espago para uma outra concepcao da subjetividade.
Em Nietzsche, “conceitos como: ‘alma mortal’, ‘alma como pluralidade de sujeito’ e ‘alma
como estrutura social de impulsos e afetos’ querem ter de agora em diante, direitos de
cidadania na ciéncia” (BM, § 12). A centralidade da consciéncia ¢ deslocada para um primado
dos instintos, sendo que a primeira deve ser incluida entre as atividades dos segundos, € nao
como oposta a eles. O pensamento consciente ¢ visto, inclusive, como obedecendo a
exigéncias fisioldgicas (Cf. BM, § 3). A primazia dos instintos em relacdo as produgdes do
“espirito” deixa-se evidenciar em um trecho de Além do bem e do mal, no qual a moral ¢é
definida como semidtica dos afetos (Cf. BM, § 187), bem como em uma passagem do prélogo
de A4 gaia ciéncia, em que o filésofo confere um estatuto de sintomas do corpo as atividades
como, por exemplo, a filosofia e a ciéncia. Estas sdo expressoes de necessidades fisiologicas
travestidas de “objetividade, pura espiritualidade, idéia” (Cf. GC, Prdlogo, § 2).

Assim como moral, ciéncia e filosofia, toda produgdo do “espirito” humano ¢, para

Nietzsche, resultado de interpretagdes do corpo. Vale dizer que este ultimo ndo deve ser visto
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simplesmente como um aglomerado fisico-quimico, mas como um complexo de impulsos, de
vontades em relacdes constantes.” Toda unidade organica é composta, na realidade, por
impulsos que se relacionam entre si. “Nosso corpo ¢ apenas uma estrutura social de muitas
almas”, dira Nietzsche (BM, § 19). Nao ha um “eu” idéntico, substancial e unitario, mas um
complexo de vontades, uma pluralidade de instintos interpretantes. O proprio pensar €
concebido como uma mera relagdo entre impulsos (Cf. BM, § 36).

Em sua fisio-psicologia, Nietzsche pretende superar a dicotomia alma/corpo que
preponderou até entdo. A mente e o corpo sdo pensados como intimamente imbricados, como
complexo relacional, como unidade (ZA, Dos desprezadores do corpo). A propria
racionalidade (“pequena razdo”) ¢ pensada como obedecendo a uma razao mais global, a
razao do corpo (“grande razdo”). Nao se trata simplesmente de uma inversdo, o que manteria
a dualidade. Esta em questao, sobretudo, pensar o “espirito”, a consciéncia, os instintos como
fazendo parte de uma totalidade, qual seja: o corpo. “Mas o homem ja desperto, o sabedor,
diz: ‘eu sou todo corpo’ e nada além disso; e alma ¢ somente uma palavra para alguma coisa
no corpo’” (ZA, Dos desprezadores do corpo).

Ao atribuir centralidade ao corpo, Nietzsche ataca a tradicdo metafisica. Esta, aos
olhos do filésofo, teve sempre desprezo pelo corpo e suas fungdes, a ponto de estabelecer uma
dicotomia entre espirito e matéria, inteligivel e sensivel, alma e corpo, voltando seu desprezo
contra o segundo grupo. Em Nietzsche, como se disse, o corpo ¢ pensado como contendo

racionalidade, como uma “grande razao”, “uma multiplicidade com um unico sentido, uma

guerra e uma paz, um rebanho e um pastor” (Z4, Dos desprezadores do corpo). Como lembra

>0 seguinte esclarecimento pode ser encontrado em Onate: “Os pensamentos e sentimentos deste diminuto eu
(Ich) subordinam-se a uma esfera de atividade muito mais profunda que abrange todo o corpo humano, encarado
ndo apenas como aglomerado fisico-quimico, objeto de analises cientificas, mas, antes e primordialmente,
enquanto coletividade inaudita de viventes parcelares que se ajustam numa complexa teia de comandos,
obediéncias, rebeldias, crescendo ou diminuindo, mas subsistindo durante algum tempo como um todo
proteiforme, enquanto pluralidade instintual dotada de um sentido convergente. Esta dimens3o mais radical, que
Nietzsche denomina Selbst ou corpo criador (schaffende Leib), é um territério indemarcavel, um inexaurivel
campo de batalha onde se dé a luta perene entre os diversos instintos (Instinkte) ou impulsos (Triebe) em busca
do predominio, da vitéria incessante” (ONATE, 1996, p. 21).
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Giacoia, corpo e alma para o filésofo se organizam como uma unidade, o psiquico e o
corporal ndo sdo radicalmente distintos; “alias, a psique ndo € sendo uma extensao, um
subsistema dentro do sistema mais global, que ¢ o corpo” (GIACOIA, 2004, p. 71-2).
Segundo Nietzsche, privilegiar o espirito em detrimento do corpo nao passa de uma
interpretagdo do proprio corpo, resultante de uma unidade organica enferma, desesperada de
si; corpo que quer perecer e por isso despreza a vida, difama a si mesmo, projeta um “além”,
um “mundo inteligivel”’, uma alma imaterial. Todas essas projegdes expressam uma
contradi¢do fisiologica, sdo sintomas de regressao vital, de um declinio da vontade de vida,

concebida como vontade de poder.

1.2 — Vida e vontade de poder

A vontade de poder designa em Assim falou Zaratustra algo que se faz presente no
universo humano como vontade de conhecer a verdade, i.e., vontade de racionaliza¢ao do
existente e como vontade que atua em toda apreciacdo de valor. No mesmo texto, vontade de
poder ¢ identificada a vontade de viver. “Onde encontrei vida, encontrei vontade de poder”,
dird Nietzsche (Z4, II, Da superacdo de si).® Tudo o que vive possui uma relacio de
dominagdo (mando e obediéncia) entre si. Esse modo de relacionar de todo vivente nao ¢
restrito ao trato com outro vivente; a propria individualidade ¢ pensada como possuidora de
uma dindmica de relagcdes de dominagdo interna. Em um ser vivo hd uma multiplicidade de
vontades de poder em constante luta entre si, multiplicidade que se estrutura como unidade.
Contudo, neste caso, como lembra Miiller-Lauter, “unidade ¢ unidade apenas como
organiza¢do” (MULLER-LAUTER, 1997, p. 75). Toda individualidade é pensada como

complexa, como unidade de uma pluralidade de quanta de poder que podem se dispor de

% N3o se tem interesse, neste trabalho, de discutir a polémica que cerca o termo “vontade de poder”. Uma vez
que a opg¢do metodologica aqui empregada faz uso apenas da obra autorizada por Nietzsche. A ser assim,
entende-se que o esfor¢o deve ser, sobretudo, em funcdo de explicitar tal termo em conformidade com o material
que € objeto de analise.
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forma orquestrada, hierarquica, ou caotica, anarquica; o que dara, como se vera adiante, a
saude, a for¢a ou a doenga, a fraqueza dessa mesma unidade organica.

Afirmar que a vida ¢ vontade de poder significa situé-la em outro registro que nao o da
simples luta por permanecer na existéncia. A ser assim, ¢ preciso salientar a distingdo entre
vontade de poder e instinto de autoconservacao. A dindmica do desenvolvimento da vida ¢ de
auto-superacao, ou seja, de aumento de grau de poténcia. Esta concepgao da vida ndo aparece
apenas em Assim falou Zaratustra, mas em varios momentos de obras posteriores, mostrando-
se fundamental para a compreensao da fisiologia nietzschiana.

Para Nietzsche, a preponderancia do impulso de autoconservagao ¢ indice de um
estado de indigéncia vital, de que o instinto fundamental da vida — expansao de poder — sofre
limitagdo.” A autoconservagdo ndo constitui o instinto essencial da vida; é antes conseqiiéncia
de um tolhimento da mesma. Como vontade de poder, a vida pode até mesmo sacrificar a
autoconservacao. O predominio na natureza ¢ de transbordante abundancia, de desperdicio
mesmo. A luta incessante de todo ser organico € por preponderancia, crescimento, expansao
(Cf. GC, § 349). “A vida mesma ¢ essencialmente apropriagdo, ofensa, sujeicdo do que ¢
estranho e mais fraco, opressdao, dureza, imposi¢do de formas proprias, incorporacio €, no
minimo e mais comedido, exploragdo” (BM, § 259). A luta pela existéncia, segundo a critica
de Nietzsche, resulta de uma obstrugdo fisioldgica, ¢ somente exce¢do, sintoma de entrave da

vontade de poder concebida como vontade de vida.

Os fisidlogos deveriam refletir, antes de estabelecer o impulso de autoconservagdo como o
impulso cardinal de um ser organico. Uma criatura viva quer antes de tudo dar vazdo a sua
forca — a propria vida ¢ vontade de poder —: a autoconservacdo ¢ apenas uma das indiretas,

mais freqiientes conseqiiéncias disso. — Em suma: nisso, como em tudo, cuidado com os

7 No peririodo intermediario de suas obras, Nietzsche possui uma posigdo diversa da que é apresentada neste
trabalho, cujos textos cruciais sdo da fase final do pensamento do filésofo. No aforirsmo 1 do livro I de 4 gaia
ciéncia, o impulso de conservagdo aparece como de fundamental importancia, sem o qual a “a humanidade teria
ha muito se estiolado e enfraquecido”.
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principios teleologicos supérfluos! — um dos quais ¢ o impulso de autoconservacdo (NoOs o

devemos a inconseqiiéncia de Spinoza) (BM, § 13).

E importante notar que, ao conceber a vontade de poder como restrita a vida e as
relagdes de um vivente com outro, Nietzsche retira dela qualquer carater de transcendéncia.
Ela ndo deve ser entendida como um principio metafisico, ja que a vida e a relacdo entre
viventes nao se estende além do fendmeno, como lembra Scarlett Marton (1990, p. 37).

Apesar de Nietzsche, em Assim falou Zaratustra, situar vontade de poder no ambito
vital e suas relacdes, a vontade de conhecimento e as apreciagdes de valor, em seu escrito
Além do bem e do mal, o filosofo sugere uma concep¢ao mais abrangente da vontade de
poder. A ser assim, tal vontade poderia dizer respeito também ao inorganico, passaria a atuar

na relacdo entre todo o existente. *

— Supondo, finalmente, que se conseguisse explicar toda nossa vida instintiva como
elaboragdo e ramificagdo de uma forma basica da vontade — a vontade de poder, como ¢
minha tese —; supondo que pudesse reconduzir todas as fun¢des organicas a essa vontade de
poder, e nela se encontrasse também a solugdo para o problema da geragdo e nutrigdo — ¢ um
s6 problema —, entdo se obteria o direito de definir foda forga atuante, inequivocamente,
como vontade de poder. O mundo visto de dentro, 0 mundo definido e designado conforme

seu “carater inteligivel” — seria justamente “vontade de poder”, ¢ nada mais. — (BM, § 36).

E importante ressaltar que o termo “vontade poder” distendido ao cosmoldgico, parece
conter apenas um carater hipotético. As aparigdes do termo em questao na obra autorizada por
Nietzsche estdo, em sua maioria esmagadora, situadas em uma perspectiva fisioldgica.

Para Nietzsche, os organismos individuais sdo estruturados conforme o modo de

configuragdo de vontades que se digladiam a todo tempo por poder. Essa dindmica das

¥ Vale dizer que a polémica que cerca esta interpretacdo é semelhante a que diz respeito a outro tema
nietzschiano bastante discutido, a saber: o eterno retorno. Ambos os termos, se se leva em consideragdo os
fragmentos postumos, podem ser interpretados como uma teoria cosmoldgica; contudo, aparecem na obra
autorizada pelo filésofo alemao possuindo um carater hipotético.
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relagdes de dominagdo esta presente também nas interagdes de unidades organicas entre si.
Organismos individuais podem também se organizar formando complexos de unidades de
quanta de poder que, por sua vez, mantém entre si relagdes de dominio (Cf. MULLER-
LAUTER, 1997, p. 96). E se valendo dessa idéia que Nietzsche ird pensar institui¢des, classes
sociais, grupos politicos, etc. como “macrorganismos”, como “corpos” que sao, eles mesmos,
complexos de quanta de poder, e, enquanto tal, podem se estruturar hierdrquica ou

anarquicamente, de modo a promover a expansao ou o declinio de suas forgas.

1.3 — Décadence vital

A fisiologia nietzschiana caracteriza as constitui¢des organicas em dois tipos bésicos:
forte ¢ fraca. ° A primeira possui seu complexo de instintos bem estruturado, enquanto a
segunda se constitui de instintos andrquicos ou tiranicos. Para Nietzsche, toda concregao vital
robusta se baseia em uma configuragdo bem orquestrada, obedecendo a uma hierarquia dos
instintos. Suas manifestagdes expressam sempre o carater de expansao, crescimento, acimulo
de forcas intrinseco a vida, uma vez que os impulsos que predominam s3o os que promovem a
vida plena, exuberante. Em contrapartida, as constituigdes vitais fracas possuem uma
configuragdo de instintos nao-hierarquizada, sdo em si contradi¢des fisioldgicas. Suas
manifestagdes sao de simples conservacao, declinio ou negagdo da vida. A unidade organica
mal orquestrada vive em um processo de degenerescéncia fisiologica, denominado

, 10
“decadence” .

? Essa tipologia serd mais bem trabalhada ao longo deste capitulo, em especial, no item que trata da moral dos
senhores versus moral de escravos.

0 termo décadence, em Nietzsche, deve-se a influéncia da leitura de Paul Bourget. Sobre o assunto Miiller-
Lauter diz o seguinte: “Desde cedo, Nietzsche refletiu sobre a questdo da décadence, mas s6 em 1888, em seu
ultimo ano de atividade, a palavra converteu-se num dos conceitos centrais do seu filosofar. Para tanto,
concorreu a leitura que fez do primeiro volume dos Essais de Psycologie Contemporaine (1883) de Paul
Bourget, onde encontrou o conceito empregado de maneira especifica” (MULLER-LAUTER, 1999, p. 12). Uma
analise mais detida da influéncia de Bourget em Nietzsche pode ser encontrada em O rniilismo de Franco Volpi
no capitulo que se intitula Niilismo e decadéncia em Nietzsche (VOLPI, 1999, p.43-64)

22



O termo “décadence”, em Nietzsche, designa um processo de dissolugdo, degeneracao
de uma determinada organizacdo vital, cujos impulsos, postos em relagdes de dominio,
acabam por acarretar uma anarquia dos mesmos, processando, desse modo, o fim de uma
determinada estrutura hierarquizada (Cf. GIACOIA, 1997, p. 20-21). Trata-se de uma unidade
ameacada por forcas que tendem a dissolugcdo da mesma (unidade), podendo fazer com que os
impulsos que aspiram a destruicdo da coesdo de uma dada formacao vital imperem sobre
todos os demais, dominando tiranicamente. Neste caso, ao invés de uma estruturagao
harmdnica, tem-se, como resultado, uma ordenacdo dos impulsos por uma so corrente
instintiva (Cf. GIACOIA, 2004, p. 43 ¢ 71).

Pois bem, ¢ no registro da décadence que Nietzsche ira situar as producgdes da
civilizagdo ocidental. Estas sao entendidas pelo filésofo alemao como expressdes fisiologicas,
cuja origem (proveniéncia) remonta a um retrocesso vital, a um lento processo decadencial,
de desestruturacao instintiva, assentado em processos organicos, cuja dindmica ¢ antitese dos
impulsos que promovem a vida e, portanto, processo de décadence.

Nos ultimos escritos de Nietzsche, como salienta Volpi (1999, p. 50), o tema da
décadence seré central nas reflexdes do filosofo. As criticas langadas a cultura de seu tempo
valem-se essencialmente da idéia contida no conceito em questdo. Em O caso Wagner,
Nietzsche afirma ndo ter se ocupado em nada tdo profundamente como se ocupou do
problema da décadence (Cf. CW, Prologo). Esta questdo ¢ a chave para a compreensdo do
ideario de seu tempo. As formas politicas (socialismo, democracia, anarquismo), a filosofia
moral, a arte, etc., moderna sdo entendidas como sintomas de contradi¢do vital, sdo
expressoes de décadence.

Um caso emblematico da décadence moderna ¢ a musica de Wagner, desse “artista
moderno par excellence” (CW, § 5). Segundo Nietzsche, a arte wagneriana ¢ despojada de

qualquer cardter afirmativo e expressa degenerescéncia fisiologica, além de aumentar o
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esgotamento, a exaustdo vital daqueles a quem ela atrai. Nietzsche critica em Wagner o

excesso, a paixao que arrebata, a tirania do pathos (Cf. CW, § 8).

Eis o ponto de vista que destaco: a arte de Wagner € doente. Os problemas que ele pde no
palco — todos problemas de histéricos —, a natureza convulsiva dos seus afetos, sua
sensibilidade exacerbada, seu gosto, que exigia temperos sempre mais picantes, sua
instabilidade, que ele travestiu em principios, e, ndo menos importante, a escolha de seus
herdis e heroinas, considerados como tipos fisioldgicos (— uma galeria de doentes): tudo isso
representa um quadro clinico que ndo deixa duvidas. Wagner est une névrose [Wagner ¢ uma
neurose]. Talvez nada exista de tdo conhecido hoje, a0 menos nada foi tdo bem estudado,
quanto o carater protéico da degenerescéncia, que aqui se fez crisalida de arte e artista (CW, §

5).

Apesar de Nietzsche conceber a modernidade como fruto de uma décadence vital, ele
esta longe de restringir a aplicacdo do termo “décadence” as produgdes modernas. E o que se
pode notar em sua critica ao filésofo grego Socrates, paradigma da constituicao fisiologica
dos grandes sabios. !' Comparando o diagnostico feito por Nietzsche da musica de Wagner e
da filosofia de Sécrates, Miiller-Lauter afirma que a décadence em ambos, apesar de se mover
em direcdo oposta, ndo deixa de caracterizar um processo de decomposi¢do. O musico e o
filésofo manifestam a forma de décadence cujos instintos se deixam tiranizar por uma Unica
parte da “alma” (Cf. MULLER-LAUTER, 1999, p. 18-9).

A interpretacdo do socratismo como expressdo da décadence, sintoma de declinio
encontra-se em Crepusculo dos idolos. Segundo Nietzsche, a revelacdo da condig¢do
fisiologica do filoésofo grego, seu cansaco vital, sua degeneracdo dos instintos pode ser lida

em sua posi¢ao perante a vida expressa na frase atribuida a Socrates por Nietzsche, “viver —

" Sobre este ponto vale considerar o que diz Frezzatti: “Sécrates serve como um modelo da condi¢do fisiologica
dos grandes sabios. Com isso queremos dizer que, mais do que uma analise do Sdcrates historico, Nietzsche
investiga os sintomas de um tipo, aquele cuja degeneragdo impulsional provoca a exacerbagdo da racionalidade.
“Socrates”, aqui, designa uma populacdo de configuragdes de impulsos cujos sintomas de decadéncia sdo
semelhantes - produzem a filosofia metafisica dualista” (FREZZATTI, 2008, 311-2).
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significa hd muito estar doente”. O diagnostico da degenerescéncia fisioldgica de Socrates €
feito através de sinais tais como: seu pertencimento a classe plebéia, suas alucinacdes
auditivas (o deménio inspirador), feitira (esta é indice de monstruosidade interna) '?, anarquia
dos instintos e superfetacdo, hipertrofia do logico.

Assim como a musica de Wagner, a filosofia socratica, além de sintoma de deéecadence,
¢ também instrumento de intensificagdo da mesma. O filosofo “pseudogrego”, “antigrego”, no
dizer de Nietzsche, ¢ um significativo instrumento no processo de dissolugdo, j& existente em
sua época, na Grécia (Cf. CL 11, § 2).

A sutileza de Socrates, segundo Nietzsche, foi perceber o que nele proprio havia de
idiossincratico, sua degenerescéncia, seu estado fisioldogico, como ja se proliferando por
Atenas. “Em toda parte os instintos estavam em anarquia: em toda parte se estava a poucos
passos do excesso: 0 monstro in animo era o perigo geral ‘os instintos querem fazer o papel
de tirano, deve-se inventar um contratirano que seja mais forte...”” (CI, II, § 9). Gracas a
compreensdo do perigo do excesso ¢ que surge a medicina socratica, sua inventividade para a
autopreservacdo. Seu remédio para a andrquica e constante luta dos instintos consiste em
tiranizar os mesmos, avassalando-os de forma radical. A razdo ¢ o meio para tal tirania. Ela é
vista como a Unica via para conter a desagregacdo instintiva, a tinica resposta, a inica solugdo
encontrada. A racionalidade como meio de dominagdo dos instintos revela que a estrutura da
organizacdo fisiolégica em Socrates ¢ decadente. “Ter de combater os instintos — eis a

formula da décadence: enquanto a vida ascende, felicidade ¢ igual a instinto” (CL 11, § 11).

12 Sobre a feiura, ver Crepusculo dos idolos: “Fisiologicamente, tudo o que ¢ feio debilita e aflige o ser humano.
Recorda-lhe declinio, perigo, impoténcia; faz com que realmente perca em energia. Pode-se medir com um
dinamoémetro o efeito do que € feio. Sempre que alguém esta abatido, pode sentir a proximidade de algo ‘feio’.
Seu sentimento de poder, sua vontade de poder, sua coragem, seu orgulho — tudo isso cai com o feio, aumenta
com o belo... Num caso e no outro tiramos uma conclusdo: as premissas para ela sdo acumuladas de forma
abundante no instinto. O feio é entendido como sinal e sintoma de degenerescéncia” (Incursoes de um
extemporaneo, § 20).
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A necessidade de assenhoreamento tiranico dos instintos pela razdo esta ligada,
segundo Nietzsche, ao esgotamento da energia vital gerado pela décadence. No caso de
Socrates, ele foi apenas um paradigma de degenerescéncia, “seu caso era, no fundo apenas, o
caso extremo, o que mais saltava aos olhos, daquilo que entdo comegava a se tornar miséria
geral: que ninguém mais era senhor de si, que os instintos se voltavam uns contra os outros”
(CL11L, §9).

A racionalidade ¢, entdo, em Socrates uma solugdo, um artificio de preservacao da
vida. Contudo, o remédio socratico nao passa de aparéncia, ilusdo, uma vez que nao se pode
sair da décadence. Neste caso, o que ¢ escolhido como remédio, como meio € apenas uma
outra expressao de décadence. Como salienta Nietzsche, o sintoma ¢ apenas mudado, a

décadence permanece (CI, 11, § 11).

1.4 — Moral senhoril versus moral escrava

a) espontaneidade e reatividade

A tipologia das constituigdes fisiologicas permite também pensar a moral, uma vez
que a mesma resulta de uma avaliagdo dos impulsos vitais, como dois tipos basicos, em
conformidade com a fisiologia nietzschiana. Em Além do bem e do mal, o filésofo entende
que analisando os diversos tipos de moral existentes podem-se agregar tragos comuns que
revelam duas formas fundamentais, a saber: moral de senhor e moral de escravo. Contudo, o
proprio Nietzsche faz questdo de ressaltar, pode haver em algumas culturas algo como uma
mediacao entre esses dois tipos de moral, confusao e até mesmo coexisténcia de elementos de
ambas em uma mesma sociedade e, inclusive, em um unico individuo. Ndo se trata de
conceber “formas puras” de moral, mas, de pensar elementos constitutivos de uma valoragao

(que se assenta na robustez ou debilidade vital) que podem aparecer misturados em uma
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unidade fisioldgica, mas, cuja preponderancia de expressoes de impulsos, que propiciam ou
negam a vida, permitem, por assim dizer, qualifica-la. Desse modo, denominar uma sociedade
como senhoril ou escrava, nao implica em destitui-la de elementos que se contradizem no
interior da mesma (BM, § 260). °

Para Nietzsche, o homem senhoril, elevado, s6 ¢ possivel em uma sociedade que se
organiza hierarquicamente, seus juizos de valor estdo intimamente relacionados a um
sentimento de distancia entre comandantes e comandados, senhores e suditos. Tal sentimento
resulta de um excesso de vida, de uma preponderancia da vontade de expansao da forca vital.
Por sua vez, o modo de valorar do homem servil ¢ indice de que o fundamento da vida
encontra-se abalado, comprometido. Nele hd degenerescéncia, o que revela a ameaca de
desintegracao trazida pela tendéncia andrquica dos instintos, pelo declinio da vontade de
poder. Ao invés do pathos de distdncia, de um sentimento de superioridade presente na moral
do senhor, neste caso, ha quebra de hierarquia, sentimento de igualdade, de nivelamento. Ao
contrario do senhor, cuja vontade de poder, ansia de dominio estdo intactas, o escravo nega o
carater de exploragdo, violéncia, subjugacdo presente na vida. Tal negagdo constitui um

sintoma de corrupgao vital.

Abster-se de ofensa, violéncia, exploragdo mutua, equiparar sua vontade a do outro: num certo
sentido tosco isso pode tornar-se um bom costume entre individuos, quando houver condigdes
para isso (a saber, sua efetiva semelhanca em quantidades de for¢a e medidas de valor, e o fato
de pertencerem a um corpo). Mas tdo logo se quisesse levar adiante esse principio, tomando-o
possivelmente como principio basico da sociedade, ele prontamente se revelaria como aquilo

que ¢€: vontade de negacao da vida, principio de dissolucdo e decadéncia. (BM, § 259).

Em genealogia da moral, Nietzsche langa um olhar mais detido sobre as estimativas
de valor; pretende remontar a moral do senhor e a moral do escravo as suas origens.

Discordando dos historiadores ingleses, que atribuiam a origem do valor “bom” aqueles que

13 Cf. ONATE, 2000, p. 66.
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receberam o bem, Nietzsche pensa o juizo “bom” como originario dos nobres, poderosos,
como originado a partir de um pathos de distincia. E o homem nobre que cunha o valor
“bom”, e ndo os que, como querem os ingleses, receberam e louvaram acdes boas e uteis e
posteriormente esqueceram a origem desse louvor. Assim, pelo costume de terem sido tidas
como boas, tais agcdes foram pensadas como sendo algo bom (segundo os ingleses).

A andlise de Nietzsche se valerd da divisdo entre as formas de superioridade na
valoracao em moral cavalheiresca e moral sacerdotal. Estas sao as duas formas fundamentais
da moral aristocratica. Os senhores, na moral cavalheiresca, pensam a si mesmos como
“bons” e determinam como “ruim” o que ¢ sentido como abaixo de si, como mesquinho. A
palavra “bom”, neste caso, ndo tem nenhuma relagdo com agdes “ndo egoistas”. Fazer
oposicao entre ‘“egoista” e “ndo egoista”, segundo Nietzsche, ja ¢ expressao de que a
valoragao aristocratica estd em declinio.

Um elemento crucial da genealogia nietzschiana ¢ a etimologia. Segundo o filosofo,
nas designacdes para “bom” nas variadas linguas, “nobre”, “aristocratico” no sentido social, ¢
o conceito fundamental do qual se desenvolve “bom” no sentido de “espiritualmente nobre”,
“aristocratico”, “espiritualmente bem-nascido”. Este desenvolvimento ocorre pari passu com
0 que transforma “plebeu”, “comum”, “baixo” em “ruim” (Cf. GM, 1, § 4). Veja-se em

seguida como Nietzsche concebe o desenvolvimento do modo através do qual o nobre pensa a

si mesmo:

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 (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, ¢ de termos correspondentes em iraniano ¢ eslavo). Mas também segundo um trago
tipico do cardter: ¢ é este caso que nos interessa. Eles se denominam, por exemplo, “os

verazes” (GM, 1, § 5).
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Por outro lado, os valores da casta sacerdotal, também indice de posi¢do no poder,
refletem a fungdo como sacerdote. Aqui, pela primeira vez, se encontra a distingdo entre
“puro” e “impuro” como distingdo de estamentos. Contudo, a valoragdo da aristocracia
sacerdotal apresenta uma peculiaridade perigosa para os valores nobres: sua incapacidade para
agir. Esse elemento sera fundamental para pensar o porqué de a valoragao sacerdotal, apesar
de derivar de uma casta elevada, se desenvolver posteriormente como oposicao aos valores da
aristocracia cavalheiresca. Esta oposicao de valores ocorre quando hd o confronto entre a
casta cavalheiresca e a sacerdotal sem um acordo quanto as estimativas de valor (C.f. GM, 1,
§§ 7, 8). Nietzsche apresenta a seguinte distingao entre os fundamentos da moral sacerdotal e
os da moral cavalheiresca: no caso dos juizos de valor desta tltima, seus pressupostos siao a
robustez fisica e a saude transbordante, enquanto os pressupostos da valoragdo nobre-
sacerdotal sao a impoténcia, a sua incapacidade de acdo. Isto levard os sacerdotes a sentirem
as praticas de guerra como algo nocivo. A disputa ciumenta entre as duas categorias de moral
nobre fard com que os sacerdotes respondam a ela com o Unico elemento que a impoténcia
permite, a saber: o 6dio. E por isso que Nietzsche os classificara como “os grandes odiadores
na historia universal”. Sua incapacidade para a luta, seu 6dio em relagdo a casta cavalheiresca
torna-se “criador de idéias e recriador de valores” (GM, 1, § 8). “Na sua impoténcia, o 6dio
toma propor¢des monstruosas € sinistras, torna-se a coisa mais espiritual e venenosa” (GM, 1,
§ 7). A riqueza de espirito dos sacerdotes os distinguem dos nobres da casta cavalheiresca. O
filésofo afirma: “a histéria da humanidade seria uma tolice, sem o espirito que os impotentes
lhe trouxeram” (GM, 1, § 7). A engenhosidade de espirito torna vitoriosa a sede de vinganga
sacerdotal, ao desforrar de seus vigorosos inimigos com a radical tresvaloracdo de seus
valores. Esse feito ¢ denominado como “um ato da mais espiritual vingan¢a”. O caso
emblematico mencionado por Nietzsche ¢ o dos judeus, povo sacerdotal por exceléncia. Eles

sdo responsaveis pela inversdo dos valores aristocraticos, por dar inicio a insurrei¢do escrava
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na moral, por inverter a valoragdo nobre a partir do ressentimento nascido de sua fraqueza

(GM, 1, § 7).

A rebelido escrava na moral comeca quando o proprio ressentimento se torna criador e gera
valores: o ressentimento dos seres aos quais € negada a verdadeira reagdo, a dos atos, e que

apenas por uma vinganga imaginaria obtém reparagdo (GM, L, § 10).

O ressentimento, a vinganga dos escravos em relacdo aos nobres ¢, em sua base,
negacdo dos impulsos viris, da for¢a afirmadora da vida. A inversdo dos valores nobres
expressa, para falar fisiologicamente, uma contradi¢cdo vital. Ela ¢ uma forma de negacao
daquilo que resulta da vontade de poder, da plenitude das forcas. Considerando o carater de
negacdo da vida da moral reativa, Nietzsche ird concebé-la como antinatural.

Ha uma diferenca elementar entre a moral nobre e a do ressentimento. A segunda se
origina a partir da reagdo, necessita sempre de um estimulo externo, da mediagdo de um
mundo oposto, surge como negatividade, enquanto a valoragdo do nobre ¢ espontanea, ativa,
surge de dentro de si mesmo, de um excesso de vida (Cf. GM, § 10).

A forga ativa e espontanea do forte instaura valores que manifestam e intensificam a
vontade de vida. Sua nocdo bésica de “bom” ¢ originaria e surge de dentro de si e, apenas
secundariamente surge a no¢ao de “ruim” como abaixo de si. Na moral escrava, a no¢do de
“mau” ¢ originaria. Este “mau” da moral escrava ¢ o “bom” da valoracdo aristocratica. Neste
caso, com o sentido invertido. A imagem de si como “homem bom”, no sentido de bondoso, ¢
elaborada a partir da concepgdo do “inimigo mau”, do “mau”. Essa otica do escravo reflete
sua debilidade vital, sua fraqueza, que tem na difamacao, no “olho ruim” sua reacdo contra a
for¢a do homem elevado (Cf. GM, § 11).

E de suma importancia ressaltar que as a¢des e os valores do forte e do fraco sdo

independentes do seu querer, ndo ha liberdade para ser o que se €. Dizer que o homem forte
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teria liberdade para escolher outros valores que ndo os aristocraticos ¢ atribuir-lhe algo que
ele ndo possui. Para Nietzsche, a crenga em um “sujeito” da acao livre para se determinar ¢
uma estratégia de auto-engano, de autoconservacao do fraco, que interpreta sua fraqueza
como liberdade e atribui mérito as suas acoes, transformando-as em virtude. Sua valoragao
ndo passa de expressdo de sua impoténcia, que, de modo falso, concebe os seres humanos
como responsaveis por seu modo de agir. Essa ilusdo de liberdade lhe permite afirmar seus
valores e acusar o forte de maldade. A percep¢do de si do fraco ¢ construida a partir da
negatividade, determinada a partir da contraposicdo ao senhor. Sua nog¢do de “bom”, por
exemplo, determina-se negativamente em relacao a tudo aquilo que o forte ndo é, ou seja,
compassivo, casto, parcimonioso, altruista, etc. O olhar pervertido do escravo permite que ele
se regozije com sua fraqueza, conservando-se nela. Desse modo, ele sente satisfacao ao ver-se
como autor, sujeito de sua “bondade”, e por ndo ser tdo “mau”, tdo cruel quanto aquele que o
domina. Contudo, para Nietzsche, agdes e valores sao determinados fisiologicamente. Nem ao
possuidor de robustez vital nem ao embotado fisiologicamente pode-se atribuir
responsabilidade de ser o que se ¢. Nao hd “por trds” da fraqueza ou da for¢a nenhum

“substrato indiferente que fosse livre para expressar ou ndo a for¢a”. Nietzsche assevera:

— Exigir da for¢a que ndo se expresse como forga, que ndo seja um querer-dominar, um
querer-vencer, um querer-subjugar, uma sede de inimigos, resisténcias e triunfos, ¢ tdo
absurdo quanto exigir da fraqueza que se expresse como forga. Um quantum de forca equivale
a um mesmo quantum de impulso, vontade, atividade — melhor, nada mais é sendo este mesmo

impulso, este mesmo querer e atuar (GM, 1, §13).

b) Naturalismo versus antinatureza na moral

Pode-se encontrar na obra de Nietzsche termos como “moral sadia”, “moral natural”,
“moral antinatural”. Em Crepusculo dos idolos e O Anticristo, por exemplo, o fildsofo alemao

pensa a moral cristd como expressdo de uma antinatureza, de uma contradicdo com a vida e
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seu impulso de expansdo, auto-superagdo, vontade de poder, ou seja, a moral em questio ¢
situada no ambito da décadence, e, enquanto tal, ¢ sintoma de uma desagregacdo dos
instintos. Como lembra Giaco6ia, no ambito dos valores, a décadence se manifesta como
negacdo do pleno, sadio, e oposi¢do e inversdo dos juizos de valor vitais (C.f. GIACOIA,
1997, p. 22).

Nas duas obras mencionadas acima, o filésofo novamente contrapde duas perspectivas
de valor em relacao a vida. Os valores cristdos, valores escravos, reaparecem como opostos a
uma valoragio nobre, senhoril. Nietzsche emprega o termo “moral chandala” '* para
caracterizar a perspectiva de valor dos regredidos fisiologicamente, décadents, e se vale da
moral indiana para pensar uma moral da satde, da vida, do excesso de forga. Nesta ultima ha
uma rigorosa hierarquia de classes que “formula a lei da propria vida” (AC, § 57). Expressa na

“lei de Manu”, "> a moral indiana ¢ reflexo de superioridade, de uma moral do cultivo do

homem, manifestacao de uma ordem vital.

A natureza, ¢ ndo Manu, é que separa os predominantemente espirituais, 0s
predominantemente fortes em musculos e temperamento, € os que ndo se destacam nem de
uma maneira nem de outra, os mediocres — estes sendo o grande nimero, € os dois primeiros,

os seletos (AC, § 27).

No capitulo Moral como antinatureza (§ 4) de Crepusculo dos idolos, Nietzsche fala

que o naturalismo na moral reflete o mandamento vital, resulta de um instinto da vida,

' Em uma nota (31, p. 122) contida em sua tradugfio para o espanhol, Sanchez Pascual esclarece que o termo
“chandala” passou a ser empregado por Nietzsche, gragas a sua leitura do Codigo de Manu (traduzido para o
francés). O emprego do termo em questdo aparece pela primeira vez, na obra autorizada, em Crepusculo dos
idolos.

> Ver nota 55 da tradugiio de Crepiisculo dos idolos feita por Paulo César de Souza. Consta o seguinte: ““Lei de
Manu’: o mais importante dos tratados juridico-morais hindus, atribuido ao proprio Manu, filho do deus Brahma
e pai da raca humana. Nietzsche encontrou excertos dessa obra no livro Les législateurs religieux: Manou —
Moise — Mahomed, de Louis Jacolliet (Paris, 1876), que muito o impressionou, como se v€ por uma carta de
1888 (...).

No Codigo de Manu sdo estabelecidas as quatro castas indianas (...): os sacerdotes (bramanes), os guerreiros
(xéatrias), os comerciantes e agricultores (vaixas) e os sudras ou parias, ‘os intocaveis’ (‘chandalas’, termo que
Nietzsche usara com mais freqiiéncia)”.
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enquanto a moral antinatural contraria este ultimo. Fruto da vontade de expansao da vida, a
moral sadia tem como pressuposto uma estruturagao hierarquica das castas e reflete uma boa
ordenacao dos impulsos vitais. Uma cultura elevada, necessariamente, organiza-se de forma
piramidal, expressando instintos naturais. “A ordem das castas, a lei suprema, dominante, ¢
apenas a san¢do de uma ordem natural, de leis naturais de primeira categoria” (4C, § 57). '°
Em contrapartida, a moral antinatural recusa a hierarquia, reclama a igualdade, nivela os
homens e condena o que estd acima de si, lanca um olhar de calinia a tudo que ¢ saudavel e
vitalmente robusto.

Pois bem, a andlise dos juizos de valor, em Nietzsche, permite perceber como a
fisiologia ¢ fundamental para seu pensamento. Toda a esfera cultural serd entendida pelo
filosofo como sintomatologia de uma dinamica fisioldgica. A arte, a filosofia, a religido, por
exemplo, serdo situadas também no nivel basico dos instintos, e pensados como resultados de
uma vida ascendente ou declinante.

E importante ressaltar que, apesar de Nietzsche fazer a ressalva de que em toda cultura
elevada ha fraqueza, decadéncia, sendo até mesmo parte necessaria para o progresso da
mesma, ao analisar as expressdes de declinio vital, Nietzsche ndo o fard com total
neutralidade, mas a atacard de forma contundente, como salienta Volpi (1999, p. 52). Vale
dizer que a refutagdo dos valores realizada por Nietzsche ndo ¢ de ordem epistemoldgica, o
que esta em questdo ndo ¢, de modo algum, a verdade ou a falsidade contida nos fenomenos

morais, mas em que medida eles promovem ou contrariam a vida. O que estad em jogo €:

Sob que condigdes 0 homem inventou para si os juizos de valor “bom” e “mau”? e que valor

tém eles? Obstruiram ou promoveram até agora o crescimento do homem? Sao indicio de

1 No original (disponivel no site http://gutenberg.spiegel.de/index.php): Die Ordnung der Kasten, das oberste,
das dominirende Gesetz, ist nur die Sanktion einer Natur-Ordnung, Natur-Gesetzlichkeit ersten Ranges. No
mesmo aforismo Nietzsche diz: “A ordem das castas, a hierarquia apenas formula a lei da propria vida” (AC, §
57).
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miséria, empobrecimento, degeneragdo da vida: ou, ao contrario, revela-se neles a plenitude, a

forga, a vontade da vida, sua coragem, sua certeza, seu futuro? (GM, Prélogo, § 3).

O mesmo principio de andlise serd utilizado pelo filésofo ao tratar do fendmeno
moral-religioso que, segundo ele, estd na base dos valores da civilizacdo ocidental, em
especial a moderna, a saber: o cristianismo. Para Nietzsche, a religido cristd manifesta a
décadence. Todo o seu idedrio, bem como o modo de o cristdo se situar perante a vida, a
natureza ¢ toda alteridade ¢ expressao de um processo de decrepitude dos instintos, de
desestruturacao de uma unidade organica. Esta consideragao ¢ capital para a compreensao de
sua critica do cristianismo levada a termo em 1888, ano em que O Anticristo € escrito. Nesta
obra, o cristianismo ¢ entendido como religido de seres embotados fisiologicamente. Na otica
do filosofo, a religido cristd deve ser pensada como um sintoma originado de uma regressao
fisiologica. Ela expressa um processo lento de decrepitude, decadéncia, prostracio instintiva.
Todos os juizos de valor cristdos sdo indicios dessa corrupgdo vital, resultam de uma unidade

organica enferma.

1.5 - A religiao crista: expressao maxima da décadence

Em O Anticristo, Nietzsche situa o cristianismo no registro fisiologico da décadence.
Este conceito sera central para a compreensdo das condi¢des de existéncia do movimento
moral-religioso que, para o filosofo alemao, integra de forma radical o projeto civilizatorio
ocidental consolidado na modernidade (Cf. GOEDERT, 1977, p. 215). Na obra mencionada,
Nietzsche concebe os valores da civilizagdo ocidental como enraizados no fato fisiologico da
décadence. O filésofo diagnostica a corrupcao do homem em ideais e valores, até entdo
insuspeitos, nos quais, segundo ele, as pessoas reverenciaram como sendo portadores de
“virtude”, de “divindade”. Corrupgao, neste contexto, alerta o filésofo, tem o sentido daquilo

que ¢ denominado “décadence”. A idéia apresentada ¢ que os valores em que a humanidade
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concentra suas aspiragdes mais elevadas sdo valores de décadence, expressao de
degenerescéncia vital. Neste caso, a corrup¢do ¢ indice de uma perda de instinto, de uma
desordem nos impulsos que faz até mesmo com que se prefira o que ¢ nocivo para a vida, o
que embota a vitalidade. Pois bem, Nietzsche afirma que para fazer a historia dos “ideais da
humanidade”, de seus “sentimentos superiores”, o ponto gravitacional deve ser a
singularidade da degeneracgao fisioldgica que esta na base do ideario da civilizacao (Cf. AC, §

6). Em O Anticristo, novamente o filosofo contrasta a fisiologia do decadent com o carater

intrinseco da vida e seu impeto de crescimento, de acimulo de forgas.

A vida mesma ¢, para mim, instinto de crescimento, de duragdo, de acumulagao de forgas, de
poder; onde falta a vontade de poder, ha declinio. Meu argumento é que a todos os supremos
valores da humanidade falta essa vontade — que valores de declinio, valores niilistas

preponderam sob os nomes mais sagrados (AC, § 6).

O cristianismo ¢ o representante mais expressivo da décadence. Ele € visto como um
contumaz opositor dos instintos fundamentais do tipo de homem elevado (Cf. FINK, 1983, p.
136-7). Sintoma da vida declinante, a religido cristd sempre advogou a favor da vida
empobrecida, decadente. “O cristianismo tomou partido de tudo o que ¢ fraco, baixo,
malogrado, transformou em ideal aquilo que contraria os instintos de conservacao da vida
forte” (AC, § 5). Enfim, nos valores cristdos, a décadence se corporifica e tudo que ¢ elevado
e pleno de forgas ¢ rechacgado.

Como lembra Eugen Fink, Nietzsche concebe o cristianismo, sobretudo, como um
sistema de valores (FINK, 1983, p. 143), e enquanto tal, caracterizado como moral de
escravos. As estimativas de valor cristds sdo resultantes de um movimento cuja dinamica ¢ de
reacdo e inversdo das valoragdes de uma moral que, esta sim, cria seus valores a partir da
plenitude de forgas, de um instinto que faz afirmar a vida e o mundo. A moral crista &,

portanto, uma moral da fraqueza.
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Como expressao dos instintos que contrariam a vida, surge o cristianismo. Trata-se de
um fenomeno que resulta de uma hipersensibilidade diante do real que faz com que a
realidade seja tida como fonte de sofrimento, que leva o cristdo a ver a efetividade como
objeto de negacdo. Desse mal-estar fisiologico resultam valores antitéticos a vida. Esta em
cena a revolta dos fracos contra a for¢a. O sentimento que aqui subjaz ¢ o rancor, o
ressentimento contra o que ¢ sauddvel e de boa constituicdo. Essa ¢, como se disse
anteriormente, a forma de vinganga da vida decadente contra a vitalmente exuberante. Vale
enfatizar: a moral que emana dos instintos vitais ¢ resultado do florescimento fisiologico,
expressao de crescimento e de excesso de forgas, enquanto a moral decadente, a moral crista
constitui seu extremo oposto. A vida, na moral originada pelo ressentimento, se conserva em
um estado de morbidez, i.e., lenta agonia, uma vez que a doenga, a pobreza, o desprezo pelo
que intensifica e afirma a vida imperam no cristianismo. Em O Anticristo, terceiro aforismo,
Nietzsche afirma que a religido crista lutou ferrenhamente contra 0 homem superior e contra o
instinto da vida forte. Opds-se aos instintos fundamentais do tipo elevado de homem,
destilando desses instintos 0 mau, o0 homem mau. Seus ideais sdo signos de décadence vital.
Na religido cristd a vida ndo ¢ o centro de gravidade, por isso, nela abundam conceitos como
“Além”, “Deus”, “vida verdadeira”, “redencdo”, “bem-aventuranga”. Eles escondem por traz
desses nomes pomposos uma tendéncia nociva a vida (AC, § 7). A “guerra de morte contra o
tipo mais elevado de homem”, a subversdo nos valores, a proscrigdo dos instintos
fundamentais da vida exuberante, a negacdo da natureza e da realidade terrena, ¢ indice da
degenerescéncia fisiologica que estd na base do cristianismo. A ser assim, ele se situa no

registro da décadence.
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A defini¢ao do cristianismo como religido da décadence concentra-se em O Anticristo;
sobretudo, nos aforismos que vdo do 15° ao 19°. '7 Nestas se¢des, Nietzsche interpreta a forma
religiosa em questdo como religido antitética a natureza, como religido atravessada pela
negatividade. O ideario cristdo aparece como falsificacdo, desvalorizagdo do real. Nele ¢
expresso um profundo mal-estar, descontentamento, com o efetivo. A raiz dessa indisposi¢ao
diante da realidade se encontra no 6dio contra o natural e contra toda alteridade. Pois bem,
segundo Nietzsche, a necessidade de negar o real € peculiar aqueles que sentem a realidade
como fonte de sofrimento, aqueles cujos sentimentos de desprazer imperam sobre os
sentimentos de prazer. Esta preponderancia do desprazer forneceria, no entender do filésofo, a
chave para a compreensio da décadence. E preciso ser uma realidade infeliz, malograda,
enferma para sofrer do real (4C, § 15). “A preponderancia dos sentimentos de desprazer sobre
os sentimentos de prazer ¢ a causa dessa moral e dessa religido ficticias; tal preponderancia
transmite a formula para a décadence” (AC, § 15).

Em Crepusculo dos idolos, Nietzsche ja havia feito a assercdo de que o décadent se
situa negativamente perante a vida, julga que ela ndo possui valor (Cf. CI, 1II, § 2). Dessa
negatividade, vale enfatizar, se origina todo o idedrio cristdo, suas estimativas de valor, sua
maneira de representar, conceber, assimilar o real.

Em sua conceituagdo do cristianismo como religido da décadence, Nietzsche afirma a

auséncia de ponto de contato da mesma e de sua moral com a realidade.

Nem a moral nem a religido, no cristianismo, tém algum ponto de contato com a realidade.

Nada sendo causas imaginarias (“Deus”, “alma”, “Eu”, “espirito”, “livre-arbitrio” — ou

G LE N3 G

também “cativo”); nada sendo efeitos imaginarios (“pecado”, “salvacdo”, “graga”, “castigo”,
99 ¢ 2 [13

“perddo dos pecados”). Um comércio entre seres imagindrios (“Deus”, “espiritos”, “almas”);

uma ciéncia natural imaginaria (antropocéntrica; total auséncia do conceito de causas

"7 Esses paragrafos, como lembra Sanchez Pascual em uma nota de sua tradugio de O Anticristo para o espanhol,
receberam, no manuscrito de Nietzsche, o titulo de “Conceitos de uma religido da décadence (ver nota 36 de El
Anticristo, 1983, p. 123).
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naturais), uma psicologia imaginaria (apenas mal-entendidos sobre si, interpretacdo de
sentimentos gerais agradaveis ou desagradaveis — dos estados do nervus sympathicus, por
exemplo — com ajuda da linguagem de sinais da idiossincrasia moral-religiosa —
“arrependimento”, “remorso”, “tentacdo do Demonio”, “presenca de Deus”; uma teleologia

imaginaria (o “reino de Deus”, o “Juizo Final”, “a vida eterna”) (AC, § 15).

Para Nietzsche todas essas ficcdes acima mencionadas sdo expressdes de décadence.
Elas evidenciam um 6dio ao natural, cujo sintoma, como se disse, ¢ a indisposi¢do diante do
real. O proprio conceito de Deus no cristianismo ¢ sinal de declinio fisiologico. Ele ¢
concebido como “antitese e condenacdo da vida”. Tal maneira de representar o Divino
significa uma santificacdo da vontade de nada, da vontade de fim. A motivagdo por tras da
concepcao “Deus transcendente” ¢ apenas uma maneira de negar o “aquém”. Em tal
divindade estd expressa a contradicdo com a natureza, a deformacao, a distor¢ao da realidade.
Nele, o embotamento vital, todos os valores da décadence sao divinizados (Cf. AC, § 18).

O cristianismo, entendido como antitese da vida nobre, exuberante, contradi¢do dos
valores naturais e, portanto, religido da décadence deve ser considerada fisiologicamente.
Contudo, ha outro registro, at¢ o momento silenciado neste trabalho, no qual se deve, segundo
Nietzsche, situar o cristianismo a fim de compreender sua condi¢do de existéncia. Para tanto,
ha a necessidade de remontar o fendmeno religioso cristdo as suas condigdes de surgimento,
modificagdo e consolidacdo. Ele deve ser compreendido como um prolongamento do
judaismo. E o solo judaico que, ao inverter os valores em conformidade com a vida e
promover a falsificagdo do real e do natural, propicia o nascimento do cristianismo e de seu
ideario.

Para Nietzsche, entender o fendmeno cristdo exige que se faca uma distingao entre
cristianismo histérico — objeto de sua critica — e cristianismo auténtico. O primeiro deve ser
compreendido como conseqiiéncia do instinto judeu, como nascido do solo judaico, € ndo

como movimento de oposi¢do, reacao ao instinto de tal povo (Cf. MOURA, 2005, p. 133-
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137). Em O Anticristo (§ 25), Nietsche afirma que os judeus sdo responsaveis por iniciar o
movimento de falsificacdo da naturalidade e da realidade consolidado pelo cristianismo. Eles
teriam promovido uma inversdo dos valores naturais que expressam os instintos vitais (Cf.
BARROS, 2002 p. 41-45). O filosofo afirma, ainda em O Anticristo (§ 24), que, se comparada
ao “povo santo”, a Igreja crista aparece como carente de originalidade, e remete o leitor a seu
livro Genealogia da moral, texto de crucial importancia para se entender sua critica anticrista.
Na obra recomendada pelo filosofo, como se viu anteriormente, encontra-se a exposi¢ao dos
conceitos originados de uma moral nobre, afirmativa e, contrapostos a valores ditos senhoris,
conceitos advindos de uma moral ressentida do excesso de forca vital do tipo elevado de
homem, i.e., uma moral de escravos, do ressentimento; portadora de uma valoracao negativa,
reagente. Esta ultima moral ¢é, justamente, a moral judaico-cristd. Tal moral nao ¢
simplesmente resultado de uma incapacidade de expressar as condi¢des de vida e crescimento,
os instintos vitais basicos, mas € essencialmente reagdo, negagao dos instintos de expansao da
vida, caracterizada pelo filésofo, como se viu no item que trata da vontade de poder, como
continuo exercicio de apropriagdo, luta por constante aumento de poder, e ndo como simples
impulso de conservagao.

Em seu exame da génese do cristianismo, em O Anticristo, Nietzsche, diferencia “a
boa nova” pregada, ensinada e vivida por Jesus de Nazaré (cristianismo genuino) e o
cristianismo disseminado por Paulo (cristianismo historico), o herdeiro do ressentimento
judaico, segundo o filésofo (Cf. MOURA, 2005, p. 137-8). Importa tracar uma “psicologia do
tipo do Salvador”, o Unico cristdo de fato. Trata-se de reconstituir o tipo Jesus através de
intui¢des (Einfiihlungen), de uma interpretacdo da figura do “Redentor”, ndo obstante sua

deturpagdo por parte de seus seguidores.
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O préximo capitulo se ocupard, justamente, da analise que o filosofo alemao faz da
proveniéncia da religido cristd. Cabe, antes de tudo, remontar o fendmeno religioso cristao ao

solo que o originou, o fez crescer e consolidar.

Capitulo Il

A genealogia do cristianismo em O Anticristo

2.1 — O cristianismo como heranga do instinto judeu

A compreensao da critica do cristianismo empreendida por Nietzsche em O Anticristo
ndo pode prescindir do exame genealogico. A necessidade de remontar o fendmeno religioso
cristdo as suas condi¢des de surgimento, modificagdo e consolidacdo deve ser atestada por
todo comentador que pretenda, com propriedade, tratar do modo como Nietzsche concebe a
forma religiosa que preponderou no Ocidente. A crucial importancia da genealogia na
filosofia de Nietzsche, em O Anticristo, é sublinhada, por exemplo, por Barros (2002, p. 33) e
Giacoia (1994, p. 2 e 1997, p. 30 e 32), em seus recentes trabalhos dedicados & compreensao
da obra mencionada. Pois bem, este item da dissertagdo se ocupara principalmente da analise
que o filésofo alemao faz da proveniéncia da religido crista.

Em Nietzsche, como se assinalou no capitulo anterior, o cristianismo ¢ pensado como
possuindo suas raizes no solo judaico. Com os judeus inicia-se o processo de desnaturacao
dos valores, de negagdo do mundo e de toda alteridade. Sua “rebelido na moral” foi um meio
encontrado de ndo perecer, de se manter apegado a existéncia. Para se autoconservar a
qualquer custo, falsificaram toda a naturalidade e realidade, tanto exterior como interior.
“Eles inverteram sucessivamente ¢ de modo incuravel a religido, o culto, a historia, a
psicologia, tornando-os a contradi¢do de seus valores naturais” (AC, § 24).

Segundo o autor de O Anticristo, o povo judeu ¢ dotado de uma persistente forga vital.
Em condigdes extremamente desfavoraveis a sua existéncia, sdo capazes de tomar

voluntariamente, devido a sua profunda habilidade de autoconservacao, o partido de todos os
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instintos da décadence. Mas, € preciso considerar que, no caso dos judeus, ndo ha o dominio
dos mesmos pelas forgas declinantes. Elas sao o meio através do qual eles puderam se impor
contra o mundo. Por isso, Nietzsche afirma que o povo judeu ¢ o contrario de todos os
décadents, pois souberam com uma maestria jamais vista encabegar todo movimento de
décadence, representaram os décadents a ponto de produzir ilusdo, objetivando, neste caso,
tornar a condenagao das expressoes de robustez vital mais poderosa que qualquer afirmagao
da vida. E a aspiragdo pelo poder que, no judaismo, faz com que a décadence sirva como
instrumento. O interesse vital, aqui, ¢ tornar doente a humanidade e “inverter as nogdes de
‘bom’ e ‘ruim, ‘verdadeiro’ e ‘falso’ num sentido perigoso para a vida e negador do mundo”
(4C, § 24). Como lembra Giacoia, ao querer se conservar, os judeus langam mao da negagao
de tudo o que ¢ nao-judeu, da oposicao radical a diferenca. Sua identidade nacional ¢
preservada gracas a um movimento de negatividade, de inversdao dos valores de seus
dominadores (GIACOIA, 1997, p. 62).

Ao instrumentalizar e liderar os movimentos de décadence, fazendo-os meios de
contrariar a natureza e oporem-se a0 mundo, os judeus constituem também, vale enfatizar,
uma antitese de todo décadent. Sua malicia os torna distintos e os faz usar, a favor da propria
conservagdo, todos os mais subterraneos instintos da décadence, tornando-os meios de
dominacdo das naturezas plenas de vigor. Para Nietzsche, constituem um caso emblematico
de insurreicdo da debilidade vital contra a pujanca da vida, como se viu anteriormente. O
filésofo afirma que a historia de Israel € riquissima enquanto historia de desnaturacdo dos
valores naturais. Em O Anticristo, o processo de degeneracdo dos valores de Israel ¢ colocado
em pauta, dada a importancia do mesmo como condi¢do de surgimento do movimento moral-
religioso cristdo, entendido como a “derradeira conseqiiéncia do judaismo” (AC, § 24).

Israel, sobretudo no tempo dos reis, se achava em uma relacdo natural com as coisas.

Seu deus, Javé, expressava, sem suscitar culpa, a consciéncia de poder, de alegria, de justica,
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de esperanca em si mesmo. A vitdria e a salvacdo eram nele esperadas. Para o filésofo, a
divindade que manifesta confianca na natureza recebe um culto festivo em que o povo celebra
a auto-afirmacao. Ha gratidao pelas vicissitudes que conduziu tal povo ao poder, pelo ciclo
das estagdes e €xito na agricultura e pecuaria (AC, § 25).

Face as desagregacdes internas e ameacas externas, o estado de coisas acima
mencionado chega ao fim. Contudo, elas permanecem como ideal. O desejo imperioso de um
rei que fosse guerreiro e juiz permanece; porém, essa expectativa frustra-se. O antigo Deus ja
nao portava o mesmo poder de antes e, ao invés de ser abolido juntamente com a unidade e o
poder de Israel, ele permanece gracas a modificagdo de seu conceito, resultando, desse modo
na desnaturacdo de sua nocdo. Agitadores sacerdotais fazem do conceito de Deus um
instrumento, interpretam a felicidade, a boa fortuna como recompensa e o infortunio, a
desventura como castigo por desobedecer a Deus, fornecendo, desse modo, uma interpretagao
mendaz do mundo, como se nele houvesse uma “ordem moral”. A ser assim, inclusive a
nogdo de “causa” e “efeito” sofre desnaturacdo. Recompensa e punicdo retiram do mundo
(mundo das agdes, neste caso) a causalidade natural, colocando em seu lugar uma causalidade
antinatural, da qual se segue todas as demais inaturalidades (4C, § 25).

Javé, sindonimo de autoconfianga, coragem, ajuda, d4 lugar ao deus que exige, pune e
recompensa. A moral se torna antitese da vida, ndo expressa mais as condi¢cdes de

crescimento e expansdo, os instintos vitais basicos.

Que ¢ moral judaica? que ¢ moral cristd? O acaso despojado de sua inocéncia; a
felicidade manchada com o conceito de “pecado”; o sentir-se bem como perigo, como
“tentacdo”; a indisposic¢do fisiologica envenenada com o verme-consciéncia (AC, §

25).
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Nao bastasse o fato de terem falseado o conceito de Deus e o de moral, os sacerdotes
judeus ousaram mais, falsificaram a historia de Israel ao traduzir em termos religiosos o
passado de seu povo, fizeram dele um mecanismo de salvagdo, de culpa em relagdao a Deus e
seu conseqiiente castigo, de devogdo para com Deus e sua conseqiiente recompensa. Eles
forjaram a mencionada “ordem moral do mundo”, para dizer que ha, categoricamente, uma
vontade de Deus em relacdo ao agir humano, que o valor de um povo e de um individuo ¢
orientado, medido, avaliado em conformidade ao grau de obediéncia a Deus, que a “vontade
de Deus” esta diretamente ligada as vicissitudes pelas quais um povo e um individuo passam,
mostrando-se dominante, ou seja, punindo ou recompensado conforme a medida de
submissao a mesma.

O prosperar do sacerdote, definido por Nietzsche como espécie parasitaria, da-se as
custas de todas as criagOes saudaveis da vida. Ele abusa do nome de Deus ao definir o valor
das coisas e, a0 chamar ao estado dessas coisas “Reino de Deus”. Eles avaliam povos, épocas
e individuos conforme promovam ou entravem seu poder. Segundo Nietzsche, a grande época
da histéria de Israel tornou-se uma época de declinio nas maos dos sacerdotes. O exilio e o
infortinio foram falsificados em puni¢do eterna pela jubilosa época, em que o sacerdote ainda
ndo era portador do poder. Toda a psicologia dos grandes acontecimentos foram reduzidas a
“obediéncia” ou desobediéncia a Deus. A “vontade de Deus”, condi¢do de conservagdao do
poder sacerdotal ¢ formulada de modo a servir & manutengdo do mesmo. O meio encontrado
para tanto foi tornar a divina vontade conhecida através da “revelacdo”, da “Sagrada
Escritura”. Outra artimanha sacerdotal foi fazer com que todos os momentos da vida
exigissem sua presenca. Do nascimento ao fim da vida, ele aparece para “santificar”, ou, no
dizer de Nietzsche, falsificar, desnaturar (AC, § 26).

Com o sacerdote, tudo o que ¢ conforme os instintos vitais, que tem seu valor em si &

desvalorado, ¢ tido como contrdario ao valor. “O sacerdote desvaloriza, dessacraliza a
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natureza: ¢ a esse custo que ele existe” (4C, § 26). A desobediéncia a Deus, isto ¢é, ao
sacerdote, a “Lei”, recebe o nome de “pecado”, que traz consigo a idéia de culpa e
necessidade de remissdo. Pecar, penitenciar, ser perdoado sdo elementos imprescindiveis a
existéncia do sacerdote, ele vive e garante a sujei¢do a seu poder através dos mesmos, pois,
ele € o unico capaz de salvacdo. “Principio supremo: ‘Deus perdoa quem faz peniténcia’ —
em linguagem franca: quem se submete ao sacerdote. —’ (AC, § 26).

Esse movimento de falsificagdao propiciard o surgimento de uma forma religiosa ainda
mais negadora, i.e., o cristianismo. A negatividade na religido crista vai ainda mais longe que
a judaica, uma vez que ela inclui at¢ mesmo o povo judeu. Contudo, na religido crista reina,
com todo o vigor, o instinto de tal povo.

Enfim, ndo se compreende o cristianismo sem remonta-lo a sua génese, sem percebé-
lo como fruto da falsificagcdo e negac¢do judaica do mundo e da historia. Ele ¢ um rebento do

judaismo, segundo Nietzsche.

Num terreno assim falso, onde toda natureza, todo valor natural, toda realidade tinha contra si
os mais profundos instintos da classe dominante, cresceu o cristianismo, uma forma de

inimizade mortal a realidade, que até agora nao foi superada (4C, § 27).

2.2 — O cristianismo paulino versus a boa nova de Jesus: o Pascal judeu e o idiota

dostoievskiano

Em sua narrativa sobre o que entende como auténtica histéria da religido crista,
Nietzsche salienta que o termo “cristianismo” ndo passa de um mal-entendido. Segundo o

filésofo, a morte na cruz significa a morte do evangelho. O que se denominou evangelho, "~ a

'8 Segundo o dicionario Houaiss, a etimologia desta palavra ¢ a seguinte: do gr. euaggélion,ou 'boa noticia', gr.
cristdo 'evangelho', de eu- 'boa' + dggelos,ou 'mensageiro; mensageiro de Deus, anjo'.
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partir de entdo, constitui o oposto do que Cristo viveu, € uma “ma nova”, um disangelho, que
tem em Paulo seu principal propagador (4C, § 39).

Para o autor de O Anticristo, o que distingue o cristdo (auténtico) ndo €, como se
poderia acreditar, sua “fé” na salvacdo através de Cristo. A originalidade da cristianidade'
reside em uma pratica, em um modo de vida tal como Jesus viveu (AC, § 39). Os
denominados cristdos ndo passam de uma incompreensao psicologica de si mesmos; mas,
apesar desta afirmacao, a possibilidade de uma vivéncia genuinamente cristd permanece, €
pode, inclusive, ser uma necessidade para alguns, o que torna a vivéncia cristd auténtica,
original, ainda viavel. E importante enfatizar que ser cristio como Jesus significa agir a seu
modo, sobretudo deixar de agir em muitos casos, € ndo simplesmente ter fé, crer em alguma
verdade. A pratica evangélica se manifesta como um modo de ser, sentir, viver no mundo. E
um equivoco em questdoes psicologicas dirigir o olhar para a fé¢ simplesmente, pois, dessa
forma, negligencia-se o fundamental, permanece-se na superficie, ndo se desce as profundezas
da “alma” crista, aos instintos que sdo, por assim dizer, decisivos, definidores do modo de ser
do cristdo. Pois bem, apesar do erro de se conceber a “f¢” como o elemento distintivo do
cristdo, no cristianismo (histérico) sempre imperou os instintos, mais propriamente os ruins. >
A fé sempre serviu de véu, superficie, mascara sob a qual os impulsos mais subterraneos do
cristdo agem. Trata-se de uma cegueira astuta para que os mesmos dominem. Segundo
Nietzsche, toda acdo guia-se por instintos, no entanto, os homens que durante a histéria se

denominaram cristdos sempre falaram de fé. Esta ¢ “a caracteristica sagacidade cristd”, para o

filésofo, que oculta o “elemento impulsor na raiz do cristianismo”, a saber, o 6dio instintivo

' Em nota a sua tradugio de O Anticristo, Paulo César de Souza fornece esclarecimento sobre a distingdo entre
os termos “cristianismo” e “cristianidade”. Veja-se: “‘cristianidade: versdo de Christlichkeit, para designar a
condigdo cristd; diferencia-se de “cristianismo”, que designa a fé e o movimento, e de “cristandade” que remete
ao conjunto dos cristdos (...)” (nota 43, p.152).

% Neste caso, o termo “ruim” designa instintos contrarios a uma boa constitui¢do fisiologica, a tudo que
promove e¢ aumenta a sede de dominio ¢ expansdo inerentes a vida. A se¢do 2 de O Anticristo ajuda no
esclarecimento da idéia contida no termo em questdo. Nela, Nietzsche diz o seguinte:

“O que ¢ bom [gut]? — Tudo que eleva o sentimento de poder, a vontade de poder, o préprio poder no homem.

O que ¢ ruim [schlecht]? — Tudo o vem da fraqueza.

O que ¢ a felicidade? — O sentimento de que o poder cresce, de que uma resisténcia € superada”.

45



ao real. O sintoma dessa oposi¢do instintiva a realidade pode ser diagnosticado através do
ideario cristdo, uma vez que esse se estrutura de elementos, formas de negagao da vida, da
alteridade e do mundo, cujas raizes, vale lembrar, se encontram no judaismo.

O cristianismo aparece, em O Anticristo, como producao do “povo santo”, como
ultima formula, extremada até a autocontradicao, do instinto judeu, uma vez que ele nega até
0 “povo eleito”, nega a ultima realidade que resta da negacao judaica, i.e., o proprio judeu

mesmo.

Um caso de primeira ordem: o pequeno movimento rebelde, batizado com o nome de Jesus de
Nazar¢, é mais uma vez o instinto judeu — em outras palavras, o instinto sacerdotal que ja nido
suporta o sacerdote como realidade, a invengdo de uma forma ainda mais subtraida de
existéncia, de uma visdo ainda mais irreal do mundo do que a organizagdo de uma Igreja

determinada. O cristianismo nega a Igreja (4C, § 27).

Ao problema do surgimento do cristianismo, o filésofo apresenta duas teses: a
primeira, como se viu anteriormente ¢ a tese de que o cristianismo deve ser compreendido
como conseqiiéncia do instinto judeu, como crescido a partir do solo judaico, € ndo como
movimento de oposi¢do, reacdo a ele. A segunda tese afirma ser possivel reconhecer o tipo
psicologico de Jesus, mas em sua degeneracdo. Esta consiste em mutilacdo e sobrecarga de
tracos alheios. Apenas assim ele pode ser usado como tipo de um redentor da humanidade.

Nao obstante a deturpacdo mencionada, Nietzsche pretende reconstruir a figura do
Cristo através de um duplo movimento de restauracdo, a saber: resgatando os tracos que
foram mutilados e retirando os que foram acrescentados ao longo da tradigao eclesiastica (C.f.
GIACOIA, 1994, p. 11-12).

Jesus aparece em Humano, Demasiado Humano, ainda que de passagem, como sendo
o fundador do cristianismo (Cf. HDH I, § 144); contudo, em Aurora, hd um aforismo

intitulado O primeiro cristdo (4, § 68), no qual o apdstolo Paulo serd entendido como a
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“pedra angular” do cristianismo. Sem ele, afirma o filésofo, o que se conhece como religido
crista se reduziria a uma pequenina seita judaica que teve o seu mestre preso a cruz.

Uma leitura atenta das cartas de Paulo, sem toma-las por revelacdo do Espirito Santo,
como querem os fiéis e o proprio apostolo, manifesta o espirito de seu autor e torna patente a
origem do cristianismo, segundo Nietzsche. A religido cristd, fruto do judaismo, sé se
espalhou pelo mundo pagdo gragas ao apdstolo mencionado. Nao se pode ignorar que na
propagacao da nova religido encontra-se a historia de Paulo, um judeu que foi fixado na
questdo da Lei judaica e de seu cumprimento. '

Desde a juventude, a execugdo da Lei obedecia a um desejo imperioso do futuro
apostolo, sedento da distingao suprema concebida pelos judeus. Nesse povo, a imaginagao de
elevacao moral atinge um nivel jamais alcancado. Basta lembrar que ¢ exclusividade judaica a
criacdo de um Deus sagrado e Unico, juntamente com a idéia de que o pecado ¢ uma ofensa a
tal divindade (C.f. 4, § 68).

Paulo foi o guardido da Lei judaica, um defensor obcecado da mesma, cujo fanatismo
culminou, inclusive na aplicagdo de castigos extremos contra os infratores. O desejo de fazer
imperar a Lei faz de seu constante protetor um ser duro e mau para os transgressores e, até
mesmo, para os questionadores da Lei. Apesar de todo o rigor e empenho em proteger a
tradicdo judaica, o proprio zelador da Lei se percebe como impotente diante da mesma; sua

sensualidade, maldade transbordante de 6dio despertou-lhe a consciéncia de sua propria

21O proprio Paulo se designa responsavel pela divulgagio do evangelho entre os pagdos e atribui & sua
mensagem um carater de revelacdo divina. Dentre outras passagens das epistolas do apdstolo, o capitulo 1 de
Galatas, nos versiculos 10 -17, evidencia a tarefa paulina e mostra também muito do que sera dito por Nietzsche
sobre o extremo zelo de Paulo pela Lei da tradigdo judaica. Veja-se:

“Porventura, procuro eu, agora, o favor dos homens ou de Deus? Ou procuro agradar a homens? Se agradasse
ainda a homens, ndo seria servo de Cristo. Fago-vos, porém, saber irméos, que o evangelho por mim anunciado
ndo ¢ segundo o homem. Porque eu ndo o recebi, nem o aprendi de homem algum, mas mediante revelagdo de
Jesus Cristo. Porque ouviste, qual foi o meu proceder outrora no judaismo, como sobremaneira perseguia eu a
Igreja de Deus e a devastava. E, na minha na¢@o, quanto ao judaismo, avantajava-me a muitos da minha idade,
sendo extremamente zeloso das tradicdes de meus pais. Quando, porém, ao que me separou antes de eu nascer e
me chamou pela graga, aprouve revelar seu Filho em mim, para que eu pregasse entre os gentios, sem detenca,
ndo consultei carne e sangue, nem subi a Jerusalém para os que ja eram apostolos antes de mim, mas parti para
as regides da Arabia e voltei, outra vez, para Damasco” (4 Biblia Sagrada, tradu¢do de Jodo Ferreira de
Almeida).
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incapacidade em observar aquilo que ele mesmo se empenhava obstinadamente em defender.
Alias, se tornou patente para o futuro apostolo que sua obsessdao pela Lei, sua ansia de
dominio era, com muita constancia, impelida a infringi-la. Em Paulo, houve uma tortura sem
medidas pela incapacidade de superar o constante ndo-cumprimento da Lei. Apesar de ser
objeto de seu zelo e veneragdo, ela era, ao mesmo tempo, objeto de seu rancor e 6dio, devido
ao fato de submeté-lo de modo imperioso. Tornou-se necessario buscar meios de destruir essa
fonte de tormentos, de se ver livre de fazé-la cumprir, a todo o momento, em sua pessoa. O
que o futuro apostolo percebeu foi que a Lei sempre se provara inobservavel, que ela seduz a
transgressao (C.f. 4, § 68).

A visdo de Jesus em uma estrada®” traz consigo a solugdo para o problema paulino. A
partir de entdo ele vislumbra em Cristo a maneira de livrar-se da Lei, fazendo do Nazareno o
destruidor da Lei, um instrumento de vingan¢a da escravidao da Lei. Cessa o desespero de
Paulo, gracas a abolicdo da moral trazida pela morte de Jesus na cruz. O que era visto como
ignominioso e argumento contra a messianidade de Jesus, a crucificagcdo, passa a ser
necessario para que o “furibundo zelador da Lei” rompa com a mesma. A mensagem da
destruicdo da Lei passa, desde entdo, a ser anunciada por Paulo. O morrer com o Cristo, idéia
do apostolo, significa morrer para a Lei, a morte para o mal é a morte para a Lei. Ndo ¢ mais
possivel pecar contra Lei, ainda que haja alguma possibilidade de pecar, certamente nio ¢é
mais contra ela. Esta tltima era, para Paulo, uma possibilidade do pecado, ela existia para que
se pecasse (C.f. Romanos, 4:15-25, 5:8-13, 7:7-8). Foi para que se cumprisse (destruisse) a
Lei que Deus permitiu a morte de Cristo na cruz. Desde a crucificagdo, deixar-se subjugar
pelo mandamento da Lei significa tornar va a morte de Jesus, ou ainda mais, tornar-se

cumplice do pecado, no entender de Paulo.

22 A conversdo de Paulo ¢ narrada no capitulo 9 de Atos. Nele se encontra o relato da apari¢io de Jesus ao
perseguidor de cristdos, Paulo de Tarso, que, segundo a narrativa, ¢ escolhido, a partir de entdo, como
anunciador de Jesus entre os gentios.
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A aboligao da Lei livra da culpa, uma vez que esta apenas pode existir gracas a
inobservancia do que dita a primeira. Enfim, a cruz representa para Paulo o fim de seu
tormento em cumprir e fazer que se cumpra a Lei a todo custo, bem como a extingdo da culpa
que decorria diretamente da quebra do que dita 0 mandamento. Eis o advento do cristianismo,
seu verdadeiro fundador ¢ Paulo. “Este € o primeiro cristdo, o inventor da cristandade! Até
entdo havia apenas alguns sectérios judeus. —” (4, § 68).

Para Nietzsche, “em Paulo se incorpora o tipo contrario ao ‘portador da boa nova’
(AC, § 42). O cristianismo disseminado pelo apdstolo vai de encontro ao que viveu e ensinou
o Galileu. Em O Anticristo, o fildsofo ira se propor a tarefa de extrair dos evangelhos a figura
do Redentor, uma vez que ele acredita ser possivel restaurar seu tipo psicologico, ainda que os
evangelhos tenham mutilado e acrescentado tracos alheios ao tipo. Nao se trata de buscar a
verdade da vida de Jesus através de provas documentais, pois, se colocar a tarefa de extrair a
verdade historica sobre Cristo nao passa de uma enorme leviandade, ao ver de Nietzsche.
Contudo, ¢ preciso finesse para tal empreendimento; o que ndo teria tido o autor de Vida de
Jesus, Ernest Renan, ao se valer de dois conceitos inadequados para explicar o tipo Jesus, a
saber: “génio” e “herdi”. Tais conceitos seriam, por exceléncia, ndo-evangélicos. Nao ha em
Jesus um espirito beligerante, ele possui incapacidade de resistir, ndo é capaz de inimizade, ¢
brando, vive em uma beatitude pacifica; sua paz de espirito tornou-se, inclusive, instinto. Uma
chave interpretativa do tipo do Redentor se encontra em seu preceito “ndo resista ao mal”
(C.f. Mateus, 5:39), ele revela uma completa falta de resisténcia, de oposi¢do. Tudo isso,
contraria o conceito “herdi”, empregado por Renan. Sobre a concep¢ao do tipo do Redentor,
em O Anticristo, como distinto do que se pode entender como her6i, Ernani Chaves

esclarece:

Tal tipo, por sua vez, ndo poderia se compatibilizar com a nogdo de herdi, isto ¢, alguém que,

como Renan afirma, decide lutar para que o seu ideal se torne realidade, alguém que combate,
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alguém que ndo aceita, que nega as coisas tais como sdo e resolve muda-las. Nada disso, na
interpretagdo de Nietzsche, pode adequar-se ao cardter proprio de Jesus e a realidade

evangélica vivenciada pelo seu tipo (CHAVES, 2008, p. 333).

Quanto ao conceito “génio”, ndo ¢ apenas inaplicavel a Jesus, ¢ também de um
anacronismo colossal, pois, segundo Nietzsche, este ¢ um conceito que s6 faz sentido na
modernidade, destoando por completo do mundo em que viveu Jesus. O termo que mais bem
traduziria o tipo psicoldgico do Redentor seria, pelo contrario, “idiota”.

O termo “idiota” ¢ aplicado ao Galileu, por Nietzsche, sem portar conotacao
pejorativa. Ele ndo designa um ser estupido, tolo, mas sim, um ser candido, “mistura de
sublime, enfermo e infantil” (4C, § 31), a exemplo do personagem principe Michkin, do
romance O idiota de Dostoiévski. Michkin ¢ um individuo sincero e crédulo como uma
crianga, sem interesse pelas riquezas, incapaz de guardar rancor, antipatia, vinganca. E
bondoso até mesmo para quem o engana, o humilha. Ele destoa de toda a sociedade que o
cerca, ¢ estranho aos habitos dessa ultima, de seu modo de agir e pensar, mostrando-se de um
alheamento incomum diante dos interesses que comandam as pessoas com as quais ele vive.
Sua inocéncia e simplicidade mostram-se, inclusive, de uma excentricidade sem igual. Ele ¢
sem maldade, incapaz de inimizade a quem quer que seja. Outro traco relevante do principe
dostoievskiano ¢ sua sensibilidade diante da realidade. Intensas excitagdes acabam por turvar-
lhe por completo o espirito, desencadeando inclusive crises epiléticas e estados de intenso
desarranjo das idéias.

Para Nietzsche compreender o tipo psicologico de Jesus requer que se considere sua
fisiologia. Em que bases fisiologicas se assentaria o “idiotismo” infantil de Jesus? De onde se
origina sua incapacidade de reagir a realidade, seu preceito, feito moral, de ndo resisténcia ao

mal? De onde se origina a beatitude pacifica, a incompreensdo do mundo que o cerca? Todos
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esses tragos revelam um ser contrario ao que se poderia denominar génio e herdi, como o fez

Renan.

Falando com o rigor do fisidlogo, caberia uma outra palavra aqui — a palavra “idiota”.
Conhecemos um estado de doentia excitabilidade do tafo, no qual se recua, tremendo, ante
qualquer apreensao de um objeto soélido. Traduza-se um tal habitus psicologico em sua logica
derradeira — como 6dio instintivo a foda a realidade, como refiigio no “inapreensivel”, no
“incompreensivel”, como aversdo a toda féormula, todo conceito de tempo e lugar, ao que ¢é

solido, costume, instituicdo, Igreja, como estar em casa num mundo que ja ndo é tocado por
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espécie nenhuma de realidade, um mundo apenas “interior”, “verdadeiro”, “eterno”... “O reino

de Deus esta em vos™... (AC, § 29).

A “boa nova” de Jesus (cristianismo auténtico), vale enfatizar, assim como o
cristianismo histérico (eclesial), como se viu no capitulo anterior, se assenta em condigdes
fisiologicas. Nietzsche se refere a duas realidades fisioldgicas que possibilitaram a doutrina de
Cristo (da reden¢do). A primeira ¢ o 6dio instintivo a realidade decorrente de uma
sensibilidade extrema de sofrimento e excitagdo em que qualquer toque cala fundo demais. A
segunda ¢ “a exclusdo instintiva de toda antipatia, toda inimizade, todas as fronteiras do
sentimento” (AC, § 30). Neste caso, toda oposicdo, reacdo, proporciona desprazer
insuportavel e ¢ sentida como ameagadora, at¢ mesmo da autoconservacao. Como fruto da
hipertrofia da capacidade de sofrimento e excitagdo, o amor aparece como derradeira
possibilidade de vida dessa organizagdo fisiologica vitalmente afetada. Apenas a nao-
resisténcia garante um estado de tranqiiilidade, paz interna; ela ¢, inclusive, a condi¢do para a
existéncia de tipos como Jesus. Como afirma Ernani Chaves: “A nao-resisténcia ¢ uma
condi¢do de existéncia para o tipo idiota, uma condi¢do fisiologica que se transmutou em

moral” (CHAVES, 2008, p. 333).
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Outro equivoco de Renan, segundo Nietzsche ¢ a qualificagdo de Cristo como
imperioso e sua denominagao de “o grande mestre em ironia”.

Jesus se assemelha, sobretudo, ao ver de Nietzsche, a um Buda, sua “boa nova”
contraria qualquer tipo de fanatismo. O termo “imperioso” mostra incompreensao do tipo
psicolégico do Redentor, uma vez que o evangelho ¢ justamente o fim de oposicdes. A fé que,
neste caso, se exprime resulta de um infantilismo que se recuou para o plano espiritual, uma
espécie de puberdade retardada (4C, § 32). Esta f¢ ¢ isenta de colera, repreensao, “espada”,
ela carece de qualquer prova, conquista; ndo necessita ser confirmada por promessas,
milagres, recompensas. “Ela propria ¢, a cada momento, seu milagre, sua recompensa, seu
‘reino de Deus’. Essa fé também nao formula a si mesma — ela vive, ela se opde a féormulas”
(4C, § 32). Se ha algo, definitivamente inconciliavel com o Galileu ¢ pensa-lo como um
inimigo ferrenho de tedlogos e sacerdotes, como um fandtico agressivo. Tracos assim,
suspeita Nietzsche, s6 podem ter sido inseridos no tipo do pregador da “boa nova” gragas a
propaganda crista que, para confeccionar sua propria apologia, transportaram para o Nazareno

0 que serviria a seu intento.

Quando a primeira comunidade necessitou, contra os tedlogos, de um tedlogo julgador,
querelante, colérico, maldosamente sutil, criou para si seu “deus”, conforme sua necessidade:
tal como lhe pds na boca, sem hesitar, os conceitos inteiramente ndo evangélicos que entio
ndo podia dispensar “O Advento”, “o juizo final”, toda espécie de expectativa e promessa

temporal... (4C, § 31).

As mudancas introduzidas na figura de Jesus servem as demandas de seus seguidores.
Um caso que evidencia a apropriagao ¢ deturpagdo dos tracos de sua personalidade €, por

exemplo, o fato de fazerem dele um rebelde contra o poder da “Igreja” judaica.” Essa

# Sobre a contradi¢io da pratica de Jesus com a classe sacerdotal, vale o esclarecimento de Ernani Chaves:
“Nietzsche admite, entretanto, que a pratica de Jesus agredia necessariamente a Lei judaica, pois denunciava
toda a sua crueza, incoeréncia e prejuizo. Porém, Jesus ndo atacou deliberadamente a Igreja judaica, ele nao
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interpretagdo serve a causa dos judeus subversivos contra a casta, a hierarquia. O alvo da
negacao, neste caso, sao os sacerdotes e tedlogos, os “homens superiores”. Ataca-los significa
golpear o que sustenta a existéncia do povo judeu, sua vontade de vida, uma forga instintiva
jamais vista.

Outro elemento que faz com que os seguidores de Jesus fagam dele um opositor da
classe elevada ¢ a ferida causada no orgulho dos mesmos. A morte de cruz, signo de
ignominia, produz um enigma em torno do crucificado. A pergunta sobre quem teria sido esse
que teve de receber justamente uma morte destinada aos torpes se impde. A suspeita de que a
cruz pudesse refutar o movimento inaugurado por Jesus, somada a humilhacao sentida pelos
discipulos fascinados, fara com que se introduza na figura do mestre tragos que nao sao seus.
A saida encontrada para resolver o enigma da cruz foi a acusacao de que a classe mais alta , o
judaismo dominante era inimigo do Cristo, que o teria matado. Assim, o Redentor torna-se
signo de revolta contra a ordem. Até entdo, esse trago beligerante nao estava presente em sua
figura, nem a radical negatividade que passou a integrar sua imagem. O que havia de
paradigmatico na maneira como Jesus morreu nao foi compreendido pela primeira
comunidade cristd. Sua morte, que testemunha liberdade, superioridade sobre o ressentimento,
¢ deturpada e passa a servir a este ultimo. O que seria evangélico, no mais alto sentido, o
conseguir perdoar tal morte, ou até mesmo dar-se a uma forma semelhante de morte sem ser
tomado pela perturbagdo, afastava-se muito dos sentimentos despertados nos discipulos (4AC,
§ 40). Novamente o ressentimento € o desejo de vinganga, sentimentos contrarios ao
evangelho, prevalecem. Nao hé nada menos evangélico, afirma Nietzsche, que a necessidade

de “reparar” a morte de Cristo, “julga-la”, encontrar um culpado para ela. Ocorre que o anseio

poderia, ndo tinha constituicdo alguma para isso. Como explica Fernando Barros em seu livro 4 maldi¢do
transvalorada: “[...] a pratica de Jesus possibilitou um tal desnudamento da lei judaica, todavia faltava-lhe o
animo belicoso para investir efetivamente contra a ordem moral do mundo” (BARROS, 2002, p. 66). Jesus nao
tinha, portanto, de acordo com Nietzsche, real consciéncia das conseqiiéncias advindas de sua pratica. Por isso, o
cristianismo foi um levante das camadas baixas do judaismo contra o poder sacerdotal constituido, mas Jesus nao
tinha consciéncia alguma que uma tal insurrei¢do ocorreria em nome de seu modo de viver” (CHAVES, 2008, p.
334)
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popular por um Messias surge outra vez em primeiro plano. O momento histérico foi
enxergado como propicio e se fez presente a idéia de que o “reino de Deus” julgara seus
inimigos em breve. Tudo isso ¢ uma incompreensao do “reino de Deus” como promessa, ato
final. Mas ele foi presenga, efetividade, realidade e, de modo algum, algo prometido,
anunciado como vindouro (4C, § 40). A figura do mestre foi carregada de desprezo e
amargor contra os tedlogos e fariseus; o que o faz tedlogo e fariseu, no entender de Nietzsche.
Além disso, a extrema veneragao recusou a identificagdo de todos como filho de Deus, o que
contraria o ensinamento de Cristo, exaltando, exacerbadamente Jesus, por vinganca. Da
mesma maneira que os judeus separaram, elevaram as alturas o seu Deus, os cristdos
destacaram Jesus como unico filho de Deus, por vinganga, vale enfatizar. Deus concebido
como unico, e¢ Jesus entendido como filho unigénito de Deus sdao ambos fruto do
ressentimento (C.f. AC, § 40).

Outro trago importante do cristianismo original € que a “boa nova” de Jesus suprime a
distancia entre Deus e homem, bem como aquilo que os separa, o pecado. A psicologia do
evangelho ndo comporta conceitos como o de culpa, castigo e recompensa. A redencao
evangélica reside no modo como se deve viver a fim de ser bem aventurado, participar do
“reino de Deus”. Vive-se, e ndo se promete o estado de beatitude.

Divergindo da doutrina divulgada pelo cristianismo eclesial, a psicologia evangélica
ndo comporta as idéias de pecado e perdao dos pecados, fé e redencao pela fé (AC, § 33). A
boa nova ¢ uma nova pratica, um modo de agir distinto, uma presentificagdo, ¢ ndo uma
projecdo no “Além” de “eternidade”, graca, paz. Embora, Jesus se valha de muitos conceitos
trazidos do judaismo, deve-se aprender a interpretar suas palavras com a consciéncia de que
se trata de metaforas, de uma linguagem de sinais, e ndo de literalidade e de conceitos fixos.
A formagdo dos conceitos utilizados, lembra Nietzsche, ¢ determinada pelo ambiente, pela

lingua. Se Jesus estivesse entre outros povos, certamente, utilizaria de conceitos

54



compreensiveis em suas linguas, “— ele nao faz caso do que ¢ fixo, a palavra mata, tudo que
24
fixo mata =" (AC, § 32).
Para Cristo, toda realidade s6 faz sentido como signo. Ele s6 entende do que lhe ¢ mais
intimo, de suas “luzes internas”. Todo o universo cultural: artistico, cientifico, politico,

livresco, religioso lhe ¢ estranho.

A cultura ndo lhe é conhecida sequer de ouvir falar, ele ndo precisa lutar contra ela — ele ndo
a nega... O mesmo vale para Estado, para toda a ordem e sociedade civil, para o trabalho, a
guerra — ele jamais teve motivo para negar “o mundo”, jamais teve idéia do conceito

eclesiastico de “mundo”... Justamente o negar ¢ algo impossivel para ele (4C, § 32).

Contrariamente a “boa nova” ensinada e vivida por Cristo surge a “ma-nova” pregada
por Paulo. Ele efetiva o processo de declinio, corrupgao, atestado nos evangelhos, no interior
da comunidade crista inicial, com a morte do Redentor. O impacto da crucificacdo de Jesus
perturba de tal modo os primeiros cristaos, que eles sdo levados a buscar a solugdo para a
questdo da cruz, e a encontram na remissao dos pecados através do sacrificio expiatério,
elemento barbaro que suprime definitivamente o evangelho, segundo Nietzsche, fazendo de
Cristo o filho de Deus sacrificado pelos pecados dos homens.

A encarnacao da antitese do “portador da boa nova” ¢, como se disse anteriormente, o
apostolo do 6dio e da vinganga, a saber: Paulo, denominado “disangelista”, por Nietzsche.
Esse apostolo inverte a pratica evangélica, faz da morte de Jesus um meio de negagao vital.
Ao transformar a crucificagdo em instrumento de redengdo, ele sacrifica também “a vida, o
exemplo, a doutrina, a morte, o sentido e o direito de todo evangelho” (4AC, § 41). Tudo isso ¢
profundamente antagdnico aos ensinamentos de Jesus. A morte na cruz coloca fim ao original
movimento de “paz budista”, segundo Nietzsche, e a vivéncia de felicidade na Terra, nao

simplesmente prometida. O Redentor redime a culpa, nega a fissura entre Deus € homem, vive

#er2 Corintios, 3:6
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uma unidade Deus-homem como sua “boa nova”; ndo ha uma promessa de retorno que traz
consigo o julgamento final com a condenagdo dos pecadores e a salvacdo dos crentes através
do sangue inocente do filho de Deus. Vale enfatizar: a pratica evangélica ¢ contrariada
radicalmente pela doutrina da morte sacrifical. Soma-se a isso a doutrina da ressurrei¢cdo. Esta
ultima significa a transposi¢do do “reino de Deus”, que segundo Nietzsche, ¢ um “estado de
coragdo”, na pratica evangélica de Jesus, para o “Além”. Essa promessa de bem-aventuranca
em um mundo vindouro deturpa a idéia de beatitude como estado interno e, portanto, algo
presente, transformando-a em algo esperado para o além-tumulo. Dessa forma, o evangelho
se torna uma doutrina da imortalidade pessoal, uma promessa impossivel de se realizar, mas
ensinada como recompensa.

Outro elemento introduzido no cristianismo, heranc¢a do instinto sacerdotal judeu, ¢ a
invengcdo da histéria do cristianismo original e a falsificagdo da historia de Israel,
transformada em pré-historia do cristianismo: “todos os profetas falaram do seu ‘Redentor’”
(AC, § 42). Posteriormente, assevera Nietzsche, inclusive a histéria da humanidade sera
mendazmente tornada pré-histéria do cristianismo pela Igreja.

Para o filésofo alemdo, o cristianismo € o contrario de qualquer corrup¢do ingénua.
Ele ¢ um talento artistico, um refinamento na corrup¢do psicologica. Nos evangelhos a
dissimulacdao de si mesmo, como “sagrado”, atinge um grau nunca visto. Ele ¢ uma arte de
falsificacdo de gestos e palavras. Tudo isso ndo deve ser visto como acaso de uma

particularidade, mas ligado a raga, i.e. ao sangue judeu.

No cristianismo como arte de mentir santamente, o judaismo inteiro, uma milenar técnica e
preparagdo judaica da maior seriedade, atinge sua derradeira mestria. O cristdo, essa ultima
ratio [Gltima razdo] da mentira, é o judeu mais uma vez — trés vezes até... A vontade de em
principio usar apenas conceitos, simbolos, atitudes que foram provadas na pratica do

sacerdote, a rejeicdo instintiva de toda pratica outra, toda outra perspectiva de valor e
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utilidade — isso ndo ¢ apenas tradigdo, isso € heranga: apenas sendo heranca atua como

natureza” (AC, § 44).

Apenas um psicologo leviano pensaria Paulo, vivido no principal centro do
iluminismo estdico, na afirmacao de Nietzsche, como sincero (AC, § 42). O que ndo era

objeto de fé para o apostolo, seduziu seus seguidores. Por necessidade de poder, mais uma vez
. . . , . . . .. . . 25
instinto sacerdotal, um ato alucinatério, que provaria que Jesus ainda vivia, foi forjado.

Nesse momento a fé na imortalidade pessoal, a doutrina do Juizo Final ¢ inventada por Paulo

como meio de exercer poder sobre as massas, reunir rebanho.

O tipo do Redentor, a doutrina, a pratica, a morte, o sentido da morte, at¢é mesmo o apos a
morte — nada permaneceu intacto, nada permaneceu proximo da realidade. Paulo
simplesmente deslocou o centro de gravidade de toda aquela existéncia para tras dessa
existéncia — na mentira de Jesus ‘ressuscitado’. No fundo, ele ndo necessitava da vida do

Redentor — precisava da morte na cruz e alguma coisa mais... (4C, § 42).

A invencdo da imortalidade pessoal destréi a natureza no instinto ao criar
desconfiancga em relagdo ao que nele promove a vida. A auséncia de sentido da vida é o que
passa a ser seu sentido, o “aquém”, o “agora” ¢ menosprezado em fun¢do do “além”, do
“depois”.

Nao obstante o seu infinito desprezo pelo terreno e pela vida presente, o cristdo ¢
tomado por uma inflagdo da importancia pessoal. O cristianismo possui a dinamica de fazer
com que aquele que ¢ desafortunado, rebelde, malogrado e negador do mundo, possa se sentir
como parte de uma ordem superior que o eleva em importancia e lhe promete a eternidade.

Ora, para Nietzsche, o fato de cada um, sendo “alma imortal” possuir o mesmo grau de

3 Trata-se, como se vera mais adiante, da visdo, que Paulo relata ter tido de Jesus. Visdo esta, responsavel pela
conversao do apdstolo.
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significancia que qualquer outro, de a “salvacao” de cada individuo reivindicar uma
importancia eterna na totalidade dos seres, de possuir a presuncao de que leis da natureza
constantemente sdo quebradas por sua causa, ¢ um ataque a hierarquia e uma adulagdo da
vaidade pessoal, e se deixa interpretar do seguinte modo: “o mundo gira em minha volta”
(AC, § 43). Segundo o filosofo alemao, a mentira da igualdade de almas atacou os alicerces do
aristocratismo, atentou contra a humanidade nobre ao fazer concessao da salvagdo a qualquer

um (“a todo Pedro e Paulo”).

O cristianismo travou guerra mortal, desde os mais secretos cantos dos instintos, a todo
sentimento de reveréncia e distdncia entre os homens, ou seja, ao pressuposto de toda
elevagdo, todo crescimento da cultura — com o ressentiment [ressentimento] das massas forjou
sua principal arma contra nés, contra tudo o que ha de nobre, alegre, magnanimo na Terra,

contra nossa felicidade na Terra... (4C, § 43).

Nao ¢ de forma alguma desprezivel o reflexo desse ataque a hierarquia no mundo
politico. Ele esta na base das revolu¢des que buscam a prerrogativa da maioria e coloca fim a
coragem para o direito a prerrogativas, ao pdthos da distancia dos senhores. “Sao os juizos
de valor cristdos, que toda revolucao apenas traduz em sangue e em crimes! O cristianismo ¢

a revolta de tudo o que rasteja no chdo contra aquilo que tem altura” (AC, § 43).

2.3 — Budismo e cristianismo
a) Proveniéncia do budismo e do cristianismo

Nietzsche, em O Anticristo, aproxima cristianismo e budismo por ambas serem
religides de décadence e divinizadoras do nada, seja ele denominado “Deus”, “Nirvana”,
“Além”. Apesar dessa aproximagdo, o budismo ¢ salvaguardado da condenacdo dirigida ao
cristianismo. Se as duas religides se aproximam por serem niilistas, se distinguem pelo modo
de encarar os problemas, colocar questdes, lidar com o sofrimento gerado pelo choque com a

realidade. O budismo aparece em Nietzsche como a tUnica religido positivista da historia,
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possuidor de um rigoroso fenomenalismo, gragas a sua heranca de séculos de continuado
movimento filosofico, o que lhe propicia a colocacao objetiva e desapaixonada de problemas.
Ele ¢ visto como uma religido que se situa além de bem e mal, pois carece do auto-engano dos
conceitos morais, presentes no cristianismo. O budismo ja ndo possui o conceito de “deus”,
nao trabalha com a idéia de pecado. Sua forma de justica a realidade estd em se empenhar em
combater o sofrimento, € ndo em lutar, como no cristianismo, contra o pecado. E por esse
motivo que, em sua comparagdo do cristianismo com o budismo, Nietzsche afirma que esta
ultima religido deve ser entendida como “mil vezes mais realista do que o cristianismo” (4C,
§ 20).

Ao analisar o budismo, mais uma vez, mostra a crucial importancia que a fisiologia
assume na fase tardia de seu pensamento. Compreender o budismo requer escavar as
condigdes fisiologicas que propiciaram sua origem. Nietzsche aponta dois dados fisiologicos
que estdao na raiz do budismo. O primeiro, a semelhanga do cristianismo original (Cf., AC, §
30), ¢ uma excitabilidade extrema, que se exprime como suscetibilidade refinada a dor. O
segundo ¢ uma hiperespiritualizagdo, uma permanéncia excessiva entre conceitos e
procedimentos l6gicos, em que o instinto pessoal se lesou em funcdo da impessoalidade (Cf.

AC, § 20).

A partir dessas condicOes fisiologicas surge uma depressdo, contra a qual Buda procede
higienicamente. Contra isso adota a vida ao ar livre, as andangas, a moderacdo e a escolha na
comida; a cautela com as bebidas alcodlicas; cautela igualmente com os afetos que produzem
bilis ou esquentam o sangue; nenhuma preocupagdo, consigo ou com outras pessoas. Ele
solicita idéias que déem tranqiiilidade ou animem — ele inventa meios para desabituar-se das

demais (AC, § 20).

No budismo, gracas a excitabilidade extrema, toda fonte de tensdo deve ser eliminada.
A ser assim, as excitagdes advindas de formas de coagdo, de “imperativos categéricos”, da

necessidade de ascese e oragao estao ausentes. O cansago espiritual gerado pelo excesso de
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objetividade ¢ sanado com a recondugdo dos interesses mais espirituais a pessoa. O egoismo
se torna dever e a dieta espiritual ¢ regulada pelo interesse em livrar-se do sofrimento. Nesse
caso, afetos nocivos como ressentimento, culpa, vinganca nao sdo incorporados. Muito pelo
contrario, ha uma higiene que os proibe, que requer uma desafetacdo dos mesmos. A bondade
¢ vista como algo que promove a saude, ha tolerancia para com as outras formas de
pensamento. Assim como na pratica evangélica de Jesus de Nazaré, no budismo, o combater,
0 sentir-se em oposicdo a algo ¢ rejeitado. Pode-se facilmente equiparar o refrao budista,
citado por Nietzsche em O Anticristo, “ndo ¢ pela inimizade que tem fim a inimizade” (AC, §
20) com o “nao resista ao mal” do Redentor (4C, § 29), uma das chaves de compreensdo do
evangelho. Em ambos os casos, a evitacdo do agravamento da debilidade fisioldgica resulta
em um preceito de nao-oposicao.

Diferente do cristianismo (histérico), o budismo necessita de mansidao, auséncia de
imperativos morais, clima suave. Faz parte do seu pressuposto, a tranqiiilidade, a auséncia de
afetos biliosos; ndo simplesmente como aspiragdo, mas como realidade. Neste ponto ha um
grande contraste entre suas aspiragdes € as do cristianismo, que se nutre de promessas jamais
realizadas.

Também, os solos em que surgem as duas religides, aqui comparadas, devem ser
considerados. Se o budismo surge de classes elevadas e eruditas, maduras intelectualmente, o
cristianismo emerge das classes inferiores e incultas que véem nele a salvagdo (C.f.
GIACOIA, 1997, p. 50). Em sua raiz se encontra apenas instintos de dominados, oprimidos,

subjugados.
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b) O prazer cristdo na crueldade contra o outro e o 6dio ao proprio eu: elementos

ausentes no budismo

Como se viu anteriormente, assim como no evangelho de Jesus, no budismo nao estao
presentes afetos nocivos a vitalidade nem conceitos que provocam conflito, luta interior,
culpa, etc.. Contrariamente, no cristianismo, a idéia de pecado, a tortura da consciéncia, a
difamagdo do corpo, a descrenca na propria capacidade de se alcangar um estado de elevagao
¢ continuamente sustentado (tem-se a graga). Nele, ndo apenas ha espaco para os afetos que o
budismo recusa como intensificadores do mal-estar fisiologico, eles sdo essenciais. O o0dio a
qualquer outra forma de pensamento, incluindo persegui¢des (heranca do instinto judeu),
estdo presentes. As idéias e acdes nocivas, inclusive as de crueldade contra si, e que
superestimulam os nervos, que promove a décadence, agrava o estado de morbidez, ¢
consagrado como sendo a Unica via, o verdadeiro caminho para a virtude. Nietzsche destaca
no cristianismo um elemento muito importante, ao qual se deve dispensar a devida énfase: o
cristdo ndo ¢ apenas dotado da capacidade de ser cruel e vitalmente perigoso para com os
outros; ele possui também, 6dio e exerce crueldade contra si mesmo. Pois bem, algo para o
qual ¢ preciso dirigir o olhar atento, neste ponto, ¢ a conexao que o filésofo alemdo faz entre
crueldade, seja contra o outro ou si proprio, com o gozo advindo da mesma, dando ensejo a
que se pense que no cristianismo, a mortificagdo do corpo e a negacdo da alteridade nado
apenas sdo objetos de 6dio, que a tortura do eu, ndo simplesmente o rebaixa, humilha, como
gostaria Pascal, mas estdo acompanhados de uma determinada volupia.

O pensamento de que o cristianismo tem como elemento o 6dio ao eu, ndo ¢
exclusividade nietzschiana; ele aparece, de modo enfatico, em Blaise Pascal, essa “instrutiva

vitima do cristianismo”, no dizer de Nietzsche. Sdo merecedores de nota alguns tragos da
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filosofia pascaliana, reveladores de pontos que o filésofo alemdo analisa em sua critica do
cristianismo, em especial a crueldade voltada contra si.

Para Pascal, a existéncia humana nao ¢ mais que penuria, miséria, padecimento,
tristeza inextirpavel; uma passagem de um estado de infelicidade para outro estado de
infelicidade até o sucumbir da morte (B 425). 2° Estado este, insuperavel através dos esforgos
humanos, ficando sua remissao para uma outra vida. O homem nesse contexto ¢ concebido
como um ser corrompido, cuja plenitude foi perdida devido a ruptura com o bem verdadeiro
(Deus) através do pecado original. Dessa forma, fica, neste mundo de extrema “vanidade”,”’
vetado o caminho para qualquer satisfagdo efetiva com a vida, uma vez que no estado de
decadéncia, corrupcao humana (estado pos-lapsario, pos-queda, cisdo com Deus apos o
pecado original), o existir se condena ao sofrimento, contrariedade e infelicidade. Cabe ao
homem renunciar a vida mundana (na terra), odiar a si mesmo, amando apenas a Deus. Viver
¢, segundo o dizer pascaliano, uma incuravel doenca. O remédio para atenuar a enfermidade
inerente a vida humana consiste em mortificar-se, em desprezar tudo o que ¢ do ambito
apenas humano e terreno. Tal remédio se obtém, segundo Pascal, com o desapego dos
prazeres carnais, com a rentncia de si; mais ainda, com o 6dio ao eu, proprio do cristianismo.
Pascal afirma que: “nenhuma outra religido propds que nos odiemos a n6s mesmos. Nenhuma
outra religido pode, pois, agradar aos que se odeiam a si mesmos € que procuram um ser
verdadeiramente amavel” (B 468).

Peculiaridade de Nietzsche, que tem a pretensdo de contrariar toda a psicologia que o

antecedeu, a autonegacdo, a maldade contra si proprio, no cristianismo (mas ndo apenas nele)

*® Indica-se pela letra “B”, acompanhada de um numero, sempre que citada a organizagdo da edigdo de Os
Pensamentos de Pascal feita por Brunschivicg.

7 Apesar de pouco usual no portugués do Brasil, a palavra “vanidade”, derivada do latim vanitas, encontra-se
dicionarizada no Caudas Aulete. Vanidade ¢ aquilo que tem o carater ou qualidade daquilo que ¢ vao, segundo o
dicionario mencionado. Poder-se-ia também utilizar o termo “vaidade” como se v&€ com freqii€éncia em varios
escritos e tradugdes. Contudo, a opgao feita neste texto se deve ao fato de “vaidade” ser muito utilizada para
significar jactancia, soberba, “narcisismo”, desejo de ser admirado pelos outros, etc..
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sdo vistos como contendo uma determinada satisfagdo. Sobre o prazer no sofrimento proprio,

o filésofo afirma:

Nisso devemos por de lado, naturalmente, a tola psicologia de outrora, que da crueldade sabia
dizer apenas que ela surge ante o sofrimento alheio. Ha também um gozo enorme,
imensissimo, no sofrimento proprio, no fazer sofrer a si proprio — e sempre que o homem se
deixa arrastar a autonegagdo no sentido religioso, ou a automutilagdo, como entre os fenicios e
astecas, ou a desensualizagdo, descarnalizagdo, compungdo, as convulsdes de peniténcias
puritanas, a vivisse¢ao de consciéncia e ao sacrifizio dell’intelletto pascaliano, ele ¢ atraido e
empurrado secretamente por sua crueldade, por esses perigosos frémitos da crueldade voltada

contra ele mesmo (BM, § 229).

Elementos constituidores do cristianismo, as idé€ias, afetos e acdes hostis, seja contra si
préprio ou contra o outro, sdo excluidos do budismo. A necessidade de evitar o agravamento
de sua debilidade fisioldgica faz com que o budista recuse a excitagdo de sentimentos nocivos
a saude. Seu objetivo, como se acentuou anteriormente ¢ simplesmente combater o sofrer, ao
contrario do cristdo, que precisa interpretar o sofrimento e sua remissdo através da concepg¢ao
de culpa, pecado e remissao dos pecados. O remédio de Buda para a dor é encontrado na
abstragdo de tudo o que excita, superestimula.

Se no budismo a insatisfagdo e o sofrimento consigo sdo gerados gracas a sua
desmedida capacidade de excitar-se e extrema suscetibilidade a dor, no cristianismo, as bases
fisiologicas serdo distintas.

Ao engolfar os povos barbaros, saindo do seu primeiro solo, ou seja, das classes
inferiores, o cristianismo passa a ter como pressuposto homens selvagens e fortes, mas
falhados e dilacerados internamente. Ha nesses barbaros um excesso de tensdo acumulada,
causada pela necessidade de causar dor, exercer sua crueldade em atos e idéias. Desse modo,
sdo preservadas e introduzidas no cristianismo idéias capazes de conduzir seus afetos hostis a

descarga. O sacrificio de sangue do primogénito tem boa receptividade, a simbolizacdo da
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ceia (comer o corpo e beber o sangue) incorpora a violéncia voluptuosa, as torturas fisicas e
psiquicas satisfazem seu impeto de agressdo, etc. Tudo 1isso estd longe da
superespiritualizacdo dos budistas, caracterizados por Nietzsche como maduros, bondosos,
incapazes de fazer oposi¢ao ao que quer que seja, capazes de fria e objetivamente identificar
seu sofrimento sem a necessidade de interpreta-lo, para admitir que sofre, como o fard o

barbaro, para o qual sofrer ¢ indecoroso ao extremo.*®

2.4 — A consciéncia culpada levada ao paroxismo: a necessidade da morte sacrifical

de Jesus

A morte do Redentor marca, como se viu anteriormente, o inicio do processo de
degeneragdo do evangelho. A cruz encerra a “boa mensagem” e traz consigo uma
interpretacdo da morte de Jesus crucial para o cristianismo eclesial, a saber: como sacrificio
expiatério do unigénito de Deus, sacrificio de um inocente para a remissdo do pecado dos
culpados. Desse modo, o cristianismo vai de encontro aos ensinamentos € vivéncia de Jesus,
fazendo emergir idéias como pecado, castigo pelo pecado, culpa, etc., abolidas pelo Nazareno,
mas transformadas em instrumento de poder pelas maos sacerdotais.

Na segunda dissertacdo de Genealogia da Moral hd uma interrogagao feita por
Nietzsche sobre a origem do sentimento de culpa. O filésofo remonta o conceito moral de
culpa ao conceito de divida. Por tras da idéia de culpa, bem como da idéia de compensagdo
por algum dano sofrido através de algo que seja equivalente, ainda que a dor infringida ao

causador do dano, est4 a antiga relacao contratual entre credor e devedor.

2 A indispensabilidade da interpretagio do sofrimento possui algo de sutil, a saber: o auto-engano. E mister
tomar algo por verdadeiro, e ndo que esse algo seja efetivamente verdadeiro. “Se, por exemplo, ha felicidade, em
crer-se redimido do pecado, ndo ¢ preciso, como pressuposto para isso, que o individuo seja pecador, mas que se
sinta pecador” (AC, § 23).

64



A maneira pela qual o devedor infunde confianga na promessa de restitui¢do ao credor
e fortalece a consciéncia do dever de restituicao se da pelo estabelecimento de um contrato,
por meio do qual empenha ao credor, em caso de ndo cumprir sua promessa, algo de sua
posse, como, por exemplo, a liberdade, o corpo, a vida, a mulher, ou, at¢ mesmo, em
determinadas circunstancias, a alma, a paz no timulo. A ser assim, o credor poderia buscar a
compensac¢ao da divida ndo apenas em algo material, mas também em satisfagdes intimas, tais

como tortura, mutilacao do corpo do devedor apos a morte, humilhagdes e coisas afins.

Nesta esfera, a das obrigacoes legais, esta o foco de origem desse mundo de conceitos morais:

EE A3 99 ¢

“culpa”, “consciéncia”, “dever”, “sacralidade do dever” — o seu inicio, como o inicio de tudo
grande na terra, foi largamente banhado de sangue. E ndo poderiamos acrescentar que no
fundo esse mundo jamais perdeu inteiramente um certo odor de sangue e tortura? (Nem

mesmo no velho Kant: o imperativo categérico cheira a crueldade...) (GM, 11, § 6).

A descarga de poder, a volipia em torturar, ultrajar, infligir dor ¢, entdo, capaz de
recompensar a divida e “reparar” o dano sofrido na medida em que gera satisfacdo no autor do
castigo, ou seja, no credor. Através da punicao, a sensacao de elevacdo de poder senhoril e
distanciamento em relagdao aquele que ¢ maltratado, inferiorizado, ¢ experimentada. Pois bem,
o contrato estabelecido entre credor e devedor torna-se um convite ¢ uma legitimagdo do

exercicio da crueldade. A satisfacdo em rebaixar, punir, violentar, exercer dominio, etc., passa
a ser um direito (GM, II, § 5). Pela primeira vez, o entrelagamento das idéias “culpa” e

“sofrimento” foi efetuado, tornando-se o sofrer compensacao para a divida, na medida em que
causar sofrimento ¢ fonte de satisfacdo interna. Mas por que o sofrimento compensa a divida?
Ora, esta indagacdo ¢, para alguns (homem civilizado, moderno) algo que choca, fere a

delicadeza, impossibilitando-os de levar as ultimas conseqiiéncias o quanto a crueldade era
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um ingrediente de quase toda a alegria da humanidade antiga, o seu “grande prazer festivo”. *

Veja-se a resposta do filosofo a questdo de em que medida o sofrimento pode compensar a

divida:

Na medida em que fazer sofrer era altamente gratificante, na medida em que o prejudicado
trocava o dano, e o desprazer pelo dano, por um extraordinario contraprazer: causar o sofrer
— uma verdadeira festa, algo, como disse, que era tanto mais valioso quanto mais contradizia
0 posto ¢ a posic¢do social do credor. Isto eu ofereco como uma suposigao: pois ¢ dificil sondar

o fundo dessas coisas subterraneas” (GM, 11, § 6).

A crueldade humana fazia, em época em que ainda ndo era motivo de vergonha, a vida
mais alegre e festiva do que a partir do momento em que o homem comegou a envergonhar-se
de si mesmo, passando a negar elementos constitutivos da vida e a rejeitar os seus instintos,
repudiando a sua animalidade inocente. Também o sofrimento passa a ser interpretado de
outra forma, constituindo a principal refutacao da vida. Todo o passado em que o fazer sofrer
era um encanto de primeira ordem, algo imprescindivel, um “chamariz a vida” ¢ ignorado, o
homem torna-se mais sensivel ao sofrimento. Contudo, o prazer na crueldade, assinala
Nietzsche, ndo se extinguiu mesmo com o aumento da sensibilidade em relagdo a dor, mas
sublimou-se e tornou-se mais sutil, i.e., foi transposto para o plano psiquico e imaginativo,

atenuado, enfeitado com nomes insuspeitos e até mesmo elevado. *°

¥ C.f. Aurora, §§ 18, 77, 113.

%0 termo “sublimagio” como faz notar Paulo César de Souza em nota (101, p.237) a tradugio de Além do bem
de do mal se assemelha ao emprego que ele possui na Quimica. Nessa ciéncia, sublimagdo indica a passagem de
um corpo do estado sélido para o gasoso e vice-versa. Em Nietzsche, pode-se falar em sublimagdo de afeto,
emocdes, etc. quando ha uma transformac@o, sutilizagdo de um afeto ou instinto “bruto”, “primario” para algo
mais refinado, como, por exemplo, o instinto de crueldade feito moral (Nietzsche fala do Imperativo Categorico
de Kant como sublimagdo de impulsos). No aforismo 1 de Humano Demasiado Humano I, Nietzsche diz o
seguinte:

“A rigor nao existe acdo altruista nem contemplagdo totalmente desinteressada; ambas sdo apenas
sublimagdes, em que o elemento basico parece ter se volatilizado e somente se revela a observagdo mais aguda;
— Tudo o que necessitamos, € que somente agora nos pode ser dado, gracas ao nivel atual de cada ciéncia, ¢
uma quimica das representagdes € sentimentos morais, religiosos, estéticos, assim como de todas as emogdes que
experimentamos nas grandes e pequenas relagdes da cultura e da sociedade, e mesmo na soliddo (...)".
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A satisfacao da crueldade ¢ dindmica, ou seja, nao ha um meio tnico de dar vazao ao
seu impulso. Ele pode ser satisfeito quando direcionado a um objeto externo, pode ser
sublimado, como se viu anteriormente e, inclusive reprimido e, conseqiientemente, invertido,
resultando, assim, em formas de crueldade fisicas ou psiquicas voltada contra o proprio
individuo. Este Gltimo ponto ja havia sido abordado por Nietzsche em Humano, demasiado
humano. Na obra mencionada, o autor atribui a auto-agressao de alguns homens a
interiorizacao de impulsos de dominio. Possuidores de uma necessidade intensa de exercer
poder e satisfazer sua ansia de dominio, eles acabam por tiranizar a si mesmos, a partes de seu
proprio ser (HDH I, § 137). O homem diante de excitagdes demasiadamente fortes,
provocadoras de tensdes violentas pode descarrega-las direcionando-as a um outro, a algo
externo, ou, ao tentar refrear suas forgas expansivas, ele ndo consegue domar tais emogdes e,
permanece desejoso do que € grande e poderoso, “e se acaso ele nota que o sacrificio de si
mesmo satisfaz tanto ou ainda mais que o sacrificio do outro, escolhe aquele. O que realmente
lhe importa, portanto, ¢ a descarga de sua emocao” (HDH I, § 138), o alivio de sua tensdo.
Desse modo, a negacao de si € vista como virtude, como grandeza, a ponto de se eleger como
simbolo dessa virtude um deus que se sacrifica a si mesmo, como fez o cristianismo, religido

que sacralizou o sacrificio proprio, a abnegacao, o ndo-egoismo, a consciéncia culpada, etc.

Toda moral do Sermao da Montanha esta relacionada a isto: o homem tem auténtica voltpia
em se violentar por meio de exigéncias excessivas, e depois endeusar em sua alma esse algo
tirdnico. Em toda moral ascética o homem venera uma parte de si como Deus, e para isso

necessita demonizar a parte restante (HDH 1, § 137).

A incapacidade de exercer sua crueldade sobre um objeto externo, sobre um outro,
acaba por fazer com que ela se volte contra o proprio individuo. Este ponto ¢ de suma
importancia para pensar a origem da consciéncia culpada, forma de crueldade contra si,

segundo Nietzsche. A ma consciéncia ¢ denominada pelo filésofo, em Genealogia da moral,
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como a mais profunda doenga contraida pelo homem com o advento da vida social. Acontece
que os impulsos de expansdo e sede de dominio desse homem encerrado na sociedade ndo
cessaram de fazer suas exigéncias. Apesar da dificuldade de exercer-se sobre algo externo, a
exigéncia constante de satisfagdo de seus impetos de poder tem de buscar novos meios, criar
novas formas. Ocorre entdo, o que ¢ denominado “interiorizagdo do homem”, na medida em
que a descarga para fora ¢ inibida. “Todos os instintos que ndo se descarregam para fora
voltam-se para dentro” (GM, 11, § 16). A auséncia de resisténcia e inimigos externos, a
opressao e regularidade dos costumes fazem com que o animal homem rebata dentro de sua
prisdo, persiga, torture, maltrate, invista contra si proprio. A besta homem tendo de ser
amansada, domesticada, reprimida em sua sede de dominio, inventa a “ma consciéncia”, que
traz consigo a mais sinistra doenga do homem, a saber: o sofrimento do homem com ele
mesmo. “A hostilidade, a crueldade, o prazer na persegui¢do, no assalto, na mudanca, na
destruicao — tudo isso se voltando contra os possuidores de tais instintos: esta ¢ a origem da
ma consciéncia” (GM, 11, §16).

A ma consciéncia resulta da mesma for¢a que esta por tras de feitos e idéias que
expressam grandiosidade e saude vital, a saber: vontade de poténcia. Mas, neste caso, ela se
volta para o interior, gerando violéncia contra si proprio e ideais negativos, tais como: nao-
egoismo, abnegacdo, sacrificio de si, desinteresse. Desse modo, o objeto sobre o qual a
violéncia dessa for¢a age ¢ o proprio homem, provocando uma auto-agressdo (crueldade
voltada contra si proprio) acompanhada de satisfacdo, um fazer sofrer a si mesmo por prazer

em fazer sofrer (GM, 11, § 18).

E uma coisa sabemos doravante, ndo tenho davida — de que espécie ¢, desde o inicio, o
prazer que sente o desinteressado, o abnegado, o que se sacrifica: este prazer vem da
crueldade (...). — Apenas isso, no momento, sobre a origem do ‘“nao-egoismo” como valor

moral, e para delimitacdo do terreno no qual ele cresceu: somente a ma consciéncia, somente a
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vontade de maltratar-se fornece a condig¢@o primeira para o valor do nao-egoismo” (GM, I,

§18).

Analisar a ma consciéncia requer remonta-la ndo apenas a sua origem, mas, deve-se
levar em consideragao também seu processo de evolucao. A relacao de direito privado entre
credor ¢ devedor, tratada anteriormente, ¢ introduzida na relacdo entre vivos e seus
antepassados. Nos primérdios da comunidade tribal, os vivos sempre reconheceram uma
espécie de obrigagdo juridica para com as geragdes antecedentes, em especial para com a
fundadora da estirpe. Ha uma convicgdo de que a subsisténcia da comunidade se deve aos
sacrificios e feitos dos antepassados. Uma divida ¢, entdo, reconhecida e se deve pagar aos
antepassados com sacrificios e feitos. Esse sentimento de divida cresce na medida em que os
antepassados sdo vistos como espiritos que incessantemente auxiliam a estirpe. Tais
sacrificios vao desde a obediéncia e preservagdo dos costumes ao sacrificio do primogénito. A
logica, neste caso, € a seguinte: na medida em que o poder da estirpe cresce, e ela se torna
temivel e poderosa, a consciéncia de divida e o medo dos ancestrais também aumentam. O
contrario também se segue: quanto mais o poder da comunidade ¢ diminuido, mais o temor e
o sentimento de divida em relagdo aos antepassados enfraquecem. Essa logica levada ao
extremo mostra o que ocorre quando os ancestrais das poderosas extirpes sdo crescentemente
temidos e atingem uma propor¢ao grandiosa, gigantesca: eles tornam-se deuses (GM, 11, §
19).

Extinta a forma de organizacao tribal baseada em vinculos de sangue, a consciéncia de
divida em relagdo a divindade e a necessidade de resgate persiste. Na medida em que, durante
milénios, o conceito de “Deus” foi sempre atingindo propor¢des mais elevadas, o sentimento
de culpa para com a divindade foi se intensificando. O Deus cristdo ¢ o exemplo mais
significativo dessa logica. “O advento do Deus cristdo, o deus maximo até agora alcangado,

trouxe também ao mundo o maximo de sentimento de culpa” (GM, 11, § 20).
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Com o aprofundamento na ma consciéncia das nogdes de culpa e dever, a
possibilidade de resgate torna-se inviavel. A ma consciéncia se enraiza e cresce no devedor a
ponto de acarretar a impossibilidade de pagamento da divida, qualquer sacrificio torna-se
incapaz de redimir o sentimento de culpa, dando ensejo a idéia de necessidade de expiagdo
sem fim, castigo eterno (o “inferno” cristdo, por exemplo). Por fim, esse processo de
culpabilizacao atinge inclusive o antigo credor, o ancestral, pois, como lembra Giacodia: “a
origem da culpa radica na propria natureza ‘maligna’ do homem, sua existéncia nao pode
mais ser vivenciada como o mais precioso dos bens” (GIACOIA, 2004, p. 123). O préprio
existir passa a ser visto como castigo, puni¢cdo, expiagdao, padecimento pela falta, pecado
cometido por seu ancestral.

A ma consciéncia faz do homem objeto de seus impulsos naturais. Sendo constrangido
a viver em sociedade, toda a selvageria do animal homem, sua agressividade, egoismo,
crueldade, ansia de dominio ndo podem mais agir espontaneamente e faz-se necessario a
repressdo. O homem aprisionado no Estado, tendo de reprimir sua crueldade, a internaliza,
inventa a ma consciéncia para fazer mal a si mesmo, uma vez que a via natural da descarga da
ansia de infringir violéncia ¢ vetada.

A crueldade contra si, o automartirio, atinge sua culmindncia com a religido,
sobretudo, com a concepgao de um Deus sagrado, separado, elevado as alturas. H4 uma divida
impagavel para com Deus. Este ¢, entdo, um instrumento de suplicio. Deus ¢ visto como
antitese da forca que exige ser constantemente satisfeita, dos profundos e auténticos instintos
naturais do animal homem, que passam, assim, a ser interpretados como contradi¢do,
inimizade para com Deus, gerando culpa em relacdo a divindade. A culpa e o desprezo por si
atingem, aqui, seu apice; nao ha sacrificio possivel, a divida se torna infinitamente grandiosa.

Surge entdo, o que Nietzsche, denomina “golpe de génio do cristianismo”:
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O proprio Deus se sacrificando pela culpa dos homens, o proprio Deus pagando a si mesmo,
Deus como o tnico que pode redimir o homem daquilo que para o proprio homem se tornou
irredimivel — o credor se sacrificando por seu devedor, por amor (¢ de se dar crédito?), por

amor a seu devedor!... (GM, 11, § 21).

Como se fez notar acima, essa saida crista contraria todo o evangelho de Jesus, em
cuja doutrina estd ausente, vale lembrar, nogdes como culpa, remissdao da culpa, etc. A
consciéncia “inocente” do Nazareno desconhece qualquer sentimento de pecado, por isso, nao
faz sentido interpretar sua morte como sacrificio expiatorio. E o cristianismo eclesial que
reinterpreta a morte de Cristo, fazendo dela um instrumento de salvacdo, de remissao dos
pecados, fortalecendo, desse modo, o dominio sacerdotal, para o qual a idéia de pecado, a ma
consciéncia, ¢ fundamental para a manutencao de seu poder.

A culminancia do sentimento de pecado, de culpa irredimivel em relagao a Deus, tem
na cruz sua unica saida vislumbrada. A corrupg¢ao instintiva, a incapacidade de dar vazao aos
instintos fundamentais da vida leva o cristdo a culpar-se e punir-se através da ma consciéncia.
Mais ainda: “o individuo ¢ culpado precisamente por pulsarem nele aqueles inextirpaveis
instintos do semi-animal selvagem, pulsdes nas quais agora reconhece a forga da maldade”

(GIACOIA, 2004, p. 123).

Capitulo Il

O ideario cristdo: sintoma e instrumento de intensificacdo da degenerescéncia das

forcas vitais

3.1 — Ascetismo e cristianismo

Nietzsche define o asceta, na terceira dissertacdo de Genealogia da moral, como um
tipo que manifesta uma aparente contradi¢do fisioldgica, pois nele se revela a oposicao “vida
contra a vida” (Cf. GM, III, § 13). Seu ideal ¢ sintoma de uma constituicao vital que se

conserva negando-se. Nele domina um ressentimento impar, resultante do instinto e vontade
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de poder que pretende se assenhorear de toda a vida, e ndo de uma parcela simplesmente. Ele
nega as condi¢des mais profundas, basilares de uma constitui¢ao vital fisiologicamente
saudavel, robusta. A satisfacdo € por ele encontrada apenas no malogro, na negagao e tortura
de si. Tal ideal representa o triunfo sobre a vitalidade, ele ¢ a frui¢ao de uma vida que agoniza
(Cf. GM, 111, § 11). Contudo, é uma saida da propria vida para conservar-se. Indice de parcial
inibicao e exaustao fisiologica, “o ideal ascético nasce do instinto de cura e prote¢do de uma
vida que degenera, a qual busca manter-se por todos os meios, e luta por sua existéncia” (GM,
III, §13); nele, os instintos mais profundos, ainda nao degenerados, lutam, desesperadamente,
com novas estratégias para manter a vida. °' Como lembra Giacoia, a vontade ascética é uma
vontade de poder cuja dindmica consiste na negatividade. Trata-se de uma vontade paradoxal,
uma vez que, nela, a negatividade ¢ a condicao de triunfo da existéncia, de conservacao da
vida. Sendo um sintoma, uma manifestacdo de degenerescéncia vital, a vontade ascética
expressa seu dominio por meio da negagao de legitimidade da existéncia da alteridade a que
ela reage. Dessa forma, o real, terreno, natural ¢ negado. Motivo pelo qual Nietzsche define a
vontade ascética como uma forma de antinatureza (Cf.GIACOIA, 1997, p. 27).

O significado dos ideais ascéticos pode ser variavel. Para os fildsofos, por exemplo, ¢
algo como instinto para as condi¢des que favorecem a elevacdo espiritual; para os
deformados, degenerados fisiologicamente, pode significar um meio para se sentirem muito
acima do mundo terreno, dando ensejo a nega¢do desse ultimo, servindo, desse modo, como
meio para o “repouso no nada” (“Nirvana”, “Deus”). Segundo Brusotti, a pergunta acerca de
um significado unico do ideal ascético parece questionavel para o filésofo conforme o
principio empregado em seu método genealdgico de que apenas o que ndo tem historia pode
ser suscetivel de defini¢do. Seria esse o motivo pelo qual, face a pergunta sobre o significado

dos ideais ascéticos, Nietzsche oferece respostas variadas (Cf. BRUSOTTI, 2000, p. 4).

3! Na pagina 6 do capitulo I da presente dissertagio a idéia nietzschiana de que o impulso autoconservador é
sintoma de degenerescéncia vital foi trabalhada.
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Para o filésofo, o fato de o ideal ascético tanto ter significado para o homem mostra
que ele necessita de um objetivo, que ndo consegue viver com um nada de vontade, que
prefere “querer o nada a nada querer” (GM, IlI, §1). A necessidade desse ideal ¢ tdo

significativa que o filosofo chega a afirmar:

Lida de um astro distante, a escrita maitscula de nossa existéncia terrestre levaria a conclusao
de que a terra € 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 maximo de dor possivel, por prazer em infligir dor —

provavelmente o seu tnico prazer (GM, 111, §11).

A incapacidade de viver sem “um nada” de vontade conduz, no caso do ideal ascético,
a uma 4nsia, desejo pelo nada. *> Este é apenas o meio encontrado pelo asceta para
descarregar a forca interna. O nada representa apenas a auséncia de um objeto “melhor” para
a vontade, ele ¢, como afirma Brusotti, secundario, pois importa, sobretudo, que a descarrega
se dé de alguma forma. Ainda destaca que a dinamica presente aqui ¢ semelhante a que ocorre
na manifestacdo da consciéncia culpada. No segundo caso, a crueldade, por falta de objeto
externo e tendo de, necessariamente, se descarregar, se volta para o interior, contra o proprio
sujeito, €, no primeiro caso, na falta de um “objeto melhor”, a vontade se volta para o nada. O
homem necessita de um objeto do querer e o ideal ascético o fornece (Cf. BRUSOTTI, 2000,
p. 4).

Hé4 um caso muito importante em que o ideal ascético adquire significado especial,
como instrumento de poder: para o sacerdote ascético. Este tem no ideal em questdo seu
interesse supremo; sua existéncia ou perecimento se relacionam diretamente com ele. Em suas

maos, através do ideal ascético, a vida, a natureza, o mundo sdao valorados negativamente e

32 Vale lembrar que hé, neste ponto, uma divergéncia com Schopenhauer, para o qual a vontade ¢ passivel de
negacdo. Para uma comparagdo entre as posi¢des de Nietzsche e do primeiro filosofo aqui mencionado ver:
BRUSOTTI, 2000, p. 8.
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vistos apenas em relacdo a um futuro prometido simplesmente, a vida terrena ¢ atribuido o
estatuto de ponte, meio para uma outra no “Além”.

O reino do sacerdote ascético ¢ a dominacao sobre os sofredores. Ele ¢ o pastor, o
salvador, o defensor do rebanho doente. Contudo, Nietzsche inclui o sacerdote entre os
enfermos, pois, para acudir, para medicar o doente ¢ preciso também sé-lo. O forte, o sadio se
dispensa dessa tarefa, uma vez que, para os fracos e doentios, ele s6 sente desprezo. Ja o
sacerdote ¢ da parentela dos malogrados; por isso, se entende tdo bem com eles. Mas, ¢
preciso que ele seja forte e tenha mais dominio de si que dos enfermos, € necessario que ele
seja “inteiro em sua vontade de poténcia” para suscitar a confianga e o temor dos doentes,
para ampara-los, instrui-los, tiraniza-los, domina-los. Sua tarefa ¢ defender seu rebanho dos
sdos ¢ da inveja que os sdos despertam, “ele tem que ser o opositor e desprezador natural de
toda satide e toda poténcia tempestuosa, dura, desenfreada, violenta e rapace” (GM, III, §15).

O sacerdote contamina tudo que o cerca. Ele ¢ denominado por Nietzsche “feiticeiro e
domador de animais de rapina” pela sua capacidade de adoecer tudo o que ¢ saudavel e
amansar os doentes. Ele ¢ o grande zelador do rebanho, protege este ultimo inclusive de si
mesmo (do rebanho). Sua tarefa ¢ manté-lo coeso para que ndo se autodissolva nem se destrua
com o veneno que acumula dentro de si, a saber: o ressentimento.

A peculiar habilidade do sacerdote ¢ fazer com que o ressentimento (venenoso) se
descarregue sem ameacar a integridade do rebanho e mantenha ileso seu poder. Sua acdo
consiste em mudar a dire¢do do ressentimento, fazendo com que ele seja interiorizado. Pois
bem, todo aquele que sofre tem a necessidade de buscar a causa de seu sofrimento, um agente
causador do sofrer (para domesticar o afeto violento e sem objeto), i.e., um responsavel, um
agente culpado e, ainda mais, suscetivel de sofrimento, algo no qual possa descarregar sua
vontade de poder, mesmo que simbolicamente. Esse objeto, vale lembrar, é o proprio

sofredor, orientado pelo sacerdote, que o aponta como o Unico responsavel pela propria dor.
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Eis o maior esfor¢o de aliviar-se, entorpecer-se. Esta € para Nietzsche, a causa fisioldgica do
ressentimento, da vinganga. Estd em questdo uma necessidade de “entorpecimento da dor

através do afeto” (GM, 111, §15).

O triunfo do ideal ascético, enquanto método de culpabilidade, ¢ transformar a dor em desejo
de dor, junto a um sofredor que é sempre culpado. E por isso que o sacerdote ascético, apesar
de representar uma contradi¢do diante da vida, ¢ um dos instrumentos de conservagdo da
propria vida, ja que ele consegue dar um sentido a existéncia escrava. Agora, garante
Nietzsche, a vida ndo parece mais um joguete do acaso, ela tem um sentido, uma finalidade,

uma “razdao” (MOURA, 2005, p. 156).

Nietzsche faz notar que o desejo de entorpecimento da dor difere de prevenir-se
daquilo que a provoca. A artimanha do sacerdote consiste em provocar alivio através de uma
emoc¢ao superior em intensidade a dor torturante e insuportavel para fazé-la sair da
consciéncia por algum momento. Ele procura, como se disse, um agente do mal-estar sentido,
excitando, desse modo, um afeto mais violento que o atual. A maneira de suscitar essa
excitacdo ¢ culpar alguém pelo fato de se estar mal. Nesse ponto, aquele que sofre ganha a
confirmacao do sacerdote: definitivamente alguém deve ser culpado. Esse alguém ¢ o préprio
sofredor.

Os instintos ruins dos sofredores sdo, entdo, utilizados para seu proprio amansamento,
tornando-os, até mesmo, inofensivos. Vale dizer que tal medicagdo nao os cura
fisiologicamente. O sacerdote combate apenas o desprazer, o sofrimento mesmo, i.€., sua agao
se da sobre o sintoma, ndo na causa, naquilo que gera propriamente a doenca. Ele assume a
tarefa de consolador, mitigador do sofrimento. Para Nietzsche a religido que contém os meios

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

travados (GM, 111, § 17).

O sacerdote, o grande amansador e domesticador de homens, possui, além dos modos
mencionados acima, uma outra estratégia através da qual o alivio do sofrimento ¢
proporcionado. Trata-se de formas de esquecimento de si utilizadas e exaltadas por ele. A
ocupacdo constante de todo tempo livre, a rotina, a pontualidade obediente sdo meios de
tornar o homem alheio a si mesmo e de lidar com a dor de escravos, trabalhadores, povos de
camadas inferiores. Novamente, o sacerdote aparece como um opositor dos valores nobres,
pois altera também, nesse ponto, a escala de valores ao elogiar e ensinar a cultivar como
virtude o que para homens nobres sempre foi desprezado, visto como sinal de ignominia.
Outro meio encontrado pelo sacerdote para lidar com a insatisfagdo do escravo, com a dor do
povo mediocre, podendo inclusive ser associada ao modo anterior, ¢ a prescricio de uma

pequena dose de alegria. Mas que forma de alegria?

A alegria de causar alegria (ao fazer beneficio, presentear, aliviar, ajudar, convencer,
consolar, louvar, distinguir); no fundo ao prescrever “amor ao préximo” o sacerdote ascético
prescreve uma estimulagdo, embora em dosagem prudente, do impulso mais forte e mais
afirmador da vida — da vontade de poder. A felicidade da “pequena superioridade”, que
acompanha todo ato de beneficio, servir, ajudar, distinguir, ¢ o mais abundante meio de
consolo de que costumam servir-se os fisiologicamente obstruidos, supondo-se que estejam
bem aconselhados: de outro modo ferem uns aos outros, naturalmente em obediéncia ao

mesmo instinto basico (GM, 111, § 8).
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Essa alegria da beneficéncia mutua, pontua o filésofo, esteve presente desde o inicio
do cristianismo em Roma. Nesta época, ja estdo presentes associacdes de pobres e doentes
para auxiliarem-se mutuamente. Tudo isso cultivado conscientemente como meio contra a
depressao. A vontade de poder ¢ assim estimulada: através da vontade de unir-se em
comunidade, rebanho, “vontade de reciprocidade”. A formacao do rebanho significa assim um
meio contra a depressao. Ao se unir a outros, um novo interesse ¢ despertado no individuo,
algo acima de si, acima da sua pessoalidade, mediocridade. A organizacdo do rebanho ¢
procurada instintivamente pelos doentes como meio de aliviar seu profundo desprazer trazido
pelo sentimento de debilidade, fraqueza. Aqui, novamente o sacerdote vé claro e trabalha para
promover a formagao do rebanho. “Onde ha rebanho, ¢ o instinto de fraqueza que o quis, ¢ a
sabedoria do sacerdote que o organizou” (GM, I1I, § 18).

Em Genealogia da moral, Nietzsche indaga sobre o que poderia ser considerada a
contrapartida do ideal ascético. Diante da questdo, ele sugere que a resposta de um possivel
interlocutor seria: “a ciéncia moderna”. Acontece que para o filésofo, essa ciéncia ndo pode
ser vista como oposta ao ideal acima mencionado, mas ¢, sobretudo, uma forma recente e
mais refinada dele. Permanece ainda, na ciéncia moderna, a crenca na verdade, ha uma
vontade de verdade que se mantém obstinada. Ora, diz o filésofo, “a incondicional vontade de
verdade ¢ a fé no proprio ideal ascético” (GM, 111, § 24). O que faz da ciéncia e ideal ascético
aliados ¢ a superestimagdo da verdade, a crenca de que a verdade ¢ inestimavel. Outro ponto
que permite a aproximacao entre eles ¢ a raiz fisioldgica, pois ambos t€ém como pressuposto
determinado empobrecimento vital. A convic¢do de que a verdade importa mais que qualquer
outra coisa (impulso tiranico) expressa a decadéncia fisiologica. O ideal ascético ndo admite
perspectivismo, a Unica interpretacdo admitida € a sua propria, ele se vé como a interpretagao,
ou seja, ndo ¢ simplesmente a melhor, a mais aceitdvel, mas a unica verdadeira. O mesmo

ocorre com a ciéncia ao se por como Unica maneira de conhecer a realidade e colocar o
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conhecimento como o valor. Ora, como lembra Machado, para Nietzsche, “o conhecimento ¢
um valor que deve ser situado entre uma pluralidade de valores e que nao deve, entre eles,
gozar de nenhum privilégio particular” (MACHADO, 1999, p. 52). Mas nao ¢ isso que
ocorre na ciéncia, segundo o filosofo alemao. A ciéncia vé na verdade uma importancia
superior a qualquer outra coisa e jamais se indagou sobre a origem desse valor da vontade de
verdade, mas pensou essa ultima como possuidora de valor intrinseco, ou seja, divinizou a
verdade. “A verdade foi entronizada como Ser, como Deus, como instancia suprema” (GM,

IIL, § 24). E por isso que, em Gaia Ciéncia, Nietzsche diz:

A nossa fé na ciéncia repousa ainda numa crenga metafisica — que também nos, que hoje
buscamos o conhecimento, nds, ateus ¢ antimetafisicos, ainda tiramos nossa flama daquele
fogo que uma fé milenar acendeu, aquela crenga cristd, que era também de Platdo, de que

Deus ¢ a verdade, de que a verdade ¢ divina... (GC, § 344).

3.2 — A compaixao crista: “instrumento capital na intensificacdo da décadence”

No decorrer da exposi¢do sobre a fisiologia de Nietzsche (capitulo I), levou-se em
consideracdo a intima relacdo entre impulsos de determinadas unidades vitais com a cultura,
ou, melhor dizendo, trabalhou-se a idéia de Nietzsche de que as produgdes culturais sdo
enraizadas fisiologicamente. Cabe ainda, portanto, dizer que o cultural ¢ também capaz de
conservar e, inclusive, afetar constituigdes vitais. Para tanto, tomar-se-4 um caso especifico
como exemplo de afetacdo dos impulsos do corpo por determinada formacao cultural. Vale
dizer que a dinamica em questdo pretende ser elucidada através de um caso paradigmatico de
afetacdo dos instintos do corpo por um determinado “ideal” presente na formagdo cultural do
ocidente, a saber: o ideario cristdo. Serd considerada a idéia nietzschiana de que o

cristianismo e seus valores, além de serem resultado do processo de regressdo fisiologica
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denominado “décadence”, atuam também como promotores e intensificadores da
desestruturacao vital.

Em O Anticristo (§ 19), Nietzsche apresenta o cristianismo como um contumaz
opositor dos instintos fundamentais do tipo de homem elevado (Cf. FINK, 1983, p. 136-7).
Nao se restringindo ao fato de ser sintoma da vida declinante, a religido cristda sempre
advogou a favor da vida empobrecida, decadente. Veja-se: “O cristianismo tomou partido de
tudo o que ¢ fraco, baixo, malogrado, transformou em ideal aquilo que contraria os instintos
de conservagdo da vida forte” (AC, § 5). A religido da décadence se manifesta como negacgao
do pleno, sadio, e oposi¢do e inversdo dos juizos de valor vitais (Cf.GIACOIA, 1997, p. 24).
Vale lembrar: estes ultimos sdo provenientes da vida transbordante, pujante, enquanto a
concepgao de valor do decadente se origina da miséria, da doencga, da fraqueza (FINK, 1983:
p. 140). A forma mais expressiva da necessidade fisiologica do fraco através da qual nega os
instintos e se opde a vida, em O Anticristo, ¢ a compaixao.

Como afirma Goedert, Nietzsche, no periodo intermediario de sua obra, considera a
compaixdo como resultado do egoismo e da maldade (GOEDERT, 1977 p.144). Em Humano,
demasiado humano, a compaixdo ¢ vista como instrumento de poder do sofredor. Ao expor
sua aflicdo a outro, o sofredor percebe um poder sobre 0 mesmo. Despertar compaixdo faz
com que o outro sofra com a visdo de sua penuria. Neste caso, o infeliz, aspira por poder (o
poder de causar dor), apesar de toda sua debilidade. Suscitar compaixdo lhe oferece a
satisfacdo de afetar negativamente o compassivo e o faz sentir superior a ele. Nao obstante
sua fraqueza, “sua imaginacao se exalta, ele ¢ ainda importante o suficiente para causar dores
ao mundo” (HDH, § 50). A ser assim, ndo se deveria entender a satisfacdo do sofredor em
despertar compaixdo como sendo também uma forma de maldade? E importante salientar que,
para Nietzsche, a crueldade ndo tem por objeto o sofrimento alheio por si mesmo, mas, o

prazer alcancado em afetar o outro. Ora, se hd o prazer de causar dor em jogo, no caso da
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compaixao suscitada, pode-se interpretar que a satisfacdo também se conecta intimamente
com a crueldade, nela haveria algo como uma volapia em infligir dor no outro ao fazé-lo
padecer ante a visao do sofrimento. Por isso, deve-se ver o desejo de causar dor € o prazer

como intimamente imbricados.

A maldade ndo tem por objetivo o sofrimento do outro em si, mas nosso proprio prazer, em
forma de sentimento de vinganga ou de uma mais forte excitacdo nervosa, por exemplo. Ja um
simples gracejo demonstra como € prazeroso exercitar nosso poder sobre o outro e chegar ao

agradavel sentimento de superioridade (HDH, § 103).

A critica de Nietzsche a compaixao atingird principalmente o compassivo e aqueles
que a consagraram como a virtude. Um ponto elementar ¢ a tentativa de mostrar que na
compaixdo, para o compassivo, estd implicado muito de prazer pessoal, contrariando a
concepcdo dos que a elogiam como altruismo. No fundo, compadecer-se ¢ uma forma de
egoismo, em quase todas as acdes denominadas altruistas, algo de si estd em jogo (Cf. HDH,
§ 57). Nenhum homem age ou ama de modo impessoal, portanto, conceber ag¢des altruistas ¢
um profundo equivoco. Jamais se faz algo apenas pelos outros sem qualquer motivagao
pessoal, sem uma necessidade interna. “Como poderia o ego agir sem o ego?” (HDH, § 133),
indaga Nietzsche. Soma-se a isso o desejo do compassivo em exercer poder, que v€ no
sofredor uma presa facil, um objeto de posse.

Em A gaia ciéncia, a compaixao ¢ interpretada como um desejo do fraco de
apropriacao (Cf. GC, § 118) e, por isso, ¢ tido por ele como virtude, enquanto para o forte, ¢
vista como desprezivel e indigna. Ela reduz o valor, liga-se ao desprezo, rebaixa. Para um tipo
elevado de homem, a simples idéia de ser objeto de compaixao ja repugna, ¢ sinal de auséncia
de virtude. Sentir compaixao ¢ sindonimo de desprezar, ¢ isso ndo ¢ objeto de prazer para o

homem de constitui¢do fisioldgica robusta. Matar um inimigo valoroso e orgulhoso, que nao
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se deixa humilhar, rebaixando-se ao desejo de suscitar pena, desperta no forte admiracao. Ele
mata o inimigo de coragdo intrépido concedendo-lhe sua honra derradeira. Se, por ventura,
seu adversario chorasse e implorasse por compaixao, lhe seria permitido viver, mas com
menos dignidade que um cao, diz Nietzsche no aforismo 135 de Aurora. O filésofo conclui na
mesma se¢do: “ele ndo mais incitaria o orgulho do espectador, em vez de admiragdo
apareceria a compaixao” (4, § 135).

A critica da compaixdo ¢ um dos elementos fundamentais no pensamento de
Nietzsche. Ele vé essa “virtude” como o solo de todos os valores da décadence crista (Cf.
BARROS, 2002, p. 83), além de ser apontada como contundente instrumento de corrupgao da
forga vital. Para o filosofo, o compadecer contradiz os afetos que elevam o sentimento da
energia vital, a pratica da compaixdo tem efeito depressivo, aumenta e multiplica o
desperdicio de forca gerado pelo proprio padecimento (Cf. AC, § 7).

Ao considerar o valor das reagdes suscitadas pelo compadecimento, Nietzsche
enfatiza, antes de tudo, seu carater vitalmente perigoso. Em linhas gerais, a compaixao,
segundo o filésofo, contraria a lei do desenvolvimento do tipo de homem forte. Através do
compadecimento, a vida ganha um aspecto sombrio e problematico, por conservar o que esta
na iminéncia de declinar (Cf. AC, § 7). Considerando a perspectiva do homem vitalmente
robusto, a compaixao ¢ tida por fraqueza e digna de desprezo (GOEDERT, 1977, p. 153, 157).
No cristianismo — moral do ressentimento, da pobreza de impulsos vitais —, contrariamente
as estimativas de valor da vida vigorosa, tem-se a compaixdo como centro de todas as
virtudes. Ocorre que o cristdo, ressentido das expressdes de forca originadas da robustez vital
do homem saudavel, faz da compaixdo um instrumento contra os valores que imperam em
constituigdes fisiologicas prodigas de vida a fim de promover a corrup¢do dos instintos vitais

mais fundamentais em formagdes organicas coesas. A ser assim, a compaixao crista, sintoma
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de instintos em desagregagdo, combate os valores que sdo constitutivos da vida plena de

for¢a. Nietzsche afirma:

Schopenhauer estava certo nisso: através da compaixdo a vida é negada, tornada digna de
nega¢do — compaixao € a pratica do niilismo. Repito: esse instinto depressivo e contagioso
entrava os instintos que tendem a conservagdo e elevacdo do valor da vida: instrumento
capital na intensificagdo da décadence, como multiplicador da miséria e como conservador de
tudo que € miseravel — a compaixao persuade ao nada!... Mas ndo se diz nada, diz-se “além”;
ou “Deus”; ou “a verdadeira vida”; ou nirvana, salvacdo, bem-aventuranca... Esta inocente
retorica do ambito da idiossincrasia moral-religiosa parece muito menos inocente quando se
nota qual a tendéncia que ai veste o manto das palavras sublimes: a tendéncia hostil a vida

[4C, §7).

Nao apenas a compaixdo, mas todo idedrio que resulta das avaliagdes cristds da vida (“Deus

2

sumamente bom”, “pecado”, “além”, “livre-arbitrio”, “alma”, “reino dos céus”, etc.) resulta

da décadence fisioldgica e atua como for¢a de promocao e intensificagdo da mesma.

3.3 — Idéias modernas como expressdes de décadence

O filésofo alemao vé a civilizagdo moderna como representante da vitéria do povo, do
homem pequeno, manso, doméstico, da moral do rebanho. Esta, vale lembrar, teve sua origem
com o0 povo judeu, cuja rebelido deu inicio a revolugdo na moral. Do “6dio criador de idéias e
recriador de valores” surge a religido do amor; ndo como negacdo da sede de vinganca do
rancor escravo, como se fez notar no capitulo anterior, mas como seu triunfo, vitoéria. O
cristianismo, para o filoésofo, significa o auge do 6dio judeu (escravo), sua culminancia. A
interpretacdo do Nazareno como portador da bem-aventuranca dos pobres, doentes e
pecadores foi uma seducdo incrivelmente forte para a rebelido escrava, cujo simbolo da

vitoria foi a cruz, entendida por Nietzsche como instrumento de vinganca do povo baixo, pois
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¢ um perigo vital jamais visto. O paradoxo da autocrucificacdo de Deus para remissao da
culpa do homem ¢ o mais poderoso signo da vinganca e inversao de valores iniciada pelos
judeus. “Israel até agora sempre triunfou sobre todos os outros ideais, sobre os ideais mais
nobres. —” (GM, 1, § 8).

Fruto do ideal judaico-cristdo, a cultura moderna leva a termo a tarefa de
amestramento ¢ amansamento dos nobres animais de rapina. A civilizagdo moderna ¢ signo
do quanto tudo aquilo que ¢ entendido pelo filésofo como bom, pleno de vigor foi reduzido,
amansado, debilitado. Por isso, os instintos de reagdo e ressentimento dos fracos em relagao
aos fortes sao vistos como “auténticos instrumentos da cultura” moderna (Cf. GM, 1, § 10).

Giacoia lembra que, para o filésofo alemdo, o homem moderno se forma e se
consolida no transcorrer da efetivacao, pelo cristianismo, do projeto civilizatorio. Por essa
razao, a genealogia da cultura ocidental aparece como, essencialmente, critica da moral crista,
e antitética a modernidade. As referéncias axiologicas que sdao basilares nas estimativas de
valor cristds sdo o substrato ético-religioso das valoragdes da modernidade (Cf.GIACOIA,
1997, p. 24).

Apesar de se ver como representante do progresso da humanidade, o homem moderno,
contrariamente a sua pretensao, ¢ portador de ideais que expressam instintos ruins, contrarios
a exuberancia vital, ele ¢ herdeiro dos instintos judaico-cristdos. Os valores modernos sao
entendidos como signo de retrocesso, malogro, degenerescéncia, atrofia. A modernidade é o
apogeu do amansamento do homem, de sua mediocrizagdo, exaustdo, consumo vital. Os
ideais dessa civilizagdo ndo sdo apenas resultado do apequenamento e nivelamento do
homem, mas seu cume. “Hoje nada vemos que queira tornar-se maior, pressentimos que tudo
desce, descende, torna-se mais ralo, mais placido, prudente, manso, indiferente, mediocre,

chinés, cristdo” (GM, 1, § 12). Expressao de embotamento vital, os valores e idéias modernas
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determinam-se pela fraqueza.”> A teoria dos direitos iguais, por exemplo, ¢ essencialmente
resultado de declinio, que nao reconhece a multiplicidade, a necessidade de destacamento e
apropriacao, o pdthos da distancia caracteristico de toda época forte (Cf. CI, IX, § 37). Ela ¢
uma ameaca a nobreza e, até mesmo a justiga, apesar de se arrogar porta-voz da mesma, pois
ela iguala o desigual (Cf. CI, IX, § 48). Todas as exigéncias do socialista: “direitos iguais”,
“justica”, resultam de um entrave vital. Seus ideais deixam falar um instinto de vinganca e
ressentimento. A culpabilizagdo de um outro pelo mal que se sente ¢ resultado de uma ansia
de poder que se satisfaz vingando, culpando, indignando. Essa necessidade de encontrar um
culpado, um responsavel pelo sofrimento aproxima o socialismo do cristianismo. Contudo,
neste ultimo, a culpa ndo recai em algo externo, como no caso do socialista, mas sobre o
proprio cristdo, como se disse anteriormente. O desejo, a necessidade de vinganga, uma
necessidade de prazer, se faz presente nos casos mencionados. A ocasido ¢ encontrada em
varios objetos, ¢ pode, inclusive, como no caso cristdo, ter como objeto a si mesmo.
Socialismo e cristianismo tém um ntcleo comum: “O cristdo e o anarquista — os dois sdo
deécadents” (CI, IX, § 34), se assentam em bases fisioldgicas similares.

E preciso ressaltar que ao denegrir a sociedade, o socialista o faz movido pelo mesmo
instinto que leva o cristdo a negar o mundo. Nietzsche chega a comparar a idéia crista de
“Juizo Final” a esperanca de revolugdo socialista, ambas imaginadas para o mais distante,
ambas consolo da vinganca esperada (Cf. CI, IX, § 34).

A critica acima engolfa também o movimento democratico, visto por Nietzsche como
expressdo da moral de rebanho, do desejo de nivelamento, quebra da hierarquia, da distin¢ao

entre senhor e escravo. E, portanto, um movimento que contradiz o direito, o privilégio

» Dentre as idéias denominadas modernas por Nietzsche se encontra, por exemplo, “direitos iguais”,
“democracia”, “socialismo”, “liberdade”, “anarquismo”, “emancipagdo da mulher”, etc. E preciso esclarecer que
ao tratar apenas de algumas das idéias aqui mencionadas, ndo se tem, neste trabalho, o objetivo de tomar as que
ficaram de lado como secundarias, mas, simplesmente, elucidar a critica do filésofo alemdo a modernidade e as
suas concepgdes através de algumas idéias tidas como fundamentalmente modernas, pelo filésofo. Tratar cada
uma delas em particular €, ao ver do autor desta dissertagdo, exaustivo e desnecessario, uma vez que se entende,
aqui, como crucial, explicitar que o ideario moderno é, para Nietzsche, sintoma e instrumento de conservagdo da

décadence.
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senhoril. E uma decadéncia politica, indice de rebaixamento, do quanto o homem moderno
esta vitalmente corrompido. Este movimento e todas as suas idéias sdo definidos como
resultados de um declinio vital. O moderno ¢ uma autocontradi¢do fisioldgica por exceléncia,
seus instintos se digladiam, lutam, destroem um ao outro. O conjunto de idéias concebidas
como resultado de progresso expressa o quanto tudo ¢ doente, embotado vitalmente. A
“justica”, a “filantropia”, o “altruismo” presentes no socialismo, na democracia, por exemplo,
sdo para Nietzsche o contrario do que se poderia entender como avango para algo melhor.
Elas sdo sintomas de décadence. O fato de as pessoas elogiarem a necessidade de ajudar umas
as outras mostra, em determinado grau, o quanto cada um ¢ doente e, a0 mesmo tempo
enfermeiro. Tudo isso, denominado de virtude pelo homem moderno, seria, entre seres que
concebiam a vida de uma forma plena de vigor e exuberancia, visto de modo diverso, como,

por exemplo, covardia, “mesquinhez”, “moral de velhas senhoras” (Cf. CI X, § 37).

3.4 — O perigo vital da filosofia moral de Kant: heranga sacerdotal e décadence como
filosofia
A filosofia alema moderna ¢ também alvejada em O Anticristo. Ela ¢é vista por

. ¢¢

Nietzsche como enraizada na teologia crista: “o pastor protestante ¢ o avd da filosofia alema”
(4C, § 10). Menciona o Semindrio de Tiibingen (onde estudaram Holderlin, Hegel e Fichte,
entre outros) para dizer da heranca teologica na filosofia alema. Contudo, quando critica a
filosofia moderna em O Anticristo, o alvo privilegiado de sua critica ¢ a filosofia de Kant,
principalmente sua moral, sua idéia de virtude, dever, bom em si e seu carater impessoal.

Em sua Fundamentag¢do da metafisica dos costumes, Kant examina a possibilidade de
haver algo absolutamente bom, i.e., algo que seja bom em si mesmo sem a necessidade de se

relacionar com outra coisa que lhe confira valor. H4 apenas uma coisa que pode ser

considerada algo bom de modo ilimitado, tanto neste mundo quanto fora dele, afirma Kant: ¢
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uma boa vontade, pois € a Uinica coisa que ndo pode ser usada para praticar o mau. Todas as
outras faculdades do espirito e do temperamento, mesmo sendo boas e desejaveis, podem ser
utilizadas para fazer o mal, caso a vontade nao seja boa (KANT, 1948, p. 21). Muitas
qualidades podem se relacionar com a boa vontade sem com isso lhe conferir valor intimo.**
Outro ponto a ser enfatizado ¢ que a bondade da vontade, sendo intrinseca, ndo depende de
seus efeitos. O que lhe confere valor ndo ¢, de forma alguma, os bens alcancaveis através
dela, o seu valor independe de seu efeito. Também a utilidade ou inutilidade nada acrescenta

ou subtrai de seu valor absoluto.>

A boa vontade ndo ¢ boa por aquilo que promove ou realiza, pela aptidao para alcangar
qualquer finalidade proposta, mas tdo-somente pelo querer, isto ¢, em si mesma, e,
considerada em si mesma, deve ser avaliada em grau muito mais alto do que tudo o que por
seu intermédio possa ser alcancado em proveito de qualquer inclinagdo, ou mesmo, se se

quiser, da soma de todas as inclina¢des” (KANT, 1948, p. 23).

Diferentemente dos animais, as acoes humanas devem ser determinadas racionalmente
e o sentido da razao ndo € nem a conservagao nem o bem-estar, a felicidade. Se assim fosse, o
“Oorgdo” mais apropriado para guiar o homem na maneira como ele deve agir, bem como dar
as regras de seu comportamento, seria o instinto. A razao existe como faculdade pratica que
deve influenciar a vontade e produzir uma vontade boa em si mesma. Tal vontade, mesmo que

nao seja a totalidade do bem nem o tnico bem, segundo Kant, ¢ o bem supremo.

** Kant elenca varia qualidades do tipo mencionado acima: argucia do espirito, discernimento, capacidade de
julgar, coragem, decisdo, constancia, riqueza, honra, moderacdo das paixdes, etc. (Kant, 1948, p. 221- 2).

% Kant chega a afirmar o seguinte: “Ainda mesmo que por um desfavor especial do destino, ou pelo
apetrechamento avaro duma natureza madrasta, faltasse totalmente a esta boa vontade o poder de fazer vencer as
suas intengdes, mesmo que nada pudesse alcangar a despeito dos seus maiores esforcos, e so afinal restasse a boa
vontade (¢ claro que ndo se trata aqui de um simples desejo, mas sim do emprego de todos os meios de que
nossas forcas disponham), ela ficaria brilhando por si mesma como uma jéia, como alguma coisa que em si
mesma tem o seu pleno valor” (KANT, 1948, p. 23).
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O modo como se deve agir, ¢ ordenado pela razao e este dever tem validade universal,
absoluta e necessaria para os seres racionais. A a¢ao realizada por dever (“necessidade de uma
acdo por respeito a lei”) ndo apenas se abstrai radical e totalmente da influéncia das
inclinagdes para, entdo, ser uma acao com auténtico valor moral, mas o dever, a obediéncia
necessaria a lei, contraria as inclinagdes. A ordem da razdo, lei pratica, imperativo moral,
categorico, a respeito do modo como se deve agir pode ser expresso nos seguintes termos
“age apenas segundo uma maxima tal que possas ao mesmo tempo querer que ela se torne lei
universal” (KANT, 1948, p. 59). Apenas desse modo se tem um Imperativo Categdrico, um
principio pratico incondicional e impessoal, uma lei para a vontade de todo ser racional.

Nietzsche serd um ferrenho opositor da concepgao moral acima mencionada. Contudo,
sua critica, como no caso do cristianismo, de Socrates e de Wagner, entre outros, ndo sera
através de um enfrentamento e refutacdo da teoria apresentada por Kant. Trata-se, sobretudo,
de uma objecdo de ordem fisiologica. Segundo o autor de O Anticristo, a filosofia de Kant
contraria tanto as leis da conservagdo quanto do crescimento, expressa, portanto, décadence,
embotamento vital. O filésofo objeto de critica, segundo Nietzsche, vé no prazer uma objecao
a que determinada agdo seja moral, despreza a satisfacdo, os instintos vitais como mobeis de
qualquer acdo justa. A ser assim, o Imperativo Categorico pode ser dito um perigo vital.

Kant como moralista é caracterizado como “a décadence alema como filosofia”. Ele ¢
a antinatureza como instinto. Segundo Nietzsche, uma virtude deve ser uma defesa e
necessidade pessoal, uma particular invengdo. De outro modo, ndo passa de um perigo.
Virtude que se origina apenas de um sentimento de respeito ao conceito de “virtude”, como
queria Kant, prejudica a vida. O que n3o ¢ condicdo de robustez vital é pernicioso. “A
‘virtude’, o ‘dever’, o ‘bom em si’, 0 bom com o carater da impessoalidade e validade geral —
fantasias nas quais se exprime o declinio, o esgotamento final da vida, o chinesimo

kornigsberguiano” (4C, § 11). A invencdo de uma virtude prépria, de um particular
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“imperativo categorico”, ¢ exigéncia das leis da conservagdo e do crescimento mais
profundas. A confusdo do dever pessoal com o dever geral provoca o perecimento de um

povo que cai em tal equivoco.

Nada arruina mais profundamente, mais intimamente do que todo dever “impessoal”, todo
sacrificio ante o0 Moloch da abstragdo. — Que ndo se tenha percebido o imperativo categorico
de Kant como perigoso para a vida!... Apenas o instinto dos tedlogos o tomou em protecgao!
— Uma ag¢@o imposta pelo instinto da vida tem no prazer a prova de que ¢ uma agao justa: e

esse niilista com visceras cristd-dogmaticas entendeu o prazer como obje¢do... (AC, § 11).

Para Nietzsche, nada ¢ tao destruidor como agir por dever, sem uma profunda escolha
pessoal, sem prazer. Isso ¢ a formula da décadence.

O unico tipo de filosofo concebido como honesto (intelectualmente) ¢ o cético. Em O
Anticristo, a probidade intelectual dos céticos ¢ elogiada. As demais filosofias sdo vistas
como carentes de retidao intelectual, como entusiasmo pelos ‘belos sentimentos’ que tomam a
convicgdo como critério de verdade. Mais uma vez, o alvo ¢ Kant, criticado como aquele que
tomou como empreitada tornar cientifica essa falta de consciéncia intelectual. Com inocéncia
alema, ele teria inventado, com seu conceito de “razao pratica”, uma razao para o caso em que

definitivamente a razdo ndo deve ser considerada, i.e., em questdo moral. Tudo isso ¢

resquicio cristdo, heranga sacerdotal (Cf. AC, § 12).

3.5 — Refutagao do cristianismo em O Anticristo

A singularidade da refutacdo de Nietzsche do cristianismo na obra O Anticristo,
segundo o proprio autor, reside nao apenas em ver Deus como uma idé€ia errdnea, mas em
destitui-lo de sua divindade. Tudo o que no Deus cristdo foi consagrado como veneravel ¢

concebido na perspectiva da fisiologia nietzschiana como pernicioso, decadente, contradi¢dao
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vital. A questdo ¢, sobretudo, fisiologica, e ndo epistemolodgica, pois ndo se trata de levantar
provas, argumentos contra a existéncia de Deus. Se, por ventura, a idéia cristd de Deus
pudesse ser provada, tanto pior (Cf. AC, § 48).*° Para uma filosofia que concebe a vida como
vontade de poder, o Deus cristio ¢ entendido como antitese e condenagdo da mesma,
expressdo de uma constituicao fisioldogica degenerada, enferma, cansada, declinante. Nas
palavras de Nietzsche: “o conceito de ‘Deus’, foi, até agora, a maior obje¢cdo da existéncia”
(CL § VL, 8).

Na se¢do 16 de O Anticristo, ressalta a idéia de que uma critica do conceito cristdao de
Deus leva a conclusao de que ele ¢ sintoma de decrepitude vital. Um povo que cré em si tem
seu deus, no qual louva suas virtudes, ha uma projec¢ao do prazer, do sentimento de poténcia
que hd em si proprio em um ser a que se pode louvar, render gracas. Um povo rico e
orgulhoso quer ofertar e sacrificar a um deus. Neste caso ha gratidao por si mesmo. Este deus
precisa ser util ao mesmo tempo que pernicioso, amigo € inimigo. Deve suscitar admiragao no
bem e no mal. Aqui ndo se deseja a castra¢do antinatural de deus em um deus meramente do
bem (deus sumamente bom). Um caso exemplar de concepcdo divina como expressdo de
saude, forca, plenitude vital ¢ a grega. Nela se pode notar como o cristianismo se distancia do

que um povo vigoroso concebe como divino (4C, § 16). ¥’

Quem, abrigando outra religido no peito, se acercar desses olimpicos e procurar neles elevagdo
moral, sim, santidade, incorporea espiritualizagdo, misericordiosos olhares de amor, quem
assim o fizer, terd logo de lhes dar as costas, desalentado e decepcionado. Aqui nada ha que
lembre ascese, espiritualidade e dever, aqui s6 fala uma opulenta e triunfante existéncia, onde

tudo o que se faz presente € divinizado, ndo importando que seja bom ou mau (N7, § 3).

36 Algo sobre a critica do conceito cristio de Deus foi adiantado nas paginas 24 e 25 do Capitulo I desta
dissertagdo.

37 Sobre a diferenga entre os deuses olimpicos e o Cristdo, Roberto Machado esclarece: “Os deuses olimpicos
ndo foram criados como uma maneira de escapar do mundo em nome de um além-mundo, nem ditam um
comportamento religioso baseado na ascese, na espiritualidade, no dever; sdo a expressdo de uma religido da
vida, inteiramente imante, religido da beleza como floragdo — e ndo como falta —, que diviniza o que existe”
(MACHADO, 1999, p.18).
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Um deus nao seria entendido e nem serviria se fosse isento de ira, vinganga, inveja,
escarnio, ardil, violéncia, se nao conhecesse os ardores da vitdria e do aniquilamento. Ora, um
deus que se tornou pacifico, indulgente para com o amigo e o inimigo ¢ resultado de declinio,
ocaso de um povo. Este precisa, como condicdo de conservacao, submeter-se a um deus
unicamente bom devido a sua descrenga no futuro e em sua expectativa de liberdade. Por isso
se altera um deus que era expressao de forca, agressividade, sede de dominio, vontade de
poder de um povo em uma divindade apenas bondosa. “Na verdade, ndo ha outra alternativa
para deuses — ou sdao a vontade de poder — e enquanto isto serdo deuses de um povo — ou a
incapacidade de poder — e entdo tornam-se necessariamente bons...” (AC, § 16).

O cristianismo ¢ definido pelo autor de O Anticristo como o grande infortinio da
humanidade, a vitéria de tudo o que ¢ enfermigo, miseravel, de fragil constituicao fisiologica.
Desde seus primordios, o cristianismo significou 6dio contra tudo o que ¢ belo e florescente.
O rancor dos doentes, os instintos ruins que contrariam a saude, a forga, tornam-se nele
senhores. Essa décadence pode ser vista na simbologia de um Deus na cruz: “tudo que softre,
tudo o que esta na cruz ¢ divino” (AC, § 51). Seu solo ¢ a camada baixa, os chandalas, os
deserdados da vida. Ele ndo emerge da corrupgdo vital da nobreza antiga, mas da
degenerescéncia vital que uniu em rebanho a maioria, o povo baixo, o homem ruim, os
mediocres, fazendo-os vitoriosos. Seus valores, opostos as estimativas dos vigorosos nobres,
ainda presentes na época em que o cristianismo comega a proliferar, alcangam dominio.

A religido cristd como expressdo de impulsos ruins tem como condi¢do de existéncia
uma constitui¢ao fisiologica decadente. Seus “convertidos” ndo decidem aderir ou ndo a ele,
ndo fazem uma escolha pessoal, mas obedecem as necessidades de uma constitui¢ao
fisiologica debilitada, cujo estado ¢ de esgotamento, superexcitacdo. Para se “converter” ao

cristianismo ¢ fundamental estar enfermo. Como se viu no capitulo I, os valores, a religido, a
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cultura de forma geral sdo sintomas de superabundancia ou decadéncia vital. “O cristianismo
necessita da doenca mais ou menos como a cultura grega necessita de uma abundancia de
saude — tornar doente ¢ a genuina inten¢do oculta de todo o sistema de procedimentos de
salvacao da Igreja” (AC, § 51).

Nietzsche encerra O Anticristo acusando o cristianismo de ter solapado, feito sucumbir
uma mentalidade bem mais nobre. Ainda que este ultimo nao seja fruto do declinio de uma
raca, mas de uma unido em rebanho de varias formas decadentes, vinga e se alastra por todo
mundo chandala, vencendo tudo o que era, até entdo, grandioso. A vitoria dos portadores de
instintos ruins ¢ atribuida a capacidade intuitiva de Paulo em reunir os cultos subterraneos em
um unico poder. O fundador e propagador do cristianismo percebeu que o instrumento de
oposicao a vida, ao valor de tudo o que ¢ real e natural estava na fé na imortalidade. De
acordo com o filosofo alemao, o apdstolo intui que a valoragdo relativa ao mundo ¢

comprometida com as idéias de “Vida Eterna”, “Reino de Deus”, “Inferno”, “que com o além

se mata a vida” (AC, § 58).

— O cristianismo como formula para suplantar os cultos subterraneos de todo espécie, os de
Osiris, da grande Mae, de Mitra, por exemplo — e junta-los: nessa percepcao esta o génio de
Paulo. Seu instinto foi tdo seguro nisso que tomou as idéias com que aquelas religides
chandalas fascinavam e as pos, violentando implacavelmente a verdade, na boca do Salvador
que inventara, e ndo apenas na boca — fez dele algo que também um sacerdote de Mitra podia
entender... Esse foi seu instante de Damasco: ele compreendeu que necessitava da fé na

imortalidade (...) (AC, § 58).

A religido crista ¢ dita o vampiro do Império Romano, uma vez que o 6dio chandala se
assenhoreou de Roma, que nao foi capaz de resistir a vontade de poder dos instintos ruins que
por toda parte passou a proliferar, imperando e destruindo tudo o que o mundo Antigo (tanto

grego como romano) havia produzido. O filésofo lamenta o fato de que tudo estava preparado
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para a culminancia de uma cultura de grandiosidade inigualavel: os métodos cientificos, a arte
de ler bem, os pressupostos para uma unidade na ciéncia (mecanica, matematica, ciéncia

natural) quando foi arruinado, devastado pelo cristianismo (Cf. AC, § 59).

Com isso chego ao final e pronuncio minha sentenga. Eu condeno o cristianismo, fago a Igreja
cristd a mais terrivel das acusacdes que um promotor ja teve nos labios. Ela €, para mim, a
maior das corrupgdes imaginaveis, ela teve a vontade para a derradeira corrupgdo possivel. A
Igreja cristd nada deixou intacto com seu corrompimento, ela fez de todo valor um desvalor,

de toda verdade uma mentira, de toda retiddo da alma uma baixeza da alma (4AC, § 62).

O aforismo que encerra O Anticristo declara o cristianismo maldito, portador do instinto de

vinganga, grande corruptor da humanidade, sua perene macula.
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Concluséo

A peculiaridade da interpretacdo de Nietzsche da religido cristd, solo em que se
enraiza a civilizagdo ocidental, em especial a moderna, como se fez notar, vai além da simples
investigacao de sua génese histérica. O método utilizado pelo filésofo tem duplo movimento:
além de remontar o cristianismo ao terreno que o engendrou, tem por objetivo escavar sua
base fisiologica, i.e., analisa-lo a partir de processos organicos, de uma interpretagdo de
impulsos do corpo. Entra em cena uma concepgdo pluralista da subjetividade distinta das
concepgoes da filosofia e da psicologia tradicionais. O “Eu” ¢ descentrado e cede sua
primazia aos instintos. A consciéncia ndo mais se equivale ao psiquico e o ambito cultural,
nao passa de expressao de relagdes de forgas, luta entre impulsos do corpo. Essa dindmica esta
por tras da formagao de dois tipos: forte, cujos impulsos sdao hierarquizados e promotores da
vida exuberante, e fraco, que sofre de um processo de retragao vital devido a mé orquestragao
dos impulsos, cuja expressdo mais significativa ¢ a religido crista. A critica desse paradigma
de décadence, na obra de Nietzsche, pode ser encontrada de forma acabada em O Anticristo.
Este ocupa, sem duvida, um lugar importante na literatura de critica sobre o cristianismo e
pode ser colocado ao lado de obras como 4 esséncia do cristianismo de Ludwig Feuerbach e
O futuro de uma ilusdo de Sigmund Freud. Se o primeiro concebe a religido cristd como
projecdo da esséncia humana e o segundo a define como ilusdo, situando-a na economia dos
desejos e da compensagdo de renuncias através das quais o homem tenta suavizar sua
existéncia, Nietzsche ird remontar todo idedrio cristdo a dindmica de impulsos do corpo,
definindo o cristianismo como expressdo, cristalizacdo de um processo de desestruturacao
instintiva denominado “décadence” (GOEDERT, p. 219). Concebida como sintoma fisio-
psioldgico, a religido cristd prescindird, em O Anticristo, de refutacio de ordem
epistemologica, ponto de convergéncia com a critica feita pelo tedrico psicanalista, Freud, em

sua obra, acima citada, na qual o idedrio cristdo ¢ dito de origem psiquica, e impossivel de se
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originar do puro pensamento, de raciocinios. Ele ¢ definido como ilusao que responde a uma
demanda desiderativa. A solug¢do apresentada na obra do psicanalista revela um expressivo
otimismo cientificista, uma vez que propde a superacao das ilusdes religiosas pelo saber
cientifico (FREUD, 1997, p.85). Diferentemente, a tarefa do filésofo ¢ de critica do ideario
antinatural cristdo e de esforco de transvaloracao. Nao esta em questao substituir a ilusao pelo
raciocinio, uma vez que, como foi dito no transcorrer deste trabalho, ndo importa refutar a
falsidade dos valores cristdos, mas de perguntar pelo valor desses valores: se fazem a vida
exuberante ou se causam embotamento vital, “a questdo € para que finalidade se mente” (AC,
§ 56). A proposito, o valor da verdade da ciéncia, inclusive, ¢ visto pelo filosofo como
possuidor de forte lastro religioso cristdo. Permanece, neste caso, a vontade obstinada de
verdade, a superestimacdo da mesma, como se ela fosse de uma importancia superior a
qualquer outra coisa. Contudo, o valor dessa vontade e a demanda a qual responde sdo
situados na mesma base fisiologica da religido crista, i.e., ambos tém como raiz um
embotamento vital.

Vale enfatizar: a recusa do idedrio cristdo ¢, de acordo como o que foi explicitado

aqui, de ordem fisiologica. Nao ha razdes contra a finalidade da mentira crista.

O fato de ndo haver finalidades “santas” no cristianismo é a minha objeg¢do aos seus meios.
Apenas finalidades ruins: envenenamento, difamagao, negacdo da vida, desprezo do corpo,
rebaixamento e autoviolagdo do homem pelo conceito de pecado — portanto, também seus

meios sao ruins (4C, § 56).

Fundamental na andlise feita em O Anticristo, deve-se considerar a afirmagdo de que o
pecado, o sacrificio de si proprio, o desprezo do corpo sdo idéias engendradas e sustentadas
pelo cristianismo. Tudo o que desencadeia afetos intensificadores de mal-estar, como por

exemplo, a mortificagdo, a negagdo de si, da natureza e do real integram o cristianismo de
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forma radical. Mas o que, neste ponto, separa Nietzsche das filosofias e das psicologias que o
antecederam ¢ a afirmagdo de que os afetos hostis que sdo essenciais no cristianismo se
conectam de forma intima com o prazer, ou seja, trazem satisfacdo. E interessante notar que,
se Nietzsche arroga para si o pensamento de ser o unico, at€¢ o momento em que escreve, de
ter visto a crueldade e suas derivagdes sublimadas (ascetismos, compaixao, automartirio,
consciéncia culpada, etc.) como fontes de satisfagdao intima (Cf. EH, Genealogia da moral),
este ponto (do prazer na crueldade) recebera pouco depois do fim da atividade intelectual do
filosofo uma expressiva €nfase da teoria psicanalitica que trabalhard com conceitos que lhe
sdo proprios.”® Contudo, quando se trata de aplicar a idéia de satisfa¢do na crueldade contra o
outro ou contra si ao cristianismo, Nietzsche permanece, mesmo apos a teoria que trabalhou
largamente idéias que ele apenas lampejou (impulsos inconscientes, satisfagdo na ma-
consciéncia e na crueldade, consciéncia como algo secundario, etc.), um solitario. Em todo o
texto freudiano dedicado a analise da religido cristd, nenhuma frase sobre a volupia da
crueldade intrinseca a seu ideario ¢ dita.

O mal que o cristdo causa a si mesmo ¢ fruto de um entrave vital singular. Ao
comparar o budismo com o cristianismo, um ponto distintivo entre essas duas formas de
décadence contido em ambos ¢ enfatizado. O Budista ndo tem em sua “dieta espiritual”
elementos acentuadores do mal-estar fisiolégico como o cristianismo. Sua maneira de lidar
com a estruturagdo vital fragilizada ¢ a extin¢do de todo afeto pernicioso, hostil e capaz de

agravar seu estado de debilidade. Ja o cristdo “escolhe” como medicamento para sua

¥ Trata-se dos conceitos de sadismo e masoquismo. Evidentemente, ndo cabe a esta altura do trabalho, a
ocupagdo de desenvolver estes dois conceitos. Eles ndo estdo implicados na pesquisa, tampouco sdo anteriores
ou estdo presentes em Nietzsche. O motivo da mengdo feita a eles, ainda que brevemente, se relaciona ao fato de
o filésofo enfatizar, de forma diversa, obviamente, uma determinada satisfagdo advinda da ac¢do contra o outro,
ou sua simples visdo do sofrimento alheio, bem como, do prazer de fazer sofrer a si proprio. Estes termos, como
lembra Laplanche e Pontalis, se estendem, para Freud, além do que os sex6logos entendem como perversao
sexual. Estd em questdo, aqui, a satisfagdo advinda de formas ndo diretamente sexuais como, por exemplo, o
sofrimento do outro (sadismo) ou préprio (masoquismo). Lembram que a respeito deste ultimo, o psicanalista
afirma a existéncia de um masoquismo moral, que responde a um sentimento de culpa inconsciente, gerando
prazer naquele que se coloca em postura de vitima. Sobre o significado dos termos “sadismo” e “masoquismo”
ver: LAPLANCHE E PONTALIS. Vocabulario de Psicandalise. Martins Fontes: Sdo Paulo, 2004.
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corrupgao vital justamente o que agrava sua doenca. O ideario surgido de seus instintos ruins
¢ ele mesmo instrumento de degeneracao, sendo a compaixdo o caso emblematico, uma vez
que a mais exaltada de todas as virtudes cristas possui um carater altamente perigoso para a
vida. Ela agrava a debilidade e mantém em estado de morbidez o que esté prestes a sucumbir,
promove o esgotamento vital e contradiz os afetos que aumentam o sentimento de vitalidade
AC, § 7).

A filosofia contida em O Anticristo, uma das obras derradeiras de Nietzsche, contém
elementos nucleares de seu pensamento, e o estudo desse texto, que permaneceu muito pouco
explorado durante anos, ¢ de fundamental importancia para aqueles que se dedicam a pesquisa
do pensamento nietzschiano, sobretudo da fase final.

A compreensdo da critica da civilizagdo ocidental, particularmente a moderna, tem
como chave de interpretacao a analise do cristianismo, entendido como substrato de seus
ideais. Paradigma do processo de décadence, a religido cristd enforma os valores da
civilizacdo, fornece a seiva que a nutre e consolida o projeto civilizatério, definido pelo
filésofo como projeto de domesticacdo, amansamento, ou, nas palavras atribuidas ao
cristianismo, melhoramento do homem. O filésofo se esfor¢ca por mostrar que “todos temos

ainda no corpo, de algum modo, os instintos ruins, cristdos” (4C, § 59).
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