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RESUMO

COSTA, Gabriela Ferraz. O Sofrimento na Genealogia da Moral de Nietzsche. 2024. 137 p.
Dissertagdo (mestrado) - Faculdade de Filosofia, Letras e Ciéncias Humanas. Departamento de
Filosofia, Universidade de Sdao Paulo, Sdo Paulo, 2024.

Esta dissertacdo analisa a vontade de nada como um elemento central do niilismo passivo que deve
ser substituido por um niilismo ativo para que uma religido afirmativa da realidade possa vir a tona.
A vontade de nada se vincula ao problema do sofrimento, no qual a vida passa a ser condenada, ja
que o sofrimento ¢ entendido como um elemento indesejado. Desta forma a vontade de nada
somente seria superada através de uma reinterpretagao do sofrimento, de modo que o mesmo deixe
de ser associado a um elemento negativo. Esta reavaliagdo do sofrimento dependera,
fundamentalmente, da vontade de poder, que vincula indissociavelmente a vontade a dor, ja que o
prazer passard a ser entendido como uma superag@o de resisténcias. Neste sentido, a vontade de

nada deve ceder lugar a vontade de poténcia®

, em que o sujeito libera a sua forga no mundo ao
deixar de temer a dor causada pelo exercicio da vontade. Desta forma a filosofia nietzscheana deseja
reinterpretar o desejo, ao superar a tradicional associa¢do schopenhaueriana entre desejo, caréncia
e sofrimento, ao filiar o desejo a alegria (Birault, 1967). A vinculacao entre desejo e alegria conduz
a um amor ao destino, no qual o individuo se liberta da culpa que teria funcionado como o tnico
sentido para o sofrer até o momento. Como pontua Giacoia Junior (2013), somente os individuos
fortalecidos seriam capazes de amar as condigdes positivas e negativas da vida, j& que nao
operariam sobre a tutela do ressentimento ao estarem sob a guarda da gratiddo. Seria justamente
por conta disso que somente os individuos fortalecidos teriam amor fati no qual se supera o nojo
para com a vida. Tendo isso em mente a dissertacdo analisa os seguintes temas: a) a vontade como
caréncia, b) a interpretagdo do sofrimento com o intuito de evitar o niilismo suicida, ¢) o

ressentimento, d) a exaustdo fisioldgica e a falta de libido, €) o nada querer e por fim f) a vontade

de nada.

Palavras-chave: Ideal ascético. Sofrimento. Nietzsche. Genealogia da Moral

! Alguns autores fazem uso do termo vontade de poder em contraposi¢do ao termo vontade de poténcia. Optou-se por
este segundo termo porque o primeiro estaria carregado com uma conotagao negativa.



ABSTRACT

COSTA, Gabriela Ferraz. O sofrimento na Genealogia da Moral. 2024. 137 p. Dissertagao
(mestrado) - Faculdade de Filosofia, Letras e Ciéncias Humanas. Departamento de Filosofia,
Universidade de Sdao Paulo, Sdo Paulo, 2024.

The dissertation will analyze the will to nothing as the central element of passive nihilism that must
be substituted by the active nihilism for an affirmative religion to arise. The will to nothingness is
associated with the problem of suffering, in which life is condemned because suffering is
understood as undesirable. In this sense the will to nothing will be overcome by the reinterpretation
of suffering so that it stops being associated with something negative. This revaluation of suffering
depends on the will to power in which pain and suffering become indissociable, because pleasure
depends on the resilience to resistance and suffering. In this sense the will to nothingness must be
substituted by the will to power in which the subject releases his strength in the world, because the
subject has lost his fear of resistances. In this sense the will to power reinterprets desire, overcoming
the traditional Schopenhauerian association between desire and deprivation, when it affiliates desire
with joy (Birault, 1967). The association of desire and happiness leads to a love of destiny, in which
the individual is relived of guilt, which is the traditional ascetic interpretation of suffering.
According to Giacoia Junior (2013), the strong individuals would be the only human type that loves
the positive and negative conditions of life, because they do not operate in the regime of resentment,
because they have gratitude. Because of this, only the healthy and the strong individuals will be
able to have amor fati that overcomes the disgust with life. Having this context in mind this
dissertation will analyze the following concepts: a) desire as deprivation, b) the interpretation of
suffering to avoid suicidal nihilism, ¢) resentment, d) physiological extenuation or lack of libido,

e) the lack of will and finally f) the will to nothingness.

Key Words: Ascetic ideal. Suffering. Nietzsche. Genealogy of Morals.
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INTRODUCAO

O trabalho tem como foco o problema do sofrimento na terceira dissertacao da Genealogia
da Moral, porque sera justamente este elemento que produzira a njusea perante o real, que, por sua
vez, engendrara a necessidade de se ter um ideal ascético que justifique a dor.

Essa questdo ¢ particularmente importante na filosofia de Nietzsche, porque o autor tenta
lidar com o problema do pessimismo que teria atingido o seu auge no final do século XIX. Neste
sentido, a Genealogia da Moral serd perpassada pela questdo do ascetismo que seria o grande
instrumento para tentar racionalizar o sofrimento de modo a tentar impedir o niilismo suicida.

Nietzsche mostra como o ideal ascético tenta curar o cansago para com a vida, mas falha
em entender a verdadeira fonte fisioldgica do problema. Para o fildsofo o desenvolvimento historico
do ascetismo acaba paradoxalmente por desaguar justamente em uma grande insatisfacdo para com

a existéncia. Isso ocorre porque as praticas ascéticas seriam marcadas por uma vontade da nada,
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sendo que seria justamente este objetivo que serviria de alicerce para a moral e para filosofia ao
longo da historia.

Para Nietzsche a depressao do século XIX seria o resultado de uma falta de forga para
reinterpretar o mundo de uma maneira que fosse adequada. Portanto, o diagndstico da Genealogia
da Moral seria de que o mal-estar seria o resultado de anos de formagao cristd que buscava tratar
uma fisiologia que desde o inicio seria debilitada. Dentro desta chave de leitura, as religides teriam
sido um modo de pensar que atenderiam as necessidades de individuos enfraquecidos, mantendo-
os apegados a vida.

Assim a religido teria sido a responsavel por dar um sentido ao sofrimento ao colocé-lo
sobre a tutela da culpa. Nietzsche, desta maneira, opde as religides ascéticas ao dionisiaco no qual
o sofrimento aparece como um espetaculo para os deuses, engendrando a cultura tragica. Logo,
seria possivel retomar a tradicdo grega de modo a escapar do ascetismo e fornecer outro sentido
para a dor que ndo perpassasse pela culpa.

Tendo isso em mente a situacdo do século XIX seria particularmente preocupante, porque a
autossupera¢do do ideal ascético e das tradi¢des religiosas teria deixado o sofrimento sem sentido,
fazendo com que o niilismo suicida voltasse a ser um problema. Assim, pode-se colocar que o
suicidio seria uma questdo importante por tras da terceira dissertacdo da Genealogia da Moral, na
qual o autor trata do ideal ascético.

Quanto a isso pode-se constatar que a posi¢do do fildsofo seria hierdrquica, ja que a
superacao do ideal ascético e a afirmacdo da existéncia estariam restritas somente para alguns
individuos saudaveis, ja que nem todos teriam constituicao fisiologica para suportar um sentido nao
moralizado para a dor. Portanto, aos individuos debilitados restariam duas opcdes: a)
permanecerem atrelados ao ideal ascético ou entdo b) cederem ao suicidio diante do sofrimento ndo
racionalizado.

Quanto a isso o autor pontua que o ideal ascético teria a importante funcdo de aplacar o
ressentimento, ja que tal sentimento redundaria em certa inatividade no individuo enfermo,
separando-o da vida. Assim, cabe ressaltar que o individuo saudével também sentiria ressentimento,
mas tal sentimento ndo contaminaria a sua estrutura psiquica, resultando em inatividade, ja que em
tal sujeito a capacidade plastica estaria preservada.

Quanto a isso constata Giacoia Junior (2013, p. 104):
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“(...) a cada uma dessas vivéncias e de assimilacdo da dor corresponde um tipo de
sofredor: o doente exaurido, prisioneiro de um ressentimento consumptivo, brotado da
fraqueza, da incapacidade de evitar esquemas reativos; ou entdo o sofredor que, embora
também doente, ainda mantém higida, em consideravel medida, a posse de si; que, mesmo
sob a pressdo da doenca, conserva uma "natureza rica", um excedente de forga plastica e
instinto de cura, capaz de vivenciar o ressentimento como um mero afeto entre outros —
do qual pode se desembaracar; que pode viver o ressentimento como um sentimento
supérfluo. Nesse segundo caso — e somente nele —, o ressentimento pode também voltar-
se contra si mesmo, transfigurar-se em dietética e arte curativa, gracas a conservacdo de
um plus de for¢a metabodlica, em virtude da qual as vivéncias penosas sdo digeridas e
liquidadas.”

O individuo saudavel, desta forma, teria maior capacidade para digerir o ressentimento,
ndo se submetendo a esse sentimento, deixando livre a sua capacidade dedutiva, de modo a
reinterpretar a dor. Assim, o individuo saudavel seria capaz de ter uma posicao de gratiddo diante
de tudo o que existe, ja que, conforme Giacoia Junior (2013, p. 105) “para a psicofisiologia de
Nietzsche, a eficacia dessa terapia depende de uma postura amorosa: o acolhimento afirmativo de
si como um destino”. O sujeito adoecido, por outro lado, ndo teria a capacidade de ter uma posi¢ao
de gratiddo para com a sua histéria, ficando preso no seu ressentimento que acaba por leva-lo a
inatividade.

Neste sentido, Nietzsche opde o espirito ativo do paganismo a inatividade e a interioridade
valorizados nas tradi¢des ascéticas, mostrando-se favoravel a queda do ideal ascético. Desta forma,
para o filosofo, a cultura paga teria produzido individuos mais fortes e saudaveis que teriam a
capacidade de entrar em contato com o real de modo a alteré-lo, preservando a sua capacidade
criativa. O individuo enfermo, por sua vez, seria consumido pelo ressentimento, impedindo-o de
atuar sobre a realidade de modo a afeta-la, afastando-se do mundo.

Quanto a isso pontua a Genealogia da Moral (1998, p. 84):

“algum dia, porém, num tempo mais forte do que esse presente murcho, inseguro de si
mesmo, ele vird, o homem redentor, o homem do grande amor e do grande desprezo, o
espirito criador cuja for¢a impulsora afastard sempre de toda transcendéncia e toda
insignificancia, cuja soliddo sera mal compreendida pelo povo, como se fosse fuga da
realidade — quando serd apenas a sua imersao, absor¢ao, penetracao na realidade, para que,
ao retornar a luz do dia, ele possa trazer a redengdo dessa realidade: sua redengdo da
maldicdo que o ideal existente sobre ela langou.”

Logo, a melancolia do século XIX teria sido o 4pice do desenvolvimento niilista que teria

tido como ponto de partida o platonismo no qual a verdade transcendental teria sido o instrumento
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usado para blindar o ser humano do sofrimento vinculado ao vir a ser. A criagdo de uma
transcendéncia teria servido para evitar que o individuo entrasse em contato justamente com o real,
impedindo-o de atuar sobre a realidade, fechando-o em si mesmo.

Desta forma torna-se necessaria a superagao da metafisica e da transcendéncia para que de
fato o ser humano volte a ter uma relacdo de gratidao e de afeto para com o mundo. Assim, para o
autor da Genealogia da Moral a crise do século XIX seria uma déadiva, porque permitiria a criagao
de um outro tipo de ser humano que teria for¢a suficiente para enfrentar a realidade, abdicando da
necessidade de uma verdade transcendental.

Quanto a isso constata Araldi (1998, p. 81):

“Nietzsche considera a agdo do ideal ascético entre os artistas, fildsofos, sabios, mulheres,
desequilibrados e santos. O que lhe interessa, no entanto, ¢ apreender “o carater essencial
da vontade humana, seu horror vacui”. Ou seja, o ser humano ndo consegue viver no rio
do devir sem uma finalidade e uma interpretagdo enraizadas num dominio inquestionavel,
que tenha o valor de uma certeza instintiva: “O homem prefere o nada a nada querer” (GM,;
GM III, 1). O sacerdote ascético oferece um fim e um sentido a humanidade doentia,
desgarrada, para assim fazer triunfar sua apreciacdo da existéncia”

Para Nietzsche o mal-estar seria fisioldgico e anterior a religido, ja que esta teria sido uma
criacdo para lidar com o mal-estar fruto de uma fisiologia debilitada. Assim, a Genealogia da Moral
argumenta que haveria uma aversao a vida e ao real que a religido teria tentado controlar, mas nao
curar, ja que o mal-estar seria produto da fisiologia empobrecida.

Deste modo, quando a religido perde eficicia, o mal-estar fisioldgico volta a se manifestar
por completo, desembocando no niilismo suicida. O niilismo suicida seria uma tendéncia ao
suicidio que se manifesta quando o sofrimento fica sem sentido e sem justificativa. Seria justamente
esta predisposicao que faz com que a necessidade de dar um sentido ao sofrer seja importante.

Quanto a isso pontua a Genealogia da Moral (1998, p. 120):

“Pois falando em termos gerais: em todas as grandes religides, a questdo principal sempre
foi combater uma certa exaustao e gravidade tornada epidemia. Podemos de antemao ter
como verossimil que de tempos em tempos, em determinados lugares da terra, um
sentimento de obstrugao fisiologica deve quase que necessariamente apossar-se de vastas
massas, no qual, no entanto, por falta de saber fisioldgico ndo penetra como tal na
consciéncia, de modo que seu “motivo”, seu remédio, pode ser procurado e experimentado
tao-somente no dominio psicoldgico-moral (- e esta € minha férmula mais geral para o que
comumente ¢ chamado de “religiao”).”
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A principal caracteristica do homem enfraquecido seria o excesso de sensibilidade que
produz nao somente infelicidade como também revolta contra a natureza, engendrando um
descompasso entre € 0 homem e o seu meio-ambiente. Conforme Paschoal (2014), esta separacao
doentia entre individuo e meio ambiente seria uma caracteristica do homem tomado pelo
ressentimento que seria incapaz de desaguar as suas for¢as para o mundo externo, ampliando a
consciéncia.

Neste sentido, constata o comentador (2014, p. 128) que:

“o hipertrofiamento da consciéncia daquele homem-camundongo se deve,
inicialmente, ao fato de ele ndo reagir de forma efetiva frente as agressoes que sofre.
Trata-se aqui do problema da inibi¢do e interioriza¢do da agdo, na medida em que
aquela quantidade de rancor que a desdita produziu nele e deveria ser langada para
fora, numa agao efetiva, é redirecionada para o seu interior.”

Portanto, de um lado ter-se-ia 0 homem nobre que age e, de outro, o homem ressentido que
seria incapaz de atuar sobre a realidade e que por conta disso teria a sua estrutura psiquica ampliada.

Logo, a vontade de nada seria o resultado de uma valorizagdo do homem contemplativo
que se contrapde ao homem ativo. Seria justamente a valorizagdo do homem contemplativo que
produz a interioridade que separa o homem do seu meio ambiente, produzindo a consciéncia
adoecida. Como constata Paschoal (2014, p. 128), “ele faz esse material aumentar em seu mundo
interior a ponto de ocupar tanto espago e de ganhar tamanha importancia que acaba se tornando um
entrave para o desdobramento da vida daquele homem no presente.”.

Desta maneira o conceito de consciéncia infeliz associada a tradi¢o judaico-cristd” seria
um alvo constante da Genealogia da Moral, principalmente na segunda dissertagao.

Quanto a isso Nietzsche pontua (1998, p. 80):

“ja terdo adivinhado o que realmente se passou com tudo isso, e sob tudo:
essa vontade de se torturar, essa crueldade reprimida do bicho-homem
interiorizado, acuado dentro de si mesmo, aprisionado no “Estado” para fins
de domesticagdo, que inventou a ma-consciéncia para se fazer mal,

2 Hyppolite ao analisar o conceito de consciéncia infeliz na filosofia de Hegel, faz uma contribuigdo relevante para se
entender o conceito de ressentimento em Nietzsche, ja que em ambos se explicita o aprofundamento da consciéncia
fruto de uma insatisfagdo perante a realidade. Dentro deste contexto o comentador faz uma comparagdo entre a
consciéncia “feliz” dos gregos e a consciéncia infeliz da tradi¢@o judaico-crista, remetendo ao elogio que Nietzsche
faz a cultura grega, ja que estes teriam uma maneira mais feliz e saudavel de lidar com a realidade. Conforme
Hyppolite, isso ocorreria porque os gregos estariam mais vinculados a realidade por ndo terem caido na armadilha
psicoldgica que seria o ressentimento que produz o individuo interiorizado e apartado da realidade. Por outro lado, o
comentador ao analisar a filosofia de Hegel mostra como os gregos devido ao fato de ndo serem ressentidos nao teriam
desenvolvido a subjetividade complexa presente na tradi¢do judaico-crista. Isso ocorre porque conforme Hyppolite, o
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cristianismo e judaismo teriam sido religides nascidas de populagdes escravas e, por tanto, teriam sido marcadas por
uma necessidade de fugir do mundo, criando um mundo interior que compensasse pela incapacidade de alterar a
realidade existente. Assim, nestas tradicdes formadas por populagdes escravas, a energia que deveria se voltar para
alterar o mundo se encontra bloqueada, fazendo com que a mesma acabe por voltar-se para dentro do individuo, criando
a hiperconsciéncia (Paschoal, 2014) ou o excesso de interioridade. Neste sentido, segundo Hyppolite a consciéncia
moral transcendental seria a responsavel por produzir este afastamento do mundo que resulta em uma subjetividade
excessiva, que ndo existiria na psiqué grega. Por outro lado, Nietzsche coloca que a consciéncia moral seria o resultado
da agressividade que se volta para dentro devido a uma impossibilidade de efetivar-se no mundo. Aqui cabe ressaltar
que para Nietzsche tal processo de interiorizagdo do homem seria um fenomeno vinculado a doenga, algo que ndo
ocorre na analise de Hyppolite sobre a filosofia hegeliana.

A hiperconsciéncia fruto da tradi¢@o judaico-cristd teria aprofundado a separacdo entre infinitude e imanéncia por
meio de conceitos como transcendéncia e finito, levendo a unido que havia entre ambos na tradi¢do greco-romana.
Portanto, como constata Hyppolite a tradi¢éo judaica através de conceitos como transcendéncia e verdade acaba por
destruir o imediatismo pagdo em prol de uma espiritualidade mais profunda que produz uma personalidade mais
contemplativa que se afasta do mundo. Conforme o comentador, a consciéncia infeliz seria uma estrutura psiquica
regida pela divisdo em que uma parte teria consciéncia da infinitude do eu, enquanto a outra permaneceria na
contingéncia. Logo, ao perceber esta esséncia infinita que o transcende, o sujeito entende que estaria preso na
contingéncia, tornando-se infeliz. Desta forma, na analise que Hyppolite faz da filosofia de Hegel, o maior desejo da
consciéncia infeliz sera justamente descansar na unidade da esséncia transcendental, no qual o eu contingente se
equipara ao eu transcendente, atingindo a estabilidade eterna. Logo, o autor da Genealogia da Moral se opde ao
processo ascético, cujo objetivo seria a obteng@o da consciéncia imutavel. Hyppolite argumenta que o ascetismo na
filosofia de Hegel seria justamente marcado por esta tentativa do eu de fazer uma ascensdo até o imutavel, criando um
vinculo estreito entre verdade ¢ ascese, ja que o objetivo do movimento ascético sera a obtencdo da verdade
compartilhada coletivamente, ou seja, a razdo. O desejo de objetividade da consciéncia infeliz também aparecera em
Schopenhuaer (2005), no qual o objetivo das praticas ascéticas serd justamente a obtengdo da consciéncia “olho do
mundo”. Conforme Hyppolite (2000) e Janaway (1989), o objetivo tanto da filosofia hegeliana como schopenhaueriana
seria a obteng@o de um estado de “olho do mundo”, no qual o individuo passaria a ter um novo self que deixaria de ser
desejante para se tornar pensante. Este novo self, pautado na verdade, na razao e na objetividade, seria para Nietzsche
o resultado de um desejo de escapar do sofrimento associado ao vir-a-ser, sendo, por tanto, um sintoma de uma
fisiologia debilitada.

depois que a saida mais natural para esse querer fazer mal fora bloqueada.”

Este seria o resultado da indisposi¢do judaico-crista para com as dificuldades da existéncia,
que, por sua vez, faz com que o individuo passe a desejar um reino transcendental no qual impera
a verdade. Para o fil6sofo esta seria a reacao tipica de um individuo vencido que ndo consegue atuar
sobre o mundo. Seria justamente a incapacidade de lidar com a dor que faz com que o homem crie
uma separagdo entre si mesmo e o mundo, que engendra a resignacdo e a interioridade
caracteristicas do pensamento ascético. O individuo fisiologicamente saudavel e ativo ¢ capaz de
tolerar a dor de forma que ndo precise criar uma separagao entre si mesmo e a realidade.

Portanto, o niilismo seria justamente a nausea em relagao ao real que nasce da despropor¢ao
entre as necessidades dos modernos e a insuficiéncia do mundo como constata Miiller-Lauter
(2009). Desta maneira, seria exatamente a insuficiéncia do real perante as necessidades humanas

que gera a necessidade de transcendéncia no qual se postula uma verdade Unica e racional. A
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verdade transcendental servira para ajudar o individuo enfraquecido a escapar da temporalidade e
do vir a ser, ja que estes elementos seriam os principais responsaveis pelo sofrimento humano.

O primeiro capitulo serd uma geografia geral da relacdo entre sofrimento, niilismo e ideal
ascético na Genealogia da Moral. Neste capitulo aborda-se o vinculo que existe entre sofrimento e
vontade de nada, trazendo a lume a importancia da verdade no ideal ascético. Nesta parte do
trabalho tem-se o objetivo de mostrar que seria justamente a indisposi¢ao do ser humano para com
o sofrer, que cria o desejo ascético de transcendéncia e de verdade no qual se busca fugir de uma
realidade que seria demasiadamente dificil.

O segundo capitulo aprofundard a questdo da vontade de nada na filosofia de Nietzsche,
fazendo um paralelo com o pensamento de Schopenhauer, ja que este teria sido um dos principais
alvos da terceira dissertagdo. Isso se torna importante porque o livrto O Mundo como Vontade e
Representagdo teria sido o modelo do que significava o ideal ascético no século XIX. Por conta
disso, torna-se evidente a influéncia de Schopenhauer sobre a forma como Nietzsche entende tanto
o sofrimento como o exercicio ascético. Neste capitulo também se apresenta a diferenciagdo entre
o crucificado, que representa a posi¢ao pessimista, € o dionisiaco, no qual se teria a religido do sim.

Por fim, o terceiro capitulo faz uma releitura da Genealogia da Moral, retomando os
aspectos mais importantes do ideal ascético. O foco deste capitulo € principalmente a terceira
dissertagdo no qual Nietzsche trata de maneira exaustiva o ascetismo, explicitando os seus mais
diferentes elementos. Nesta parte do trabalho espera-se explicitar a polissemia presente no termo
ideal ascético, ja que o mesmo teria sentidos diferentes para diferentes camadas da populagdo.

Entretanto, o ascetismo em todos os casos busca tratar o horror vacui, presente na vontade humana.
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1 O LUGAR DO SOFRIMENTO

Na filosofia de Nietzsche a necessidade de um sentido para o sofrer sera a principal
motivagdo do ser humano, justificando as mais diferentes tradigdes religiosas que se pautam no
ideal ascético.

Quanto a isso pontua Constancio (2018, p. 63):

“Os seres humanos caracterizam-se por sentirem necessidade de “decifrar” o “enigma do
mundo”, necessidade de dar sentido a existéncia em geral e no seu todo — necessidade de
encontrar o significado da “coisa em si” escondido por detras dos fendmenos (um
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significado que se pressupde dever ter, em Ultima instancia, a natureza de um “porqué”).
Sem isso, sentem-se perdidos, ou seja: ndo conseguem deixar de se confrontar com o nada
que sdo — e a que tém horror.”

Assim, para o comentador a vontade humana deve a todo momento ser salva do nada querer,
fruto da auséncia de sentido. Desta forma, a vontade humana teria horror ao vacuo justamente
porque careceria de uma meta que lhe seria dada a priori, de forma que o ser humano deva a todo
momento criar um sentido para esta vontade desprovida de felos intrinseco.

Assim, constata Constancio (2018, p. 64):

“(...) a vontade humana age de acordo com o principio de que “qualquer sentido ¢é
melhor do que nao haver sentido algum” (GM III 28, KSA 5.411). No seu horror
ao nada, a vontade humana aspira por uma meta em geral — por qualquer sentido
que lhe permita preencher “o vazio tremendo” (GM III 28, KSA 5.411) que, de
outra forma, a avassala.”

Logo, Nietzsche mostra que o ideal ascético teria sido até o momento o sentido
predominante para a vontade humana, servindo como o principal instrumento para ampliar o
adoecimento do animal humano. O ideal ascético teria adquirido o aspecto de ser o Unico sentido
possivel para o sofrimento humano, minando a possibilidade de a humanidade criar outros sentidos
para a sua dor de existir. Portanto, o ascetismo ao se apresentar como Unico sentido valido impede
que o ser humano crie um ideal que possa de fato evitar o aprofundamento do adoecimento.

Como constata Danto (2005), seria justamente a capacidade hermenéutica presente na
estrutura psiquica do ser humano que o adoeceria. Desta forma a capacidade hermenéutica do ideal
ascético fortaleceria a capacidade de o ser humano organizar a sua realidade em passado, presente
e futuro de modo que existéncia humana passasse a adquirir o aspecto de ser uma narrativa.

Como postula o comentador (2005):

“nao € tanto a historia, mas sim a filosofia da historia que rouba a felicidade
da vida, j& que a segunda busca constantemente o significado dos eventos,
sendo que seria alegria simplesmente esquecer, ou o segundo melhor, aceitar
como o destino vem num tipo de magnitude absoluta sem formar um tipo de
texto.”
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Assim sendo, a capacidade temporal do ser humano ampliaria demasiadamente o sofrimento
a ser enfrentado pela humanidade, distanciando-a da consciéncia feliz presente nos animais. Seria
justamente esta capacidade de organizar a vida de maneira temporal que faz com que o ser humano
tenha a necessidade de dar um sentido para o seu sofrer.

Dentro desta perspectiva, como pontua Danto (2005), a Genealogia da Moral pode ser
entendida como um livro medicinal que visa a ajudar o ser humano a superar a “doenga
hermenéutica” na qual se cria o sofrimento intencional para justificar o sofrimento extensional.

Quanto a isso afirma o comentador (2005):

“Eu gostaria de colocar a Genealogia, neste sentido, como um tipo de livro medicinal:
etiologico, diagnostico, terapéutico, prognostico. Eu quero sublinhar terap€utico aqui,
porque o livro ndo se volta para os terapeutas, mas sim para aqueles que sofrem da doenga
abordada. Assim parte-se do pressuposto que o leitor visado estaria doente, de uma
maneira ndo tipicamente reconhecida pelo mesmo: apreende-se a natureza da doenca da
qual se padece conforme se desvenda a leitura do livro.”

Danto (2005), no apéndice Some remarks on the Genealogy of Morals, constata que o
sofrimento “extensional” seria, justamente, a dor necessaria e aleatdria que a vida impde aos mais
diferentes seres, enquanto que a aflicao “intencional” seria uma tentativa de interpretar o sofrimento
“extensional”.? Logo, o ideal ascético inauguraria o sofrimento intencional com o objetivo,
justamente, de racionalizar a dor humana, colocando-a dentro de uma estrutura narrativa.

Quanto a isso assevera o comentador (2005):

“A resposta reside entre a distingdo do que denomino o sofrimento extensional e o
sofrimento intencional, no qual o Gltimo consiste em uma interpretagdo do primeiro. Como
eu vejo, a tese de Nietzsche seria a seguinte: os maiores sofrimentos enfrentados pela
humanidade ao longo da historia se devem a respostas interpretativas ao fato da existéncia
do sofrimento extensional. Ndo ¢ claro se Nietzsche ¢ capaz de lidar com o sofrimento
extensional. Mas ele pode lidar com o sofrimento intencional, assim ajudando reduzir, de
uma maneira significativa, o sofrimento total no mundo. Dado que o sofrimento
extensional ¢ ruim suficiente, em geral ele é aumentando em muito pelas interpretagdes
que lhe seriam fornecidas, tornando-se piores do que a doenga em si mesma (...)”

2 Danto (2005) parte do pressuposto que o leitor da Genealogia da Moral estaria doente e deveria, por tanto, passar
por um processo terapéutico ao ler o livro. Logo, o livro Genealogia da Moral visa justamente tratar a distingdo entre
sofrimento intencional e extensional, no qual o primeiro seria uma interpretagdo para o segundo. Para o filosofo o
grosso dos sofrimentos humanos seriam interpretativos e buscariam dar uma resposta para o sofrimento extensional.
Danto (2005) ressalta que ndo fica clara se Nietzsche seria capaz de lidar com o sofrimento extensional, ja que o seu
maior foco ¢ o sofrimento intencional, porque o autor visa reduzir de maneira significativa o sofrimento que existe no
mundo como um todo. Desta maneira o sofrimento extensional seria ampliado pelas mais diferentes interpretagoes.
Logo, as interpretacdes para o sofrimento também geram sofrimento e se devem a ma psicologia, filosofia e religido.
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Portanto, o ideal ascético ao criar o sofrimento intencional amplia demasiadamente o
sofrimento que o ser humano deve suportar, ja que a maior parte dos sofrimentos enfrentados pela
humanidade seriam hermenéuticos e, portanto, tentariam racionalizar a dor “extensional”. Desta
forma, o objetivo da Genealogia da Moral seria justamente libertar o ser humano do excesso de
sofrimento criado pelo ideal ascético que sempre vincula o sofrer a culpa. A culpa, desta forma,
amplificaria o sofrimento humano ao imputar no individuo a necessidade de punir a si mesmo e de
se enxergar como responsavel pelos fatos da realidade.

Quanto a isso constata a terceira dissertacao (1998, p. 149):

“Ele sofria também de outras coisas, era sobretudo um animal doente, mas seu problema
ndo era o sofrer mesmo, e sim que lhe faltasse a resposta para o clamor da pergunta “para
que sofrer?”. O homem, o animal mais corajoso ¢ habituado ao sofrimento, ndo nega em
si o sofrer, ele o deseja, ele o procura inclusive, desde que lhe seja mostrado um sentido,
um para qué no sofrimento. A falta de sentido do sofrer, ndo o sofrer, era a maldi¢do que
até entdo se estendia sobre a humanidade — e o ideal ascético lhe ofereceu

um sentido! (...) Nele o sofrimento era interpretado, a monstruosa lacuna parecia
preenchida; a porta se fechava para todo niilismo suicida.”

Portanto, a Genealogia da Moral pode ser entendida como uma tentativa de curar o ser
humano da sua necessidade de justificar o sofrimento. A capacidade hermenéutica do ser humano
produziria a moralizagdo do sofrimento que seria justamente o resultado do ressentimento que
sempre busca um responsavel pela dor suportada, de forma a estabelecer um sentido para o softrer.
Isso, por sua vez, criaria uma “metadoenga que requer do sofredor que a sua doenga, como
Susan Sontag aponta, seja metaforica” (Danto, 2005).

As religides, desta forma, seriam seminais porque colocariam o proprio sujeito como o
causador do sofrimento, criando a schlechtes gewissen (ma consciéncia). A ma consciéncia seria
incumbida de colocar a dor sobre a perspectiva da culpa, transformando o sofredor em pecador,
fazendo com que o sofrimento passasse a ser uma forma de o ser humano purgar algum erro
cometido no passado.

Neste sentido, pontua a Genealogia da Moral (1998, p. 149):
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“nele [o ideal ascético] o sofrimento era interpretado, a monstruosa lacuna parecia
preenchida, a porta se fechava para todo niilismo suicida. A interpretacdo — ndo ha
davida - trouxe consigo novo sofrimento, mais profundo, mais intimo, mais
venenoso e nocivo a vida: colocou todo sofrimento sob a perspectiva da culpa (...)”.

Assim a ma consciéncia estabelece um vinculo entre: a) um passado no qual se errou, b) um
presente no qual o individuo se redime através da dor e ¢) um futuro no qual terd uma existéncia
melhor. Por conta disso, as religides seriam uma metadoenga que visariam a tornar a dor inteligivel
através de conceitos como culpa e redengao.

A respeito disso, Danto constata (2005):

“Religido, salvo o caso raro de Jo, abole qualquer possibilidade de ressentimento, mas
raramente abole qualquer possibilidade de ressentiment, ja que depende do mesmo para
sua existéncia, porque o que a religido faz que ndo ensinar a gente de que o sofrimento que
suportamos nds também merecemos. A religido redireciona o ressentimento, como
Nietzsche pontua, ao transformar o paciente no agente que ele procura, informando que o
individuo trouxe a situagdo para si mesmo (...)”

Desta maneira a Genealogia da Moral visa a curar o ser humano da sua tendéncia
hermenéutica®, argumentando que seriam possiveis outros sentidos para o softer. A necessidade de
dar sentido ao softrer criara conceitos como queda, pecado, redengao e julgamento que denigrem a
realidade presente em prol de um nada. Logo, o ideal ascético sempre vincula a dor a culpa,
mascarando a realidade de que o sofrimento seria aleatorio e sem sentido, j& que isso levaria o
individuo ao “nada querer” suicida.

Desta forma, o ideal ascético daria um sentido para o sofrer, justamente para evitar a
tendéncia suicida que existiria nos seres humanos diante da aleatoriedade da dor. Ao fazer isso o
ideal ascético amplia a tendéncia hermenéutica que haveria na humanidade, adoecendo ainda mais
o animal homem, ja que a culpa serd comparada ao alcoolismo e a sifilis por Nietzsche.

Neste sentido a alegria animal estaria vedada ao ser humano justamente por conta do seu
desenvolvimento psiquico, que faz com que se construa a realidade em uma estrutura narrativa, na
qual se enxerga passado, presente e futuro. O ideal ascético ampliou esta tendéncia ao pontuar que

o ser humano teria errado em um passado longinquo de modo que deva sofrer no presente para

expurgar a culpa e atingir a felicidade no futuro.
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Assim, segundo Leiter (2015), o ideal ascético daria um sentido a dor através da culpa,
fazendo uso deste elemento para preservar a vida dos individuos que degeneram. Quanto a isso

assevera o comentador (2015, p. 206):

“Nos termos de Danto (2005), Nietzsche visa tratar uma metadoenga que requer do sofredor que a sua doenga seja
metaforica. Logo, a religido ensina que o sofrimento que enfrentamos na vida também merecemos, redirecionando o
ressentimento para o sujeito em questdo. A religido, desta maneira, tornaria o sofrimento inteligivel, porque o que causa
indignacdo ¢ a falta de sentido para o sofrer e ndo o sofrer em si. Para Nietzsche o sofrimento seria sem sentido e o
sofrimento produzido tentando justifica-lo amplia-o demasiadamente. Desta forma Nietzsche critica o fato de a religido
transformar todo sofrimento em puni¢do, de forma que o mundo todo aparece como um tribunal. O homem prefere
que o seu sofrimento tenha sentido do que aceitar a sua falta de sentido, rejeitando o pensamento libertador de que a
vida seria absolutamente sem sentido. Logo, ele visa libertar o ser humano da sua doenca hermenéutica. Entretanto,
conforme Danto (2005), o ser humano seria impossivel sem a sua capacidade de interpretacdo de forma que Nietzsche
ndo elogia a selvageria inocente da “besta loira”, mas sim a sua absoluta ndo necessidade de sentido. Assim o homem
barbaro vive como um animal que ndo entende a relag@o entre passado, presente e futuro, em contraposi¢do ao homem
“civilizado” que compreenderia a temporalidade. Para Nietzsche a experiéncia humana seria imperfeita porque seria
incapaz de captar o presente, porque lhe faltaria a alegria do esquecimento, ja que sempre se pauta no sentido religioso
dado a existéncia no qual se postula uma queda e um pecado. Neste sentido, haveria um vinculo estreito entre a
capacidade temporal do ser humano e os conceitos de pecado, queda e transgressao, criados pela religido. A Genealogia
da Moral faria um inventario das diferentes mascaras que o ideal ascético faz uso. O problema seria que os sentidos
truncam a vida daqueles que deveria salvar ¢ ajudar. Assim Nietzsche visa eliminar toda tendéncia presente no ser
humano de enaltecer o futuro em detrimento do presente ao colocar um além que retira todo valor da vida.
“Sofredores instintivamente buscam alguém para culpar porque, mais fundamentalmente
(e mais obviamente), ele instintivamente deseja aliviar o sofrimento: a descarga do seu
ressentimento entorpeceria o seu sofrimento, mas o ressentiment somente pode ser
descarregado quando tem um objeto (...) As duas etapas sdo: os sofredores querem alivio
do seu sofrimento; logo, sofredores buscam alguém que possam culpar pelo seu
sofrimento, alguém (ou algo) sobre o qual possam desafogar o seu ressentimento. A
premissa é: a descarga de emogdes forte abranda o sofrimento.”

Quanto a isso, cabe pontuar que o ressentimento seria fruto da incapacidade de o ser humano
produzir uma resposta adequada para os estimulos externos desagradaveis, ja que o individuo ndo
teria controle sob as condicoes de sua existéncia. Neste sentido a necessidade de aliviar a dor e tira-
la da consciéncia por um momento faz com que o ser humano busque por um causador pela situagao
desagradavel.

Portanto, a necessidade de alivio faz com que o individuo construa uma estrutura narrativa
onde possa encontrar algo ou alguém sobre o qual possa descarregar a sua frustragdo. Desta forma,
segundo o comentador, para o individuo ressentido a determinacao da causa do seu sofrimento sera
importante porque sera ela que permitird ao sofredor descarregar as suas emocdes fortes, de forma

a anestesiar a dor e livra-lo da depressao.
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Por conta disso, a afligdo somente sera suportavel se houver um culpado que seja capaz de
receber a culpa pelos danos causados. O apontamento de um responsavel permitira ao individuo
desaguar a sua furia, produzindo um sentido, que tira a dor da consciéncia do sujeito. Por conta
disso Nietzsche pontuard que o objetivo do ideal ascético sera sempre criar um excesso de
sentimento que permitird tirar a depressdo da consciéncia. Entretanto, somente haverd um culpado
e uma descarga forte de emog¢ao se houver um sentido para o sofrimento que permita identificar o
autor de uma certa situagao.

Quanto a isso, a Genealogia da Moral constata (1998, p. 116):

“(...) todo sofredor busca instintivamente uma causa para o seu sofrimento; mais
precisamente, um agente; ainda mais especificamente, um agente culpado suscetivel de
sofrimento — em suma, algo vivo, no qual possa sob algum pretexto descarregar seus
afetos, em ato ou in effigie: pois a descarga do afeto ¢ para o sofredor a maior tentativa de
alivio, de entorpecimento, seu involuntariamente ansiado narcético para tormentos de
qualquer espécie.”

Por conta disso, Leiter (2005) afirma que a auséncia de sentido para o sofrimento sera o
maior problema para a humanidade, porque sem ele havera um acimulo de ressentimento que

desaguard em um niilismo suicida. Quanto a isso assevera o comentador (2015, p. 207):

“Nos casos de sofrimento sem sentido, em contraste, o “ressentimento ... acumula”, porque
o sofredor ndo pode encontrar “um culpado responsavel que seja receptivo a afli¢o ... sob
quem (o sofredor) possa langar as suas emogdes.” (GM III: 15). Em tltima analise a
consequéncia de tal sofrimento ndo aliviado seria o “niilismo suicida” (GM III: 28). A
questdo, por sua vez, ¢ como “detonar esse material explosivo (ressentimento) sem
implodir o sofredor (GM III: 15).”

Logo, o ideal ascético teria sido o inico até o momento a alterar a direcdo do ressentimento®

ao colocar o proprio sofredor como culpado pela sua situagdo, aplacando a sua tendéncia ao

3 Conforme Paschoal (2014), o ressentimento seria justamente a internalizagdo dos impetos agressivos presente no ser
humano que devido a uma incapacidade de atuar na realidade acaba por produzir a hiperconsciéncia. Este conceito
teria ocorrido a Nietzsche através d’O espirito subterrdneo, que descreveria o homem camundongo que fica preso na
sua interioridade. Aqui cabe ressaltar que Dostoiévski ndo teria tido o interesse em tecer uma critica ao homem
interiorizado como faz Nietzsche, de modo que se pode dizer que o autor da Genealogia faz uso do termo ressentimento
de uma forma que ndo era prevista pelo autor russo. Assim, ainda segundo Paschoal (2014), Nietzsche faz uso do termo
ressentimento para realizar uma critica a psicologia cristd que produz o homem inativo que fica preso na sua
interioridade. O homem do ressentimento se opde ao homem nobre, de modo que “o hipertrofiamento da consciéncia
daquele homem camundongo se deve, inicialmente, ao fato de ele ndo reagir de forma efetiva frente as agressdes que
sofre. Trata-se aqui do problema da inibigdo e interiorizagdo da agdo, na medida em que aquela quantidade de rancor
que a desdita produziu nele e que deveria ser langada para fora, numa acao efetiva, € redirecionada para o seu interior.”
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suicidio. Nesta perspectiva o individuo passard a ser o culpado pelos sofrimentos que enfrenta na
vida terrena, porque supostamente teria cometido algum delito no passado que deve ser expurgado
no presente.

Ao mesmo tempo o ideal ascético ao colocar o proprio sofredor como responsavel pela sua
condi¢do, elimina a periculosidade do ressentimento que caso fosse excessivamente acumulado
poderia resultar na destrui¢do do corpo social. Neste sentido o ideal ascético funcionaria como uma
forma de controle social, evitando que o potencial nocivo do ressentimento se externe na realidade,
ao dirigi-lo contra o proprio individuo.

Quanto a isso pontua Leiter (2015, p. 208) que:

“O instrumento principal do sacerdote, entretanto, ndo ¢é tdo inocente, ja que faz uso da
culpa em si mesma. Mais precisamente, o sacerdote usa o ideal ascético para dar sentido
ao sofrimento e ao fazer, evita que ressentimento se acumule a niveis perigosos. Assim,
Nietzsche coloca que o sacerdote “alteraria a dire¢do do ressentimento” (GM III: 15) no
seguinte sentido. Todo sofredor, como vemos, pede por um culpado. A inovagdo do
sacerdote ascético é providenciar um culpado acessivel, que seria o proprio sofredor!”

Para Nietzsche a inovacgao do ideal ascético residiria justamente no fato de que o sofredor
passaria a ser o objeto de seu proprio ressentimento. Desta forma, a Genealogia da Moral faz uma
leitura propria de como o sofrimento seria entendido pelas religides ascéticas ao estabelecer um
vinculo estreito entre dor, culpa e pecado. Isso ocorre porque na terceira dissertagdo da Genealogia
da Moral, Nietzsche teria como alvo o sacerdote ascético que transforma o sofredor em pecador de
modo a controlar o ressentimento que acumula no corpo social.

Conforme Leiter (2015), com isso o sofrimento passa a ser justificado porque a dor passa a
ser entendida como uma puni¢do pela transgressao das normais impostas pelo ideal ascético. Como
as normas postuladas pelo ascetismo seriam excessivamente rigidas, o corpo social como um todo
seria transgressor, transformando todos em pecadores com o objetivo de dar uma vazao segura ao

ressentimento que acumula na sociedade.

Conforme o comentador, outro elemento que constitui o ressentimento seria o fato de que a hipertrofia do mundo
interior estaria associada a ndo digestdo do mal-estar, ndo conseguindo digeri-la, de forma que ndo consegue livrar-se
do rancor e da vinganca que nele se acumula, produzindo o acumulo da memoria e das experiéncias traumaticas. O
homem nobre, por outro lado, reage de maneira imediata as adversidades de forma que néo existe acimulo de material
traumatico no seu interior, fazendo com que a sua consciéncia passe a ser mais rasa.
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Ao transformar todos os sofredores em pecadores, o ressentimento volta-se contra o proprio
individuo, atingindo dois resultados positivos: a) justificar a dor de modo a controlar a tendéncia
ao suicidio e b) evitar a externaliza¢ao do ressentimento que teria a capacidade de produzir tumultos
sociais. Neste sentido a estratégia do sacerdote visa ao mesmo tempo garantir maior estabilidade
social e evitar os efeitos nefastos do nada querer.

Quanto a isso, assevera Leiter (2015, pg. 209) que:

“Ao colocar o ascetismo como um ideal ao qual a maior parte da humanidade falta, o
sacerdote pode entdo reinterpretar os mais existenciais fatos do sofrimento humano como
“sentimento de culpa, medo e puni¢ao” (GM III: 20): vocé sofre porque vocé seria culpado
por trair os mandamentos (ascéticos) de Deus, vocé sofre como uma punig@o pelas suas
transgressdes contra este ideal, vocé sofre porque vocé é um pecador, um que transgrede
os ideais (ascéticos) estipulados.”

Ainda quanto ao ressentimento cabe uma discussdo a respeito da figura de Cristo no
desenvolvimento religioso do ocidente. N’ O Anticristo, Jesus aparece como uma figura desprovida
de ressentimento conforme discutido por Paschoal (2014), de modo que o problema do
ressentimento ndo estaria no fundador do cristianismo, mas sim no sacerdote ascético que faz uso
do ressentimento como forma de deter poder.

Portanto, o ideal ascético deseja impor um tipo ideal de homem que deve prevalecer no
corpo social, minando outros tipos ideias com intuito de manter a sociedade sob o jugo do grupo
sacerdotal. Ao mesmo tempo, o maior objetivo do sacerdote serd justamente combater a depressao

através do excesso de sentimento produzido pela culpa.

Quanto a isso constata a Genealogia da Moral (1998, p. 129):

“(...) a primeira indicag@o sobre a causa do seu sofrer: ele deve busca-la em si mesmo, em
uma culpa, um pedago de passado, ele deve entender seu sofrimento mesmo como uma
punigdo (...) o doente foi transformado em pecador (...) — para aonde quer que nos
voltemos, em toda parte o olhar hipnético do pecador, movendo-se sempre na mesma
dire¢do (na direcdo da “culpa”, como a tnica causa do sofrer) (...) De fato com esse sistema
de procedimentos a velha depressao, o peso e a fadiga foram radicalmente superados, a
vida voltou a ser muito interessante.”

O ideal ascético ¢ efetivo em afastar a depressao, porque ao postular um inimigo interno
que deve ser veementemente combatido a vida volta a ser interessante. Sob este esquema a
interioridade seria ampliada, porque exige que o individuo deixe de extravasar a sua forca na

realidade exterior com intuito de garantir energias para que o sujeito possa regular a sua
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interioridade. Assim, a capacidade de atuagdo do homem deixara de ser exterior e passara a ser
interior, interiorizando o sofrimento como pontua Deleuze (1976).

Desta maneira deve-se ter um olhar critico perante a afirmagao de que o ideal ascético se
oporia a vida®*, porque de fato ele visa: a) conter o niilismo suicida que assola os individuos
debilitados e b) tratar a depressao através de um excesso de sentimento.

Quanto a isso pontua Nietzsche (1998, p. 109):

“(...) a realidade dos fatos: 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;
indica uma parcial inibi¢ao e exaustdo fisiologica, que os instintos de vida mais profundos,
permanecidos intactos, incessantemente combatem com novos meios e invengdes. O ideal
acético ¢ um tal meio: ocorre, portanto, exatamente o contrario do que acreditam os
adoradores deste ideal — a vida luta nele e através dele com a morte, contra a morte, o ideal
ascético ¢ um ideal para a preservagdo da vida.”

Assim, o principal elemento que aterroriza o sujeito enfermo seria justamente a
transitoriedade da existéncia, de modo que seria justamente a consciéncia humana da instabilidade

que produziria o desejo de fugir da natureza presente no ideal ascético. Isso ocorre

porque o sofrimento estaria estreitamente vinculado com a transitoriedade devido ao fato do homem
temer mudangas na sua realidade que possam afetar o seu bem-estar.

Tal medo seria mais pronunciado nos individuos enfraquecidos fisiologicamente de modo
que estes passariam a valorizar a verdade, o nirvana e Deus, porque tais elementos atenderiam ao
seu desejo de estabilidade. Por conta disso, Nietzsche colocara que o ideal ascético seria regido
justamente por um desejo de antinatureza, no qual se postula a verdade, a razdo, o nirvana, Deus
etc. contra elementos naturais como o vir a ser, as paixdes e os afetos. O desejo por antinatureza
revela, justamente, a necessidade de seguranca por parte do individuo adoecido que ndo teria forgas
para enfrentar a mutabilidade da realidade. O ascetismo apareceria como um elemento estabilizador
do mundo através das mais diferentes ficgoes.

Quanto a isso assevera Birault (1956, p. 15):

4 A afirmagio de que o ideal ascético se opde & vida advém principalmente de Schopenhauer que coloca a pratica
ascética como uma forma de mortificar a vontade de vida. Isso sera discutido no préoximo capitulo no qual se mostra a
influéncia de Schopenhauer sobre a leitura nietzscheana a respeito do ideal ascético.



27

“Em vigor, a beatitude, a preocupacdo da beatitude, teria a vontade de afastar esta parte da
contingéncia que seria a esséncia mesma da felicidade. O homem da beatitude ndo quer se
expor aos mil golpes de fortuna, a este estupor, a esta dilaceragdo que a felicidade provoca
¢ também o infortinio (...) ele quer descansar na certeza do um necessario. Ele quer morrer,
ele quer dormir e este descanso eterno e este sono eterno, ele o chama de vida eterna e
eternamente beata!”

Portanto, o ideal ascético teria a importante tarefa de confortar o individuo debilitado diante
das instabilidades presentes na realidade de forma que o ascetismo teria a funcdo de se contrapor
ao movimento do tempo, através de figuras atemporais como Deus e verdade. A vontade de nada ¢
o desejo de parar o fluxo do tempo, de modo a obter-se a imortalidade, que sera representada por
Bataille (1985, p. 216) como na “luta de Deus contra o fluxo temporal em que reina a destrui¢ao
criativa de todas as coisas.”.

Segundo Birault (1956), a vontade de que haja um sentido metafisico para o sofrimento ¢
uma vontade de nada que diz ndo a variabilidade da existéncia tal como ela se manifesta. Assim, o
desespero diante da passagem do tempo seria na leitura nietzscheana uma reagdo baseada no
ressentimento no qual a mudanga seria interpretada como sendo algo negativo.

Conforme Giacoia Junior (2013), tal reagcdo diante da temporalidade se afasta da reacdo
tipica de um individuo fortalecido que sente gratidao diante da realidade, aceitando as mudangas
que ocorrem no mundo. Neste sentido o sujeito forte teria confiancga suficiente para enfrentar as
intempéries do mundo sem precisar se proteger por tras de ficgdes metafisicas. Deste modo o que
engendra a tristeza e o medo diante da mutabilidade seria justamente a falta de forca psiquica para
enfrentar as mudangas advindas da realidade.

Quanto a isso assevera Giacoia Junior (2013, p. 105):

“Para a psicofisiologia de Nietzsche, a eficacia dessa terapia depende de uma postura
amorosa: o acolhimento afirmativo de si como um destino. “Tomar a si mesmo como um
fado, ndo se querer ‘diferente’ — em tais condigdes isso ¢ a grande sensatez mesma.”
(Nietzsche, 1995, p. 32) Nao se revoltar contra a adversidade significa aqui aceitacdo,
mesmo do que se opde a nds e nos faz sofrer; para evitar o rancor que envenena e faz
amaldicoar a existéncia, € necessario nao apenas resignar-se, mas afirmar o adverso, pelo
menos durante aqueles estados de debilidade e consumpgao das energias, quando mais
somos susceptiveis aos afetos vingativos.”

Logo, diante desta depressao para com a mutabilidade do mundo, a religido ascética teria a

fun¢@o do produzir um sentimento mais forte que fosse capaz de se sobrepor a esta tristeza inicial.
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A religido seria uma espécie de estimulante que produz uma mais-valia de excitag¢do, ou seja, uma

jouissance5

47):

, com o objetivo de mascarar a indisposi¢ao. Quanto a isso pontua Zupanci¢ (2003, p.

“Em uma palavra, pode-se dizer que a coisa que o ideal ascético emprega em resposta ao
desprazer seria jouissance, (mais-valia) do gozo: “consciéncia morbidamente lasciva”,
“convulsdes de uma felicidade desconhecida” e o imperativo fundamental: Mais! Bis! Ele
também inventa o secundo corpo, o corpo sublime, sem sono ¢ gasto, mas nunca cansado.
Nietzsche repete isso de maneira insistente: o ideal ascético seria sobre um excesso de
estimulo — ele ¢, para se dizer, uma dieta das paixdes, ndo ¢ sobre moderagdo, porque trata
a paixdo com a mais valia da pura paixao!”

Assim, segundo o comentador (2003), a jouissance seria uma satisfagdo exagerada com
certo tipo de comportamento individual, sendo por tanto um prazer consigo mesmo, fruto de uma
dieta extrema das paixdes. O excesso de sentimento do ideal ascético seria produzido por meio da
ma-consciéncia no qual se teria a pura paixao da lei em que o sujeito se coloca o imperativo de total
satisfacdo consigo mesmo.

Quanto a isso postula Zupancic¢ (2003, p. 49) que:

“o ideal ascético coloca o real do deleite na satisfagdo (e coloca a satisfacdo da dor
e do sofrimento como a mais valia das experiéncias humanas — uma experiéncia no
qual o nivel de auto-sensag@o e auto-presenca atinge a sua intensidade maxima,
produzindo uma espécie de paralisia acordada), e a transforma em lei.”

Portanto, ainda segundo o comentador (2003), a schlechtes gewissen colocaria leis
excessivamente rigidas que passariam a regular a satisfacdo. Desta forma o ideal ascético faz com
que o individuo seja coagido a adotar um modo especifico de prazer ao internalizar a figura da
autoridade. Nesse modelo psiquico a paixdo infinita tomara forma da lei, de forma que o respeito
as regras passara a ser o unico prazer do sujeito.

Ainda segundo o comentador, esse processo serd fundamental para a formacdo da

consciéncia, ja que esta depende da capacidade do individuo de renunciar certos prazeres em prol

5 Zupanci¢ faz uma aproximagio entre Lacan e Nietzsche, justificando a escolha do termo jouissance que significa
prazer consigo mesmo que teria sido retirada do pensamento do psicanalista.
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de outros. Desta maneira haveria uma retroalimentacao entre consciéncia e renuncia, de modo que
quanto mais o sujeito abnega, mais consciéncia tera e quanto maior a consciéncia, maior sera a sua
capacidade de abdicagao.

Entretanto, a schlechtes gewissen®, através de leis excessivamente rigorosas, resultaria em
uma dissociagdo psiquica, na qual em um dos polos ter-se-iam imperativos morais absolutos e no
outro os instintos transgressores. Conforme Zupanci¢ (2003), o resultado disso seria que o ideal
ascético produziria subjetividades adoecidas que nao teriam a capacidade de lidar de maneira
autdbnoma com os imperativos.

Entretanto, conforme Nietzsche (1998), a consciéncia moral se diferencia da simples
punicdo, porque a primeira carrega no seu seio a ideia de incomensurabilidade no qual um
determinado prejuizo nao pode jamais ser compensado através da imposi¢do de um castigo.
Assim, na consciéncia moral a divida aberta por um mal ndo pode ser medida e nem compensada.

Quanto a isso constata Zupancic (2003, p. 54):

“Por outro, a culpa (a invengdo da culpa) ¢ de outra origem: ela emerge ndo de uma logica
de (possivel) equivaléncia e de compensagao, mas sim da logica da incomensurabilidade.
O pressuposto da culpa é que a satisfagdo ndo pode ser medida (o que quer dizer que ela é
infinita e inatingivel), que ela ndo tem equivalente. A divida aberta pelos feitos perversos
ndo pode ser medida. Quanto mais se paga, mais falta para ser pago. Neste sentido, as
nogdes de culpa e mais valia de satisfacdo se fundem.”

Isso ¢ importante porque a formagdao da consciéncia moral depende da construcdo da
imagem do amor sem limites que estaria por trds da lei transcendental. Deste modo, a lei ascética
seria a maneira pela qual uma paixao ilimitada se inscreve no finito, engendrando a culpa que para
Nietzsche seria uma forma de doenga da vontade.

A respeito disso assevera Zupanci¢ (2003, p. 54):

“A culpa, portanto, ndo seria uma consequéncia da puni¢do. Ao invés de brotar de uma
indiferenga insensivel, ou da crueldade, advém do amor e do sacrificio. Este seria, de
acordo com Nietzsche, “a genialidade por parte do cristianismo™: “Deus em si mesmo se
sacrifica pela culpa do ser humano, Deus em si mesmo faz pagamento para si mesmo,
Deus como o Unico ser que pode redimir o homem do que seria ndo redimivel para o

\

¢ A schlechtes gewissen seria o termo alemdo que remete a consciéncia culpada que seria o
desenvolvimento derradeiro da ma-consciéncia animal, no qual o individuo passa a fazer uso da
figura da divindade para torturar a si mesmo.



30

homem em si mesmo — o creditor sacrifica a si mesmo para o seu devedor, por conta do
amor (tem-se como creditar isso?), por amor ao seu devedor!-"(...) Ele repaga a divida
(dando esperanga para um novo comego), mas, simultaneamente, ele da a imagem de que
seria a imagem do Infinito. E seria este pagamento da divida que teria o efeito perverso de
envolver o ser humano em uma nova e eterna divida, trazendo para o ser humano a sua
mais terrivel doenca.”

Neste sentido, a culpa somente surge quando ocorre a ideia de incomensurabilidade no qual
0 sujeito ndo sera nunca capaz de pagar pelas suas transgressoes. Desta forma a culpa somente se
manifesta quando Deus se sacrifica para redimir a falta humana, criando a imagem de amor infinito
que fundamenta a nogao de ilimitagao, necessaria para a constituicao da consciéncia culpada. Por
conta disso, antes do conceito da infinitude do amor ndo se teria culpa, mas sim maconsciéncia,
que justamente prevé a capacidade de reparacao.

Desta maneira a culpa seria um aprofundamento da ma-consciéncia, porque ndo seria mais
possivel a reparagdo, de modo que o individuo deva carregar por toda a eternidade os erros
cometidos pelos seus instintos mais naturais. Portanto, a culpa ampliaria o mal-estar com os
instintos mais basicos que regem a natureza humana, engendrando uma maior rejei¢do do ser
humano para consigo mesmo ao se repudiar a animalidade presente no homem.

Para Nietzsche (1998), o conceito de culpa seria o elemento constitutivo da consciéncia
ascética, porque sera ele que produzira a interiorizagao do desejo de dominio. Portanto, conforme
Soll (1994), o ascetismo seria marcado justamente pela crueldade que se volta para dentro devido
a uma impossibilidade dos instintos agressivos de se voltarem para fora.

Quanto a isso constata o comentador (1994, p. 183) que:

“as satisfacdes da crueldade concebidas desta forma levantam a questdo do porque
a dor alheia deveria ser agradavel para mim, enquanto que aquelas do ascetismo
colocam um enigma ainda maior de como a minha propria dor pode ser prazerosa
para mim (...) Descrito em termos hedonistas, o ascetismo pode ser caracterizado
como um comportamento que encontra a sua satisfagdo no seu

proprio sofrimento, pelo desejo que encontra o seu prazer na sua propria dor.”

Desta forma, o ideal ascético seria permeado por esta crueldade que se volta contra um
suposto inimigo interior com intuito de justamente extravasar uma forca que ndo pode mais se

manifestar na realidade externa.
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Quanto a isso constata Soll (1994, p. 185) que “esta reinterpretacdo do comportamento
ascético seria uma reprise da maneira com o qual se lidou com o fendmeno da crueldade: o
ascetismo seria construido como caso de se ser cruel para consigo mesmo (...).”.

Desta forma a colocagdao de que “o ideal ascético seria avesso a crueldade” seria uma
falsidade, j& que a crueldade internalizada ampliaria a capacidade de controle do sujeito sobre si
mesmo, permitindo que ele combata aspectos de sua psiqué que supostamente seriam espurios.

Quanto a isso assevera Soll (1994, p. 186):

“A colocacdo de Nietzsche de que o infligir a dor sobre si mesmo do asceta ¢
provavelmente o seu unico prazer, de modo que passa a ver o asceta como aquele que
introjeta a crueldade cujo principal objetivo ¢ fazer os outros sofrerem. Ele esta disposto
a machucar a si mesmo quando fica impedido de ferir aos outros. Seguindo esta analise, o
ascetismo pode ser visto como um modo de comportamento ao qual se recorre quando a
capacidade de externalizacdo da crueldade e do poder se encontram bloqueados,
engendrando o que Freud posteriormente chamara de “gratificacdo substituta.”

Neste sentido o ideal ascético estaria permeado pela crueldade que, em vez, de se extravasar
para o mundo, volta-se contra o proprio individuo. Esta interiorizagdo da agressividade cria a alma,
a subjetividade e a interioridade que serdo entendidos pelo filésofo como produtos da fraqueza.
Assim, sera justamente a ideia de pecado que ira dividir o psiquismo ascético em dois no qual uma
das partes deve exercer um firme controle sobre a outra considerada lasciva.

Desta forma pontua Constancio (2012, p. 63) que:

“no platonismo e no cristianismo, a criagdo de um dever-ser transcendente gera ja
uma profunda “desintegracdo dos instintos”. Os seres humanos ficam divididos
entre a sua lealdade pulsional, afetiva e instintiva a imanéncia e aos valores animais
do corpo, por um lado, e a sua lealdade moral ao “mundo verdadeiro” e ao dever-
ser transcendente, por outro.”

Este controle sobre o proprio psiquismo aumenta a vontade de poder do individuo enfermo,
produzindo um certo bem-estar no sujeito em questdo. O que ocorre ¢ que o tipo acima nao teria
forgas suficientes para agir sobre a realidade, substituindo a sua vontade de dominio sobre a
realidade em um desejo de controle sobre si mesmo, como pontua Soll (1994). Logo, o ascetismo
produziria bem-estar, através deste exercicio no qual o sujeito procura dominar e controlar um

suposto inimigo interno.
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Conforme mencionado, o ascetismo partiria de uma insatisfagdo do individuo com a sua
propria natureza, de modo que o objetivo do exercicio ascético serd justamente a producao de um
outro sujeito. Portanto, a meta do ideal ascético sera fazer com que o sujeito passe a ser algo que
inicialmente ele ndo era, engendrando uma moralizagao no individuo.

O desenvolvimento da schlechtes gewissen seria progressivo e processual, de forma que
inicialmente ndo haveria ainda culpa que somente passard a existir quando o sujeito tiver uma
divida com Deus que ndo possa ser compensada, levando a ideia de infinitude. Logo, neste primeiro
momento haveria consciéncia, mas ndo ma consciéncia, ou seja, schlechtes gewissen, porque esta
depende do conceito de divida impagavel, associado ao pecado original.

Nesta primeira fase ter-se-ia o estabelecimento da vida sedentaria que impediria o livre
extravasamento dos impulsos humanos. Seria justamente esta impossibilidade de extravasar os
instintos que aprofunda a consciéncia humana, diferenciando-a da consciéncia rasa presente nos
animais. Para Nietzsche (1998) a ado¢do do estilo de vida sedentaria sera um evento traumatico
para o sujeito em questdo, de forma que a formacdo da consciéncia seja algo carregado de
sofrimento. Entretanto, neste momento, ndo se tem ainda a schlechtes gewissen que dependera
justamente do conceito de divida impagavel para com a divindade.

O niilismo seria justamente a historia deste adoecimento da vontade humana, passando por
trés situagdes distintas: 1) primeiro o ressentimento, ii) segundo a ma-consciéncia e iii) terceiro o
ideal ascético, ou a consciéncia culpada.

Neste sentido constata Araldi (1998, p. 80):

“Para a genealogia da moral ¢ um momento determinante da investigacdo nietzschiana
acerca do niilismo, pois ali o filésofo, ao tratar do problema da procedéncia dos valores
morais e, num sentido mais determinado, do sentido do ideal ascético, vincula a sua
pesquisa genealdgica da moral a tematizagdo do niilismo. Isto significa que a investigagdo
genealdgica da moral € também a tentativa de caracterizar o niilismo em suas formas e em
sua logica intrinseca. A longa histéria da moraliza¢do surge de uma vontade que se volta
contra a vida e contra si mesma, tendo como consequéncia a doenga, a perda de sentido, o
niilismo. Esse movimento niilista ¢ analisado em Para a genealogia da moral através de
suas trés formas fundamentais de manifestacdo: o ressentimento, a ma-consciéncia € o
ideal ascético. Também nessa obra, a completude do niilismo ¢ vista como uma
consequéncia necessaria dos valores morais até entdo existentes.”

Na primeira fase do niilismo, os escravos ressentidos negam os valores aristocraticos,

fazendo com que a negacdo seja o seu ato criador. Na segunda fase tem-se a formacao da
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maconsciéncia, que surge quando o homem ¢ obrigado a seguir as regras de uma sociedade
estabelecida, sendo forcado a renunciar aos seus instintos selvagens, tornando-se morbido. A
socializagdo sera importante para formar a ma-consciéncia, porque sera ela que produzira uma
inversao na direcdo dos instintos agressivos, impedindo-os de serem externalizados, formando a
interioridade. Por fim, na terceira fase do niilismo ter-se-ia o ideal ascético, cujo objetivo ¢ evitar
que o horror vacui se manifeste ao dar um sentido ao vir a ser.

Portanto, o ideal ascético estaria estreitamente vinculado a culpa no qual o individuo vincula
o sofrimento a uma transgressao, transformando o sofredor em pecador de modo a estabelecer um

sentido para o sofrer humano. Quanto a isso constata Araldi (1998, p. 81):

“O que lhe interessa, no entanto, ¢ apreender “o carater essencial da vontade humana, seu
“horror vacui”. Ou seja, o ser humano ndo consegue viver no rio do devir sem uma
finalidade e uma interpretacdo enraizada num dominio inquestionavel, que tenha o valor

de uma certeza instintiva: “O homem prefere o nada a nada querer” (GM/GM 111, 1). O
sacerdote ascético oferece um fim e um sentido & humanidade doentia, desgarrada, para
assim fazer triunfar sua apreciacdo da existéncia: “o ideal ascético tem sua origem no
instinto profilatico de uma vida que se degenera” (GM/GM 111, 13). E uma necessidade
para os doentes livrarem-se da tortura das paixdes, dos instintos. A maldi¢do que o
sacerdote ascético lanca a sensualidade permite que a paix8o humana tenha uma
destinacdo sobrenatural: Deus, o nada.”

O desejo de estabilidade e seguranga presente no individuo enfermo produzira o desejo de
transcendéncia que serd o cerne da civilizagdo ocidental. Este desejo de transcendéncia terd como
principal objetivo reverter toda paixdo humana a verdade, atendendo ao desejo humano pela
permaneéncia.

Dentro deste contexto o ideal ascético seria somente uma etapa do movimento niilista que
como um todo produz um ideal negador da vida em prol de um mundo verdadeiro. O niilismo tera
como fonte uma necessidade de espiritualidade que visa negar a natureza e tera como elemento
central a vontade de verdade.

Neste sentido, o niilismo seria o carater processual da vontade de verdade que seria marcado
por um comego, desenvolvimento e fim, fazendo com que o niilismo seja a dynamis que move a
historia do ocidente e que eventualmente devera ser superado.

Quanto a isso constata Araldi (1998, p.84) “¢ importante ressaltar, entdo, que o foco central
das diversas caracterizagdes elaboradas na obra tardia estd no carater de processo do niilismo, o

qual comporta uma génese, um transcurso € um acabamento.”
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O problema do niilismo estaria justamente na sua origem platonica que cria uma oposi¢ao
insustentavel entre mundo verdadeiro e mundo das aparéncias, fazendo com que a historia do
Ocidente seja marcada pela paulatina perda dos valores transcendentais que davam sentido a
existéncia humana.

Assim, Araldi pontua (1998, p. 86) que:

“nao ¢ apenas o supra-sensivel que ¢ abolido, mas também a oposi¢do entre ambos
(GD/CI. Como o Mundo Verdadeiro tornou-se Fabula). Com um olhar palido,
desfigurado, o niilista completo contempla ¢ idealiza a partir da fraqueza. A
completude do niilismo ndo ocorre somente nessa dissolugcdo passiva, no tipo do
decadente que frui passivamente de seu esgotamento.”

A perda progressiva dos valores supremos que ordenavam a vida humana tera efeitos
psicologicos, porque farda com que o desejo de fim volte a assolar humanidade, ja que o niilismo
teria sido criado justamente para combater o niilismo suicida. Na etapa final do niilismo, quando
as respostas tradicionais que justificavam a existéncia perdem a sua autoridade, ocorre uma perda
total de sentido, de forma que a desvaloriza¢ao de todos os valores passa a ser o Unico resultado
possivel para teoria de dois mundos de Platdo. Neste sentido o niilismo teria como ponto de partida
o platonismo e seria marcado pela progressiva derrocada deste local superior ocupado pelo
verdadeiro e pelo transcendente.

Ao longo da histéria, o “espaco superior” da verdade foi ocupado pelas mais diversas
figuras como ciéncia, progresso, historia e revolucdo, mostrando o carater processual do niilismo
no qual constantemente se busca sombras que possam reocupar o lugar de Deus.

Volpi quanto a isso pontua (1999, p. 55):

“O niilismo é, pois, a "falta de sentido" que desponta quando desaparece o poder
vinculante das respostas tradicionais ao porqué da vida e do ser. E o que ocorre ao longo
do processo historico no decorrer do qual os supremos valores tradicionais que ofereciam

resposta aquele "para qué? " — Deus, a Verdade, o Bem — perdem seu valor e perecem,
gerando a condigdo de "auséncia de sentido" em que se encontra a humanidade
contemporanea.”

Conforme o comentador, Nietzsche leva em consideragdo o elemento processual presente
niilismo, sendo que no primeiro momento ter-se-ia o platonismo no qual se postula a existéncia de

um mundo verdadeiro, suprassensivel que somente seria alcancado pelos sébios.
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Desta forma Volpi (1999, p. 56) afirma que:

“Para Nietzsche, o processo de desvalorizagdo dos valores ¢ a marca mais profunda da
evolugdo histdrica do pensamento europeu, que ¢, assim, a histéria de uma decadéncia. O
ato gerador dessa decadéncia tem sua base na doutrina dos dois mundos de Socrates e
Platdo, vale dizer, na proposta de um mundo ideal, transcendente, em si, que, como mundo
verdadeiro, subordina o mundo sensivel, considerado mero mundo aparente (...). A
desvalorizacdo dos valores supremos, isto €, o niilismo comeca ai, com o platonismo que
distingue dois mundos, criando uma dicotomia no ser. O niilismo, como historia da
proposta e da progressiva destrui¢do do mundo ideal, ¢ a outra face do platonismo, e
"niilista € aquele que julga, do mundo que é, que ndo deveria ser, e, do mundo como
deveria ser, que ndo existe"”

Nesta chave de leitura a derrocada comeca quando o mundo ideal comeca a perder a sua
acessibilidade, ampliando a clivagem entre realidade transcendental e mundo sensivel. Quando a
transcendéncia passa a ser uma mera promessa, inatingivel no presente, o platonismo se transforma
em cristianismo, que, para Nietzsche, seria uma forma de platonismo para a plebe.

A decadéncia do niilismo continua quando o mundo verdadeiro passa a ser inacessivel e
indemonstravel, se transformando em um mero consolo, imperativo ¢ obrigacdo. Conforme o
desenvolvimento historico, o mundo ideal de Platdo se torna progressivamente mais anémico até
ser completamente excluido da experiéncia por nao poder ser acessado pela razao teodrica kantiana.

No final do processo chega-se ao ceticismo que destréi qualquer crenga no mundo
metafisico ao dizimar o conceito de certeza universal e eterna. Logo, a crenca na verdade engendra
um processo de autossupressao, porque no limite impede a fé em Deus, nos valores morais € no
mundo das ideias, o que desmantela a propria crenca na verdade. Com isso acaba-se por destruir a
dualidade entre mundo sensivel e mundo suprassensivel, minando aquele local ocupado por Deus,
pela moralidade e pela verdade que exigiam uma obediéncia total por parte do sujeito.

Para Volpi (1999, p. 59):

“Abolir o "mundo aparente" significa, na verdade, eliminar a maneira como o sensivel ¢
visto pelo platonismo, ou seja, retirar-lhe o carater de aparéncia. Ndo se trata, pois, de
abolir o mundo sensivel, mas de eliminar o mal-entendido do platonismo, abrindo caminho
assim para uma nova concepgao do sensivel e para uma nova relag@o entre sensivel e ndo-
sensivel. Para tanto, ndo basta apenas inverter a velha hierarquia, enaltecendo o que antes
estava embaixo, exaltando o sensivel e desprezando o naosensivel. E preciso abandonar
inteiramente o horizonte do platonismo niilismo, ou seja, a dicotomia ontoldgica que ele
implica e as respectivas categorias.”
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Neste sentido o fim do niilismo ocorre quando o ser humano abandona a necessidade de
separar o mundo suprassensivel da realidade aparente, superando a dicotomia ontologica que até o
momento predominou na relagdo entre homem e mundo. Desta forma, ao término do niilismo o ser
humano deve ser capaz de novamente entrar em contato com o real sem necessitar recorrer a ficcdes
metafisicas tais como o werhe Welt.”

Ainda segundo Volpi (1999), o niilismo surge quando as categorias que davam um sentido
ao vir a ser sdo corroidas, desestabilizando a capacidade de sobrevivéncia da humanidade devido
ao desmantelamento de uma finalidade para a vontade humana. Logo, o mundo transcendental ou
0 “wahre Welt” dava um sentido e uma ordem moral para o mundo e com o advento do niilismo se
percebe que com o vir a ser nada ¢ visado, produzindo uma desilusao a respeito de uma suposta
finalidade que o vir a ser deveria possuir.

Ao mesmo tempo o advento do niilismo faz com que se perca um principio dominador que
ordenava o vir a ser, organizando-o em um valor final. Por fim desaba também o conceito de
veracidade, ja que no vir a ser nao ha nem finalidade e nem unidade.

Quanto a isso constata Volpi (1999, p. 60) que:

“quando se vé, claramente, que "ndo se pode interpretar o carater global da
existéncia nem com o conceito 'finalidade', nem com o conceito 'unidade', nem com
o conceito 'verdade' ", acaba-se por excluir todo principio organizador e toda
transcendéncia, admitindo a realidade unica do mundo como eterno fluir e vir-aser.”

O grande problema reside no fato de que quando o mundo perde a finalidade, a unidade e a

veracidade, o mesmo adquire o aspecto de ser sem valor. Assim, segundo o comentador (1999)

a marca do niilismo incompleto seria a ndo superacdo da diferenca entre mundo sensivel e mundo
verdadeiro. Portanto, somente com o niilismo completo se supera a verdade e o suprassensivel,
minando os valores tradicionais e a visdo moral do mundo ao se abdicar da diferenca entre aparéncia

e verdade.

7 Este seria um termo usado por Panaioti (2017) para remeter as mais diferentes ficgdes metafisicas ligadas a ideia de
ser absoluto.
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O desenvolvimento do niilismo seria uma forma de combater o niilismo suicida fruto de
uma auséncia de telos intrinseco a vontade humana, fazendo com que o nada querer seja uma
constante ameaca. Sob esta perspectiva o objetivo da civilizagdo seria justamente dar um sentido
para a vontade humana, impedindo que os seres humanos sucumbam as suas tendéncias suicidas.
Neste sentido, seria precisamente a preocupacao diante do “nada querer” que faz com que a vontade
humana postule uma meta transcendental.

Por conta disso, a civilizagdo deve ser entendida como as mais diferentes estratégias
adotadas ao longo do tempo para tentar evitar o niilismo suicida. Dentro desta chave de leitura tanto
o platonismo, como o cristianismo, o budismo e o kantismo seriam niilistas, porque realizariam
uma fuga em dire¢@o ao nada com intuito de evitar o niilismo suicida.

Logo, o ideal ascético teria universalizado uma tendéncia que seria particular a certos tipos
psiquicos, de forma que seria incorreto associar prazer com reducdo dos estimulos. Na perspectiva
nietzscheana tal reacdo seria tipica dos individuos decadentes, j& que os sujeitos saudaveis
tolerariam e amariam os estimulos da realidade, superando a vontade de nada. Portanto, a
associagdo entre redugao dos estimulos psiquicos e prazer seria a perspectiva de um tipo particular
de ser humano.

Por outro lado, o organismo saudéavel almeja um excesso de estimulo, se afastando do desejo
de nirvana. Assim, diferentemente do que costuma ser defendido, o nirvana ndo seria um objeto de
desejo para todos os seres, mas sim para aqueles que estariam adoecidos € que nao suportariam o
estimulo fruto do exercicio da vontade.

Quanto a isso constata a Genealogia da Moral (1998, p. 122):

“Honremos pois a “reden¢do”, como aparece nas grandes religides; em compensagdo, para
noés € um pouco dificil permanecer sérios ante a estima em que o sono profundo ¢ tido por
esses cansados da vida, demasiado cansados até mesmo para sonhar — sono profundo
entendido como ingresso no Brahman, como efetivagdo da unio mystica com Deus (...) o
hipnoético sentimento do nada, o repouso no mais profundo sono, auséncia de sofrimento,
em suma — para os sofredores e profundamente desgragados ¢ licito enxergar nisso o bem
supremo, o valor entre os valores, isto fem de ser considerado positivo por eles, sentido
como o positivo mesmo. (Segundo a mesma logica do sentimento, em todas religides
pessimistas chama-se ao nada Deus).”

Desta maneira Nietzsche (1998) superaria a visdo de que o organismo sempre almeja

estabilidade, ja que os individuos saudaveis agiriam sob a tutela da vontade de poder, aceitando os
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estimulos associados ao exercicio da vontade. Neste sentido, o ascetismo seria uma consequéncia
desta fraqueza do organismo perante as exigéncias da realidade, o que levaria a uma exaltacao da
resignacdo, ja que as resisténcias seriam insuportaveis para este tipo de ser humano. Seria
justamente esta intolerancia para com as resisténcias que faz com que o nada passe a ser um objeto
de desejo para este tipo fisiologico.

Quanto a isso postula a Genealogia da Moral (1998, p. 84)

“Algum dia, porém, num tempo mais forte do que esse presente murcho, inseguro de si
mesmo, ele vird, o homem redentor, o homem do grande amor ¢ do grande desprezo, o
espirito criador cuja for¢a impulsora afastard sempre de toda transcendéncia e toda
insignificancia, cuja soliddo sera mal compreendida pelo povo, como se fosse fuga da
realidade — quando serd apenas a sua imersao, absor¢ao, penetracao na realidade, para que,
ao retornar & luz do dia, ele possa trazer a redengdo dessa realidade: sua redengdo da
maldicdo que o ideal existente sobre ela langou. Esse homem do futuro, que nos salvara
ndo s6 do ideal vigente, como daquilo que dele for¢osamente nasceria, do grande nojo, da
vontade de nada, do niilismo, esse toque de sino do meio-dia e da grande decisdo, que
torna novamente livre a vontade, que devolve a terra sua finalidade ¢ ao homem sua
esperanga, esse anticristdo e antiniilista, esse vencedor de Deus e do nada — ele tem que
vir um dia ...”

Conforme Giacoia Junior (2013), o ideal ascético somente seria superado quando se retira
a conotacdo moral por tras do sofrimento que associa dor a culpa, minando a fundamentagao moral
do mundo.

Constata o comentador (2013, p. 13):

“(...) a superacdo da culpa, da vinganga, do ressentimento descerra possibilidades inauditas
para a aventura humana na histéria, um novo comego para o devir homem; uma ponte,
portanto, que conduz para o Além-do-Homem. Este ¢ o tipo humano que corresponde a
inocéncia do devir, ao resgate do cativeiro no qual nos encerra o sentimento de culpa, que
forneceu a tnica dimensdo de sentido para a histdria humana de que fazemos parte. O
filésofo nietzscheano é o convalescente de um adoecimento do homem consigo mesmo,
que vivéncia a propria existéncia como absurdo sofrimento pela impermanéncia, e
experimenta esta dor como objecao contra a vida, que necessita, portanto, de justificagdo
e sentido extramundano para seu existir no mundo.”

Por conta disso, pode-se dizer que Nietzsche (1998) deseja retornar a inocéncia ao mundo,
eliminando a no¢do de culpa e de imputabilidade que regem o ideal ascético. Um exemplo desta
inocéncia do mundo seria a maneira grega de lidar com a realidade, no qual o sofrimento deixa de
estar associado a culpa, ja que para esta cultura o sofrimento seria aquilo que produz profundidade

e sabedoria no homem.
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Este temor ao sofrimento produziria no homem o desejo por algo estdvel que poderia
estancar a finitude, o que, por sua vez, resulta em ilusdes metafisicas. A ascese neste sentido seria
um treinamento no qual o sujeito visa lutar contra a instabilidade dos sentidos com o objetivo de
atingir um estado ideal onde houvesse perfeita fixidez.

Para Nietzsche (1998) este estado onde haveria uma total imobilidade seria o nada que se
declara universal e absoluto, mas que no fundo seria um vacuo fruto do niilismo. Portanto, a maior
parte das religides ao longo da histéria humana teriam sido o produto da decadéncia fisiologica ao
idealizarem o estado de siléncio e de estabilidade, rejeitando a efervescéncia do vir a ser.

Segundo a Genealogia da Moral (1998, p. 83):

“Ja por tempo demais o homem considerou suas propensdes naturais com “olhar ruim”, de
tal modo que elas nele se irmanaram com a “ma consciéncia”. Uma tentativa inversa ¢ em
si possivel — mas quem ¢ forte o bastante para isso: - ou seja, as propensdes inaturais,
todas estas aspiragdes ao Além, ao que € contrario aos sentidos, aos instintos, a natureza,
ao animal, em suma, os ideais até agora vigentes, todos ideais hostis a vida, difamadores
do mundo, devem ser irmanados & ma consciéncia. (...) seria preciso uma outra espécie de
espiritos, diferentes daqueles provaveis nesse tempo: espiritos fortalecidos por guerras e
vitérias, para os quais a conquista, o perigo e a dor se tornaram até mesmo necessidade

.

Desta forma, a crenga em uma realidade estavel e transcendental teria sido fruto da
decadence, no qual se postula o mundo efetivo como uma farsa e o mundo criado como uma
realidade suprema. Com isso, a verdade seria o resultado de uma fisiologia abatida que nao tolera
o vir a ser, engendrando a fuga para a estabilidade. Assim, a filosofia de Nietzsche pode ser
entendida como um antiplatonismo conforme Miiller-Lauter (2009), porque busca justamente
superar esta inversdo, recolocando a importancia do mundo “real” regido pelo vir a ser. Para o

comentador (p. 148, 2009):

“O cristianismo assumiu em si o platonismo; olhando retrospectivamente para ele,
Nietzsche pode dizer com ironia que Platdo seria “cristdo pré-existente”. Este preferiu, em
favor da moral, “a mentira ¢ a ficcdo da verdade”, “o ndo efetivo ao existente”; inventou,
como fizeram mais tarde os cristdos, um “mundo verdadeiro” para além do unico mundo
dado. Desde entdo, o efetivo vigora como aparéncia, a aparéncia como efetivo. Esse
“reverter” ¢ uma inversdo. Ela s6 pode ser eliminada numa nova inversdo. A propria
filosofia de Nietzsche, que procura realiza-la, apresenta-se, por isso, como “platonismo
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invertido”.
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Deste ponto de vista, o mundo transcendental teria sido uma cria¢do da doenca, ou seja, da
vontade de poder dos fracos. Portanto, na histéria da humanidade predominou uma hostilidade
perante o real, devido a uma degenerescéncia fisioldgica. Seria justamente o excesso de
sensibilidade que teria produzido a necessidade de um mundo transcendente no qual residiria a
verdade.

Conforme Miiller-Lauter (p. 153, 2009):

“e, apoOs Nietzsche designar a raiz fisiopsicolégica de Jesus como uma extrema
suscetibilidade ao sofrimento e a excitagdo” “que simplesmente ndo quer mais ser
‘tocada’, porque sente cada toque demasiado profundamente”, o autor de Zaratustra
expde também como sendo um dos dois “fatos fisiologicos” em que repousa o
budismo, “uma enorme excitagdo de sensibilidade, que se expressa como refinada
propensdo a dor.”

Logo, o objetivo do exercicio ascético seria fazer com que o individuo atingisse a
consciéncia ascética no qual o sujeito aniquila a propria especificidade em prol de uma
autoconsciéncia mais profunda que somente seria atingida através da rentincia e da alienagdo, de
modo a atingir a objetividade do “olho do mundo™®.

Por este motivo, a verdade metafisica sera um elemento central na filosofia de Nietzsche,
ja que a verdade transcendental teria sido uma criagdo humana que teria servido de instrumento
para dominacao social. O que se esconderia por trds da suposta verdade universal seriam motivos
egoistas que se colocam como absolutos, ja que a veracidade seria comandada pela vontade de
poder dos ressentidos.

Através da ficcdo verdade transcendental visa-se a dilapidar a vontade de poder que almeja
poder, colocando-a sob a tutela da culpa. Desta maneira a universalidade e a transcendéncia seriam

ficgdes que visam fazer com que o individuo saudavel renuncie a sua vontade particular em prol do

suposto interesse universal, que nada mais seria que o interesse de alguns.

8 Termo cunhado por Schopenhauer para remeter a consciéncia superior que somente seria atingida através do exercicio
ascético.
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Segundo Miiller-Lauter (2009) a vontade que rege a moralidade seria uma vontade de poder
que se escamoteia, porque supostamente teria como o seu pressuposto a nao busca pelo poder, mas
no fundo representaria a vontade de poder de alguns que se apresenta como universal e
transcendental.

Assim assevera o comentador (2009, p. 167):

“a moral do ressentimento ¢ expressdo de uma vontade de poténcia, embora ela se volte
com indignagdo contra todo querer-poténcia, ao censura-lo como imoral. A vontade de
moral mesma ¢ uma vontade de poténcia disfargada (...), mas a vontade de verdade mesma
pode ser, assim, apenas “um meio” dessa vontade de poténcia. A vontade moral, contudo,
oculta a efetividade. Ela engana na medida em que pretende ser o antagonismo a todo
querer-poténcia.”

Portanto, a verdade teria a fun¢do de produzir um dominio social com o objetivo de manter
os individuos sobre controle. Para Nietzsche (1998), a fixacao do vir a ser pela verdade seria uma
falsificacdo, de forma que o proprio desenvolvimento da verdade iria ao cabo mostrar que tal
fixagdo da realidade seria inadequada, engendrando a sua autossuperacao.

Miiller-Lauter (2009) coloca que o problema ndo estaria na fixagdo da realidade, ja que esta
funcdo seria inerente a natureza humana, mas sim na pressuposi¢ao de que a verdade seria
transcendente e metafisica, postulando um mundo verdadeiro.

Para o comentador (2009, p. 169):

“o fixar, por tanto, ndo surge apenas no homem de época moral. Sem duavida, ¢é
apenas nesse homem que aquilo-que-foi-fixado adquire o significado de
verdadeiro, o que, por fim, leva a admissdo de verdades metafisicas”.

A ideia de um mundo transcendente sera importante, porque através dele o ideal ascético
podera criticar as caracteristicas do mundo efetivo e produzir uma dominag@o social no qual se
dilapida a vontade de poder dos individuos saudaveis.

Conforme Miiller-Lauter (2009, p. 169):

“se a inverdade da “verdade” consiste apenas em que ela apresenta a “espécie de
erro sem a qual uma determinada espécie de seres vivos nao poderia viver, entao
ela ainda permaneceria verdade, pois seria obrigatoria para todos os homens, em
toda época e lugar. Faria ver que os homens, no fixar, ndo estdo em concordancia
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com a efetividade, mas concordam entre si. Por vezes, Nietzsche descreve a
verdade como expressdo da necessidade humana geral de inertia.”

A verdade estaria associada a um desejo de unido e de estabilidade que ndo seria universal,
mas sim particular a certos tipos de individuo. Neste sentido a necessidade de que haja uma verdade
transcendental seria, no fundo, um desejo de morte da subjetividade especifica, que busca uma
fusdo total com o grupo social. Portanto, a verdade universal e transcendental defendida pelo ideal
ascético funcionaria como um refugio para o sujeito debilitado que busca a quietude.

A verdade perspectiva, por outro lado, afirmaria a vontade de poder, porque seria construida
a partir da oposi¢do entre as mais diversas vontades, superando a tirania presente no conceito de
verdade transcendental.

Quanto a isso assevera a Genealogia da Moral (1998, p. 141):

“Platdo contra Homero: eis o verdadeiro, o inteiro antagonismo — ali, 0 mais voluntarioso
“partidario do além”, o grande caluniador da vida, a natureza durea. A vassalagem de um
artista ao ideal ascético €, portanto, a mais clara corrupgdo do artista que pode haver, e
infelizmente das mais corriqueiras: pois nada ¢ mais corruptivel do que um artista.
Também do ponto de vista fisioldgico a ciéncia pisa no mesmo chio que o ideal ascético:
um certo empobrecimento da vida € o pressuposto, em um caso como no outro — as
emocdes tornadas frias, o ritmo tornado lento, a dialética no lugar do instinto, a seriedade
impressa nos rostos e nos gestos (...)”

Para Nietzsche (1998) a ideia de verdade perspectiva, representada por Homero, seria
importante, porque serd ela que permitira a superacdo do mundo moral, no qual se supde que a
realidade teria um sentido atras de si. Quando a verdade deixa de ser associada a universalidade e
a eternidade, a veracidade adquire o aspecto de ser uma perspectiva no qual afirma-se a vontade de
poder particular.

Segundo Miiller-Lauter (2009), a verdade perspectiva carregaria no seu seio a nogdo de que
o mundo seria constituido por diferentes centros de forca que se opdem.

De acordo com o comentador (2009, p. 171):

“O perspectivismo ¢ necessario: ele é “a condigdo fundamental de toda vida.” Assim, a
vida se constrdi através da oposicao das vontades de poténcia que se afirmam de diferentes
perspectivas. O mundo ndo tem nenhum sentido em si ou atras de si; ele tem incontaveis
sentidos.” Caso se excluam as perspectivas e, com isso, a relatividade, ndo resta mais
nenhum mundo. N2o ha nada além do “concerto” dos centros de for¢a que constroem de
modo distinto.”
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Com isso, a verdade perspectiva superaria dois elementos presentes na universalidade e na
transcendéncia: a) a existéncia de uma consciéncia superior ¢ b) a condenagao da disputa. A verdade
perspectiva aceitaria o agon no interior do corpo social e concordaria com o fato de que para cada
perspectiva, as outras que lhe opdem seriam inverdades.

Quanto a isso assevera Miiller-Lauter (2009, p. 172):

“Cada perspectiva tem sua propria verdade, que, em vista da efetividade fluida, ndo pode
ser verdade no sentido pretendido e que, em relagdo com as interpretagdes que se lhe
contrapdem, torna-se mais uma vez inverdade, acima de seu fundamental “simplificar e
falsear” da efetividade fluida. A vontade de verdade, em todo caso, ndo pode fornecer
nenhum critério geral que permita manifestar preferéncia por uma determinada
perspectiva. Assim, “o veridico” acaba “por compreender que ele sempre mente”. E
conclui: ha “muitas verdades” e, por conseguinte, ndo ha nenhuma verdade.”

Isso posto, desmantela-se a ideia de que haveria um critério geral que permitiria decidir a
favor ou contra uma determinada perspectiva, superando a tirania da transcendéncia. Neste sentido
a arte seria uma melhor opositora ao ideal ascético do que a ciéncia, ja que esta ainda manteria a
crenga em uma verdade transcendental ao passo que a arte abriria espago para a expressao dos
afetos e dos interesses particulares.

Afirma a Genealogia da Moral (1998, p. 109):

“Existe apenas uma visdo perspectiva, apenas um “conhecer” perspectivo; e quanto mais
afetos permitirmos falar sobre uma coisa, quanto mais olhos, diferentes olhos, soubermos
utilizar para essa coisa, tanto mais completo serd nosso “conceito” dela, nossa
“objetividade”. Mas eliminar a vontade inteiramente, suspender os afetos todos sem
excegdo, supondo que o conseguissemos: como? — ndo seria castrar o intelecto?”

Desta maneira, a verdade seria um refiigio para o sujeito que ndo teria forcas para afirmar
o0 seu egoismo, fazendo com que o mesmo se esconda no ndo egoismo da transcendéncia. Portanto,
o ser humano teria duas alternativas: a) sucumbir lentamente, ao manter-se sob tutela do ideal
ascético, negando a sua vontade ou b) afirmar o seu desejo de modo a atuar na realidade. A primeira
opg¢ao descreveria a situagdo do individuo debilitado que ndo teria a capacidade de criar novos
valores e objetivos.

No budismo europeu, a libertacdo ndo somente pressuporia a negagao da vontade individual

como a obten¢do de um novo estado de consciéncia no qual predominaria o self universal e
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pensante. Assim, tanto a verdade como a consciéncia “olho do mundo” seriam elementos centrais
do ascetismo para Nietzsche, j& que em ambos ocorre o abandono do egoismo e da perspectiva
individual .’

Quanto a isso postula Constancio (2012) que a verdade transcendental afastaria o ser
humano da realidade, de forma que a superacao do niilismo se daria pela capacidade do individuo
de enfrentar o real, porque o niilismo seria justamente a redu¢ao do mundo e da realidade a um
nada através de ficgcdes metafisicas como a verdade e a moralidade.

Desta forma o homem do futuro seria aquele que abandonaria o conceito de verdade eterna
e universal, de modo que fosse novamente possivel entrar em contato com o real.

Desta maneira constata Constancio (2012, p.68):

“Sdo, portanto, ndo-niilistas todas as formas de vida em que se verifica uma plena
afirmag@o da imanéncia, e sdo niilistas todas as formas de vida em que a afirmacdo da
imanéncia ¢é perturbada pelo “cortante sentimento do nada” e isso conduz ou a projecéo de
valores transcendentes ou (numa fase ulterior) a perda de valor destes valores
transcendentes. A questdo da superagdo do niilismo no final do século XIX (como
possivelmente no século XXI) ¢ a de saber se se podem desenvolver formas de vida em
que se verifique uma plena afirmagdo da imanéncia (...)”

Isso, por sua vez, iria engendrar uma reversao, em que a verdade passaria a ser avaliada pela
realidade, em vez do mundo se submeter aos preceitos da veracidade. Segundo MiillerLauter (2009)
isso faria com que a nova verdade devesse necessariamente entrar em “harmonia com o efetivo”,
se equiparando ao vir a ser. Assevera o comentador a “harmonia com o efetivo” acolhe a ideia de
uma oposi¢ao entre as diferentes vontades de poder, carregando no seu seio a ideia de agon.

Com isso Nietzsche pretende superar a ideia de verdade universal e transcendental ao abrir
espaco para a disputa. Neste contexto, quanto maior for o poder de certa perspectiva maior seré a
sua verdade em relagdo as outras leituras, ja que a vontade de poder sempre deseja se colocar como

a verdade em relagdo as outras interpretacdes concorrentes.

9 A ideia de “olho mundo™ e consciéncia superior sera tratada no proximo capitulo no qual se discutira Schopenhauer.
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A verdade como vontade de poder deve superar a antiga verdade moral que serve aos
interesses do rebanho que dominam o corpo social através de conceitos autoritarios como

universalidade e transcendéncia. A universalidade e a atemporalidade da verdade estariam

associadas a uma formagao escrava por parte dos seres humanos que seriam educados a renunciar
a sua individualidade em prol de uma consciéncia ascética que almeja chegar a verdade.

Entretanto, a rentincia de si ndo seria 0 maior problema associado a moralidade, mas sim o
fato de que a universalidade e a transcendéncia corresponderiam ao interesse particular de um
determinado grupo que se apresentaria como universal, dominando o coletivo. Portanto, a
moralidade ndo seria fruto de uma abdica¢do do egoismo, mas sim de um ato egoista de um certo
grupo que deseja se apresentar como universal.

Para Nietzsche (1998) seria impossivel haver uma total concordancia intersubjetiva no
interior das relagdes humanas como requer a moralidade e a veracidade, ja que no dmago da
sociedade existiria um incontavel nimero de verdades perspectivas. A crenga de que haveria uma
verdade universal e transcendental seria fruto do niilismo e acabaria por produzir o niilismo
extremo quando a veracidade passa a ser desacreditada. Assim, a superagao do niilismo dependeria
justamente da capacidade do ser humano abandonar a verdade moral ao perceber que o efetivo seria
de diversos modos, abrindo o caminho para a verdade como vontade de poder.

Conforme Guiomarino (2016), o problema da terceira dissertacdo seria justamente a
oposi¢ao entre a fluidez de sentido e o telos metafisico, em que o primeiro colocaria um sentido
perspectivo, artistico e temporal enquanto o segundo imporia um sentido eterno, universal,
transcendental e estavel.

Como constata o comentador (2016, p. 65):

“Frisar a constituicdo e o esfacelamento sucessivo de sentidos que se desenvolvem sem
uma finalidade pré-determinada significa admitir a nogdo de “fluidez de sentido”, a qual
restitui o vir-a-ser como instidncia cardinal para a compreensdo de algo. Contra as
conceituacdes fixas do pensamento metafisico, que retira da defini¢do de uma coisa o fator
“tempo” e a multiplicidade de signos em torno dela, Nietzsche enfatiza a dissociacdo de
processos semioticos.”
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A fluidez do sentido seria importante, porque através dela seria possivel devolver a
inocéncia ao vir a ser que deixaria de ter um sentido eterno que lhe seria dado de maneira fixa e
previa. Sera desta forma que o principal problema de Nietzsche na terceira dissertacdo deixara de
ser o sofrimento e passard a ser o sentido que se dara ao sofrer.

De acordo com Guiomarino (2016, p. 67):

“Usado para pensar o sofrimento, a no¢do de fluidez de sentido fornece a chave para
entender porque Nietzsche ndo se preocupa tanto com um conceito de sofrimento e sim
com a problematizagdo do seu sentido. A fluidez de sentido permite entender que o
sofrimento ¢ interpretado a partir do momento em que lhe é conferido um sentido por uma
vontade de poder que consegue se impor. E, como o sentido ¢ fluido, variavel conforme
as configuracdes de dominio das vontades de poder em jogo, o que ¢ entendido como um
aspecto horrivel da existéncia para uma dada interpreta¢do pode ndo ser para outra. O que
pode ser uma obje¢do a vida para um sacerdote ascético, pode atuar como estimulante para
um artista.”

Desta forma existem dois sentidos diferentes que podem ser dados para o sofrer: a) de um
lado ter-se-ia o sentido platonico-cristao e b) de outro o sentido tragico. O primeiro seria marcado
justamente pela transcendéncia, universalidade e eternidade, enquanto o segundo seria determinado
pela fluidez e pela abertura as mais diversas perspectivas.

Conforme Guiomarino (2016), o sofrimento recebera um sentido quando uma determinada
vontade de poder se impde e confere um determinado sentido & dor acumulada no corpo social.
Assim, o que pode ser entendido como horrivel para uma perspectiva pode ndo ser entendida como
ruim para outra, de modo que o que serve de condenagdo a vida para um ponto de vista pode ndo o
ser para outro.

O que ocorre no ideal ascético ¢ que o sofrimento como um todo passara a ser interpretado
através de uma determinada vontade de poder que se impdem ao todo do corpo social. O sentido
conferido ao sofrer a partir desta vontade de poder particular adquire o aspecto de ser universal,
mas de fato representa somente uma perspectiva particular.

Para Guiomarino (2016), a terceira dissertacdo pode ser entendida como o diagnostico de
uma vontade de poder particular que se apossa do todo do corpo social para dar unanimidade ao
sentido do sofrer, minando a possibilidade de outros sentidos emergirem.

Neste desenvolvimento, o sacerdote ascético ocupa um lugar central porque sera ele que
colocard a crueldade, a transitoriedade e os instintos como os culpados pelo sofrimento humano de

modo que estes devam ser controlados para que seja possivel atingir um estado futuro melhor. Tal
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fendmeno emerge no catolicismo como pecado original e a vida ap6s a morte e no budismo como
carma e reencarnagao, de modo que o sofrimento sempre seja entendido como uma falta realizada
no passado que deve ser expurgada através do sofrimento. Isso sera importante porque através
destas ficgdes o sacerdote ascético sera capaz de impor certo modo de vida ao corpo social,
produzindo uma homogeneizagao.

Assim assevera Guiomarino (2016, p. 68):

“Desse modo, pode-se ler a terceira dissertacdo como o diagnostico de uma vontade de
poder — a do sacerdote — que se apodera de um rebanho fraco e sofredor ao fornecer um
sentido para o seu sofrimento. Ao fazé-lo, o sacerdote interpreta uma série de elementos,
por exemplo, crueldade, transitoriedade da vida, e os instintos como culpados pelo
sofrimento humano, ¢ que devem ser negados em vista de uma reden¢@o num alémmundo.
Ele impde, com isso, suas condigdes de vida, para a qual o sofrimento deve cumprir uma
funcdo. Diante disso, o olhar genealdgico de Nietzsche mostra que um conceito de
sofrimento foi engendrado a partir de condigdes vitais especificas — a fraqueza fisiologica
do sacerdote ¢ sua decorrente necessidade de consolo e seguranca — que precisou
interpretar o sofrimento de uma maneira determinada.”

Entretanto, o que se entende por sofrimento e o sentido que se da para este sofrimento
depende da constituicao fisiopsicoldgica do sujeito em questdo, de modo que uma constituicao
exuberante pode entender uma determinada situacdo como estimulante que para outra seria
entendida como sofrimento. Assim, serd uma constituicao fisica enfraquecida que fard com que o
sofrimento seja moralizado, opondo-se a uma constituicdo robusta que se afasta de uma leitura
moralizante a respeito da dor ao afirmar o vir a ser tal como ele se manifesta.

Postula Guiomarino (2016, p. 69) que “a analise seguinte deve expor como a terceira
disserta¢do apresenta um tipo de sofredor, o qual, sendo incapaz de afirma a flutuacao do vir-aser,
cria uma nog¢ao de sentido que o nega: o ideal ascético.”

O 1ideal ascético neste sentido seria uma forma particular do individuo adoecido interpretar
e racionalizar o sofrimento, criando um sentido que nega o vir a ser, ja que todos os estimulos deste
lhe causam sofrimento. Portanto, para o comentador, o ideal ascético teria sido a maneira
encontrada para os individuos enfraquecidos lutarem contra o mal-estar que a existéncia lhes causa.
Sera justamente esta fisiologia empobrecida que causa sofrimento no sujeito em questao e que
engendrard um combate aos fundamentos da vida, que seriam os instintos, o corpo € os desejos.

Como constata Guiomarino (2016), o ideal ascético seria o consolo que o sacerdote encontra
para o sofrimento que a constitui¢do malograda engendra. Quanto a isso afirma o comentador
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(2016, p. 69) que: “a consideragdo inicial do sacerdote ascético, nas se¢des de 11 a 13 da terceira
dissertacdo, ¢ de ordem fisiologica: trata-se de um tipo de vida, cuja constituicdo malograda, fraca e doentia
se deve a exaustacdo e inibicdo fisioldgicas. A vida sera sentida por esse tipo como demasiadamente repleta
de dores, desgostos e afligdes, pois sua debilidade amplia a sensagdo aversiva dos estimulos.”

Desta forma, Nietzsche na terceira dissertacdo deseja abrir caminho para a fluidez de
sentido de modo que possa aparecer uma outra interpretagdo para o sofrimento que abrace o vir a
ser em vez de condena-lo. O carater belicoso da existéncia passa a ser a chave para se entender a
condenacao da vida realizada pelo ideal ascético, ja que a tentativa de se refugiar em verdades
metafisicas nasce do horror perante a crueldade.

Assim, para que surjam novos sentidos para o sofrer torna-se necessario reinterpretar a
crueldade presente na existéncia terrena. Conforme Biebuyck (2005) a importancia do dionisiaco
residiria justamente na sua capacidade de enfrentar a crueldade presente na realidade, ja que tanto
o platonismo como o cristianismo nasceram justamente de uma incapacidade de lidar com a
agressividade presente no corpo social. O ideal ascético seria o resultado desta incapacidade de
enfrentar a crueldade humana, buscando refugio em verdades metafisicas e transcendentais.

Segundo Panaioti (2017) a construg¢do de um novo sistema ético dependeria justamente de
uma superagdo da ficcao metafisica do Ser. Isso € relevante porque o Ser teria sido o instrumental
criado pelo sacerdote ascético para desvalorizar o vir a ser, engendrando as mais diferentes fic¢des
metafisicas tais como Deus, verdade, absoluto e transcendéncia. No limite o Ser teria sido a pedra
de toque para fundar o conceito de Real que se opde a realidade dada pelos sentidos.

Logo, o Ser seria o elemento central para condenar a sensualidade humana, ao enaltecer a
suposta posi¢do de um olho que enxerga de lugar nenhum. De fato, a ficcdo metafisica do Ser teria
fundamentado o conceito de Real que se opde a aparéncia dada pelos sentidos, desvalorizando-a
como equivocada. Neste sentido a ficcdo do Ser teria sido o elemento central para engendrar a
maledicéncia e a indisposi¢do para com o mundo.

Com isso fica evidente como ao mesmo tempo que a ficgdo do Ser nasce de uma insatisfacao
para com a realidade, ele aumenta a condenagdo feita ao mundo devido ao fato deste ndo seguir
padrdes previamente estabelecidos como a permanéncia e a estabilidade.

Quanto a isso constata Panaioti (2017) que a ficgdo do Ser faz com que de um lado ter-seia

o mundo verdadeiro e confiavel da verdade e de outro o mundo ilusdrio e enganoso do vir a ser.
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Entretanto, a ficcdo metafisica do Ser engendra a sua autossuperacdo através do
desenvolvimento da consciéncia cientifica, que se pauta na busca pela verdade objetiva. Logo, no
estagio final do niilismo a vacuidade que deu origem a ficcao do Ser reaparece deixando a vontade
humana desnorteada. Isso ocorre quando ha o colapso do mundo confiavel e estavel do Ser que
dava sentido para a vida e o sofrimento humano.

Desta forma Panaioti (2017) refere que o fim da narrativa do Ser ameaga colapsar toda
estrutura de significado de uma cultura, justificando a importancia de se fundar uma nova ética que
seja poOs-teista. Nesta nova ética deve-se superar a necessidade da humanidade de ter estabilidade,
paz e sublimidade, que se aglutinam no conceito de Ser, de modo a permitir que o ser humano ame
e aceite o mundo da instabilidade e do conflito.

Neste contexto o problema do sofrimento passa a ser central porque seria justamente o
horror a dor, engendrada pelo vir a ser, que produz o Ser metafisico onde inexiste perda. Logo, a
afirmacao da vida nietzscheana deve minar a separagao que existe entre mundo verdadeiro e mundo
aparente de forma que o individuo possa voltar a amar o mundo. Entretanto, com a perda do mundo
verdadeiro deixam de existir os conceitos de verdade, estabilidade e transcendéncia que norteavam
a vontade humana.

Conforme Panaioti (2017) haveria dois estagios distintos do niilismo: a) na primeira fase
ter-se-ia a ideologia niilista que se baseia na f€é do Ser, b) na segunda a crise niilista que seria
justamente o sentimento de vacuidade diante da inexisténcia do Ser. Neste sentido na origem da
ficcdo metafisica do Ser ter-se-ia a mentalidade niilista que seria uma forma de psiquismo
debilitado que teria a necessidade de criar o que Panaioti (2017) chama de wahre Welt que seria o
mundo verdadeiro e real.

Assim, segundo o comentador (2017, p. 44) “em suma a mentalidade niilista ¢ responsavel
por gerar a ilusdo de um reino do Ser, o qual ¢, de certo modo, mais fundamental, mais real e
verdadeiro do que o mundo do transitorio do devir que nos ¢ dado como experiéncia”.

A necessidade do warhe Welt brota de um esgotamento que faz com que a realidade seja
vista como sendo um estimulo excessivo, exaurindo o sujeito debilitado. O elemento principal do
warhe Welt, segundo Panaioti (2017), ¢ que ele nasce de um ndo para com o mundo, negando as
suas caracteristicas mais essenciais como a transitoriedade, a instabilidade e a efervescéncia.

Quanto a isso pode-se colocar que na origem do conceito metafisico de Ser ter-se-ia uma negagao
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do devir. O fato é que o warhe Welt transforma o mundo dado pelos sentidos em um grande nada,
desvalorizando a realidade sensivel ao afasta-la dos atributos do Bem. Para Panaioti (2017, p. 46)
“a mentalidade niilista entrega o dominio do bem pelo pre¢o da reducdo do mundo real a uma
desolagao moral”.

Portanto, a mentalidade niilista realiza dois feitos: a) primeiro coloca que o mundo do devir
ndo ¢ real e b) segundo pontua que a realidade efetiva dos sentidos seria desprovida de bem. Isso
ocorre porque o mundo do Ser passa a ser o tinico portador do real e do bom, afastando tais atributos
do mundo do vir a ser, fazendo com que o mesmo adquira o aspecto de ser espurio.

Como constata Panaioti (2017, p. 47) “o pensamento por tras da ficcdo do Ser/Deus tem sua
raiz no odio ao natural (realidade!), ¢ a expressao de um descontentamento profundo com o que ¢é
real”. Neste sentido na origem do warhe Welt ter-se-ia o rancor contra a existéncia cuja origem seria
a fisiologia debilitada do decadente.

Assim, seria justamente a fisiologia enfraquecida que produz a vontade de estabilidade e de
quietude presente na narrativa do warhe Welt. Desta forma a ficgdo do ser nasceria de uma
incapacidade de lidar com os esforcos exigidos pela vida, o que, por sua vez, engendra um profundo
odio a realidade.

Quanto a isso Panaioti (2017) coloca que a criagdo do mundo do Ser seria um ato de
vingancga contra o mundo real que teoricamente exigiria demasiadamente do sujeito enfermo.
Desta forma a metafisica do Ser nasceria do ressentimento, ja que (p. 50, 2017) “a doenga por tras
da ficcdo do Ser envolve (...) interpretar a existéncia como problemdtica em termos morais € 0
mundo como culpado. Se o resultado final da mentalidade niilista ¢ uma visdo na qual o mundo
que vemos e vivenciamos ¢ inutil, sem valor, sem sentido, enganoso e maligno, € porque o niilista
ja decidiu, de antemao, que o mundo ¢ desprezivel.”

Desta forma o warhe Welt seria responsavel por fornecer ao sujeito aquilo que ele mais
necessita que seria justamente a estabilidade, a permanéncia, a placidez e a sublimidade. Logo, o
warhe Welt se afasta de tudo que o individuo enfraquecido enxerga como problematico na
existéncia, tais como a pluralidade, a transitoriedade e a temporalidade.

Entretanto, a fic¢do do Ser seria o maior nada ja criado pela humanidade, cuja funcao seria
principalmente guiar a vontade do individuo adoecido. A crise niilista ocorre justamente quando o

Ser perde eficacia devido a um processo de autossuperagao, deixando a vontade desorientada.
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Conforme Panaioti (2017, pg. 51) a crise niilista atinge o seu auge quando “a radical falta de valor
que obscurece toda a existéncia, quando a inica coisa que se acreditava lhe conferir valor — o wahre
Welt, ou Deus — revela-se como uma mentira.”

O problema, entretanto, nao estaria na crise niilista, mas sim na mentalidade niilista. A
mentalidade niilista carregaria no seu interior a ideia de que o mundo seria absolutamente
desprovido de valor, sendo, por tanto, sem sentido. Para Nietzsche a origem da crise niilista estaria
justamente na mentalidade niilista que deve ser superada para que o ser humano possa alcangar um

estado de maior saude, que somente pode ser atingido através de uma reavaliacao do sofrimento.
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2 AVONTADE DE NADA

A terceira dissertacdo da Genealogia da Moral almeja refutar justamente o ascetismo
presente no livro quatro d’O Mundo como Vontade e Representagdo. Assim, para entender a posi¢ao
nietzscheana deve-se primeiro revisar os principais pontos da filosofia schopenhaueriana,
comegando com a vontade de vida que devera ser substituida pela vontade de poder.

Conforme Constancio (2018, p. 60):

“Trata-se neste texto de tentar mostrar trés coisas: primeiro que, embora Nietzsche
rejeite alguns dos aspectos mais importantes da famosa metafisica da vontade que
se encontra no centro de toda a filosofia de Schopenhauer, tal metafisica ndo deixa
por isso de ser o ponto de partida da sua analise do “facto fundamental da vontade humana”
na Genealogia da Moral (GM 111 1 e 28); depois, que 0 modo como Schopenhauer entende
0 ascetismo e a “negacdo da vontade” tem uma importancia crucial para a compreensio
da concepgao nietzschiana do “ideal ascético” e de uma “vontade do nada” (GM III
14 e 28) como vontade ascética; por fim, que a interpretagdo daquilo a que Nietzsche
chama “niilismo” na Genealogia e, em geral, na sua obra (pelo menos, na obra publicada)
ndo pode dispensar a reflexdo sobre o modo como Nietzsche e Schopenhauer pensam

95 9

o ascetismo € a ideia de uma “vontade do nada”.

Para Janaway (1989) a vontade de vida buscaria basicamente atingir dois objetivos, primeiro
garantir a sobrevivéncia do individuo e segundo assegurar a reproducdo, sendo que do ponto de
vista do filésofo ambos os objetivos justificariam os mais diversos comportamentos vegetais,
animais e humanos.

Quanto a isso assevera o comentador (1989, p. 249):
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“A mais basica manifestacdo da vontade no mundo animado ¢ o que Schopenhauer chama
'der Wille zum Leben', a vontade de vida. Algumas vezes a tradugdo mais 6bvia ‘vontade
de viver’ ¢ mais apropriada, mas eu prefiro usar ‘vontade de vida’, porque a concepgao
schopenhaueriana abrange ndo somente a propensao interna ao organismo de garantir a
sua propria sobrevivéncia, mas também seu instinto de produzir vida — através da
reprodugdo — e a sua tendéncia a preservar a vida dos filhos produzidos.”

Desta forma a sobrevivéncia individual se submeteria a necessidade de asseverar a
continuagdo da espécie, fazendo com que o individuo passasse a ter um valor indireto para natureza.
Neste sentido, em qualquer momento o ser individual poderia ser sacrificado em prol da propagacao
da espécie, ja que a preocupacao da natureza estaria ndo na preservacao do individuo, mas sim na
manuten¢do de determinado género animal.

Postula Schopenhauer (2005, p. 159):

“A forma desse fenomeno ¢é tempo, espaco e causalidade, ¢ por intermédio deles a
individuagdo, que acarreta consigo o nascer e o perecer individuais, sem contudo atingir a
Vontade de vida - de cujo fendmeno o individuo é, por assim dizer, s6 um exemplo
particular ou espécime -, tampouco quanto o todo da natureza ¢ injuriado pela morte do
individuo. Pois ndo ¢é este, mas exclusivamente a espécie, que merece os cuidados da
natureza, a qual, com toda seriedade, obra por sua conservagdo e prodigamente se
preocupa com ela mediante o excedente bizarro de s€mens e grande poder do impulso de
fecundacgao. O individuo, ao contrario, ndo tem valor algum para ela, nem pode ter, pois o
seu reino ¢ o tempo infinito, o espago infinito e, nestes, o niumero infinito de possiveis
individuos.”

Por conta disso para Schopenhauer o desejo sexual passard a ser o ponto central de toda
acdo e de todo empreendimento, caracterizando o cerne da vontade de viver. Ainda segundo
Janaway (1989), os genitais passariam a ser o foco da vontade e como a vontade dentro desse
esquema ¢ a coisa em si, o ser humano passaria a ser um produto do desejo sexual.

Conforme o comentador (1989, p. 255):

“Os impulsos sexuais adquirem proeminéncia neste discurso. O desejo sexual, com a sua
base no proposito de assegurar a reprodugao € para Schopenhauer o impulso fundamental
do ser humano — “todo lugar tacitamente assumido como necessario e inevitavel e ... ndo
como os outros desejos uma questdo de gosto e de humor. Porque seria a vontade que
constitui a esséncia do ser humano. O impulso ao ato sexual teria o poder, ao seu ver, de
superar todos os outros motivos; ele seria “o ponto central invisivel de toda agdo e
empreendimento e aparece em todo lugar apesar do véu langado sobre ele.””

Isso, por sua vez, engendra um conflito entre cérebro e sexualidade, ja que o primeiro visa

ao conhecimento enquanto o segundo almeja a manutengdo da vida, dividindo o sujeito em dois:
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primeiro o puro sujeito cognoscente que seria o intelecto e segundo o sujeito incorporado do desejo.
De acordo com Janaway (1989, p. 259), “até 0 momento temos o sujeito dividido de duas maneiras.
Primeiro t€ém-se o puro sujeito cognoscente e de outro o sujeito incorporado do desejo.”

A vontade de vida, entretanto, seria una, cega e insaciavel, de modo que constantemente se
dirigiria a um objeto ou outro sem cessar, prendendo o sujeito em um ciclo de sofrimento, marcado
por desejo, satisfacdo e novamente voli¢ao. Por conta disso Schopenhauer recomendaria o exercicio
ascético de mortificar o desejo, ja que para o autor o exercicio da vontade somente acarretaria
sofrimento para o individuo em questao. Isso se deve ao fato de que sob esta perspectiva, a vontade
e o sofrimento estariam estreitamente vinculados, justificando o exercicio ascético no qual se nega
os desejos.

Dentro deste contexto, segundo Hassan (2016), o sofrimento pode ser definido como um
obstaculo que se interpde entre o individuo e o seu objetivo momentaneo, de modo que o sofrimento
seria a ndo obten¢ao instantinea dos fins almejados.

Conforme o comentador (2016, p. 26):

Schopenhauer define o sofrimento como “o obsticulo para a vontade colocado
entre si mesmo ¢ o seu objetivo temporario” (WWR, 1, §56, p. 309). Em outras
palavras, o sofrimento seria a ndo obtencdo dos objetivos, ou a resisténcia a
vontade. Schopenhauer explicitamente apresenta o sofrimento como sendo um
contraste direto a felicidade, que ele define como a pronta obtencao de fins.

Para Schopenhauer quando estivéssemos em um estado de vontade estariamos longe da
felicidade, porque a vontade implica em falta e necessidade, enquanto a felicidade somente ¢
atingida quando se obtém determinado fim perseguido, o que, por sua vez, elimina a voligdo.
Entretanto, como a vontade € incessante, a felicidade passa a ser temporaria, de modo que enquanto
o ser humano estiver submetido ao trabalho forcado da vontade ele ndo encontrard paz ou
felicidade.

Quanto a isso afirma Hassan (2016, p. 26):

“Porque a vontade nunca cessa de desejar, quando a felicidade ¢ atingida ela é temporéaria
e fugaz. Sobretudo, ela ndo ¢ nada da significancia do que se espera que a felicidade seja;
isso ¢, de acordo com Schopenhauer, um tipo de estado final permanente.
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‘Felicidade’, Schopenhauer argumenta, seria ilusdria: ela se realiza “sempre no futuro, ou
entdo em uma parte do passado” (WWR, II, p. 573). Ele conclui; “desde que sejamos
sujeitos de desejo, nunca se obtém felicidade ou paz permanente” (WWR, 1, §38, p. 196).”

Logo, se a vida ¢ constituida por um desejo insacidvel, a existéncia passa a estar coberta de
desejos nao atendidos e, por tanto, de sofrimento.

Quanto a isso constata O Mundo como Vontade e Representagao (2005, p. 399):

“vemo-los assim envoltos em constante sofrimento, sem felicidade duradoura. Pois
todo esforco nasce da caréncia, do descontentamento com o proprio estado e &,
portanto, sofrimento pelo tempo em que ndo for satisfeito; nenhuma satisfagao,
todavia, € duradoura, mas antes sempre € um ponto de partida de um novo esforgo

()

Portanto, a existéncia como um todo estaria permeada de dor, porque se os objetivos forem
atingidos com demasiada facilidade o sujeito cairia em um tédio profundo, de modo que o fastio
nos termos de Hassan (2016) pode ser entendido como uma espécie de vazio de desejo. Desta
forma, a dor do esforgo seria necessaria justamente para evitar o vazio da vontade presente no tédio,
que também se manifestaria como uma espécie de sofrimento. Neste sentido o ser humano também
sofre quando lhe carece algo que possa desejar, demonstrando que o vazio de desejo também seria
uma posicao insatisfatoria.

Com isso chega-se a analogia de que a vida seria como um péndulo em que o individuo ou
tende para o sofrimento ou para o tédio, ja que estes seriam os sentimentos que predominariam ao
longo da existéncia de um ser humano. O tédio mostra que haveria na filosofia de Schopenhauer o
que Hassan (2016) chama de vontade secundaria de ter desejos primarios de modo a evitar a
monotonia associada a auséncia de desejos.

Ao mesmo tempo a dor e o prazer estardo associados a temporalidade, ja que caso o esfor¢o
dure por um periodo muito curto, o sujeito caird no tédio, caso dure por tempo demais, resultard
em sofrimento, de forma que a felicidade estara associada a perduracdo ideal de um certo esforco.
Quanto a isso constata Schopenhauer (2005, p. 404) que “quando desejo e satisfagcdo se alternam
em intervalos ndo muito curtos nem muito longos, o sofrimento ocasionado por eles ¢ diminuido
ao mais baixo grau, fazendo o decurso da vida o mais feliz possivel.

Pelo fato de o desejo ser insaciavel e cego, o sofrimento seria a condi¢do fundamental da

vida senciente, fazendo com que a ndo existéncia seja preferivel a existéncia. Isso ocorre porque a
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vontade presente na vida necessariamente envolve sofrimento e como o desejo ¢ insaciavel chega-
se a conclusao de que o ser humano estaria perpetuamente em dor devido a sua propria constitui¢ao
psiquica que sempre o impulsiona ou para o tédio ou para vontade/sofrimento.

Assim, conforme Hassan (2016) o pessimismo schopenhaueriano teria a seguinte estrutura:
a) primeiro o sofrimento ¢ uma condi¢ao fundamental da vida senciente, b) entdo a ndo vida teria
mais valor positivo do que a existéncia e de modo que por fim ¢) a ndo existéncia seja preferivel a
existéncia.

Nietzsche atacara principalmente a premissa “b” afastando-se do pensamento
schopenhaueriano, j& que o grande objetivo da filosofia nietzscheana serd afirmar a existéncia. Com
isso, o autor tragico deseja mostrar que a presenca do sofrimento na vida ndo deve levar a uma
condenacdo da mesma.

Entretanto, conforme Hassan (2016), o autor da Genealogia da Moral deve a maneira como
estrutura a sua teoria da vontade a Schopenhauer, porque concorda com os seguintes postulados: a)
primeiro, a vontade nunca seria satisfeita; b) segundo, a vontade teria a estrutura basica de um
desejo de segunda ordem, ou seja, seria um desejo de ter desejos; e ¢) terceiro, o sofrimento pode
ser entendido como resisténcia a vontade.

Porém, Nietzsche se afasta d’O Mundo como Vontade e Representag¢do, porque deseja
colocar a vontade de poténcia como sendo mais razoavel que a vontade de vida schopenhaueriana.

Na filosofia schopenhaueriana a vontade de vida sera a base metafisica do mundo, ja que
tudo o que existe seria simplesmente uma objetivacdo da vontade una e indivisivel em multiplos
elementos. A unidade da vontade justificaria o pessimismo schopenhaueriano, porque seria através
dela que se adquiriria a perspectiva de que a vida devora a si mesma, que serve de base para o
pessimismo.

Quanto a isso constata Brum (1998, p. 26):

“Essa imagem da natureza que se devora a si mesma por meio de suas figuras fenoménicas
diferentes serve de mola para Schopenhauer desenvolver uma concepcao geral do carater
da propria vontade. Ele diz que, ao olhar essa luta perpétua compreendemos “a vontade
que se divorcia dela mesma”. Essa imagem do combate, da guerra perpetua que sustenta a
vida, é fundamental em sua visdo pessimista da existéncia. Schopenhauer vé o destino
de cada ser vivo (“uma criatura viva s6 pode conservar sua vida a custa de uma outra”)
como a grande prova do carater angustiante da vontade. Projetando uma conclusdo moral
no mundo da vida das espécies, v€ essa “guerra de todos contra todos” como um mal
radical e a demonstracéo do carater culpado e nocivo da vida.”



57

Assim, por conta da vontade de vida chega-se a conclusdo de que cada ser sustentaria a
propria vida as custas dos outros seres, engendrando um sofrimento imensuravel. Quanto a isso

assevera Schopenhauer (2005, p. 398) que:

“ao mesmo tempo, recordemo-nos, a partir do livro segundo, que em todos os
lugares as diversas forgas naturais e formas organicas disputam entre si a matéria,
na qual querem entrar em cena, na medida em que cada uma possui tdo-somente
aquilo que usurpou da outra, e, com isso, perpetua-se uma luta continua de vida e
morte”.
Como na filosofia schopenhaueriana a vontade € privacao, tem-se um estreito vinculo entre
sofrimento ¢ vontade, de modo que o mundo passara a ser permeado pelo sofrimento, ja que a
vontade serd a base da realidade.

Segundo Brum (1998, p. 31):

“a partir dessa imagem do carater maquinal da vontade de viver, Schopenhauer
concebe sua posicdo pessimista face a existéncia em geral: a condigdo do mundo é
insatisfacdo e miséria (...) A imagem da vida humana em que “o lucro estd longe de
cobrir os gastos” ¢ moldada por essa imagem geral da vontade de viver.”

Entretanto, conforme o comentador, deve-se ressaltar a importancia da consciéncia para a
percepcao do sofrimento, j4 que quanto maior a compreensio, maior serd a dor a ser enfrentada
pelo ser em questdo. Desta forma, se o mundo fosse permeado pela matéria inorganica no qual o
nivel de consciéncia € inexistente, a dor seria nula.

Neste sentido, Nietzsche se aproxima de Schopenhauer, ja que para ambos o sofrimento
estaria estreitamente vinculado ao grau de consciéncia do ser em questdo, de forma que um animal
teria um menor sofrimento do que ser humano, j& que somente este conhece o tempo e percebe a
morte.

Portanto, a dor assim como o prazer revelam uma rela¢ao do sujeito para com seu meio, de
forma que se torna necessaria a consciéncia para que um determinado individuo busque um certo
fim que, por sua vez, pode ser atingido ou frustrado, causando sentimentos positivos ou negativos
no ser em questao.

O pessimismo na filosofia de Schopenhauer nasce do fato de que a vontade seria sem razao

e sem finalidade sendo uma simples luta por existéncia, justificando por que para o filésofo haveria
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uma primazia da ndo existéncia. Para Schopenhauer a vida seria um negécio cujos maleficios ndo
compensariam os seus beneficios, revelando a maneira contabilista com que avalia a existéncia.

Quanto a isso Brum pontua (1998, p. 40) “as metéaforas “comerciais, econOmicas e
financeiras, contabeis” abundam em sua obra (...)”. Seria justamente o fato de que a existéncia
causaria mais dor que prazer no individuo que faz com que o filésofo apresente a vida como sendo
uma colonia penitenciaria. Conforme ja foi dito o ser humano seria o mais disposto ao sofrimento
devido ao seu elevado nivel de consciéncia, justificando a sua necessidade de buscar meios que o
permitam atingir a libertacao.

Portanto, seria justamente a maior sensibilidade do ser humano a dor que faz com que ele
desenvolva os mais diversos sistemas religiosos, sendo que em algumas tradicdes o exercicio
ascético aparece como a resposta para a questao da dor.

Para Brum (1998, p. 40):

“O grande pensamento existencial de Schopenhauer, o pensamento que faz dele “um
budista contemporianeo na Alemanha”, de que fala Challemel-Lacour em seu artigo
famoso, ¢ “a verdade que sofrer ¢ a esséncia mesma da vida”. Fazendo um elogio da
resignacdo face a impossibilidade de um verdadeiro contentamento, Schopenhauer ¢, antes
de tudo, o adversario da felicidade — que considera apenas “negativa”, ja que ¢ sempre
satisfagdo passageira de um desejo sempre renascente. A Unica verdadeira felicidade,
segundo ele, ndo se encontra na satisfacdo de algum desejo, mas na auséncia do querer,
no desaparecimento — momentaneo ou duravel — da vontade (...) ele propora uma moral
de renuincia ao mundo, uma pratica ascética de vida como formula para sair do eterno
retorno do sofrimento e do desejo.”

O ascetismo postulara justamente que a vontade de vida deve ser negada para que o sujeito
atinja um novo estado de consciéncia. Este processo de negacdo da vontade seria um processo
exclusivamente humano, ja que somente o homem teria a consciéncia de que a natureza da vontade
seria a privagao.

Postula Schopenhauer (2005, p. 369):

“(...) a NEGACAO DA VONTADE DE VIDA, mostra-se quando aquele conhecimento
leva o querer a findar, visto que, agora, os fendmenos particulares conhecidos ndo mais
fazem efeito como MOTIVOS do querer, mas o conhecimento inteiro da esséncia do
mundo, que espelha a Vontade, e provém da apreensdo das IDEIAS, torna-se um
QUIETIVO da Vontade e, assim, a Vontade suprime a si mesma livremente.”
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O grande problema que deve ser sanado através do exercicio ascético ¢ que a afirmacao da
vontade de vida sempre faz com que o sujeito fique preso entre o tédio e o sofrimento. Isso ocorre
por conta da estrutura da vontade do ser humano que engendra um processo no qual o ser humano:
a) ou caia no tédio caso nao encontre rapidamente um novo objeto de desejo, b) ou sinta sofrimento,
ja que o desejo sempre vem permeado de dor, devido ao fato da sua origem ser a falta e a privagao.

Para Schopenhauer (2005) serd justamente este movimento pendular entre o tédio e o
sofrimento que faz com que a unica libertagdo resida na negagdo da vontade. O ascetismo de
Schopenhauer reside na conclusdo de que a felicidade seria ilusoria porque: a) primeiro estaria
associado com a estimulacao do desejo humano que sempre estaria vinculado com a caréncia e com
aprivacao e b) segundo seria passageiro porque constantemente dependeria do surgimento de novos
desejos que fazem com que o sofrer renasca.

Logo, para o filosofo (2005) a verdadeira felicidade ndo estaria no exercicio da vontade,
mas sim na negacao da vontade no qual o sujeito se liberta do trabalho for¢ado do desejar. Com
isso pode-se dizer que o filosofo propde uma moral da rentincia, de modo que o ascetismo seria um
exercicio no qual se mortifica a vontade, rejeitando a afirmacao do corpo.

Conforme Janaway (1989) o grande objetivo do exercicio ascético seria a superagdo da
consciéncia ordindria para obter-se a consciéncia superior que se equipararia com o estado de

“espelho do mundo”. Quanto a isso postula o comentador (1989, p. 273) que:

“eu argumento que o pessimismo de Schopenhauer ¢ completo e central para sua
filosofia porque ele inicialmente operou com a premissa tal como essa; ele assumiu
a possibilidade de uma consciéncia superior que seria isenta de dor, contra a qual
ele passou a medir o valor da vida conforme ele passou a ficar progressivamente
enredado na metafisica da vontade.”

A consciéncia comum seria aquela que remeteria ao mundo incessante de objetos
individuais que existem no espago € no tempo, enquanto a consciéncia superior seria aquela que
superaria o espaco € o tempo, acessando a realidade eterna. Este segundo tipo de consciéncia ¢
relevante porque nele o individuo se aproxima do puro sujeito de conhecimento, se libertando da
vontade. O importante ¢ que neste segundo tipo de consciéncia o sujeito se livra da dor e do
sofrimento, ja que o individuo seria capaz de acessar uma existéncia superior ao se libertar da

corporeidade desejante.
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Quanto a isso assevera Janaway (1989, p. 273):

“A consciéncia empirica ordindria seria a constante mudan¢a do mundo dos objetos
individuais existindo no espago ¢ no tempo. Mas a consciéncia superior ao qual
Schopenhauer acreditava que se poderia aspirar ndo era limitada pelas formas do espaco e
do tempo e penetraria além dos fenomenos para uma realidade eterna (...) Ele pensa neste
sujeito como o puro sujeito do conhecimento que de alguma forma existe fora do tempo e
contempla a realidade dos verdadeiros existentes além do temporal e do empirico. Ele seria
separado dos objetos empiricos particulares e seria livre de todo e qualquer sofrimento que
pertence somente a ordem temporal.”

Neste sentido o ser humano ficaria dividido em dois em que um dos polos ter-se-ia o puro
sujeito do conhecimento que capta as formas eternas, e de outro a consciéncia ordinaria e desejante
que alimentaria a vontade de vida. N’O Mundo como Vontade e Representagdo uma das formas de
transcender a consciéncia cotidiana seria através do estado estético, no qual o individuo perde-se
no objeto, esquecendo a propria individualidade, tornando-se mero “espelho” do objeto. Logo, o
estado estético seria uma forma do sujeito temporariamente atingir o estado de puro sujeito do
conhecimento, libertando-se da vontade, da dor e do tempo.

No estado estético o sujeito ficaria temporariamente livre dos tormentos da vida, de modo
a ficar em um estado de tranquilidade, no qual deixa de existir felicidade e tristeza, ja que tudo o
que move a vontade deixa de existir. Este estado estético de auséncia de vontade seria temporario,
de modo que assim que o efeito anestésico da arte passasse, o individuo ficaria novamente
submetido ao trabalho for¢ado da vontade.

A respeito disso postula Janaway (1989, p. 275):

“Existe liberagdo do sofrimento e ele ¢ obtido atingindo o estado do puro sujeito do
conhecimento semelhante aquele que Schopenhauer constituiu no comego da sua carreira.
O primeiro exemplo disso advém da sua teoria da experiencia estética, aonde, de acordo
com Schopenhauer, se atinge o estado puro de maneira temporaria (...) abandona-se a
consciéncia empirica normal ao se perder por completo no objeto, esquecendo
precisamente a propria individualidade, a propria vontade e permanecendo somente puro
sujeito, ou seja, como um espelho limpido do objeto; como se somente o objeto estivesse
14, sem o sujeito que o percebe.”

Haveria, entretanto, uma forma mais eficiente e permanente de atingir a libertacdo do
sofrimento que seria justamente através da renuncia e do exercicio ascético. Através deste
treinamento seria possivel atingir uma tranquilidade permanente devido ao fato de que a negagao

da vontade faz com que o mundo se transforme em um grande nada. Neste sentido, para Janaway
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(1989), no puro sujeito do conhecimento a dor cessa, porque inexistiria individuo, ja que seria
possivel captar o mundo de maneira objetiva, ao se repudiar qualquer afetividade individual.

Assim, existiriam dois tipos de subjetividades: a) primeira aquela do sujeito empirico
encarnado e b) segunda aquela do “olho do mundo” no qual o sujeito se transforma em um espelho
fora da realidade. Como constata Janaway (1989, p. 278) “o sujeito cognoscente torna-se o espelho
puro do ser objetivo (Wesen) das coisas e aprende o mundo de maneira puramente objetiva somente
quando ndo se sabe mais que se pertence ao mundo (...)".

A valorizagao do “olho do mundo” como subjetividade superior se vincula com a ideia de
que o bem estaria associado a suspensao do egoismo. Portanto, o egoismo seria uma constante fonte
de maldade, porque ao se exercitar o desejo nega-se a perspectiva metafisica da unidade da vontade.
Segundo Brum (1998) isso ocorre porque no egoismo os seres afirmam a sua vontade, isolando-se
um dos outros a0 manterem viva a ilusdo da individuagao.

Como constata o comentador (1998, p. 43) “o egoismo ¢ “a propria forma da vontade de
viver”. Schopenhauer considera que, através do egoismo, “o eu, essa gota d’agua em um oceano”,
revela “a contradigdo intima da vontade”, (...), mas ele € o principio, a fonte mesmo do que
Schopenhauer denomina a maldade.”

Logo, o desenvolvimento da moralidade dependeria do progressivo abandono da barreira
que separa o eu do ndo eu. Desta forma o mau carater seria aquele que enxerga em todo lugar a
diferenca absoluta entre o eu e o ndo eu, de modo que o mundo passe a ser um absoluto ndo eu que
pode ser manipulado.

Quanto a isso, assevera Schopenhauer (2005, p. 473) que:

“se, portanto, em todos esses casos, parece instituir-se uma diferenga poderosa entre o eu
pessoal e o eu alheio - ao contrario, naquele homem nobre que temos em mente tal
diferenca ¢ insignificante. O principium individuationis, a forma do fendmeno ndo mais o
enreda tao firmemente, mas o sofrimento visto em outros o afeta quase tanto como se fosse
seu; procura, entdo, restabelecer o equilibrio: renlincia aos gozos, aceita privagdes para
aliviar o sofrimento alheio.”

Conforme Janaway (1989), no egoismo haveria uma relagdo de hostilidade para com o
mundo que deve ser progressivamente abandonada com o desenvolvimento da moral, ja que o bom
carater vive em um mundo homogéneo a si mesmo. Por conta disso, a moralidade se assentaria

sobre a capacidade de reconhecer o outro como uma consciéncia que possui um eu proprio.
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Desta forma para Schopenhauer a compaixdo, ou seja, a Mitleid, seria a base de toda
moralidade, produzindo uma certa relagdo entre o si mesmo e o outro. Neste sentido, conforme
Brum (1998), o processo de moralizacdo depende de um apagamento da individua¢ao de modo a
perceber o outro como uma continuidade de si mesmo. Assim, quanto mais o ser humano se afasta
da afirma¢do descontrolada da vontade menos perverso o mesmo se torna, fazendo com que a
domesticacdao da vontade seja uma necessidade para que o individuo se torne moral.

Segundo o comentador (1998, p.47):

“se, para o homem perverso, o principio da individuacdo € “uma separagdo
absoluta”, para o homem justo, que “reconhece espontaneamente os limites
tracados apenas pela moral entre o justo e o injusto e que os respeita, mesmo na
auséncia do Estado (...) A vontade (que ¢ o mal e a maldade para Schopenhauer)
deve ser domada para que a ilusdo do principio de individuacao se dissipe.”

Por conta disso, o sofrimento teria um papel central no processo de moralizagdo, porque
quando o individuo reconhece como sua as dores de tudo o que existe, o mesmo deixa de afirmar a
sua vontade e passa a enxergar a realidade como uma continuidade de si mesmo.

Portanto, conforme Janaway (1989), o exercicio da vontade seria problematico porque se
vincularia a uma luta para dominar e destruir tudo que estaria no caminho da realizagdo dos desejos

individuais, causando sofrimento para outrem.

Quanto a isso assevera o comentador (1989, p. 282):

“Enquanto a fundagdo metafisica do carater egoista ¢ a visdo de que a individuagdo ¢ real,
que “Eu” sou fundamentalmente distinto dos outros e que eu sou o Unico genuino “Eu”
entre objetos da minha experiéncia que o carater ndo egoista é o ponto de vista
supostamente superior de acordo com o qual a individuagdo € irreal (...) Reconhecer o
outro ser como dizendo “Eu” como eu ¢ presumivelmente reconhecer que o outro seria um
centro de consciéncia e vontade e talvez como alguém cuja vida interna como
autoconsciéncia ao qual eu ndo estou inteiramente excluido, alguém cujos interesse podem
ser verdadeiramente meus também.”

Logo, a condenagdao do exercicio da vontade se vincula com a perspectiva de que o
sofrimento seria um mal, de forma que ao se controlar o egoismo se estaria reduzindo a dor no
mundo. No limite a filosofia de Schopenhauer resulta em uma negacao da vontade com a cessagao
de todo desejo e interesse, produzindo um quietismo extremo que resulta na experiéncia de que a

consciéncia seria idéntica a tudo o resto que existe no mundo. O silenciamento da vontade deve ser
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entendido como uma bengao, no qual o sujeito ao término passa a ser um simples espelho do mundo
de forma que nada mais o cause preocupacao.

Quanto a isso, constata Brum (1998, p. 49):

“Buscando uma vida sem dor, sem tempo, sem movimento, Schopenhauer acabou por
encontrar a vida mistica, que corresponde a uma felicidade inhumana, a uma verdade
oposta a vontade de viver. Essa ¢ a origem da admiragdo de Schopenhauer pela ascese (...)
Adversario da alegria, Schopenhauer caminha em direcdo ao seu contrario: a negacao do
querer-viver. Quando a vontade se desliga da vida, por meio do ascetismo, ela se desliga
— de forma eudemonistica — do sofrimento e da dor. A negacdo da vontade de viver ¢ uma
atitude radical de exclusdo do mundo. Mas, para um pessimista que vé o desejo como
opressdo e repeticdo, a liberdade, a redencgdo (Erlosung) s6 podem vir da supressdo do
desejo.”

Desta forma a afirmacao da vontade se vincularia ao sofrimento enquanto a vontade que se
volta contra si mesma passaria a ser a salvagdo. Neste estagio o individuo seria capaz de adotar um
ponto de vista mais elevado no qual ele se ausenta da realidade, cessando de lutar por si mesmo e
de impor a sua vontade na realidade externa. Com a negacdo da vontade o individuo consegue
seguir para o estado mistico do nada no qual se transcende a felicidade e a infelicidade.

Quanto a este estado postula Schopenhauer (2005, p. 518):

“Se, entretanto, desviamos os olhos de nossa propria indigéncia e aprisionamento em
dire¢do aqueles que ultrapassaram o mundo, nos quais a Vontade, tendo alcangado o pleno
conhecimento de si, encontrou-se novamente em todas as coisas ¢ em seguida se negou
livremente, homens que meramente esperam ver o ultimo vestigio da Vontade desaparecer
junto com o corpo por ele animado; entdo se nos mostra, em vez do impeto e esforgo sem
fim, em vez da continua transicdo do desejo para a apreensdo e da alegria para o
sofrimento, em vez da esperanga nunca satisfeita e que jamais morre, constituinte do sonho
de vida do homem que quer; em vez de tudo isso, mostra-se a nds aquela paz superior a
toda razdo, aquela completa calmaria oceanica do espirito, aquela profunda tranquilidade,
confianca inabaldvel e serenidade jovial (...) apenas o conhecimento restou, a Vontade
desapareceu.”

Schopenhauer (2005) seria o principal interlocutor de Nietzsche (1998) na terceira
dissertacdo da Genealogia da Moral, porque neste trecho estard em pauta justamente a questao da
negacao da vontade. Em Schopenhauer a vontade estaria associada a um grande sofrimento que
somente se sanaria com o silenciamento do desejo, através de praticas ascéticas.

Nietzsche ird questionar tal posicdo de Schopenhauer, mostrando como a superagdo da
vontade ndo seria uma redencdo, mas sim uma forma de hipnotiza¢do semelhante a estivagdo das

plantas no qual se deve reduzir as condi¢des vitais para garantir a sobrevivéncia.
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A respeito disso constata a Genealogia da Moral (1998, p. 121):

299 ¢

“Como resultado, em termos psicolégicos-morais, “renuncia de si”, “santificagdo”; em
termos fisiologicos, hipnotizacdo — uma tentativa de alcancar para o homem algo
aproximado ao que hibernagdo representa para algumas espécies animais, a estivagdo para
muitas plantas de clima quente, um minimo de metabolismo, no qual a vida ainda existe,
sem no entanto penetrar na consciéncia (...) em inimeros casos eles realmente se livraram
daquela profunda depressao fisiologica com ajuda do seu sistema de meios de hipnose:
razdo por que seu método esta entre os fatos etnologicos mais universais.”

Com isso Nietzsche pretende mostrar que a hipnotizagao fruto do exercicio ascético teria se
alastrado pelas mais diferentes tradi¢des religiosas justamente pela sua capacidade de afastar a
depressdo. Logo, através do exercicio ascético, o sacerdote conseguiu obter o seu principal objetivo
que seria justamente afastar o desanimo e a tristeza. Ainda sob esta chave de leitura, as religioes
niilistas teriam nascido da exaustdo de certos organismos diante da realidade.

Para Paschoal (2019), a estratégia adotada por estas religides seria o estado hipnotico de
entorpecimento no qual haveria um minimo de vida necessario que nao entraria na consciéncia do
sujeito em questdo, de modo que este possa enfim alcangar o nada.

Nos termos do comentador (2019, p. 227).

“Portanto, se Nietzsche concorda com Schopenhauer, que as religides orientais atuam
sobre a vontade, em especial sobre a vontade de vida, e se ele abre a terceira dissertagdo
da Genealogia ligando-a diretamente com a se¢do final d’0 Mundo como Vontade e
Representagdo, ¢ com a tese de que o horror da vontade humana seria “o nada”
(CONSTANCIO, 2018, p. 63), o fato é que, para ele, o que as religides produzem ¢, em
ultima instancia, aquele estado hipnético e de entorpecimento. (...) Como num estado
letargico, portanto, a propria vida passaria a assemelhar-se a um longo e profundo sono,
com a eliminagdo de todo desejo, de todo ato. O apice desse estado, a meta final daquele
empreendimento seria “a propria redengdo, aquela hipnotizagdo e quietude total enfim
alcangada” (GM 111, 17). O nada desejado e enfim alcangado.”

O 1deal ascético, desta forma, estaria estreitamente associado ao pessimismo, de modo que
a superagao do pessimismo resultard em uma suplantacdo da necessidade de se realizar praticas
ascéticas. O pessimismo, por sua vez, em Schopenhauer se assenta sobre hipdtese da vontade de
vida, de modo que ao se substituir a vontade de vida pela vontade de poder se superaria o mal-estar
para com a existéncia. Na vontade de vida se postula que a vontade almeja a preservacao individual
e da espécie, estando estreitamente vinculada com a conservagao, enquanto na vontade de poténcia

o objetivo seria 0 acumulo de mais poder.
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Conforme Reginster (2006), a vontade de poder seria justamente a ambicdo de superar
resisténcias na busca de desejos de primeira ordem, sendo, por tanto, o apetite por desafios. Neste
sentido o objetivo da vontade de poder seria exatamente a volicdo de se ter dominio sobre algo que
anteriormente escapava do controle, estando, por tanto, estreitamente associado com a capacidade
de realizar certas atividades.

Segundo Reginster (2006), a vontade de poder seria paradoxal, porque teria na sua estrutura
o desejo de ndo ter um determinado anseio satisfeito imediatamente com o objetivo de enfrentar
resisténcias. Assim, na vontade de poder ter-se-ia o imbricamento entre prazer € dor, de modo que
na busca de mais poder se deve ter dor e sofrimento de modo que finalmente se possa atingir o
prazer. Isso ocorre porque a obtencao da satisfacdo depende da superacdo de uma resisténcia
anterior, que causa frustracdo e angustia no individuo em questao.

Por conta disso, Hassan (2016) ressalta a importancia da temporalidade para determinar se
um ato sera agradavel ou desagradavel, ja que se a resisténcia durar pouco tempo resultard em tédio,
se durar tempo demais resultara em sofrimento. Logo, para que certa atividade gere o sentimento
de poder, a ocupacao deve durar um tempo ideal de modo a nado recair nem no tédio € nem no
sofrimento excessivo.

Por tanto Hassan (2016) pontua que a vontade de poder requer trés condigdes: a) primeiro
a existéncia de um desejo de primeira ordem por um determinado fim, b) segundo a necessidade de
resisténcia para a obtengdo de um determinado objetivo e, por fim, c¢) a superagdo da resisténcia
pelo agente.

Quanto a isso, constata o comentador (2016, p. 42) que “a vontade de poder ¢ um desejo
por desafio: a superacdo de obstaculos e a experiencia de crescimento ao obter poder sobre algo
que anteriormente se carecia dominio.” Desta forma para Nietzsche (1998), assim como para
Schopenhauer (2005), a vontade seria uma aspiragdo de segunda ordem de ter objetos de desejo,
para que se tenha uma continua atividade.

Portanto, para o autor da Genealogia da Moral a atividade consistiria, justamente, no desejo
de encontrar e superar resisténcias na satisfacdo de desejos de primeira ordem.

Logo para Hassan (2016), a vontade de poder representa uma tese sobre como o sujeito em
questdo deseja e ndo o que exatamente ele deseja, mostrando que o desejo humano se pauta na

vontade de segunda ordem de ter desejos. Segundo Reginster (2006), em Nietzsche toda resisténcia
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representa sofrimento, assim a vontade de poder & medida que ¢ a vontade de superar oposi¢ao,
deve necessariamente almejar o antagonismo em si mesmo, de forma que paradoxalmente a vontade
de poder deseja desprazer.

Na mesma linha, Soll (2012) pontua que somente ao sentir dificuldade, o sujeito passara a
ter a experiéncia de poder, de forma que a vontade de poder deve carregar no seu amago o desejo
pelo embaraco. Assim, a vontade humana, além de ser uma voli¢do secundéria de ter desejos de
primeira ordem, também carregaria no seu seio a vontade de resisténcia, de dificuldade e de
sofrimento.

E dentro deste contexto que surge o problema do valor da existéncia de modo que Nietzsche
deseja dar uma resposta positiva ao pessimismo postulado por Schopenhauer. Logo, o autor da
Genealogia da Moral deseja justamente estimular os individuos saudaveis a amarem o sofrimento,
vinculando-o ao exercicio da vontade.

Conforme Brum (1998), Nietzsche se afasta da posi¢do schopenhaueriana, que busca
refugio do sofrimento na moral e na arte. Portanto, ao invés de buscar a rentncia, Nietzsche
recomenda a afirmacdo da vontade com intuito de redimir o mundo ¢ a realidade. Desta forma o
filésofo da Genealogia da Moral busca se afastar da condenagdo da realidade e da mortificagdo do
desejo através da divinizacao do real.

Assim, a vontade de poder seria a resposta dada por Nietzsche ao problema da vontade
apresentado por Schopenhauer, de forma que a vontade de poder seria, justamente, uma oposi¢ao a
vontade de vida. Como constata Brum (1998) a vontade de vida continua sob a tutela da metafisica
enquanto a vontade de poder seria uma posi¢do fenomenista que afirma a realidade.

Quanto a isso, o comentador pontua (1998, p. 65) que:

“essa critica de Nietzsche a concepgdo schopenhaueriana de vontade revela uma
diferenca mais profunda entre os dois pensadores: Schopenhauer ¢ um metafisico,
mas um metafisico transcendental (...) Nietzsche, desde O Nascimento da
Tragédia permanece um “fenomenista puro”. A realidade, para ele, se reduz a
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“uma imensa trama de fendOmenos”.

Logo, seré justamente a posi¢cao metafisica da vontade de vida que servira de fundamento
para a condenacgdo da vida e da realidade. Ao colocar uma vontade una que estaria no fundo de

tudo, Schopenhauer estaria fazendo uma moralizagdo do mundo que passa a ser visto como cruel.
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Como afirma Brum (1998, p. 66):

“0 pensamento nietzscheano de que se deve incluir na nog¢ao de vida, de maneira
positiva e afirmativa, a crueldade e a inexorabilidade esta na antipoda da reagdo
moral schopenhaueriana ao mundo que ele descreveu no livro II de sua obra
principal. Schopenhauer recua diante de sua descricdo “como diante de um
pesadelo” e Nietzsche jubila com sua noc¢do da vida enquanto valor supremo.”

Ainda neste sentido Araldi (2004) constata que o grande objetivo do pensamento
nietzscheano seria a afirmagdo e a divinizagao do real, superando a moraliza¢do e o pessimismo
schopenhaueriano. Seria justamente neste aspecto que a diferenca entre a vontade de poténcia e a
vontade de viver passa a ser importante, porque Schopenhauer ao condenar a vontade como cega e
irracional estaria buscando uma saida para o problema da vontade tanto na arte como na negacao
da vontade ascética.

Nietzsche, por outro lado, através da vontade de poder estaria aceitando os elementos
dificeis da existéncia, exaltando o sofrimento e rejeitando o que Brum (1998) chama de resposta
eudemonista para o problema do sofrimento. Portanto, a maneira como se constréi o conceito de
vontade de viver necessariamente resulta em uma condenagao da existéncia, de modo que Nietzsche
ambiciona superar o conceito da vontade de viver para que possa afirmar o mundo.

Desta forma, mesmo que o autor de Aurora aceite o carater ilogico da existéncia apresentada
em O Mundo como Vontade e Representagdo, o filoésofo rejeita a doutrina moral desta obra que
implica em uma negacao da vontade. Isso se deve ao fato de que Schopenhauer condena a vontade

como sendo a origem do sofrimento no mundo.

Quanto a isso, Brum constata (1998, p. 67):

“A ideia de uma hierarquia de fendmenos dominando sempre o mais fraco estd no amago
da nocdo nietzscheana de uma vontade de poténcia que sempre se supera. Em
Schopenhauer, essa luta de fendmenos da Vontade é, no fundo, a luta da Vontade com ela
mesma, o divércio (Enfzweiung) “essencial” da vontade em relagdo a ela mesma. A
vontade de viver que, segundo Schopenhauer, ¢ um “esfor¢o sem fim”, aparece, em
Nietzsche, como a dimensdo de uma vida eterna da vontade de poténcia. Essa visao
jubilosa de um mundo que se supera continuamente, através de uma luta que faz sofrer e
que revela o carater tragico da existéncia, Nietzsche a ilustrou por meio de um conceito
muito pessoal, que nds estudaremos depois: o dionisiaco (...) a grande diferenca entre
vontade de viver ¢ vontade de poténcia deriva do fato que Schopenhauer pronunciou
uma acusagao contra a vontade, descrita como insaciavel e faminta.”
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Neste sentido, a metafisica schopenhaueriana apds descrever a vida como sendo regida pela
vontade de viver acaba por exaltar a negagdao da vontade. A visdo pessimista schopenhaueriana
nasce do fato de o filésofo colocar o sofrimento sobre uma perspectiva negativa de modo que a
afirmag¢do da vida depende justamente da reavaliagdo do sofrimento, ultrapassando a visao
“eudemonista”.

Dentro desta dtica a rentincia schopenhaueriana funcionaria como uma libertacdo de um
mundo cruel ao passo que para Nietzsche a mortificacdo nada mais seria que um estado de
estivagdo. Logo, entender a compaixdao como o fundamento da moral seria o resultado de uma
estrutura de pensamento que condena a vontade. Isso ocorre porque a compaixao seria no fundo
uma tentativa de se opor a crueldade que supostamente constituiria o mundo e que seria exacerbado
com o exercicio da vontade.

Portanto, pode-se dizer que a compaixdo se opde a visdo tragica da existéncia, ja que

segundo Brum (1998, p. 71):

“a piedade é considerada uma virtude somente do ponto de vista de uma filosofia
que nega a vida, diz Nietzsche em O Anticristo (1888) (...) A compaixdo, mola da
doutrina moral de Schopenhauer, se opde — de uma maneira evidente — as
caracteristicas que Nietzsche atribui a vida: crueldade e inexorabilidade.”

Desta forma, Schopenhauer seria um fildésofo que criou fic¢cdes metafisicas para se consolar
do pesadelo que supostamente seria a existéncia.

Assim, o pensamento d’O Mundo como Vontade e Representa¢do seria tdo metafisico
quanto a tradi¢ao platdnica-crista, de modo que apesar do ateismo de Schopenhauer o mesmo ainda
estaria sob a tutela do cristianismo, de forma a ser marcado por um pessimismo que nega a vida.

Segundo Brum (1998) no dionisiaco se almeja justamente superar a necessidade de
redenc¢do ao persuadir o individuo do prazer eterno que haveria no existir, afirmando inclusive o

sofrimento inerente a vida.

Quanto a isso postula o comentador (1998, p.73):

“ele (Nietzsche) quer elaborar uma filosofia tragica da existéncia como alternativa
ao cristianismo que torna o mundo culpado desde o primeiro homem. Nietzsche
encontrou na figura de Dionisio, deus grego de origem oriental, o contraponto ao
cristianismo que tanto marcou a sua infincia.”
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Neste sentido, o sofrimento ganha destaque porque sera ele que justificard uma perspectiva
no qual se condena a existéncia, porque a fonte do pessimismo estaria justamente no terror diante
da realidade da dor. Desta forma através do dionisiaco, Nietzsche deseja superar o mal-estar para
com o sofrimento, engendrando duas formas distintas de reagir diante da dor: a primeira
nietzscheana que seria pautada pela alegria e pela afirmacdo e a segunda a schopenhaueriana
marcada pela tristeza e pela resignagao.

Quanto a isso constata Brum (1998, p. 73):

“o grande tema do livro, o tragico, € colocado sob o prisma de uma filosofia estética

¢ pessimista. Mas o novo pessimismo dos fortes ndo ¢ um pessimismo de negagio
da vida, mas sim um pessimismo tragico que aceita a existéncia e a sua dolorosa
verdade dionisiaca: a morte e o sofrimento.”

A diferenca entre o pensamento nietzscheano e o schopenhaueriano seria justamente a
moralizacdo que afasta o individuo da alegria do simples existir ao fazer julgamentos morais a
respeito do mundo. A alternativa ao julgamento moral seria a aceitagdo do vir a ser como jogo
inocente, absolvendo o sofrimento, de modo a escapar do pessimismo da fraqueza que condena a
existéncia.

Neste sentido o escritor da Genealogia da Moral deseja ultrapassar o niilismo externo, de
modo a divinizar o real. Para Lowith (1969) isso seria feito através do eterno retorno do mesmo no
qual se aceita o ser do mundo como sendo sagrado, superando a vontade de nada do ideal ascético,
de modo que Araldi (2004, p. 21) pontua que “ultrapassar o nao extremo ¢ condi¢do para atingir o
sim incondicional do eterno retorno”.

Assim em Niilismo, Criag¢do, Aniquilamento (2004), o comentador afirma que o
pensamento de Nietzsche estaria ocupado em produzir uma religido do sim na qual se superariam
os conceitos de bem e de mal. Desta forma, o grande objetivo do autor da Genealogia da Moral
seria justamente dar resposta a pergunta “para qué” a existéncia, levantada por Schopenhauer.

Portanto, Nietzsche deseja justamente superar a condenagao do real com intuito de produzir
uma religido do sim, superando o mal-estar que teria fundado a maior parte das religides humanas.

Quanto a isso Araldi constata (2004, p. 104):

“Nesse sentido, o pessimismo schopenhaueriano ¢ mais profundo e significativo do que
outras formas anteriores, por colocar com determinacao e vigor a pergunta pelo sentido da
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existéncia. Para Nietzsche, ao colocar essa pergunta, Schopenhauer j& constata como um
fato indubitavel a ndo-divindade da existéncia. (...) Compreendendo-se como sério
herdeiro/continuador do pessimismo schopenhaueriano, Nietzsche busca pensar essa
questdo em profundidade, para além dos limites morais, religiosos e metafisicos a que ela
estava restrita. Opondo ao pessimismo romantico o pessimismo dionisiaco, ele busca
provar que ha também um pessimismo que sai da for¢a, dos instintos sadios.”

Portanto, haveria duas perspectivas: a primeira, o eterno retorno com a suprema afirmacao
do mundo e a segunda, o niilismo com a vontade de nada no qual se nega a existéncia. A primeira
alternativa seria o dionisiaco no qual se postula a primazia do ser enquanto a segunda seria o ponto
de vista do crucificado no qual se coloca a preferéncia pelo nao ser.

Neste sentido o dionisiaco seria uma forma de estabelecer um contramovimento religioso
no qual se busca construir um processo que possa afirmar a existéncia, a natureza e a saude,
colocando o tipo pagdo como uma contraposi¢ao ao tipo ascético que condena a vida.

Quanto a isso refere Guiomarino (2018, p. 86) que “Nietzsche procura marcar a
contraposi¢do ao tipo décadent. O pagdo serd, por isso, descrito com o vocabuldrio fisioldgico
nietzschiano da satde e da forga: “plenamente-logrado”  (Vollgerathenen) e
“extasiadotransbordante” (entziickt-liberstromenden).”

Conforme o comentador (2018), os dois tipos constroem sentidos diferentes para o
sofrimento de modo que o sofrimento seria a instancia decisiva para a avaliagdo da vida, gerando
ou a afirmacao ou a condenacgao da existéncia. Portanto, haveria primeiro, o sentido dionisiaco para
o sofrimento no qual se elogia o vir a ser e, segundo. o sentido metafisico no qual se valoriza a
transcendéncia, a estabilidade e a quietude. O dionisiaco, desta forma, se afasta diametralmente do
cristianismo ao valorizar os processos ciclicos da natureza, mostrando como o sofrimento seria uma
etapa essencial para a construcao do novo.

Logo, o dionisiaco representaria a capacidade de afirmar o colapso da estabilidade, algo
impossivel para a perspectiva platonico-crista que busca a estabilidade e o quietismo como forma
de escapar do vir a ser.

Assevera Guiomarino (2018, p. 87):

“Nesse registro, Dionisio, ao simbolizar o movimento ciclico de destrui¢do e criagdo da
vida, seria o simbolo maior de afirmacdo desta porque expressaria em maximo grau o
incessante movimento de renovagdo da propria vida. Para que seja possivel este
movimento, ndo so € necessario, mas desejavel o sofrimento implicado na destruigdo de
tudo o que é. A transitoriedade, assim, pressupde necessariamente sofrimento. O que
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equivale a dizer: para que haja mudanga, deve haver o perecimento de um estado estavel,
sendo o sofrimento o colapso dessa estabilidade. Desse modo, no simbolo do Dionisio, o
sofrimento ja estaria justificado na e pela propria vida.”

Portanto, o dionisiaco seria capaz de perceber o carater processual do sofrimento,
afirmando-o mesmo diante das piores situacdes. O crucificado, por sua vez, ndo teria a forga
fisiologica para afirmar a necessidade da destrui¢cdo para a producao do novo, de modo que passaria
a se esconder em narrativas metafisicas tais como o além-mundo no qual haveria estabilidade,
seguranga e auséncia de dor.

Neste sentido a religido paga seria uma forma de superar o niilismo, porque nesta
perspectiva o sujeito se manteria sob a tutela do mundo, da vida e do real enquanto sob a 6tica do
crucificado o individuo se vincularia a moral, a negagdo da vida e ao ideal que se opde ao mundo.
Desta forma o que estaria no fundo da diferenca entre o dionisiaco e crucificado seria, justamente,
a diferenca entre o real e o ideal que desemboca ou em uma divinizagdo ou em uma condenacao da
realidade.

Quanto a isso refere Guiomarino (2018, p. 90) que:

“Dioniso esta ligado ao mundo, a vida, ao real, enquanto o Crucificado ilustra a
moral, a negacdo da vida, o ideal. Esse delineamento preliminar ja fornece boas
indicagdes do que estd em jogo quando Nietzsche usa a contraposi¢do entre
Dionisio e o Crucificado: o antagonismo entre afirmacdo e negacdo da vida, entre
real e ideal.”

Nesta chave de leitura o dionisiaco se associa com o antimetafisico, porque rejeitaria a ideia
de uma verdade eterna e suprassensivel que fundamentaria o real. Portanto, o dionisiaco se vincula
a fluidez de sentido ao privilegiar a pluralidade, rejeitando a narrativa una, eterna e universal do
ideal ascético, ao acatar a disputa e a discordia, que deixariam de ser pacificadas através de
conceitos como unidade, transcendéncia e universalidade.

Desta forma o dionisiaco seria o inico movimento religioso capaz de divinizar a propria
vida, superando a ma avaliagdo que a metafisica faz sobre a existéncia. Neste sentido Dionisio
passara a representar: a) primeiro a afirmacao integral de existéncia, b) segundo a superabundancia
da forca, c) terceiro a correlacdo entre destruicao e criacdo, d) quarto a perspectiva extra-moral e €)

quinto a contraposicao a moral crista.
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Através do dionisiaco deseja-se constituir amor pelo que €, sendo que a morte de Deus seria
uma etapa essencial deste processo, porque Este teria servido como garantidor metafisico para todos
os valores que regeram a civiliza¢ao ocidental até o momento. Assim, a Sua morte acaba por ruir
todos os valores metafisicos que sustentaram a tradi¢do platdnico-crista até o momento.

Em um primeiro momento a morte de Deus passaria a sensa¢do de um vazio de sentido,
mas, posteriormente, a Sua auséncia permitiria a abertura para outros sentidos. Desta forma, a morte
de Deus teria a importante funcdo de minar a separacdo entre mundo sensivel e mundo
extrassensivel que teria sustentado as crencas metafisicas.

Com relagao a isso postula Araldi (2004, p. 108) que “compreendido como processo que
move a Historia do ocidente, o niilismo se radicaliza, a medida que o homem experimenta o vazio
de sentido decorrente da ruina dos valores superiores/transcendentes ou, dito de outro modo, da
morte de Deus”.

Logo, em um primeiro momento a derrocada da metafisica passaria a impressao de que o
mundo seria falso e sem valor, mas com o passar do tempo alguns seres humanos seriam capazes
de viver sem a interpretacdo moral da existéncia que se apresenta como univoca, eterna e
transcendental. Isso permitiria o regresso da fluidez de sentido no qual se constrdi sentidos plurais
e perspectivos para o sofrimento, superando a necessidade de transcendéncia.

O fim da metafisica, portanto, implicaria no término do niilismo, que seria, justamente, uma
forma de doenca da vontade, no qual se teria uma nega¢do da natureza em prol de uma suposta
transcendéncia. Para Araldi (2004), Nietzsche deseja fazer uso da derrocada do mundo verdadeiro
para chegar a afirmacao irrestrita da vida, superando o niilismo.

Desta maneira, conforme ja foi discutido no capitulo anterior, o niilismo seria processual e
remeteria justamente a divisdo ontoldgica entre mundo fenoménico e transcendental, de forma que
ao cabo do processo niilista deve-se abdicar da crenga na verdade universal.

Como constata Araldi (2004, p. 111):

“entendemos a investigacao nietzscheana do niilismo ocorre no sentido de conjugar
o transcurso histdorico (desde o platonismo até o surgimento do pensamento
afirmativo do eterno retorno) com a caracterizagdo de suas formas de manifestagao
(do niilismo incompleto ao niilismo extremo).”
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Assim, o niilismo incompleto deve ceder espago para o niilismo completo no qual
abandona-se tanto a crenga em Deus como na verdade. Somente ao relegar a crenga em Deus e na
verdade, a posicao afirmativa em relacao a existéncia pode emergir, ja que nao se necessitaria mais
de ficgdes metafisicas para justificar a existéncia.

Logo haveriam dois tipos de pessimismo primeiro o da fraqueza e segundo o da forga.
Dentro desta chave de leitura o pessimismo da fraqueza teria predominado ao longo do platonismo
e do cristianismo, ao passo que o pessimismo da for¢a desembocaria no dionisiaco.

Para Araldi (2004) a superagao do pessimismo da fraqueza depende da superacdo dos
consolos metafisicos e morais, sendo que se deve diferenciar o pessimismo da fraqueza em dois,
primeiro o niilismo ativo que ¢ regido pelo desejo de destruir tal como se manifesta no niilismo
russo e segundo o niilismo passivo que ¢ comandado pela resignacao e cujo modelo seria a filosofia
de Schopenhauer.

Assevera o comentador (2004, p. 113) que:

“O niilismo ativo (der active Nihilism) significa a intensificagdo do poder do espirito
enquanto forca de destrui¢@o ou, nas palavras de Nietzsche, enquanto “budismo europeu
de ac@o”. No niilismo passivo (der passive Nihilism), ao contrario, ha o esgotamento do
poder do espirito, que se manifesta no budismo europeu, enquanto aspira¢do ao nada, em
que predominam os sentimentos de compaixao e de desprezo (...) o niilismo ativo pode ser
valioso para o fil6sofo, uma vez que, radicalizando (experimentalmente) o niilismo até
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suas formas mais acabadas, sera possivel reverté-lo no “dionisiaco dizer-sim ao mundo”.

Portanto, para Nietzsche o niilismo ativo deve ser radicalizado para destruir o niilismo
passivo de modo a chegar em um dionisiaco dizer sim ao mundo. O niilismo tanto ativo como
passivo seriam marcados por duas caracteristicas, primeiro pela negagdao do mundo e segundo pela
crenga de que a ndo existéncia seria melhor do que a existéncia, justificando a aspiragdo ao nada.

Neste sentido, como pontua Araldi (2004), o esfor¢o do escritor da Genealogia da Moral
seria de ultrapassar tanto o niilismo ativo como o passivo através do dionisiaco. De modo que o
objetivo seria transmutar a maxima negacao do ideal ascético em uma afirmagao suprema.

Para Gillespie (1995), em todas as formas de niilismo o que predominaria seria, justamente,
uma rejei¢do ao real que impediria o individuo de afirmar a sua existéncia. Portanto, conforme o
comentador, o niilismo ativo teria a importante fun¢do de destruir a moralidade platonico-crista,

enquanto o niilismo passivo seria uma continuidade do caminho do crucificado ao defender a
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resignacdo e a piedade. Desta forma o niilismo somente seria superado através do dionisiaco cujo
grande objetivo ¢ fazer com que o individuo entre novamente em contato com o real de modo a
afirma-lo.

Neste sentido pontua o comentador (1995, p. 180):

“O niilismo ativo desta maneira seria o niilismo auténtico. O niilismo passivo desvia a
auto-obliteragdo compulsiva que o niilismo ativo procura ao colocar no seu lugar a
doutrina da compaix@o universal. Ele quer sair ndo com um estrondo, mas com um gemido.
Este ¢ o caminho do crucificado. O niilismo ativo ¢ mais desejado porque ele traz a si
mesmo e ao mundo cristdo um fim mais rapido (...) Como formas de negacdo, tanto o
niilismo ativo como o passivo devem ser distinguidos da posi¢do afirmativa que
caracteriza o0 homem dionisiaco. O homem dionisiaco nasce do niilismo, mas também o
supera. Em um sentido, ele representa a forma mais extrema de niilismo, que Nietzsche
descreve como a forma divina de pensar.”

Assim, o niilismo somente seria superado quando se abandona a crenga nos valores
transcendentais que caluniam a existéncia. Logo, o dionisiaco seria um antiniilismo que se opoe
diametralmente ao pensamento de Schopenhauer que seria o dpice do niilismo. Ainda segundo
Gillespie (1995), nesta forma extrema de ascetismo, a vontade ndo para de desejar, mas sim passa
a desejar o nada que quando se torna ativa aparece como o niilismo russo.

Desta forma, a vontade de nada presente em Schopenhauer seria o desenvolvimento
derradeiro do cristianismo, de forma que do ponto de vista de Nietzsche o livrto O Mundo como
Vontade e Representagdo seria o apice da decadéncia. A partir deste ponto, existe a possibilidade
de o ser humano desenvolver o dionisiaco em que se torna possivel recuperar uma relagdo de amor
para com a existéncia.

Assim refere Gillespie (1995, p.181):

“No seu pensamento maduro, Nietzsche enxerga a forma premente do niilismo passivo no
pensamento de Schopenhauer e principalmente na sua doutrina da resignacdo. Este
ascetismo, do ponto de vista de Nietzsche, ¢ a forma final de manifestacdo da devogao
europeia ao crucificado. Nesta propria vontade de nada, entretanto, Nietzsche acredita
discernir a possibilidade de uma reversdo maravilhosa e uma auto-superacdo. No extremo,
a vontade ndo cessa de querer, mas continua querendo ao desejar o nada.”

Desta forma o grande objetivo de Nietzsche ¢ transformar a negagdo absoluta de

Schopenhauer na afirmacdo absoluta. Logo a vontade schopenhaueriana seria uma forma
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degenerada de cristianismo, justificando o esfor¢o nietzscheano de buscar um outro deus mais
afirmativo que pudesse instigar a humanidade a superar a vontade de nada.

Como constata Gillespie (1995, p. 181):

“a vontade schopenhaueriana que seria a expressao final do cristianismo ¢é o solo a
partir de onde a grande vontade dionisiaca pode brotar. A concepcao nietzscheana
do confronto entre o dionisiaco e crucificado que estabelece o horizonte do seu
entendimento do niilismo ¢ crucialmente dependente do pensamento de
Schopenhauer.”

Em oposicdo a vontade de vida descendente postula-se uma vontade ascendente que
receberia o nome de dionisiaco que serviria como alternativa a tradi¢ao niilista platonico-crista.

Por esta razdo, segundo Gillespie (1995), pode-se dizer que as religides estariam inseridas
dentro de um continuo, em que em um dos extremos ter-se-ia o crucificado enquanto no outro
haveria o dionisiaco. O primeiro seria a vontade de poder mais enfraquecida enquanto o segundo
seria pautado por um fortalecimento da vontade de poder.

Quanto a isso postula o comentador (1995, p. 220) que “usando esta medida, Nietzsche
define um continuo de pessoas e deuses entre os dois, indo de dois extremos, que recebem o nome
de Dionisio e de Crucificado. Dionisio seria o deus projetado pela mais forte forma de vontade de
poder, o crucificado o mais fraco e o mais necessitado.”

Neste sentido todas as outras religides estariam em um nivel intermediario entre Dionisio e
o Crucificado, de forma que este continuum passe a ser um indicador de quanto cada religido seria
capaz de enfrentar o elemento cadtico da realidade. Desta forma, o dionisiaco representa a
capacidade humana de viver a instabilidade da existéncia sem recorrer a ficgdes metafisicas.

Assim, individuos fortalecidos seriam capazes de enfrentar os elementos cadticos do mundo
sem precisar recorrer a enredos metafisicos estabilizadores, porque conseguiriam administrar o
desespero diante da instabilidade da realidade. Os individuos enfraquecidos, por outro lado,
sucumbiriam ao desespero e teriam que recorrer a ficgdes metafisicas para serem capazes de
enfrentar a inseguranga.

Quanto a isso assevera Gillespie (1995, p. 221) que “este continuo também seria a medida
da relativa veracidade das diversas religides. O caos da existéncia de acordo com Nietzsche ¢ um
peso que poucos podem suportar. Para a maioria, esta visdo dionisiaca ndo mitigada causa desespero

e paralisia.”
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Logo, a vida pode se sustentar através de maior ou menor mistificacdo em relagdo aos
supostos sentimentos negativos que a variabilidade da existéncia pode causar no sujeito em questao.
Nietzsche, desta forma, ¢ claro ao demonstrar que somente os tipos saudaveis seriam capazes de
enfrentar de maneira transparente a instabilidade da vida. Assim, os povos mais saudaveis seriam
capazes de construir deuses que captariam justamente a volatilidade da existéncia sem recorrer a
metafisicas estabilizadoras, se reconciliando com a realidade.

Quanto a isso assevera Gillespie (1995, p. 221) que:

“somente as formas de vida mais forte conseguem enfrentar esta verdade terrifica
que a existéncia seria cadtica e sem sentido. Portanto, quanto mais forte e vital um
povo ¢é, mais ¢é capaz de captar a verdade e expressar a verdade no seu deus. Logo,
o povo mais forte produz o mais verdadeiro deus e este deus serd a mais
compreensiva reconciliacdo da vontade de poder consigo mesma.”

Neste sentido o deus Dionisio seria a tentativa mais bem-sucedida de captar o caos da
existéncia de modo a exaltar a volatilidade da realidade, (1995, p.221), “todas as outras religides
necessitam negar ou repudiar o caos que ndo suportam. Assim, elas distorcem a vida.” Desta forma
com exce¢do do dionisiaco todas as religides estariam presas no emaranhado metafisico que
mascara o elemento caotico da existéncia.

A fisiologia debilitada seria a origem destas religides, ja que seria justamente a fraqueza
organica que impediria o sujeito de encarar a instabilidade do vir a ser com confianca.

Quanto a isso Gillespie (p. 221, 1995) constata que:

“o homem dionisiaco em contraposi¢do ao cristdo é capaz de afirmar o caos ¢ a
contradicdo da existéncia absolutamente. Através do deus Dioniso, ele pode desejar
o passado ao desejar o todo. Este grande dizer sim € obtido pelo reconhecimento e
pela afirmag@o do que Nietzsche chama o eterno retorno do mesmo.”

Portanto, somente o homem dionisiaco teria forgas suficientes para encarar o fluxo do vir a
ser sem ter a necessidade de criar mistificagdes, porque teria a capacidade de afirmar o passado ao
reconhecer o eterno retorno dele. Portanto, a tradi¢do platonico-cristd representa uma fuga em
relagdo a verdade de que a vida seria regida pelo caos e pela impermanéncia, engendrando a
necessidade de se criar um Deus racional que desse estabilidade metafisica para o mundo. Por outro

lado, Dionisio representaria a afirmagdo da existéncia com todas as suas inconsisténcias e
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contradi¢des, sendo, portanto, uma forma mais saudavel de lidar com a frustragio que a
instabilidade causa na psiqué humana.

Um elemento central da capacidade afirmativa presente no dionisiaco seria a sua relacao
com o passado, ja que em vez de condenar o passado como faz a tradi¢do platonico-crista, a heranca
paga afirma o caos da existéncia presente tanto no passado como no futuro. O dionisiaco, desta
forma, produz outra relacdo com a temporalidade que, através do eterno retorno, engendra um forte
sentimento de gratiddo que supera o ressentimento presente na tradi¢ao crista.

Gillespie (1995, p. 222) afirma que:

“Ao desejar o eterno retorno, o homem mais forte deseja a vontade de poder como um
todo, torna-se a vontade de poder como um todo e deseja através dela todas as coisas. Ele
se torna a coisa verdadeira, supremamente poderosa ¢ completamente auténoma e criando
a si mesmo. Ele se torna Dioniso. Com e por esta aproximac¢do com Dioniso, ele se liberta
do espirito de vinganga ¢ ¢ entregue a uma nova inocéncia.”

Nesta nova perspectiva ama-se tudo o que foi, tudo o que ¢ e tudo o que sera, criando um
amor pelo real impossivel para as religides sob a tutela do crucificado. Assim, haveriam dois tipos
de fisiopsicologias que estariam no fundo de todas as religides primeiro, a adoecida que cai na
sedu¢do do ressentimento, produzindo a necessidade de ficcdes metafisicas para estabilizar a
realidade e, segundo, a saudavel que teria gratidao perante a realidade, afirmando o caos da
existéncia.

Como constata Gillespie (1995), tanto Cristo como Dioniso libertam o ser humano da culpa,
mas no caso de Cristo, Deus assumiria a puni¢ao que o cristdo merece, ressaltando o sentimento de
divida para com a divindade. No dionisiaco, por outro lado, se liberta o ser humano de sua vivéncia
do dever, porque o ser humano passa a ser visto como um pedaco de destino, fazendo com que o
mesmo deixe de ser responsavel por suas agoes, ja que ndo haveria vontade livre.

O ser humano passa a ser entendido como sendo o resultado de causas complexas sobre o
qual ndo teria o menor controle e que obrigatoriamente formariam a sua personalidade. Tal
perspectiva liberta o sujeito da culpa ao coloca-lo sobre a perspectiva do amor fati. Portanto, sob
esta oOtica o ser humano readquire o que Giacoia Junior (2013) chama de plasticidade no qual se
tem a capacidade para reinterpretar e afirmar o passado de modo a abrir espaco para um novo

futuro.
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Isto ¢ importante porque somente através do sentimento de gratiddo pelo que foi, o ser
humano se livra da necessidade de redencao e de libertagdo presente na tradigdo ascética.
Portanto, a promessa de salvacao presente no cristianismo seria a expressao do ressentimento contra

a vida e seria o sintoma de uma vontade de poténcia adoecida.
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3 IDEAL ASCETICO NA GENEALOGIA DA MORAL

A andlise do ideal ascético na Genealogia da Moral comegara a partir do final da segunda
dissertacdo, aonde Nietzsche (1998) discut a formagao da mé-consciéncia que sera o fundamento
do ideal ascético. Isso se deve ao fato de que o ascetismo seria um prolongamento da vontade de
torturar a si mesmo presente na ma consciéncia, fruto da crueldade reprimida.

Neste ponto Nietzsche discute a origem da mé consciéncia vinculando-a ao
desenvolvimento da sociedade pacifica e sedentaria que impede a livre manifestacao dos instintos
presentes no homem. A repressdo dos instintos faz com que os mesmos fiquem internalizados
produzindo um aprofundamento da consciéncia.

Como constata Paschoal (2014, p. 163):

“abandonar os antigos instintos ligados a vida errante para ingressar na sociedade
de paz. E ali que Nietzsche encontra, pela primeira vez, aquela forma de sofrimento
que caracteriza a ma-consciéncia, delineada como o “sofrimento do homem com o
homem, consigo mesmo” (GM II 18)”.

Assim, o desenvolvimento da alma e do espirito humano ndo seriam os produtos de algo
divino, mas sim da ado¢do de um certo estilo de vida que impede o livre extravasamento dos
impulsos, fazendo com que a consciéncia humana fique internalizada e alargada. Esta ampliagao
da consciéncia humana fruto do desenvolvimento civilizatorio seria uma etapa necessaria para o

posterior desenrolar do ideal ascético.

Na Genealogia da Moral (1998, p. 81) lé-se que:
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“(...) crueldade reprimida do bicho-homem, interiorizado, acuado dentro de si mesmo,
aprisionado no “Estado” para fins de domesticacdo, que inventou a consciéncia para se
fazer mal, depois que a saida mais natural para este querer fazer mal fora bloqueada — esse
homem da ma consciéncia se apoderou da suposigao religiosa para levar seu automartirio
a mais horrenda culminancia.”

Portanto, na civilizagdo o ser humano passa a rejeitar os seus instintos mais naturais que
seriam associados ao pecado, com o objetivo, justamente, de dar um sentido para o sofrer. A
natureza humana passa a ser vista como uma afronta a Deus, fazendo com que o individuo adquira
o aspecto de ser culpado. Isso acaba por engendrar um grande ndo em relacao aos instintos humanos
mais basicos, produzindo uma grande “loucura da vontade humana”.

Logo, a base do ideal ascético seria a necessidade de o ser humano se sentir desprezivel até

ser impossivel a sua expiacao. Quanto a isso postula a Genealogia da Moral (1998, p. 81):

“ha uma espécie de loucura da vontade, nessa crueldade psiquica, que ¢
simplesmente sem igual: a vontade do homem de sentir-se culpado e desprezivel,
até ser impossivel a expiagdo, sua vontade de crer-se castigado, sem que o castigo
possa jamais equivaler, sua vontade de infectar e envenenar todo o fundo das coisas
com o problema do castigo e da culpa (...).”

A ideia de Deus, neste sentido, serve como uma forma de o ser humano postular a sua
natureza como sendo desprezivel, alimentando uma ndo natureza que constitui o cerne do ideal
ascético. Esse sofrimento do ser humano consigo mesmo surge quando os individuos ficam
impedidos de agir conforme a sua natureza, devido a adog@o de um estilo de vida sedentario. Logo,
seria justamente a impossibilidade de agir que engendra a interioridade, a alma e a maconsciéncia,
que constituem a estrutura psiquica do ideal ascético.

Segundo Nietzsche (1998, p. 81) “aqui ha doeng¢a sem qualquer davida, a mais terrivel
doenca que jamais devastou o homem” de modo que se pode colocar o desenvolvimento da
estrutura psiquica humana como sendo permeada por um estado doentio que deve ser tratado e
superado. O psiquismo regido pela ma consciéncia seria uma forma de dar sentido para o sofrer
humano que aparece quando a capacidade de reagdo e de acdo no ser humano fica embotada seja
por motivos politicos ou por motivos fisiologicos, produzindo o homem do ressentimento conforme

Paschoal (2014).
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Este homem do ressentimento seria marcado por um aumento da interioridade fruto de uma
intoxicagao psiquica devido a incapacidade do ser humano de reagir perante as intempéries da vida.

Conforme o comentador (2014, p. 152):

“na caracterizacdo do homem do ressentimento, o termo ¢ utilizado inicialmente
por Nietzsche para designar um homem fraco que ndo reage diante das adversidades
da vida e que, por decorréncia, acumula em seu interior todo aquele 6dio, rancor e
sede de vinganga que normalmente seriam langados para fora, por meio da reacao

9% 9

direta, “a dos atos”.

Logo, a maneira como ser humano se constituiu sobre a égide do ideal ascético nao seria
natural, mas sim fruto de certo desenvolvimento histérico e social, de forma que seria possivel a
formagdo de outras estruturas psiquicas que ndo seriam marcadas pela culpa. A culpa, desta forma,
seria o elemento fundamental do ideal ascético, porque ela serd a maneira encontrada para dar
sentido para o sofrer humano, cuja origem fisiologica e social serd escamoteada.

Entretanto, o sofrimento ndo entra na consciéncia ascética como sendo fisioldgico e nem
social, mas sim como sendo fruto de certo erro cometido no passado. O sofrimento passa a ser
racionalizado ao ser vinculado a uma falta, tendo por tanto a importante fungdo de expurgar o ser
humano de instintos considerados inadequados. Portanto, a culpa ¢ importante porque ela justifica
a dor, mas a0 mesmo tempo impede que a verdadeira origem do sofrimento seja reconhecida.

Quanto a isso assevera a Genealogia da Moral (1998, p. 81):

“oh, estd insana e triste besta que € o homem! Que coisas nao lhe ocorrem, que desnatureza,
que paroxismos do absurdo, que bestialidade da ideia ndo irrompe de imediato, quando é
impedida, apenas um pouco, de ser besta na agdo! (...) Aqui hd doenga, sem qualquer
davida, a mais terrivel doenca que jamais devastou o homem (...)”.

Assim o desenvolvimento da consciéncia humana, permeada pela culpa, ndo seria sagrado,
mas sim doentio, devendo ser superado para que estruturas psiquicas mais saudaveis possam
emergir. O que marca a consciéncia culpada seria justamente a necessidade e a vontade de ser
diferente do que se €, ja que uma parte do psiquismo aparece como sendo inadequada.

Posteriormente comeca-se pontuando que todo este desenvolvimento teria sido suficiente

para explicar a origem do surgimento do conceito de Deus com intuito de argumentar que seria

possivel formas (NIETZSCHE, 1998, p. 82) “mais nobres de se utilizar a invencao dos deuses, que
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ndo seja para essa violagdo e autocrucificacdo do homem, na qual os Gltimos milénios europeus
demonstraram a sua maestria”.

Portanto, fica evidente que Nietzsche ndo visa rejeitar a religido, mas sim produzir uma
religido que seja mais saudavel para psiqué humana e que nao parta da méa-consciéncia, retomando
inclusive os deuses gregos (1998, p. 82) “nos quais o animal no homem se sentia divinizado e nao
se dilacerava, ndo se enraivecia consigo mesmo!”

Desta forma pode-se colocar que a maneira como a sociedade foi constituida teria
condenado a natureza animal presente no ser humano, produzindo uma excessiva domesticacao.
Seria justamente esta frustragdo com a natureza humana que teria produzido a ma consciéncia que
constitui o cerne da estrutura psiquica ascética. Logo, o ideal ascético teria justamente tido como
seu amago a critica aos instintos animais mais basicos, principalmente a sexualidade.

Isso se torna patente principalmente no Crepiisculo dos Idolos (2012) no qual o filosofo
coloca que a sua divida para com os antigos seria justamente a divinizagdo da sexualidade. Por
tanto, os gregos teriam sido capazes de evitar a condenacdo dos instintos mais bésicos do ser
humano, que produz o enraivecimento do sujeito consigo mesmo, tipico da ma-consciéncia.

Quanto a isso constata Nietzsche (1998, p. 82) que “por muito e muito tempo, esses gregos
se utilizaram dos seus deuses precisamente para manter afastada a “ma consciéncia”, para poder
continuar gozando da liberdade da alma: uso contrario, portanto, ao que o Cristianismo fez do seu
Deus.” O sofrimento extensional e aleatdrio causado pela vida ndo era entendido pelos gregos como
fruto do pecado, mas sim da insensatez da alma, mantendo o espirito livre da méaconsciéncia.

A Genealogia da Moral assim refere (1998, p. 83):

“Mas ai se pode ver e ouvir que também esse juiz e espectador olimpico esta longe de se
aborrecer com os homens ou deles pensar mal: “como sao loucos!” é o que pensa, ao

LR N3

pensar os malfeitos dos mortais — e “loucura”, “insensatez”, um “pouco de perturbagdo da
cabeca”, tudo isso admitiam de si mesmo até os gregos da era mais forte e mais valente,
como motivo de muita coisa ruim e funesta — loucura e ndo pecado!”

Associar as mazelas a loucura era a atitude tipica dos gregos, fugindo justamente das
consequéncias nefastas da ma-consciéncia. Tal estratégia sera elogiada por Nietzsche porque teria
evitado as ideias de castigo e de pecado que perfazem a consciéncia judaico-crista. Neste sentido
fica evidente que a cultura grega serd utilizada pelo filésofo como um modelo de como superar o

1deal ascético.
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Logo, como constata Deleuze (1976), o sofrimento para os gregos aparece como sendo um
espetaculo para os deuses e ndo como um instrumento de expiacdo. Quanto a isso postula o

comentador (1967, p. 61):

“sabem que a dor s6 tem um sentido: dar prazer a alguém, dar prazer a alguém que
a inflige ou que a contempla. Se o homem ativo € capaz de ndo levar a sério a sua
dor, € porque sempre imagina alguém a quem ela da prazer. Essa imaginacdo ndo ¢
gratuita, na crenga dos deuses ativos que povoam o mundo grego (...)”.

Desta forma pode-se dizer que os gregos faziam outro uso dos seus deuses, ja que os
mesmos seriam os responsaveis pela loucura que engendrava o sofrimento. Sobre isso a Genealogia
da Moral (p. 83, 1997) pontua:

1133

um deus deve té-lo enlouquecido”, dizia finalmente a si mesmo, balangando a
cabeca ... Esta saida € tipica dos gregos ... Dessa maneira os deuses serviam para,
até certo ponto, justificar o homem também na ruindade; serviam como causas do
mal — naquele tempo ele ndo tomavam a si o castigo, e sim, o que € mais nobre, a
culpa...”.

A interpretacdo grega dada ao sofrimento evitava justamente o surgimento da
maconsciéncia e da interiorizacdo da dor. Portanto, Deleuze (1967) afirma que o sofrimento entre
0s gregos era exterior, enquanto a dor no mundo judaico-cristdo era interiorizado. Tal interiorizagao
das mazelas teria, por sua vez, eliminado por completo o estilo de vida tragico. Isso decorre do fato
de que o grego agiria sobre o mundo, extravasando os seus desejos e enfrentando as resisténcias
que causam sofrimento.

Em contrapartida a isso, a cultura judaico-cristd estimula a passividade e a resignagao,
fazendo com que a dor e o enfrentamento sejam internos ao individuo, ja que o sujeito deveria
combater elementos internos considerados espurios. Assim, os deuses na cultura grega tinham a
importante funcdo de serem a causa do mal ao serem a causa da loucura do sofredor. Desta forma,
na cultura tragica o sofrimento era interpretado como um desvario do sujeito € ndo como uma culpa
para com a divindade.

Por conta disso nesta tradi¢do a dor ndo era interpretada como um caminho para se atingir
um estado futuro melhor, mas sim como um espetaculo para os deuses. Entretanto, pode-se pontuar

que, na cultura tragica, nao se excluia o reconhecimento da responsabilidade para com as situagdes
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da vida, mas sim se afastava a noc¢ao de culpabilizagdo interna em relacio aos resultados funestos
apresentados pela existéncia.

Em continuidade, o aforismo vinte e quatro comeca levantando a questdo se seria possivel
construir um novo ideal a partir da tradicdo grega. Como resposta a isso, o filésofo comeca
discutindo a formag¢do dos ideais, mostrando que a constru¢cdo de um novo ideal sempre envolve
uma realidade denegrida e uma mentira santificada, remodelando uma consciéncia previa que
existia. Assim, para se construir um novo ideal deve-se antes destruir uma antiga estrutura de ideais.

Neste sentido pode-se dizer que o cristianismo teria sido construido sobre a ruina do
paganismo, que postulava uma economia libidinal diferente da presente na tradi¢do judaicocrista.
Isso se deve ao fato de que, diferentemente do que ocorre no cristianismo, a tradi¢gdo paga nado
condenava a animalidade presente no ser humano.

Quanto a isso pontua a Genealogia da Moral (1998, p. 83):

“O que ocorre exatamente, vocé esta erguendo ou demolindo um ideal?”, talvez me
perguntem ..., mas nunca se perguntaram realmente a si mesmos quanto custou neste
mundo a construgdo de cada ideal? Quanta realidade teve de ser denegrida e negada,
quanta mentira teve de ser santificada, quanta consciéncia transtornada, quanto “Deus”
sacrificado? Para se erigir um santuario, é preciso antes destruir um santudrio: esta ¢ a lei
— mostrem-me um caso em que ela ndo foi comprida!”

Desta forma, para se construir um novo ideal seria necessdrio destruir a tradicao
judaicocristd que ja estaria em processo de autodissoluc¢do. Portanto, para o filésofo, o homem
ocidental aparece como o resultado de um longo exercicio de “vivissec¢@o da consciéncia” no qual
o individuo considera “as suas propensoes naturais com “olhar ruim”, de tal modo que elas nele se
irmanaram com a “ma consciéncia”.

Para o filosofo, a tentativa de criar um outro ideal que superasse a ma consciéncia seria
possivel, mas requereria uma forga talvez impossivel ao homem contemporaneo, cuja estrutura
psiquica teria sido formada sob a tutela do cristianismo. Segundo a Genealogia da Moral (1998, p.
84) “— ou seja, as propensoes inaturais, todas estas aspiragdes ao Além, ao que ¢ contrario aos
sentidos, aos instintos, a natureza, ao animal, em suma, os ideais até agora vigentes, todos ideais
hostis a vida, difamadores do mundo, devem ser irmanados a ma consciéncia”. Logo, a

maconsciéncia seria a origem e a fonte do ideal ascético no qual se postula um além que se oporia

a natureza do ser humano.
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Desta maneira, a ideia de além e de transcendéncia presentes na tradi¢ao judaico-crista seria
um amalgamento da rejei¢do humana aos seus instintos mais basicos, que passam a ser 0s
responsaveis pelo sofrimento humano, através de nogdes como falta e pecado. Em continuidade,
Nietzsche coloca que a superagdo da ma-consciéncia implica necessariamente em uma oposi¢ao
aos homens bons que para o fildsofo nada mais seriam do que cansados.

Assim, fica patente a relacdo entre exaustdo fisiologica, sofrimento e a formagdo da ma
consciéncia, ja que esta seria o resultado de uma racionalizag¢ao do sofrimento fisioldgico e social.
Sob esta perspectiva, o ser humano teria horror do sofrimento ndo justificado, de forma que a
constituicdo da ma-consciéncia ¢ a sua condenacao aos instintos humanos aparece como uma
resposta a ojeriza humana a falta de sentido para o sofrer. Desta forma, o sofredor se transforma em
pecador, para que a dor possa finalmente ter um sentido.

Continuando na Genealogia da Moral (1998, p. 84), constata-se que “para aquele fim seria
preciso uma outra espécie de espirito, diferentes daquele provaveis nesse tempo: espiritos
fortalecidos por guerras e vitorias, para os quais a conquista, o perigo e a dor se tornam até mesmo
necessidade (...)”.

Portanto, uma outra estrutura psiquica que nao fosse marcada pela ma-consciéncia requer
um outro tipo de ser humano que nao seja pautado pela fraqueza fisiologica. Entretanto, tal
fortalecimento da fisiologia ndo existiria no presente e necessitaria de maior tempo para maturar
entre a humanidade. Este sujeito saudavel, quando surgir, serd compreendido como se estivesse
fugindo da realidade, mas para Nietzsche tal individuo estaria de fato entrando em contato com a
realidade, de modo a superar o niilismo que postula a separacdo entre o mundo transcendental e o
sensivel.

Portanto, este sujeito seria capaz de superar a verdade transcendental ao interagir com a
realidade marcada pelo vir a ser, superando a separagdo entre a imanéncia e a transcendéncia. Desta
forma tal individuo estaria apto a lidar diretamente com a realidade do vir a ser, sem necessitar de
ficcdes tais como o mundo verdadeiro e transcendental, superando as suas necessidades
metafisicas.

Quanto a isso pontua a Genealogia da Moral (1998, p. 84):

“Algum dia, porém, num tempo mais forte do que esse presente murcho, inseguro de si

mesmo, ele vird, o homem redentor, o homem do grande amor e do grande desprezo, o
espirito criador cuja for¢a impulsora afastara sempre toda transcendéncia e toda
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insignificdncia, cuja soliddo serd mal compreendida pelo povo, como se fosse fuga da
realidade — quando sera apenas a sua imerséo, absor¢ao ¢ penetracdo na realidade para que
ao luz do dia possa trazer a redengdo dessa realidade: sua redencao da maldicdo que o
ideal ascético até agora langou sobre ela.”

Desta maneira seria necessaria justamente a grande satde fisioldgica para superar a
condenagdo da realidade que estaria embutida no ideal ascético. Assim, a grande satide seria
importante para superar a ma-consciéncia e permitir a “divinizacdo do ser” no qual se supera a
vontade de nada. Desta forma o grande objetivo de Nietzsche seria precisamente superar o grande
nojo do homem para consigo mesmo presente no ideal ascético.

Segundo o filésofo (1998, p. 84):

“Esse homem do futuro, que nos salvara ndo s6 do ideal vigente, como daquilo que dele
forg¢osamente nasceria, do grande nojo, da vontade de nada, do niilismo, esse toque de
sino do meio-dia e da grande decisdo, que torna novamente livre a vontade, que devolve a
terra a sua finalidade e ao homem sua esperanga, esse anticristdo e antiniilista, esse
vencedor de Deus e do nada — ele tem que vir um dia...”

Logo, o objetivo sera justamente libertar novamente a vontade, ja que a ma-consciéncia que
engendra o ideal ascético seria marcado por uma loucura da vontade no qual o sujeito passa a tomar
vinganga contra si mesmo, gerando uma vontade de nada. A vontade de nada seria o desejo por uma
transcendéncia inexistente que possa regular o comportamento humano.

No curto aforismo vinte e cinco Nietzsche diz que ndo pode falar nada sobre a formacao de
um novo ideal futuro, porque se considera demasiadamente produto do ideal ascético para ser capaz
de prever como se daré a transvaloragdo dos valores. Ao término deste trecho o filésofo postula que
tal tarefa caberia somente a Zaratustra devido a sua grande satde.

Quanto a isso assevera Leiter (2015, p. 194) que:

“o que Nietzsche habilmente faz nestes tltimos aforismos € preparar o palco para a
terceira dissertacdo, que introduz e examina o fenomeno do ideal ascético que ¢
precisamente o ideal que seria “hostil a vida” e “aos instintos, a natureza” (GM II:
24). Todas as grandes religioes incorporam este tipo de ideal, sendo que o
Zaratustra de Nietzsche coloca o ideal contrario.”

O comeco da terceira dissertagdo faz um resumo do que significa o ideal ascético para os

mais diferentes grupos sociais tais como os artistas, as mulheres e os filosofos. Nesta parte

Nietzsche antecipa questdes que serdo tratadas posteriormente na dissertacdo, mostrando que
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haveria uma polissemia no termo ideal ascético que assume diferentes feicdes de acordo com o
grupo que estaria utilizando o termo.

Por exemplo, para os artistas o ideal ascético ndo significa nada, para os filosofos uma
condicdo para uma mais elevada espiritualidade, para as mulheres um encanto, para os
fisiologicamente desgracados “uma tentativa de ver-se como bons demais para este mundo”, para
os sacerdotes um instrumento de poder e para os santos um pretexto para hibernacao.

Entretanto, o aforismo (1998, p. 87) termina colocando que “o ideal ascético haver
significado tanto para o homem se expressa o dado fundamental da vontade humana, o seu horror
vacui [horror ao vacuo]; ele precisa de um objetivo e preferird querer o nada a nada querer (...)".
Ao longo desta dissertag@o, Nietzsche espera esclarecer o que se entende por este dado fundamental
da vontade humana que seria justamente a sua preferéncia pela vontade de nada.

Em seguida o filésofo comeca retomando o que significa o ideal ascético para Richard
Wagner que na sua ultima obra, Parsifal, faz homenagem a castidade de uma maneira ascética, ao
negar a sensualidade. Isso ocorre porque nas primeiras obras do musico havia o elogio a castidade,
mas nao a condenacao da sensualidade como ocorre em Parsifal. Neste sentido, para Nietzsche, o
jovem Wagner poderia ser considerado um seguidor de Feuerbach ao defender uma sensualidade
saudavel.

Logo, pontua a Terceira Dissertacao (1998, p. 88):

“(...), mas, ndo ha duvida, também este “Casamento de Lutero” seria um elogio da
castidade. Todavia, um elogio da sensualidade — e portanto me pareceria em ordem, assim
seria “wagneriano”. Pois entre castidade e sensualidade ndo ha oposi¢@o necessaria; todo
bom casamento, todo verdadeiro caso amoroso esta além desta oposigdo (...) € 0 mérito de
Lutero consistiu talvez simplesmente haver a coragem da sua sensualidade (...) mesmo no
caso em que hé realmente oposig¢do entre castidade e sensualidade, ela felizmente ndo
precisa ser uma oposigdo tragica.”

Deste modo, o Casamento de Lutero seria um exemplo de uma obra inicial de Wagner na
qual ndo se condena a sensualidade tal como ocorre em Parsifal. Seria justamente esta condenagao
da sensualidade que faz com que a homenagem a castidade ao final da vida do musico seja
considerada ascética. Assim, mesmo nos casos em que haveria uma oposi¢do entre castidade e

sensualidade, ela ndo necessita ser tragica e levar a uma condenacao da existéncia.
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Os individuos de melhor constitui¢do fisiolégica ndo colocam o fragil equilibrio entre
“animal e anjo” como um argumento contra a existéncia, porque enxergam esta contradi¢do como
um estimulo a vida. Logo, Nietzsche deseja ressaltar que a oposi¢ao entre os instintos mais basicos
do ser humano ¢ a sua consciéncia nao deveria levar a uma condenacgao a existéncia como ocorre
no ideal ascético. Isso se deve ao fato de que seria possivel a constru¢ao de um outro ideal que nao
rejeite a animalidade presente no ser humano.

A rejeicdo da parte animal presente no ser humano seria uma das responsaveis pela
condenacao da existéncia, de modo que a reabilitacao da animalidade humana se torna necessaria
para que se possa construir um ideal que afirme a vida. Neste sentido, as obras de Goethe e de Hafiz
se oporiam ao Parsifal de Wagner, justamente por considerarem a oposi¢do entre a parte animal e
angelical no homem como um estimulo a vida.

Aqui Nietzsche retoma a discussao feita na segunda dissertacdo no qual a ma-consciéncia
condenaria a parte animal do ser humano, usando-a como uma justificativa para denunciar a
existéncia. Desta forma, Goethe e Hafiz seriam modelos para o filosofo, porque teriam superado a
ma-consciéncia ascética e seriam capazes de afirmar a existéncia justamente por conta da
animalidade humana.

A Genealogia da Moral (1998, p. 88) afirma que:

“Mesmo no caso em que hd realmente oposicdo entre castidade e sensualidade, ela
felizmente ndo precisa ser uma oposicdo tragica. Isto deveria ao menos valer para todos
os mortais mais bem logrados de corpo e espirito, que estao longe de colocar seu fragil
equilibrio de “animal e anjo” entre os argumentos contra a existéncia — os mais finos e
lucidos, como Goethe, como Hafiz, enxergaram nisso até mesmo um estimulo a mais para
viver.”

Em sequéncia, Nietzsche comeca pontuando que Parsival ndo seria uma ironia de Wagner
sobre as suas obras anteriormente produzidas, mas sim um retorno ao 6dio a sensualidade e aos
sentidos, retomando os ideais cristdos. Esta obra seria o oposto do que Wagner teria perseguido
anteriormente, que seria justamente a espiritualizagdo e sensualizacdo da sua arte. A partir de
Parsifal, Wagner se distancia da sensualidade sadia que teria sido apresentada por Feuerbach como
a salvacdo nos anos 30 ¢ 40.

Quanto a isso refere a Genealogia da Moral (1998, p. 89):

“Recorde-se o entusiasmo com que uma vez Wagner seguir as pegadas do filésofo
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Feuerbach: a expressdo feuerbachiana “sensualidade sadia” — nos anos 30 e 40 isto soava
para Wagner, para muitos alemies (- eles se denominavam “jovens alemaies”), como a
propria palavra Salvacdo. (...) Ao menos parece que no fim ele teve a vontade de
desensinar isso ... E ndo apenas com as trombetas de Parsifal, de cima do palco — em seus
escritos dos ultimos anos, opacos, tdo acanhados quanto perplexos, hd uma centena de
passagens que traem um desejo secreto, uma vontade timorata, insegura, inconfessa, de
pregar o que seja retorno, conversao, negacao, cristianismo, medievo (...)”

Logo, Nietzsche enxerga a obra tardia de Wagner como uma tentativa de retomar o
cristianismo, de modo a rejeitar a sensualidade. Portanto, neste trecho o que caracterizaria o cerne
do ideal ascético seria justamente o repudio a sensualidade defendida por Feuerbach, que legitimava
a corporeidade e a afetividade.

Sobre isso refere Albinati (2015, p. 76):

“ha que se destacar a significacdo de Feuerbach no percurso de contraposicao a
mistificacdo idealista, ao ressaltar a dimensdo da corporeidade ¢ dos afetos. Ainda
que sejam estes tidos em sua naturalidade, como elementos inalienaveis e
incontornaveis do agir humano, o seu pensamento insurge-se contra uma forma seca
de racionalismo que pretende dicotomizar razao e sensibilidade.”

Neste sentido o que deve ser entendido por sensualidade seria justamente a rejeicao da franca
oposicao entre sensibilidade e entendimento. Desta forma o elogio a sensualidade deveria
necessariamente reservar um espaco para a afetividade que, por sua vez, se opde a defesa de uma
racionalidade bruta.

Segundo Feuerbach o ser humano estaria repartido em dois ja que de um lado ter-se-ia a
razao e de outro o coragdo, em que o primeiro teria a responsabilidade de aprender o universal e o
segundo de garantir a expressdo subjetiva dos interesses. A €tica racionalista representaria um
deéficit de realizagdo da esséncia humana, devendo ser sanada por uma filosofia que passasse a ser
uma nova religido e que fosse capaz de aliar razao com sentimento no plano da imanéncia.

Portanto, o autor da Esséncia do Cristianismo se afasta de Kant que postula que a liberdade
seria a independéncia da sensibilidade, ja que tal liberdade seria mera abstracdo, tornando a moral
asséptica aos sentidos. Assim, a sensualidade sadia seria a superagdo da cisdo entre o carater
universal da razdo e o particularismo dos afetos. Desta forma neste aforismo ja se delineia o ideal
ascético como sendo a rejeicdo da corporalidade, dos afetos e da perspectiva em prol de uma

verdade transcendental, objetiva e racional.
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Em seguida comeca-se colocando que para um artista o ideal ascético ndo significa nada,
porque o mesmo nao se coloca de maneira independente no mundo para que possa ser considerado
o digno representante do ascetismo. Logo, ao se analisar o ideal ascético as obras de Wagner devem
ser consideradas de maneira secundaria, ja que a sua obra tardia teria sofrido influéncia do
pensamento schopenhaueriano que seria o legitimo representante do ascetismo.

A este respeito constata a Genealogia da Moral (1998, p. 92):

“eles sempre foram os criados de quarto de uma religido, uma moral (...) a0 menos
necessitam sempre de uma prote¢do, um amparo, uma autoridade estabelecida: os artistas
ndo se sustentam por si sos, estar s6 vai de encontro a seus instintos mais profundos. Foi
assim que Richard Wagner tomou o filésofo Schopenhuaer, quando “o tempo era
chegado”, como sua anteguarda, sua protecdo — quem poderia sequer imaginar que ele
teria a coragem para um ideal ascético, sem o amparo que a filosofia de Schopenhauer lhe
ofereceu, sem a autoridade de Schopenhauer, predominante na Europa dos anos 707”

A partir deste ponto Nietzsche deixara de analisar Wagner, ja que este seria um mero
representante da filosofia schopenhaueriana de modo que o foco da Genealogia da Moral passara
a ser O Mundo como Vontade e Representagdo, ja que este texto seria o auténtico porta-voz do
ascetismo europeu. Com isso pode-se constatar que a obra citada acima serviria de anteparo para o
ascetismo presente nas obras tardias de Wagner.

A partir deste ponto, comeca-se a andlise da teoria da arte de Schopenhauer, mostrando
como ele retoma posi¢oes kantianas. Kant coloca como predicados do belo a impessoalidade e a
universalidade, fazendo uma analise do belo a partir da perspectiva do espectador. Desta forma para
Kant o belo seria aquilo que “agrada sem interesse”, minando a experiéncia pessoal do espectador.

Sobre isso, a Genealogia da Moral apresenta (1998, pg. 93):

“(...) Kant, como todos os filésofos, em vez de encarar o problema estético a partir da
experiéncia do artista (do criador), refletiu sobre a arte e o belo apenas do ponto de vista
do “espectador”, e assim incluiu, sem perceber, o proprio “espectador” no conceito de
“belo”. Se ao menos esse “espectador” fosse bem conhecido dos filésofos do belo! —
conhecido como uma grande realidade e experiéncia pessoal, como uma pletora de
vivéncias fortes e singularissimas, de desejos, surpresas, deleites no ambito do belo! Mas
receio que sempre ocorreu o contrario; e recebemos deles, desde o inicio, defini¢des em
que, como na famosa definicao que Kant oferece do belo, a falta da mais sutil experiencia
pessoal aparece na forma de um grande verme de erro. “Belo”, disse Kant, “¢ o que agrada
sem interesse”.”
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Por isso, a experiéncia estética para Kant rejeita a pessoalidade e a perspectiva, associada a
sensualidade, ao vincular o belo a universalidade, criando algo como uma objetividade estética.
Desta forma pode-se constatar que a posi¢ao kantiana assim como a schopenhaueriana seriam
ascéticas justamente por rejeitarem os afetos, a perspectiva e o interesse, se opondo a sensualidade
sadia apresentada por Feuerbach.

Aqui Nietzsche compara a posi¢do kantiana com a de Stendhal que postula que a beleza
seria uma promessa de felicidade e “nisso ¢ rejeitado e eliminado precisamente aquilo que Kant
enfatiza na condi¢ao estética: le desintéressement.” No embate entre Kant ¢ Stendhal, Nietzsche
postula que a posi¢do de Stendhal seria avessa ao ascetismo, justamente por resguardar um espago
para a sensualidade, algo que careceria a Kant, j4 que a sua teoria estética se apoiaria por completo
na racionalidade universal.

Logo, na Genealogia da Moral, Stendhal teria de fato um espirito estético, porque levaria
em considerag¢do o afeto, o interesse e a perspectiva. Portanto, quando Nietzsche critica Kant de
fato estaria também se contrapondo a Schopenhauer, j& que este teria sido herdeiro da posicao
estética kantiana. De fato, para o filosofo d’O Nascimento da Tragédia, a teoria estética n’O Mundo
como Vontade e Representa¢do seria contraditéria, porque o suposto desinteresse da filosofia
kantiana teria sido interpretado da maneira mais pessoal e interessado possivel.

Isso decorre do fato que a contemplacao estética teria a importante fungdo de agir contra o
interesse sexual, libertando o individuo do trabalho forcado da vontade. Neste ponto Nietzsche
estaria retomando o terceiro livro d’O Mundo como Vontade e Representac¢do no qual Schopenhauer
colocaria a arte como uma das formas de se atingir o estado temporario de “olho do mundo”, que
seria uma forma de consciéncia superior no qual o sujeito se liberta do desejo sexual.

A este respeito a Genealogia da Moral afirma (1998, p. 94):

“Sobre poucas coisas Schopenhauer fala de modo tdo seguro como sobre o efeito da
contemplagdo estética: para ele, ela age precisamente contra o interesse sexual, assim
como lupolina e canfora; ele nunca se cansou de exaltar esta libertagdo da vontade como
a grande vantagem e utilidade do estado estético. Seriamos mesmo tentados a perguntar se
a sua concepgao basica de “vontade e representagdo”, o pensamento de que uma salvagdo
da vontade ¢ possivel somente através da representacdo, ndo teve origem numa
generalizagdo dessa experiéncia sexual.”
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Conforme ja foi exposto no capitulo anterior, o desejo sexual seria o cerne da vontade de
vida, que busca essencialmente a preservacao do individuo e da espécie, como constata Janaway
(1989). Neste sentido, uma condenacao da sexualidade seria no fundo um repudio a vontade de
vida devido ao fato desta provocar um sofrimento incontavel para o sujeito sob a sua tutela.

Para Schopenhauer, a vontade sempre se vincularia ao sofrimento, ja que esta sempre
nasceria de uma falta, ou seja, de uma caréncia que produz o desejo. Com isso se estabeleceria um
vinculo estreito entre vontade e sofrimento de modo que o exercicio da vontade necessariamente
resultaria em dor para o sujeito em questao.

Desta maneira, a libertagao do “trabalho for¢ado da vontade” implicaria em uma libertagao
do sofrimento. Isso se evidencia no seguinte trecho da Genealogia do Moral no qual
Nietzsche remete a Schopenhauer (1998, p. 95) “esse € o estado sem dor que Epicuro louvava como
bem supremo e estado dos deuses; por um momento nos subtraimos a odiosa pressao da vontade,
celebramos o saba da servidao do querer, a roda de Ixion se detém.”

A condenacao do desejo presente na filosofia d’O Mundo como Vontade e Representa¢do
parte de uma avaliacdo de que o sofrimento seria um maleficio que deveria ser eliminado,
justificando o exercicio ascético de mortificacdo da vontade. Nietzsche, através da vontade de
poder, deseja justamente superar a condenacdo do sofrimento, mostrando o sofrimento como um
elemento essencial para o crescimento e o fortalecimento humano. Logo, a vontade de poder
diferentemente do que ocorre no ideal ascético seria um elogio do exercicio da vontade, aceitando
e acatando o sofrimento embutido neste exercicio.

Reginster (p. 127, 2006) afirma que:

“A vontade de poder, em ultima analise, seria a vontade para a propria atividade de superar
resisténcia — “o impeto da vontade de se tornar de novo e de novo mestre sobre aquilo que
lhe opde” (VP, 696), ou “o jogo de resisténcia e vitoria”, que consiste de “um empecilho
que ¢ superado e imediatamente seguido por outo empecilho que seria novamente
superado” (VP 699). Gracas a esta caracterizacdo inicial, pode-se comegar a separar a
complexidade do conceito nietzscheano da vontade de poder. Duas ideias importantes
devem ser trazidas a luz, a primeira que seria a afirmacdo paradoxal de que a vontade de

99 95

poder “deseja desprazer”.

Neste quadro o ideal ascético seria um resultado natural da condenacao do sofrimento que
engendra uma rejeicao do exercicio da vontade, ja que a execucdo do desejo ao esbarrar em

resisténcias ampliaria em muito o sofrimento a ser enfrentado pelo sujeito em questdo. Quanto a
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isso Reginster constata (2006, p. 109) “Schopenhauer adota uma versdo da doutrina budista de
cessao da vontade, ou, como chama de cessdao da vontade, ou completa resignacao. De acordo com
esta doutrina, torna-se livre da dor sem se alterar as qualidades sensiveis da experiéncia dolorosa,
mas sim suprimindo o desejo que seria um constituinte da mesma.”

Portanto, conforme sera postulado por Nietzsche o ideal ascético seria na verdade uma
forma de hipnotismo no qual o sujeito ficaria em estado de imobilidade e de quietude. Em
Schopenhauer este estado serd considerado o estado de supremo de felicidade no qual o sujeito
gozaria de uma tranquilidade oceanica.

Para se contrapor ao ideal ascético de Schopenhauer, Nietzsche apresenta Stendhal no qual
a arte, em vez, de ter um efeito acalmador do desejo, libertando o sujeito do trabalho forgado da
vontade, na verdade estimularia a vontade ao se colocar como uma promessa de felicidade.

Como pontua a Genealogia da Moral (1998, p. 95) “Schopenhauer descreveu um efeito do
belo, o efeito acalmador da vontade — sera ele regular? Stendhal como vimos, natureza ndo menos
sensual, mas de constituicdo mais feliz que Schopenhauer, destaca outro efeito do belo: “o belo
promete felicidade”; para ele, o que ocorre parece ser precisamente a excitacdo da vontade
(“do interesse”) através do belo”.

Por isso, a diferenca entre ambos os autores nao estaria na sensualidade, mas sim na
constituicdo malograda de Schopenhauer que faz com que o mesmo caia nos encantos do ideal
ascético. Aqui ja estaria delineada a estreita relagdo que haveria entre problemas fisioldgicos e a
necessidade de se dar um sentido ao sofrimento através do ideal ascético.

Continuando a andlise (1998, p. 95):

“E ndo se poderia, por fim, objetar a Schopenhauer mesmo que ele errou em se considerar
kantiamente a defini¢do kantiana do belo — que também lhe agrada o belo por
“interesse”, inclusive pelo mais forte e mais pessoal interesse, o do torturado que se livra
de sua tortura? ... E, para voltar a nossa primeira questao, “que significa um filésofo render
homenagem ao ideal ascético?”, eis aqui a0 menos uma primeira indicagao: ele quer livrar-
se de uma tortura.-”

Assim, sob a perspectiva de Nietzsche, Schopenhauer cairia em contradi¢do ao apresentar
o belo como aquilo que promove o desinteresse, ja que para o autor d’O Mundo como Vontade e

Representagdo a arte atenderia a um interesse particular que seria justamente o desejo de livrar-se
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de uma tortura. Logo a arte temporariamente imitaria o exercicio ascético no qual o individuo livra-
se do trabalho forcado da vontade.

Desta forma o que estaria por tras do exercicio ascético seria justamente a vinculagdo entre
vontade e falta, j& que a vontade nasceria de uma caréncia, carregando no seu cerne o sofrimento.
Segundo Birault (1967), Nietzsche deseja justamente apresentar a vontade de uma outra maneira
associando o exercicio da vontade com a alegria de ser e de estar, evitando apresentar a vontade
como uma tortura. Nesta nova perspectiva, a vontade estaria permeada de plenitude e carregaria no
seu intimo o que haveria de mais essencial do sujeito, devendo, por tanto, ser exaltada.

Quanto a isso assevera Birault (1967, p. 26) que:

“isso significa que a partir da beatitude todos os desejos sdo como que santificados
(...) portanto sdo condenados todos os desejos que procedem do malestar, da falta,
da indigéncia, do urgir e do 6dio. Se a filosofia de Nietzsche ndo ¢ mais uma nova
filosofia, mas uma nova maneira de filosofar, ¢ justamente por conta desta
revolugdo operada na forma ou na esséncia mesma do desejo.”

Dado que Schopenhauer cria um vinculo estreito entre privagdo e desejo, a arte teria a
importante fun¢do de atender a um interesse extremamente pessoal, que seria justamente a
libertagdo do sofrimento, ao se renunciar a vontade. Neste sentido sob a perspectiva
schopenhaueriana a arte teria o encargo de livrar o sujeito de uma tortura, caindo em contradi¢ao
com a defini¢do kantiana de que a arte deveria ser desinteressada.

Em sequéncia Nietzsche coloca que o inimigo pessoal de Schopenhauer era a sexualidade.

Quanto a isso constata a Genealogia da Moral (1998, p. 96):

“Sobretudo ndo subestimemos o fato de que Schopenhauer, que tratava realmente como
inimigo pessoal a sexualidade (incluindo seu instrumento, a mulher, este instrumentum
diaboli [instrumento do diabo]) (...) Existe incontestavelmente, desde que ha filosofos na
terra, e em toda parte onde houve filosofos (da india a Inglaterra, para tomar os dois polos
opostos da aptiddo para a filosofia), peculiar irritagdo e rancor dos filésofos contra a
sensualidade — Schopenhauer ¢ apenas a sua mais eloquente e, tendo-se ouvido para isso,
a sua mais cativante e arrebatadora erupgao -; existe igualmente uma peculiar parcialidade
e afeic@o dos filosofos pelo ideal ascético, sobre isso e diante disso ndo ha como se iludir.”

Por esta razdo, Nietzsche coloca que sempre houve entre os filésofos um mal-estar para com

a sexualidade, sendo que em Schopenhauer o repudio teria atingido o seu apice. Segundo
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Martins (2021, p. 6) “para Schopenhauer, cada individuo humano ¢ impulso sexual concreto, sua
origem estando no ato sexual, bem como seu maior desejo dentre todos os possiveis sendo viver a
sexualidade plenamente”.

A sexualidade, logo, ao ser o cerne da vontade de vida estaria estreitamente associada com
o movimento pendular entre tédio e sofrimento que rege a vida pautada na afirmagdo da vontade.
Neste sentido, a afirmacao da sexualidade somente engendraria mal-estar para o sujeito em questao,
justificando porque o exercicio ascético na filosofia de Schopenhauer parte de uma mortificagao da
vontade de vida, ou seja, da sexualidade. Nietzsche coloca que o que ele deve aos antigos seria
justamente a recuperag¢ao dos mistérios da sexualidade no qual se restaura o eterno retorno da vida.

Segundo Crepiisculo dos Idolos (2001, p. 100):

“Que era que o grego buscava por meio destes mistérios? A vida eterna, o eterno retorno
a vida, o porvir prometido e santificado no passado, a afirmagdo triunfante da vida
vencedora da morte; a vida verdadeira como prolongamento coletivo, por meio da
procriagdo, mediante os mistérios da sexualidade. Por isso o simbolo sexual era para os
gregos o signo veneravel por exceléncia, o verdadeiro sentido profundo de todo orgulho
antigo. As particularidades do ato da geragdo, da gravidez, do nascimento, despertam neles
pensamentos elevados e solenes. Na ciéncia dos mistérios a dor é santificada; o esfor¢o de
partejar tornava a dor sagrada, tudo o que é devir e crescimento, tudo o que assegura o
porvir, requer dor.”

Assim, a perspectiva dionisiaca supera a condenacdo ascética da sexualidade e da dor,
colocando o sofrimento como algo necessario para garantir o futuro. Logo, o ideal ascético ao partir
de uma perspectiva negativa sobre a vida acaba por condenar a fonte da vida, que seria a
sexualidade. Desta forma o problema estaria na avaliagao feita por alguns individuos de que a vida
ndo valeria a pena ser vivida, o que engendraria a necessidade quase universal de se ter um ideal
ascético. Os antigos superariam o ideal ascético porque para os mesmos a “dor opera como um
estimulante” (2001, p. 101, Crepiisculo dos Idolos), engendrando o que Nietzsche chama de
dionisiaco. O dionisiaco, neste sentido, seria importante justamente para superar a condenacao
ascética feita tanto a vida como a sexualidade.

Assim, Nietzsche comeca a delinear um ascetismo dito positivo que serviria a vida, ao
fornecer condigdes de existéncia mais elevadas para o individuo que o pratica. Quanto a isso

aforismo sete coloca (1997, p. 96):
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“Todo animal, portanto também la béte philosophe [besta fil6sofo], busca instintivamente
um optimum de condigdes favoraveis em que possa expandir inteiramente a sua forca e
alcancar o seu maximo de sentimento de poder; todo animal, também instintivamente e
com uma finura dos sentidos que esta “acima de toda razdo”, tem horror a toda espécie de
intrusdes e obstaculos que se colocam ou poderiam se colocar-se em seu caminho para o
optimum (- ndo falo do caminho para a “felicidade”, mas do caminho para o poder, para o
ato, para a mais poderosa atividade, na maioria dos casos seu caminho para a infelicidade)
(...) Que significa entdo o ideal ascético para um filésofo? Minha resposta é — ja se tera
percebido: o filosofo sorri ao seu encontro, como a um optimum das condigdes da mais
alta e ousada espiritualidade — ele ndo nega com isso “a existéncia”, antes afirma a sua
existéncia (...).”

Se no trecho anterior se apresentou um ideal ascético dito negativo que rejeita a
sensualidade, a sexualidade e a vontade de vida, aqui se desenha um ascetismo dito positivo no
qual a pratica de negacdo da sexualidade serve como um meio para garantir uma espiritualidade
mais elevada. No filosofo tal espiritualidade mais elevada indica um aumento na vontade de poder,
no qual se garante o maximo de atividade. Dentro deste quadro, a pratica ascética de mortificar o
desejo sexual ndo aparece como uma negagao da vida como no trecho precedente, mas sim como
uma forma de afirmar a vida pelo tipo filosofico.

Souza (2009) argumenta que haveria dois tipos de ascetismo primeiro o ideal ascético

baseado na metafisica e segundo o ascetismo baseado na imanéncia. Logo, (2009, p. 32):

“as diferengas que tais asceses carregam em si mesmas estdo em uma dizer sim a
vida, a esta Unica vida existente, enquanto a outra a nega e procura sempre algo que
esteja por detras dela, uma espécie de “para qué” que revele a validade de enfrentar
esta vida em nome dessa finalidade.”

O trecho acima da Genealogia da Moral indica um ascetismo baseado na imanéncia em que a
renuncia visa a engrandecer o poder do sujeito em questdo. Desta forma, o ascetismo serviria como
um instrumento para que o individuo possa atingir o mais alto nivel possivel de espiritualidade,
ampliando o seu poder sobre si mesmo e sobre o mundo.

Em seguida Nietzsche continua a discussao que fora iniciada no aforismo sete, mostrando
como a pratica ascética pelos filésofos seria na verdade uma opgao egoista no qual os mesmos
optam pela melhor condi¢ao de vida possivel para si mesmos. Assim, a escolha por uma vida
ascética ndo seria uma negacao da vida, mas sim uma afirmacao da existéncia.

Sobre isso a Genealogia da Moral considera (1998, p. 98):
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“Vé-se que ndo sdo juizes e testemunhas imparciais do valor do ideal ascético, estes
filosofos! Eles pensam em si — que lhes importa “o santo”! Pensam no que lhes € mais
indispensédvel: estar livre de coercdo, perturbacdo, barulho, de negocios, deveres,
preocupagdes; lucidez na cabega; danga, salto e véo do pensamento; um bom ar, fino,
claro, livre, seco, como ¢ o ar das alturas, em que todo animal torna-se mais espiritual e
recebe asas (...) — em suma, eles pensam no ideal ascético como o jovial ascetismo de um
bicho que se tornou divino e ao qual nasceram asas, que antes flutua sobre a vida do que
nela pousa.”

Desta maneira, conforme Souza (2009), Nietzsche separa o ideal ascético do ascetismo, ja
que no primeiro ter-se-ia uma condenac¢do da vida em prol de uma transcendéncia, enquanto no
segundo os exercicios ascéticos serviram como um instrumento para se obter as condi¢des mais
propicias de existéncia. Por conta disso pode-se afirmar que muitos fildsofos fazem uso do
ascetismo para garantir condi¢des para elevar a sua espiritualidade e obter melhores condi¢des de
vida.

Ainda segundo a Genealogia da Moral (1998, p. 100):

“No que toca, por fim, a castidade dos filoésofos, a fecundidade desse tipo de espirito esta
evidentemente em outra coisa que ndo criangas: também em outra parte deve estar a
sobrevivéncia de seu nome, sua pequena imortalidade (ainda mais imodestamente falava-
se, entre os filosofos da antiga India: “para que descendentes, para aquele cuja alma é o
mundo?”). Nisso nada existe de castidade por um escrapulo ascético ou ddio aos sentidos,
como ndo ha castidade quando um atleta ou joquei se abstém de mulheres: assim o deseja,
nos periodos de gravidez ao menos, seu instinto dominante. Todo artista sabe como o coito
tem efeito nocivo, nos estados de grande tensdo e preparacgdo espiritual (...) — € seu instinto
“materno” que, em proveito da obra em formagdo, recorre inapelavelmente a todos os
suplementos e reservas de forga, de vigor da vida animal: a for¢ca maior gasta entdo a
menor.”

N .

No contexto do filosofo, a castidade ndo aparece como uma condenacdo a vida e aos
sentidos, mas sim como uma condi¢do necessaria para a produ¢cdo de uma determinada obra. A
sexualidade aparece como algo que desviaria a energia do foco principal que seria a criacao
artistica. Desta forma a castidade nos filésofos aparece como algo necessario ao seu oficio ja que
as energias do corpo devem voltar-se para produgdes mais elevadas.

Concluindo o aforismo oito Nietzsche constata (1998, p. 101) que:

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

Neste trecho, Nietzsche retoma a discussdo do aforismo seis no qual postula o embate entre
Stendhal e Schopenhauer e coloca que diferentemente do que estaria exposto n’O Mundo como
Vontade e Representagdo, o estado estético ndo seria a supressao da sensualidade, mas sim a sua
sublima¢ao em um elemento mais espiritual e intelectual.

Logo, Nietzsche pretende demonstrar que a arte do ponto de vista psicoldgico ndo atuaria
em Schopenhauer como um calmante, minando a sua sensualidade, mas sim seria uma forma de
libertar o que haveria de mais essencial no filésofo, estimulando-o a pensar e a adotar um ponto de
vista mais aprofundado. Desta forma o bem-estar experimentado durante a experiéncia estética nao
seria fruto do silenciamento da vontade e da sexualidade, mas sim a sua espiritualizacdo. Com isso
Nietzsche pretende mostrar que diferentemente do que teria sido apontado por Schopenhauer, a
experiéncia estética carregaria no seu amago a sexualidade e a sensualidade.

A partir disso Nietzsche pretende rebater toda condenagdo da sexualidade e das paixdes na
posicao de “olho do mundo” presente na teoria da arte de Schopenhauer. Para o escritor d’O Mundo
como Vontade e Representacdo o estado estético seria responsavel por produzir um estado de
consciéncia superior no qual se suprimiria toda sexualidade e todo interesse, de modo a atingir um
estado de objetividade.

Tal estado serd posteriormente criticado por Nietzsche como sendo uma impossibilidade,
porque carregaria no seu seio a hipotese de que seria possivel um olho que enxerga de lugar
nenhum. Por esta razao, a teoria da arte de Schopenhauer serve como uma critica ao perspectivismo,
ao colocar uma verdade objetiva que seria obtida através da experiéncia estética. Ao condenar a
posi¢ao schopenhaueriana a respeito da arte, Nietzsche espera redimir a vontade, a perspectiva e a
sensualidade, se afastando da objetividade.

Logo, a arte ndo seria regida pela obtencdo do estado objetivo no qual se suprime o interesse
e a pessoalidade, mas sim pela espiritualizagdao da sensualidade.

Em sequéncia retoma-se a discussdo a respeito da necessidade do ideal ascético para se
obter um aprofundamento da consciéncia, justificando a sua valorizagao pelos filosofos.

Quanto a isso afirma a Genealogia da Moral (1998, p. 101):
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“Um certo ascetismo, como vimos, uma dura e serena rentincia feita com a melhor vontade,
estd entre as condigdes propicias a mais elevada espiritualidade, e entre as suas
consequéncias mais naturais: ndo surpreende, portanto, que o ideal ascético tenha sido
tratado pelos filosofos com alguma parcialidade. A um exame histoérico sério, o laco entre
ideal ascético e filosofia revela-se ainda mais estreito e solido.”

Neste trecho fica exposto um aspecto supostamente positivo do ascetismo que seria a sua
capacidade de produzir uma maior espiritualizacao. Assim, a rentincia exigida pelo ideal ascético
seria importante para o desenvolvimento psiquico humano, porque seria ele que representaria um
aprofundamento da consciéncia.

Fica evidente a questdo se seria possivel existir ser humano sem ascetismo, ja que este seria
necessario para produzir consciéncias complexas. Deste modo pode-se retomar a relagdo
apresentada na segunda dissertagdo entre ascetismo, renuncia e aprofundamento da interioridade,
Jjé& que seria justamente a impossibilidade de um determinado instinto desaguar para fora que produz
uma ampliagdo da interioridade. Por tanto, o ideal ascético aparece como um elemento essencial
para a riqueza interior presente no ser humano.

Dando continuidade a terceira dissertacao (1998, p. 102):

“Pode-se dizer que apenas nas andadeiras desse ideal a filosofia aprendeu a dar seus
primeiros passinhos sobre a terra (...) a filosofia sucedeu inicialmente o mesmo que a todas
as coisas boas — por muito tempo ndo tiveram coragem de ser elas mesmas, olhavam em
torno de si, a ver se ninguém lhes vinha em auxilio, mais ainda, tinham medo de todos os
que as miravam. Enumere-se os impulsos e virtudes dos filésofos — seu impulso de
duvidar, seu impulso de negar, seu impulso de aguardar (“eféctico”), seu impulso de
pesquisar, buscar, ousar, seu impulso de comparar, compensar, sua vontade de neutralidade
e objetividade, sua vontade de tudo “sine ira et studio” [sem raiva e sem parcialidade] -:
ja se compreendeu que durante muitissimo tempo tudo isso foi de encontro as exigéncias
primeiras da moral e da consciéncia?”

Nietzsche estaria criticando o desenvolvimento da filosofia que se deu atrelada ao ideal
ascético, fazendo com que fosse marcada pela paciéncia, pela imparcialidade, pela metodologia,
pela neutralidade e pela objetividade. Todos estes elementos remetem a consciéncia superior
schopenhaueriana no qual o individuo atingiria um estado de ‘“olho do mundo” no qual
predominaria o estado de objetividade e de neutralidade.

O filésofo de Aurora ressalta que todas estas caracteristicas da filosofia ndo seriam eternas

e universais, porque de fato teriam sido criadas em um determinado momento histdrico. Por tanto,
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Nietzsche questiona a existéncia de valores universais e eternos, mostrando que todos seriam

constructos sociais que tiveram que lutar pela sua existéncia.

Desta forma a objetividade, a neutralidade e a metodologia da filosofia foram elementos
construidos que durante um bom periodo da historia ndo tiveram os bons costumes do seu lado.
Logo, houve momentos em que o ser humano valorizou justamente o contrario do que propala o
ideal ascético, defendendo a perspectiva, o afeto e a subjetividade. Com isso Nietzsche pretende
questionar a unanimidade da consciéncia superior defendida pelo ideal ascético schopenhaueriano,
mostrando a sua historicidade.

Sobre isso a Genealogia da Moral traz (1998, p. 102):

“Como disse, ndo foi diferente com todas as coisas boas de que hoje nos orgulhamos; ainda
que medido com o metro dos antigos gregos, todo o nosso ser moderno, enquanto nao ¢
fraqueza, mas poder e consciéncia de poder, apresenta-se como pura hibris e impiedade:
pois precisamente as coisas opostas as que hoje veneramos tiveram durante muito tempo
a consciéncia do seu lado, e Deus como seu guardido.”

Para Nietzsche todos os valores supremos atuais ndo seriam eternos ¢ imutaveis, porque em
algum momento da histdéria da humanidade ja foram vistos com desconfianca. Por conta disso, a
consciéncia ascética tal como a conhecemos pautada na neutralidade, na objetividade e na
veracidade foi por muito tempo malvista. Neste ponto o autor da Genealogia da Moral continua a
sua critica a Schopenhauer, mostrando como elementos valorizados pelo filoésofo tais como a
compaixado, a brandura e a benevoléncia foram por um longo periodo da historia da humanidade
condenados.

A partir disso, o autor de Crepiisculo dos Idolos comega uma critica da ideia de que
haveriam valores em si, mostrando que de fato toda forma de valoragdo nasceu de um determinado
contexto social e historico. Com isso espera-se desautorizar a suposta universalidade e eternidade
de um determinado valor, mostrando a sua origem social e contextual.

Assim a Genealogia da Moral (1998, p. 103) constata que “os sentimentos brandos,
benevolentes indulgentes, compassivos — afinal de valor tdo elevados, que se tornaram quase os
“valores em si” — por longo tempo tiveram contra si precisamente o autodesprezo: tinha-se

vergonha da suavidade, como hoje se tem vergonha da dureza.”
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Assim, os atributos que para Schopenhauer aparecem como valores em si como a
compaixao, a objetividade, a neutralidade, a brandura e a imparcialidade foram impostos com
grandes sacrificios para o individuo e para o corpo social. Portanto, o prego que se pagou pela
racionalidade foi demasiadamente alto, porque engendrou um grande sofrimento psiquico no ser
humano, ja que tal ideal requer uma grande violéncia para consigo mesmo, devido ao seu carater
ndo instintivo.

Nietzsche termina o aforismo nove colocando (1998, p. 104):

“¢ este orgulho, porém, que nos torna hoje quase impossivel sentir como os
imensos periodos de “moralidade do costume”, que precederam a “historia
universal” como a verdadeira e decisiva historia que determinou o carater da
humanidade: quando o sofrimento, a crueldade, a dissimula¢do, a vinganga, o
repudio a verdade eram virtude, enquanto o bem-estar, a sede de saber, a paz, a
compaixdo eram perigo (...)".

Desta forma Nietzsche deseja pontuar que o periodo de “moralidade de costume” teria sido
mais importante para a formacgao do ser humano do que o periodo da historia universal. A partir
disso o filoésofo deseja mostrar que de fato os valores que predominaram durante o desenvolvimento
humano teriam sido “o sofrimento, a crueldade, a dissimulagdo, a vinganca, o repudio a verdade”.

Logo, “o bem-estar, a sede de saber, a paz, a compaixdao” teriam sido considerados
insalubres pela maior parte da historia da humanidade. Assim, Nietzsche deseja mostrar que os
elementos valorizados pela historia universal seriam de fato recentes no desenvolvimento moral
humano.

Em sequéncia comega-se pontuado a situagdo precaria no qual emergiu o primeiro homem
contemplativo, j& que o mesmo na medida em que nao era temido também ndo era respeitado. Por
conta disso, 0 homem ascético teve que adotar um aspecto que pudesse inspirar temor nos outros,
de forma que o filésofo d’O Nascimento da Tragedia estaria questionando a santidade destes
individuos contemplativos ao mostrar que de fato eram movidos pelo desejo de dominagdo social.

Postula-se na Genealogia da Moral (1998, p. 104):

“O que havia de inativo, cismador, ndo-guerreiro nos instintos dos homens contemplativos,
despertou por muito tempo uma profunda desconfianga a sua volta: contra isso ndo havia
outro recurso sendo inspirar decidido temor a si (...) Os mais antigos filésofos souberam
dotar a sua existéncia e sua aparéncia de um sentido, uma base e um fundo em razéo dos
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quais os outros aprendiam a teme-los: examinando mais precisamente, fizeram-no por uma
necessidade ainda mais fundamental, para alcangar temor e reveréncia diante de si
mesmos.”
Além do embate com o meio externo, o tipo filoséfico tinha que travar uma grande batalha
no seu interior, porque tinha que combater e mortificar os valores e os deuses tradicionais, de modo
a estabelecer um novo sistema valorativo. Desta maneira para sobreviver o filosofo precisou fazer

uso de tipos ja estabelecidos como o tipo ascético religioso.

Quanto a isso constata a Genealogia da Moral (1998, p. 105):

“(...) o espirito filosofico teve sempre de imitar e mimetizar os tipos ja estabelecidos do
homem contemplativo, o sacerdote, o feiticeiro, o adivinho, o homem religioso, em suma,
para de alguma maneira poder existir: por um longo tempo o ideal ascético serviu ao
filésofo como forma de aparecer, como condigdo de existéncia — ele tinha de representa-
lo para poder ser filosofo, tinha de crer nele para poder representa-lo.”

Isso, por sua vez, justificou porque em sua maioria o tipo filoséfico adotou uma posi¢ao
contraria a sensualidade, repudiando ao mundo, fazendo com que este posicionamento aparentasse
ser a posicao filosofica por exceléncia. Neste ponto Nietzsche estaria construindo uma abertura
para uma outra forma de filosofar que ndo rejeitasse os sentidos e o vir-a-ser em prol de uma
verdade transcendental que aplainaria a realidade. Aqui o filosofo refuta a ideia de que haveria uma
posi¢do filosofica em si, mostrando a historicidade da maneira como entendemos a atividade
filosofica, com intuito de evidenciar que haveria outras formas de se fazer filosofia.

Seria justamente a dificuldade de sobrevivéncia da filosofia em seus estagios iniciais que
fez com que ela adotasse uma roupagem ascética. Com isso Nietzsche espera evidenciar que seria
possivel um outro tipo de filosofia que ndo partisse nem de uma hostilidade para com a vida e nem
de uma condenacao dos sentidos.

A este respeito a Genealogia da Moral pontua (1998, p. 105):

“A atitude a parte dos filosofos, caracteristicamente negadora do mundo, hostil a vida,
descrente dos sentidos, dessensualizada, e que foi mantida até a época recente, passando a
valer quase como a atitude filosofica em si — ela € sobretudo uma consequéncia da
precariedade de condi¢des em que a filosofia surgiu e subsistiu: na medida em que, durante
muitissimo tempo, ndo teria sido absolutamente possivel filosofia sobre a terra sem o
invélucro e disfarce ascético (...)”
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Em seguida comeca-se a delinear o ideal ascético como um instrumento de poder do
sacerdote ascético, porque (1998, p. 106) “seu direito a existéncia se sustenta ou cai com esse ideal”.
O sacerdote ascético impde uma certa valoragao da vida terrena ao corpo social, desvalorizando-a
em prol de uma vida transcendental em que inexistiria dor e sofrimento. A narrativa de uma vida
melhor apds a morte serve como instrumento de dominagdo, com intuito tanto de garantir a posi¢ao
superior do sacerdote como de impor comportamentos considerados adequados ao todo.

Dentro deste quadro, a vida apds a morte ¢ usada como uma forma de fazer os individuos
desvalorizarem a existéncia terrena em prol de uma vida eterna, fazendo-os levar existéncias
mediocres, j& que esta serviria simplesmente como uma “ponte para uma vida melhor”. Ao mesmo
tempo esta forma de valorar faz com que haja uma desvaloriza¢do de elementos como a natureza,
o mundo e o vir-a-ser, impondo estabilidade e transcendéncia a uma realidade essencialmente
instavel.

Assim pontua a Genealogia da Moral (1998, p. 106):

“O pensamento em torno do qual aqui se peleja, é a valoragdo de nossa vida por parte dos
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sacerdotes ascéticos: esta (juntamente com aquilo a que pertence, “natureza”, “mundo”,
toda a esfera do vir a ser e da transitoriedade) ¢ por eles colocada em relagio com uma
existéncia inteiramente outra, a qual exclui e a qual se opde, a menos que se volte contra
si mesma, que negue a si mesma: neste caso, o caso de uma vida ascética, a vida vale como
uma ponte para essa outra existéncia.”

Para Nietzsche, o pior aspecto desta forma de valorar ¢ que ela acaba por menosprezar a
vida terrena em prol de uma transcendéncia ficticia, de forma que a existéncia passe a adquirir o
semblante de ser um “caminho errado, que se deve enfim desandar até o ponto onde comega; ou
como um erro que se refuta”. Nisso se torna patente a leitura do sacerdote ascético a respeito do
pecado original, no qual se pontua que a origem da existéncia, assim como todo seu
desenvolvimento histdrico estaria perpassado pelo erro e pela transgressao.

Por tanto, o sacerdote exige que todo o corpo social valore a existéncia da mesma forma, ao
colocar uma pecha sobre a existéncia para todos. Esta forma de interpretar a vida seria uma forma
de racionalizar e de justificar o sofrimento aleatdrio que a vida impde a todos. Neste sentido, o ideal
ascético representaria uma forma de transformar o sofrimento extensional em sofrimento
intencional, dando-lhe uma certa interpretagdo hermenéutica.

Constata Danto (2005):
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“Penso que a resposta reside na disting@o entre o que denomino sofrimento extensional e
sofrimento intencional aonde o segundo consiste na interpretacdo do anterior. Como vejo,
a tese nietzscheana seria de que os principais sofrimentos ao qual os seres humanos foram
sujeitados ao longo da historia se deve a certas respostas interpretativas ao fato de que
existe sofrimento extensional. Ndo ¢ claro se Nietzsche acredita ser possivel lidar com
sofrimento extensional. Mas ele consegue lidar com o sofrimento intencional, assim
ajudando a reduzir, geralmente por um fator significativo, o sofrimento total no mundo.
Por quanto o sofrimento extensional ¢ ruim suficiente, em geral ele ¢ aumentado por nossas
interpretacdes do mesmo, que em si mesmas sdo muito piores do que a doenga em si
mesma.”

Por esta razao, conforme o comentador o ser humano sofreria de uma doeng¢a hermenéutica
que faz com que necessite dar um sentido e uma justificacdo para o sofrer aleatorio que a vida
impde. O que ocorre ¢ que no fundo o sofrimento seria fisioldgico, mas ndo entra na consciéncia
do individuo como tal, requerendo uma série de interpretagdes religiosas do porqué o sofrimento
existiria no mundo.

Tal interpretagdo, entretanto, sempre perpassa pela culpa, transformando o sofredor em
pecador, aumentando em muito o sofrimento a ser enfrentado por cada um, justificando porque
Nietzsche coloca que este ser humano malogrado inflige o maximo de dor possivel a si mesmo.
Ao mesmo tempo seria esta doenca hermenéutica que faz com que “em quase todos os tempos
aparece o sacerdote ascético; ele ndo pertence a nenhuma raga determinada; floresce em toda parte;
brota de todas as classes”.

Seria justamente a necessidade de fugir do niilismo suicida, vinculado ao sofrimento ndo
justificado, que faz com que este tipo hostil a vida surja em quase todos os contextos historicos e
sociais. De fato, a estratégia adotada pelo sacerdote ascético teria ajudado a reduzir a depressao,
justificando o seu sucesso entre as mais diferentes civilizagdes.

Segundo a Genealogia da Moral (1998, p. 107):

“Deve ser uma necessidade de primeira ordem, a que faz sempre crescer ¢ medrar essa
espécie hostil a vida — deve ser interesse da vida mesma, que um tipo tao contraditorio nao
se extinga. Pois uma vida ascética ¢ uma contradi¢do: aqui domina um ressentimento
impar, aquele de um insaciado instinto e vontade de poder que deseja senhorear-se, ndo de
algo da vida, mas da vida mesma, de suas condi¢des maiores, mais profundas e
fundamentais; aqui se faz a tentativa de usar a forga para estancar a fonte da forga (...)
enquanto se experimenta e busca satisfagdo no malogro, na desventura, no fenecimento,
no feio, na perda voluntéria, na negacao de si, autoflagelagdo e auto sacrificio.”
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Logo, apesar do ideal ascético ser hostil a vida, ele na verdade seria um instrumento de
preservacao de um certo tipo de vida, porque ele combate justamente o suicidio vinculado ao
sofrimento nao justificado. Ao interpretar e dar um sentido ao softrer, o ideal ascético serve a vida,
porque evita o niilismo suicida, preservando um certo tipo de vida.

Com isso Nietzsche se opde a ideia defendida na sua época de que o ideal ascético seria
contrario a vida, porque de fato ele serviria para evitar o suicidio. O ideal ascético seria marcado
pelo ressentimento, porque o mesmo deseja se assenhorar das proprias condigdes da vida ao
moralizar a existéncia, dizendo como ela de fato deveria ser. Este “dever ser” se distancia de como
a vida de fato €, criando uma grande insatisfagdo com a existéncia tal como ela se manifesta.

No limite esta insatisfacdo acaba por gerar o desejo de estancar a origem da for¢a, criando
um prazer no fenecimento, na rentincia ¢ no malogro. A posi¢do schopenhaueriana seria um
desenvolvimento extremo do ideal ascético no qual se recomenda a mortificacao total da vontade,
através da negagao de si.

Segundo a Genealogia da Moral (1998, p. 107) “tudo isso ¢ paradoxal no mais alto grau:
estamos aqui diante de uma desarmonia que se guer desarmodnica, que frui a si mesma neste
sofrimento, e torna-se inclusive mais triunfante e confiante a medida que diminui seu pressuposto,
a vitalidade fisioldgica.”

Desta maneira, o ideal ascético consegue o que Malina (1998) chama de reduzir a
individualidade, ou seja o self, a um minimo possivel porque teria como elemento central evitar
que o sujeito seja capaz de obter os fins que seriam do seu interesse imediato. Através disso se
reduz a vitalidade fisioldgica ao menor nivel possivel, de modo que o individuo desconfie dos seus
sentidos e sensagoes.

Em seguida Nietzsche comeca pontuando que quando o desejo de antinatureza ¢ levado a
filosofar, ele desemboca em uma negagdo daquilo que imediatamente ¢ sentido como o mais
verdadeiro, que seriam os sentidos e a corporalidade.

Afirma a Genealogia da Moral (1998, p. 108):

“Supondo que essa vontade encarnada de contradi¢do e antinatureza seja levada a filosofar:
onde descarregara seu arbitrio mais intimo? Naquilo que ¢ experimentado de modo mais
seguro como verdadeiro, como real: buscard o erro precisamente ali onde o auténtico
instinto de vida situa incondicionalmente a verdade. Fara, por exemplo, como os ascetas
da filosofia vedanta, rebaixando a corporalidade a uma ilusdo, assim como a dor, a
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multiplicidade, toda oposicao conceitual de “sujeito” e “objeto” — erros, nada sendo erros!
Recusar a crenga no seu Eu, negar a si mesmo sua “realidade” (...)”

Neste ponto, Nietzsche estaria fazendo uma critica a posi¢ao “olho do mundo” em que o
sujeito deve abrir mao da sua perspectiva individual fornecida pela corporalidade em prol de uma
suposta verdade universal. Aqui o filésofo estaria remetendo a posi¢ao estética schopenhaueriana
que visa justamente o enfraquecimento do sujeito incorporado dos desejos em prol de uma
consciéncia superior.

Portanto, a posicao schopenhaueriana assim como a filosofia vedanta rejeitariam a
corporalidade ¢ o mundo fenoménico em prol de um mundo metafisico da vontade unitaria,
separando o mundo em dois: o sensivel e o suprassensivel. Serd justamente esta divisdo que serad
amplamente criticada por Nietzsche como uma posi¢ao niilista, por partir de um mundo verdadeiro
transcendental que se contraporia ao mundo sensivel, nadificando o vir-a-ser.

Este mundo verdadeiro serviu para desautorizar a corporeidade e a pluralidade de
perspectivas, impondo uma oOtica Unica que seria regida pelo mundo transcendental. O mundo
verdadeiro engendraria o processo niilista que nadifica o mundo, de modo que a sua superacao
depende justamente de um abandono da transcendéncia e da universalidade.

Em contraposicao a tal desenvolvimento, a Genealogia da Moral postula (1998, p. 108):

“Devemos afinal, como homens do conhecimento, ser gratos a tais resolutas inversdes das
perspectivas e valoragdes costumeiras, com que o espirito de modo aparentemente
sacrilego ¢ inttil, enfureceu-se consigo mesmo por tanto tempo: ver assim diferente,
querer ver assim diferente, ¢ uma grande disciplina e preparacdo do intelecto para a sua
futura “objetividade” — a qual ndo ¢é entendida como “observagdo desinteressada” (um
absurdo sem sentido), mas como faculdade de ter seu pro e seu contra sob controle e deles
poder dispor: de modo a saber utilizar em prol do conhecimento a diversidade de
perspectivas e interpretagdes afetivas.”

Desta forma Nietzsche opoe-se ao estado de consciéncia que visa a objetividade, no qual
cessa o interesse, com intuito de abragar a consciéncia perspectiva que leva em consideragdo o
afeto, os sentidos e a corporalidade, ampliando a individualidade presente em cada um. Neste
sentido, esta nova dtica supera a nega¢ao da individualidade presente na ideal ascético que defende
a supremacia de uma transcendéncia universal.

Deste modo para o filosofo d’O Nascimento da Tragédia a diversidade de perspectivas,

vontades e interesses seria a nova objetividade que se opde a verdade una e transcendental, regida
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por uma razao universal. Isso ocorre porque quanto mais perspectivas houver a respeito de um
determinado objeto, maior sera a compreensao a respeito deste ente, ampliando a objetividade.

A este respeito, temos na Genealogia da Moral (1998, p. 108):

“De agora em diante, senhores filosofos, guardemo-nos bem contra a antiga, perigosa
fabula conceitual que estabelece um “puro sujeito do conhecimento, isento de vontade,
alheio a dor e ao tempo”, guardemo-nos dos tentaculos de conceitos contraditdrios como

G 9

“raz@o pura”, “espiritualidade absoluta”, “conhecimento em si”; - tudo isso pede que se
imagine um olho que ndo pode absolutamente ser imaginado, um olho voltado para
nenhuma dire¢do, no qual as forgas ativas e interpretativas, as que fazem com que ver seja
ver-algo, devem estar imobilizadas, ausentes; exige-se do olho, portanto, algo absurdo e
sem sentido.”

Um dos aspectos importantes da consciéncia “olho do mundo” seria que a mesma seria
imune a dor e a temporalidade, refletindo a ojeriza humana ao sofrimento, colocando a eternidade
e a imutabilidade como um fim a ser almejado. Seria justamente o fato do ser humano nao aceitar
o sofrimento que faz com que o mesmo opte por um estado de consciéncia no qual inexiste vontade,
interesse e desejo, ja que estes implicam necessariamente em resisténcias que causam dor para o
sujeito em questao.

Entretanto, para Nietzsche um tal estado de consciéncia, condicionado pelo temor ao
sofrimento, seria uma impossibilidade e exigiria algo absolutamente impossivel que seria
justamente a auséncia de pessoalidade, de interesse e de perspectiva no conhecimento das coisas.
A tentativa de extirpar a individualidade no processo de conhecimento acabaria por minar o
intelecto.

Sobre isso a Genealogia da Moral (1998, p. 109) constata:

“Existe apenas uma visao perspectiva, apenas um “conhecer” perspectivo, e quanto mais
afetos permitirmos falar sobre uma coisa, quanto mais olhos, diferentes olhos, soubermos
utilizar para essa coisa, tanto mais completo serd nosso “conceito” dela, nossa
“objetividade”. Mas eliminar a vontade inteiramente, suspender os afetos todos sem
excecdo, supondo que o conseguissemos como? — ndo seria castrar o intelecto?...”

Assim, para o filosofo a objetividade univoca seria uma ilusdo e esconderia o desejo de
dominio de um grupo sobre o outro. O que de fato existiria seria uma pluralidade de perspectivas e
seria esta diversidade que constituiria a verdadeira objetividade, captando o objeto da maneira mais

adequada possivel. Ao se tentar eliminar a vontade, a perspectiva e os afetos do processo de
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conhecimento se estaria de fato impedindo a capacidade de aprender o objeto. Neste sentido
Nietzsche se opoe radicalmente a consciéncia “olho do mundo” schopenhaueriana que propde a
mortificacao da vontade e do interesse em prol de supostas formas eternas e transcendentais.

Em sequéncia retoma-se a suposta aparéncia do ideal ascético ser contra a vida, mostrando
que na verdade o ascetismo seria um instrumento de preservacdo e manuten¢do da existéncia,
principalmente da fisiologicamente debilitada.

Desta forma a Genealogia da Moral (1998, p. 109) afirma:

“Devo contrapor a ela, brevemente, a realidade dos fatos: 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; indica uma parcial inibicao e exaustdo fisiologica, que os instintos
de vida mais profundos, permanecidos intactos, incessantemente combatem com novos
meios e invengdes. O ideal ascético € um tal meio: ocorre, portanto, exatamente o contrario
do que acreditam os adoradores deste ideal — a vida luta nele e através dele com a morte,
contra a morte, o ideal ascético € um artificio para a preservagdo da vida.”

O ideal ascético preservaria a vida dos enfermos de duas formas: primeiro evitando o
suicidio ao fornecer um sentido para o sofrimento e segundo enfraquecendo o forte para que o
mesmo nao invada o espaco do mais fraco. Por conta disso, pode-se dizer, que mesmo ao buscar a
quietude, o ideal ascético serve a vida, mas a uma vida inerte, tranquila e apaziguada, aplainando a
existéncia. Logo, o ideal ascético visa colocar uma outra forma de existéncia que nao seja a natural
no qual predomina o vir a ser.

De fato, na otica nietzscheana o ascetismo serviria a vida, porque ajudaria a preservar a
existéncia dos individuos debilitados. Desta forma a unanimidade do ideal ascético se deve ao fato
de que o mesmo atenderia as necessidades dos individuos malogrados que até o momento
constituiram a maior parte da humanidade.

Assim, segundo a Genealogia da Moral (1998, p. 110) “que ele tenha podido dispor e
apoderar-se dos homens da maneira como a historia ensina, em especial onde se impos a civilizagao
e a domesticacdo do homem, nisso se expressa uma grande realidade a condi¢do doentia do tipo de
homem até agora existente (...)".

Desta forma, o desejo de ser e de estar em outro lugar do ideal ascético seria justamente o
desejo que mantem o sujeito preso neste mundo, ja que caso perdesse o interesse em uma vida

melhor, ele facilmente cederia espago para as suas tendéncias suicidas. Logo, (1998, p. 110):
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“o poder do seu desejo € o grilhdo que o prende aqui: precisamente por isso ele se
torna o instrumento que deve trabalhar para a criagao de condi¢des mais propicias
para o ser-aqui e o ser-homem — precisamente com este poder ele mantem apegado
a vida todo o rebanho de malogrados (...)”.

Nietzsche coloca que a condicao doentia do homem estaria vinculada justamente a sua
consciéncia temporal que faz com que o mesmo perceba a sua indeterminagao. Isso engendra uma
série de emogdes no ser humano sendo que as que predominam seriam o medo € a esperanga que
funcionariam como instrumentos de tortura para o psiquismo. Por conta da sua consciéncia
temporal, o ser humano teria medo de perder as condigdes adequadas de vida que teve até o
momento e por outro lado teria a constante esperanca de obter uma situacao melhor.

Deste modo, a consciéncia temporal, ou seja, o desenvolvimento da memoria, seria o
elemento que tornaria o ser humano doente psiquicamente, afastando-o da felicidade animal. Desta
forma se por um lado a consciéncia enriquece o animal homem, ampliando as suas competéncias,
por outro lado o torna infeliz porque aumenta demasiadamente a sua indeterminagao.

A Genealogia da Moral (1998, p. 110) pontua que:

“Qual origem desta condigdo doentia? (...) E certo que ele também ousou, inovou, resistiu
e desafiou o destino mais que todos os outros animais reunidos: ele, o grande
experimentador de si mesmo, o insatisfeito, o insaciado, que luta pelo dominio ultimo com
o0s animais, a natureza e os deuses — ele, o ainda ndo domado, o eternamente futuro, que
ndo encontra sossego de uma forga propria que o impele, de modo que seu futuro, uma
espora, mergulha implacavel na carne de todo presente — como ndo seria um tdo rico e
corajoso animal também o mais exposto ao perigo, o mais longa e profundamente enfermo
entre todos os animais enfermos?”’

Nietzsche termina dizendo que haveria na histéria da humanidade “epidemias desse
estarfarto” de si mesmo fruto desta consciéncia alargada no qual: 1) primeiro o ser humano passa a
ter uma maior consciéncia temporal, ficando suscetivel a todos maus sentimentos associados com
a temporalidade e i1) segundo passa a ter nojo de si mesmo, detestando os seus instintos animais
mais basicos.

Esta rejeicao da vida tal como se manifesta aqui e agora acaba por produzir um novo apego
a vida que mantém o individuo preso na existéncia, ja que a antinatureza do ideal ascético seria na

verdade uma estratégia para preservar a vida deformada. Neste sentido conforme a
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Genealogia da Moral (1998, p. 111) “o Nao que ele diz a vida traz a luz, como por mégica, uma
profusdao de Sins mais delicados; sim, quando ele se fere, esse mestre da destruicdo, da
autodestruicdo — ¢ a propria ferida que em seguida o faz viver ...”. Seria justamente o desejo
antinatural de uma outra vida que faz com que o individuo rejeite os seus instintos € 0 mantenha
apegado a uma vida degenerada.

Sequencialmente comeca-se discutindo a condi¢ao doentia do homem, mostrando como sao
raros os casos de saude fisica e psicoldgica entre o ser humano. Dada a raridade deste tipo, torna-
se necessario proteger o tipo saudavel, mantendo-o apartado do restante do corpo social.

Com isso Nietzsche se contrapde ao caminho adotado por nossa cultura que optou por
adoecer os individuos saudaveis em prol dos doentes. Logo, a vontade de dominio do fraco seria o
maior risco para o homem feliz e bem constituido, que acaba adoecendo por conta do ressentimento
alheio.

Quanto a isso assevera a Genealogia da Moral (1998, p. 111):

“Se ¢ normal a condi¢do doentia do homem — ¢ ndo ha como consertar essa normalidade -
, tanto mais deveriam ser reverenciados os casos raros de pujanca da alma e do corpo, os
acasos felizes do homem, tanto mais deveriam ser os bem logrados protegidos do ar ruim,
do ar de doentes. Isto é feito? ... Os doentes sdo o0 maior perigo para aos sdos; ndo ¢ dos
mais fortes que vem o infortunio dos fortes, e sim dos mais fracos.”

Por conta disso Nietzsche coloca que o maior risco para humanidade ndo vem da “ave de
rapina”, ou seja, dos fortes, mas sim dos fracos, porque estes, através do grande nojo ao homem e
da compaixao, produziram a ultima vontade do homem que seria justamente a vontade de nada, ou
seja, o niilismo.

O nojo do homem para consigo mesmo seria a ma-consciéncia no qual o ser humano rejeita
0s seus instintos mais basicos em prol de uma vida apds a morte, engendrando a grande insatisfagao
consigo mesmo presente na cultura ocidental que divide o ser humano entre o seu lado angelical e
seu lado animal.

Em relacdo a pena, Nietzsche estaria novamente remetendo a Schopenhauer que coloca a
compaixao como o fundamento da moral, no qual o apagamento das diferengas entre sujeito e
mundo ¢ valorizado, engendrando uma rejei¢ao a individualidade. Seria justamente a combinagao
da mitleid com o nojo pelo homem que engendra o niilismo, no qual se expressa a vontade de nada

como a ultima vontade do homem.
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Para Nietzsche a vontade de nada seria uma forma de superar o nada querer que
representaria o niilismo suicida, no qual a realidade seria incapaz de estimular o desejo no homem,
levando-o ao suicidio. Assim, a vontade de nada seria o resultado de um adoecimento da vontade
no qual o sujeito passa a querer o nada devido a sua incapacidade de lidar com os obstaculos que o
exercicio da vontade engendra. Essa inépcia produz a necessidade de criar uma transcendéncia, ou
seja, um nada, que aplaque o seu mal-estar para com a realidade.

Como constata a Genealogia da Moral (1998, p. 111):

“o que ¢ de temer, o que tem feito mais fatal que qualquer fatalidade, ndo € o grande

temor, mas o grande nojo ao homem; e também a grande compaixdo pelo homem.
Supondo que um dia esses dois se casassem, inevitavelmente algo monstruoso viria
ao mundo, a “ultima vontade” do homem, sua vontade de nada, o niilismo.”

Para Nietzsche a cultura ocidental estaria tomada por esta doenca que caracterizaria o
pessimismo. Desta forma o autor de Aurora procura recuperar a saude do seu tempo comparando
0 pessimismo europeu com o pessimismo da forca presente na cultura helénica pré-socratica.

Neste sentido pontua a Genealogia da Moral (1998, p. 111):

“quem para farejar possui ndo apenas o nariz, mas também os olhos e ouvido, sente,

em quase toda parte aonde vai atualmente, algo semelhante a um ar de hospicio, a
um ar de hospital — falo, naturalmente, das areas de cultura do homem de toda
espécie de “Europa” sobre a terra.”

Logo, o tipo de ser humano mais perigoso para a humanidade ¢ aquele que desde o comego
Ja seria vencido, porque estaria mais sujeito ao ressentimento, ou seja, “aquele olhar voltado para

trds do homem deformado na origem”. Conforme Paschoal (2014, p. 152) o termo ressentimento:

“¢ utilizado inicialmente por Nietzsche para designar um homem fraco que ndo
reage diante das adversidades da vida e que, por decorréncia, acumula em seu
interior todo aquele ddio, rancor ¢ sede de vinganga que normalmente seriam
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langados para fora, por meio da reacdo direta, “a dos atos™”.

Este tipo de ser humano conforme o comentador passaria por um envenenamento psiquico
no qual se amplia o seu espago interior devido a impossibilidade dos instintos se expressarem para

fora. A origem desta mazela, conforme Nietzsche (1998, p. 112), residiria no fato de que o individuo
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em questao “quisera ser alguma outra pessoa, (...), mas ndo ha esperanca. Eu sou o que sou: como
me livraria de mim mesmo? E, no entanto, — estou farto de mim!”.

Seria este sentimento que produziria o rancor e o desejo de vinganga que constituem o cerne
do ressentimento e serd neste contexto que o ressentimento tomara contornos sociais ao se
transformar em um mecanismo de controle social.

Nos termos de Paschoal (2014, p.154):

“o termo “ressentimento” ndo designa mais apenas uma espécie de inatividade ou
incapacidade para a¢do, mas um modo peculiar de agir. A palavra “ressentimento” remete,
entdo, a uma vontade de poder operante que busca dominar as demais para fazer prevalecer
o seu tipo de homem ideal: justamente aquele que ¢ fraco e ndo reage (...) como uma
vontade de igualdade, a indicar a associacdo deste impulso a um projeto politico cujo
proposito é construir uma ordem social que viabilize a expansdo daquele tipo de homem
em detrimento de qualquer outro que ndo seja igual a ele.”

Assim, o ressentimento passa a ser um instrumento de dominio do grupo sacerdotal sobre o
todo do corpo social, j& que o sacerdote ascético cria um tipo ideal de ser humano que deve se
impor ao todo do corpo social, adquirindo o aspecto de ser um modelo universal.

Segundo a Genealogia da Moral (1998, p. 112):

“Aqui pululam os vermes da vinganga e do rancor; aqui o ar fede a segredos e coisas
inconfessaveis; aqui se tece continuamente a rede da mais malévola conspiragdo — a
conspiragdo dos sofredores contra os bem logrados e vitoriosos, aqui a simples vista do
vitorioso € odiada. (...) Que desejam realmente? Ao menos representar o0 amor, a justica,
a superioridade, a sabedoria — eis a ambig¢do destes “infimos”, desses enfermos! (...) Eles
agora monopolizam inteiramente a virtude, esses fracos e doentes sem cura quanto a isso
ndo ha davida (...).”

Neste trecho ja se expressa o estreito vinculo que haveria entre sofrimento e fisiologia
malograda, separando os sofredores, que estariam submersos no ressentimento fruto de uma
incapacidade de reagdo, dos saudaveis, que ou reagem diante das adversidades ou digerem as suas
experiéncias ruins.

Para os individuos acometidos pelo sofrimento associado a fraqueza ¢é natural censurarem a
saude, a forca e o orgulho como coisas viciosas pelo qual em um futuro préximo se devera pagar.
Logo, o instinto basico que rege o sofredor malgrado seria justamente o desejo de fazer pagar, ja

que no limite os vingativos acabam por se mascarar de juizes e fazem com que tudo que nao seja
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sofredor e malogrado se submeta a justica. Seria justamente neste ponto que o ressentimento do
individuo enfraquecido ganha contornos sociais com intuito de tiranizar e prejudicar os saudaveis.

Portanto, constata a Genealogia da Moral (1998, p. 113) que “a vontade dos enfermos de
representar uma forma qualquer de superioridade, seu instinto por vias esquivas que conduzem a
uma tirania sobre os sdos — onde ndo seria encontrada, essa vontade de poder precisamente dos
mais fracos!”

Dentro desta chave de leitura o ressentimento dos fracos se manifesta como ‘“nobre
indignacao” com intuito justamente de impor o seu tipo ideal ao todo do corpo social. Esta vinganca
¢ bem-sucedida quando conseguem (1998, p. 114) “introduzir na consciéncia dos felizes sua propria
miséria, toda a miséria, de modo que estes um dia comecassem a se envergonhar da sua felicidade
e dissessem talvez uns aos outros: “¢ uma vergonha ser feliz! existe muita miséria!””. Desta
maneira, sob o ponto de vista do filésofo seria um erro os individuos saudéveis comecarem a
duvidar do seu direito a felicidade devido ao fato de existir muita miséria no mundo.

Este resultado seria uma vitoria dos individuos enfraquecidos que invejam a satide dos bem
logrados, comprometendo o futuro da humanidade que depende justamente dos saudaveis. Por
tanto, Nietzsche defende uma politica na qual os doentes devam ser apartados dos fortes, para que
os segundos nao fiquem adoecidos devido ao contato com os fisiologicamente debilitados. Desta
forma sdo os fortes que requerem prote¢do € ndo os doentes, porque somente eles seriam o0s
garantidores do futuro.

Assim postula a Genealogia da Moral (1998, p. 114):

“Que os doentes nao tornem os sadios doentes — isto seria o debilitamento — deveria ser o
ponto de vista supremo na Terra — mas isto requer, acima de tudo, que os sadios
permanecam apartados dos doentes, guardados inclusive da vista dos doentes, para que
ndo se confundam com os doentes (...) eles somente sdo os fiadores do futuro, eles somente
estdo comprometidos com o futuro do homem. O que eles podem, o que eles devem, jamais
poderiam poder e dever os enfermos.”

Logo, o futuro da humanidade seria garantido pelos bem-logrados que seriam capazes de
realizar uma transvaloragdo dos valores, superando a condenagao da vida presente no ideal ascético.
Para que isso ocorra, entretanto, € necessario primeiro que os saudaveis ndo sirvam de médicos

para os enfermos e segundo que haja uma separacao entre os individuos adoecidos e os sadios.
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Assim, Nietzsche recomenda o afastamento de toda cultura pessimista que funcione como
hospicio para tratar individuos debilitados. O objetivo seria proteger os fisiologicamente saudaveis
das duas maiores doencas que ja acometeram a humanidade: primeiro o nojo do homem consigo
mesmo dado pela ma-consciéncia e segundo a compaixao pelo homem, dada pela moral
schopenhaueriana. Logo, o grande inimigo a ser combatido, através da separagdo entre doentes e
saudaveis, seria justamente a ultima vontade do homem que seria a sua vontade de nada que aparece
quando o homem passa a ser regido pela ma-consciéncia e pela compaixao.

Em seguida, continua-se a analise do sacerdote ascético mostrando a sua importante funcao
tanto de adoecer os individuos saudaveis, tornando-os mansos, como de alterar a direcao do
ressentimento para que este sentimento ndo destrua o corpo social. O sacerdote ascético seria ele
mesmo doente por isso teria a importante fungdo de servir como médico para os individuos
sofredores, de modo que Nietzsche coloca (1998, p. 115) “a dominag¢do sobre os que sofrem € seu
reino, para ela dirige seu instinto, nela encontra sua arte mais propria, sua maestria, sua espécie de
felicidade”.

Ao mesmo tempo, entretanto, o sacerdote tem que aparentar ser saudavel e forte para ser
capaz de travar guerra com as “aves de rapina”, mantendo intacta a sua vontade de poder que se
manifesta através do ideal ascético. Assim, o sacerdote tem que proteger o seu rebanho contra os

individuos fortalecidos (1998, p. 116):

“decidido a semear nesse terreno, onde puder, sofrimento, discordia, contradigdo, e,
seguro bastante de sua arte, fazer-se a todo instante senhor dos sofredores. Ele traz
unguento e balsamo, sem duvida; mas necessita primeiro ferir, para ser médico; e quando
acalma a dor que a ferida produz, envenena no mesmo ato a ferida — pois disso entende
ele mais que tudo, esse feiticeiro e domador de animais de rapina, em volta do qual tudo o
que ¢é sdo torna-se necessariamente doente, e tudo doente necessariamente manso.”

Por conta disso, o sacerdote ndo somente domina o sofredor como também adoece o
individuo saudavel para garantir a sua supremacia. Serd neste sentido que o ressentimento aparece
como um instrumento de controle social, revelando a mobilizagdo de uma vontade de poténcia. O
sacerdote ascético, portanto, impede que o corpo social imploda pelo acimulo do ressentimento ao
mudar a sua dire¢do, transformando todo sofredor em pecador, tirando o potencial nocivo do
ressentimento.

Segundo a Genealogia da Moral (1998, p. 116):
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“ele combate, de modo sagaz, duro e secreto, a anarquia ¢ a autodissolucdo que a
todo momento ameacam o rebanho, no qual aquele mais perigoso dos explosivos,
o ressentimento, € continuamente acumulado. Descarregar este explosivo, de modo
que ele ndo faga saltar pelos ares o rebanho e o pastor, ¢ a sua peculiar habilidade.”

Logo, o sacerdote tem a importante funcao tanto de domesticar a ave de rapina como de
mudar a direcao do ressentimento, preservando a estrutura social. O que ocorre € que, conforme
Danto (2005), o ser humano padece de uma doenga hermenéutica e busca de todas as maneiras
racionalizar e justificar o sofrimento aleatdrio que a vida lhe impde.

Assim, todo sofredor busca uma causa para o seu sofrer, buscando um culpado ¢ um
responsavel pelo seu sofrimento, ja que conforme Leiter (2015) a busca por uma causa para a dor
seria uma tentativa por parte do sofredor de encontrar alivio e de descarregar a sua ira diante das
péssimas condigoes de vida.

Quanto a isso assevera o comentador (2015, p. 206):

“Sofredores instintivamente procuram alguém que possam culpar, mais fundamentalmente
(e mais obviamente), eles instintivamente desejam aliviar seu sofrimento: a descarga do
seu ressentimento amorteceria o seu sofrimento, mas o ressentimento somente pode ser
descarregado quando tem um objeto. Entdo a ldgica psicoldgica deste fendmeno tem duas
etapas e uma premissa. As duas etapas sdo: sofredores querem aliviar seu sofrimento; logo
sofredores buscam alguém que possam culpar pelo seu sofrimento, algo (ou alguém) sob
o qual possam desovar seu ressentimento. A premissa €: a descarga de fortes emogdes
amortece o sofrimento.”

Desta maneira o ressentimento ¢ revertido para o interior do individuo e perde a sua
capacidade de produzir instabilidade social. Com isso todo o sofredor passa a adquirir o aspecto de
ser pecador, tornando-o inofensivo.

Conforme a Genealogia da Moral (1998, p. 116):

“Pois todo sofredor busca instintivamente uma causa para seu sofrimento; mais
precisamente, um agente; ainda mais especificamente, um agente culpado suscetivel de
sofrimento — em suma, algo vivo, no qual possa sob algum pretexto descarregar seus
afetos, em ato ou in effigie [simbolicamente]; pois a descarga de afeto € para o sofredor a
maior tentativa de alivio, de entorpecimento, seu involuntariamente ansiado narcotico para
tormentos de qualquer espécie.”
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Seria justamente a necessidade de racionalizar o sofrimento que faz com que o sacerdote
ascético transforme o sofredor em pecador, mudando a dire¢ao do ressentimento. Ao mesmo tempo
fica explicito como o ideal ascético ao mudar a dire¢ao do ressentimento seria na verdade a tentativa
de entorpecer e de narcotizar o sujeito sofredor que perde a consciéncia de que a sua dor seria
fisiologica.

Neste sentido, o ideal ascético produz um excesso de sentimento que visa tirar da
consciéncia o sofrimento, cuja origem para Nietzsche serd sempre serd fisiologica. A ideia seria que
o0 excesso de sentimento tiraria da consciéncia a depressao fruto de uma fisiologia mal constituida.

Segundo a Genealogia da Moral (1998, p. 117):

“(...) quer-se entorpecer, mediante uma emoc¢ao mais violenta de qualquer espécie,
uma dor torturante, secreta, cada vez mais insuportavel, e retira-la da consciéncia
a0 menos por um instante — para isso necessita-se de um afeto, um afeto o mais
selvagem possivel, e, para sua excitagdo, um bom pretexto qualquer.”

A necessidade de encontrar um responsavel por um determinado sofrimento é sintomatico
dos individuos que esqueceram que a verdadeira origem do sofrer sempre ¢ fisiologica. Portanto, a
necessidade de produzir uma narrativa que justifique a dor faz parte desta fisiologia embotada que
sempre busca um culpado por um determinado sofrimento.

O sacerdote, assim, tem uma fun¢ao seminal ao colocar que o proprio sofredor como sendo
responsavel por sua situagado, transformando-o em pecador. A partir disso o sacerdote atinge o seu
principal objetivo que seria justamente o de afastar a depressdo, tornando a vida novamente
interessante.

Em sequéncia, mostra-se como o sacerdote ascético teria realizado trés coisas ao mudar a
direcdo do ressentimento: a) primeiro tornaria os doentes inofensivos, b) segundo faria com que os
incuraveis se destruissem por si mesmos e ¢) terceiro orientaria os levemente adoentados de volta
para si mesmos. A mudanca na dire¢do do ressentimento teve importantes implicacdes na
sociabilidade porque teria de fato permitido o ‘“‘autodisciplinamento, a autovigilancia e a
autosuperacao”, ajudando no desenvolvimento civilizatorio.

Entretanto, tal medicagdo passa longe da cura, ja que por levar em consideracdo apenas os
elementos psicologicos e morais ignora a fisiologia que seria a verdadeira origem do mal-estar.

A Genealogia da Moral (1998, p. 118) afirma que:
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“j4 se v€ que uma tal “medicacdo”, uma simples medicagdo de afeto, ndo pode
significar uma verdadeira cura de doentes no sentido fisioldgico; ndo se poderia
sequer afirmar que o instinto de vida teve ai a intengdo e a perspectiva de cura.”

O fato de que o ser humano passe a entender a si mesmo como um pecador ndo ¢ um fato,
mas sim uma interpretacdo dada por uma fisiologia abatida incapaz de atuar sobre a sua realidade.
Desta forma o termo “dor da alma” nao existe por si sO, porque de fato reflete uma interpretagao
fruto de uma fraqueza fisioldgica que impede o sujeito de dar conta das suas vivéncias negativas.

Quanto a isso a Genealogia da Moral (1998, p. 119) constata:

“Se alguém ndo da conta de sua “dor da alma”, isto ndo vem, falando cruamente, de sua
“alma”; mais provavelmente, de seu ventre (...) Um homem forte ¢ bem logrado digere
suas vivéncias (feito e malfeitos incluidos) como suas refeigdes, mesmo quando tem de
engolir duros bocados. Se ndo “da conta” de uma vivéncia, esta espécie de indigestao ¢é
tao fisioldgica quanto a outra — e muitas vezes, na verdade, apenas uma consequéncia da
outra.”

Em sequéncia comega-se afirmando que o sacerdote ascético ndo pode ser considerado
médico, porque de fato ndo realiza uma cura, ja que trata somente o sintoma que seria o sofrimento,
deixando a causa, que seria fisiologica, absolutamente intacta. Neste sentido todas as grandes
religides teriam como fung¢do principalmente (1998, p. 120) “combater uma certa exaustdo e
gravidade tornada epidemia”, porque ao longo da histéria da humanidade sempre tiveram
momentos em que a obstrucdo fisioldgica foi alastrada, necessitando do tratamento sacerdotal.
Logo, tenta-se erroneamente aplicar tratamentos espirituais para um problema fisico.

Quanto a isso a Genealogia da Moral (1998, p. 120) aponta que:

“Podemos de antem@o ter como verossimil que de tempos em tempos, em determinados
lugares da terra, um sentimento de obstru¢do fisiologica deve quase que necessariamente
apossar-se de vastas massas, o qual, no entanto, por falta de saber fisiologico ndo penetra
como tal na consciéncia de modo que seu “motivo”, seu remédio, pode ser procurado e
experimentado tdo-somente no dominio psicologico-moral (- e esta ¢ minha formula mais
geral para o que comumente ¢ chamado de “religidao”).”

Nietzsche ressalta que tal sentimento de obstrucao fisiologica pode ter as mais diversas
causas, mas que na leitura do sacerdote ascético tal dor sempre aparece sobre uma interpretagao

moral, que, por sua vez, produz uma grande luta contra o desprazer como se a dor fosse o problema.
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Em geral parte-se do pressuposto de que a dor seria um erro que deve desaparecer assim que a
incorrecao for reconhecida, entretanto, o sofrimento continua existindo, refutando esta tese.

Normalmente, o tratamento escolhido pelo sacerdote ascético seria a adogcao de (1998, p.
121) “meios que reduzem ao nivel mais baixo o sentimento vital”. Neste ponto novamente se
retoma Schopenhauer que apresenta a redengdo como a mortificagdo da vontade com intuito de
atingir um estado de paz oceanica, de modo que (1998, p. 121) “se possivel nenhum querer, nenhum
desejo mais; evitar tudo o que produz afeto (...)”. Através de tais praticas se espera libertar o
individuo do trabalho forcado da vontade que ao encontrar resisténcias sempre produz sofrimento
no sujeito em questao.

Em termos psicologicos-morais o tratamento ascético aparece como (1998, p. 121)
“rentincia de si”, “santificacdo”, mas em termos fisiolodgicos implica em hipnotizacdo (1998, p.
121) “— uma tentativa de alcancar para o homem algo aproximado ao que a hibernagdo representa
para algumas espécies animais, a estivagdo para muitas plantas de clima quente, um minimo de
metabolismo, no qual a vida ainda existe, sem, no entanto, penetrar na consciéncia”.

Nietzsche ressalta que em muitos casos tal esforco de mortificar a vontade como
preconizada por Schopenhauer realmente libertou o ser humano do mal-estar fisiologico,
justificando a sua universalidade, mas ela acaba por produzir outros problemas psicologicos como
“alucinagdes” que sdo interpretados como €xtases.

Afirma a Genealogia da Moral (1997, p. 122) que:

“O estado supremo, a propria redencdo, aquela hipnotizacdo e quietude total enfim
alcangada, ¢ para eles o mistério em si, para cuja expressdo ndo bastam sequer os simbolos
mais elevados, sendo retorno e refugio no fundo das coisas, sendo desprendimento de toda
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ilusdo, sendo “saber”, “verdade”, “ser”, sendo libertagdo de todo fim, todo ato, desejo,
sendo estar além também do bem e do mal.”

O estado de paz oceanica, que ocorre quando o sujeito se liberta do trabalho forgado da
vontade, passa a ser visto como estado supremo para o tipo cansado. Nesta disposi¢ao o individuo
perceberia a identidade da vontade de todas as coisas como pontuado por Schopenhauer, ja que as
vontades individuais seriam meros fendmenos de uma vontade una.

Ao atingir a consciéncia “olho do mundo” o sujeito perceberia a unidade de tudo o que

existe, cessando o principio individuationis que seria a compreensao do espago e do tempo. Isso
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ocorre porque o sujeito entraria em contato com a vontade una que seria atemporal e ndo espacial.
Esta vontade una seria o verdadeiro ser do mundo, enquanto as percepgdes temporais € espaciais
no qual existe a pluralidade seriam simplesmente fenomenos desta outra vontade que estaria além
do tempo e do espago.

A obten¢do do conhecimento desta vontade metafisica corresponde ao alcance do estado
“olho do mundo” no qual o individuo apreende o mundo de maneira objetiva. Isso justifica porque
Nietzsche coloca que este conhecimento da vontade una seria o (1998, p. 122)

“desprendimento de toda ilusao, sendo “saber”, “verdade”, “ser”, sendo libertagao de todo fim, todo
ato, desejo (...)”.

Este conhecimento metafisico que se identifica com a verdade, com o ser ¢ com a
objetividade serd duramente criticado por Nietzche nos proximos aforismos nos quais ele mostra
que o cerne do ideal ascético sera justamente a crenga na verdade.

Em sequéncia o filosofo coloca que a reden¢do ndo pode ser obtida através de atos virtuosos,
porque o ser um com a divindade ndo permite o melhoramento, ja que as coisas no mundo seriam

perfeitas e puras por serem unas com a providéncia. Nietzsche cita Paul Deussen (1998, p. 122)

“para aquele que sabe ndo existe dever (...) mediante o aumento de virtudes ndo se
realiza a redencdo: pois ela consiste no ser-um com o Brahma, que ndo permite
aumento de perfeicdao, tampouco na diminui¢do de erros: pois o Brahma, com o
qual ser um constitui a redencdo, é eternamente puro”.

Este trecho se contrapde a crenga comum de que o melhoramento do carater e o exercicio
da virtude garantiriam uma vida apos a morte melhor. Por tanto, a reden¢do nada teria a ver com
uma vida ap6s a morte, mas sim com um estado superior no qual o individuo se liberta do exercicio
forcado da vontade, atingindo um estado de sono no qual ndo se sonha, j& que o individuo se
identificou completamente com o existente.

Em continuidade Nietzsche pontua (1998, p. 122):

“Honremos, pois, a “reden¢do”, como aparece nas grandes religides; em compensagao para
nods € um pouco dificil permanecer sérios ante a estima em que o sono profundo ¢ tido por
estes cansados da vida, demasiado cansados até mesmo para sonhar — sono profundo
entendido como ingresso no Brahma, como efetivagdo da unio mystica com Deus.”
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Neste trecho ressalta-se a associacdo que haveria entre uma fisiologia debilitada e a
compreensdo da quietude como estado supremo, no qual o sujeito se livra de todos os desejos
vinculados a individuagdo. Conforme Deussen (1906), haveria diferentes estados de consciéncia
no qual o mais elevado seria o sono sem sonho, porque o individuo captaria a si mesmo como sendo
idéntico com o existente.

O nirvana seria na verdade uma réplica deste estado de sono sem sonho, que ocorreria em
um estado de vigilia. Com isso se percebe como a tradi¢ao hindu valoriza a perda da individualidade
neste estado onde se teria o sono sem sonho e a absoluta identificagdo com o existente.

Postula Deussen (1906, p. 305):

“O sono permeado por sonho passa para o sono pesado aonde em virtude da maior
proximidade com o outro mundo a consciéncia de ser isso ou aquilo, um deus ou um rei,
etc. passa, como ¢ descrito no Brih. 4. 3. 20, na consciéncia de ser o universo; € isso, como
nao ha mais objetos contrastantes, ndo ¢ mais consciéncia no sentido empirico, mas sim
uma unido transitoria com o prdjiia dtman, que seria o sujeito cognoscente eterno, em
outras palavras com o Brahman.”

A obtencao da redengdo seria como atingir uma consciéncia superior no qual o individuo
passa a unir-se ao existente, sendo envolvido pelo eu cognoscente. Na redencdo deve predominar
o polo racional que garantiria a obtencdo do estado objetivo do “olho do mundo” no qual se
abandona o eu incorporado da vontade. O problema da vontade conforme ja foi discutido é que ela
estaria estreitamente associada ao sofrer, de forma que o desejo de superar os apetites estaria
vinculado com uma ma avalia¢do do sofrimento.

Seria justamente a fisiologia debilitada que produz uma ma avaliacao do sofrimento, ja que
esta estrutura fisica seria incapaz de suportar as resisténcias e, portanto, a dor produzidas por um
exercicio da vontade. E exatamente o estado doentio que faz com que o individuo passe a desejar
um estado de quietude no qual cessa a vontade. Isso se torna claro no seguinte trecho d’4 Gaia

Ciéncia (Nietzsche, 2001, p. 272):

“Toda arte, toda filosofia podem ser vistas como remédio e socorro, a servigo da vida que
cresce e que luta: elas pressupdem sempre sofrimento e sofredores. Mas existem dois tipos
de sofredores, os que sofrem de abundancia de vida, que querem uma arte dionisiaca e
também uma visdo e compreensdo tragica da vida — e depois os que sofrem de
empobrecimento de vida, que buscam siléncio, quietude, mar liso, redencao de si mediante
a arte e o conhecimento, ou a embriaguez, o entorpecimento, a convulsdo, loucura.”
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Sendo assim, para Nietzsche existiriam individuos saudaveis que teriam condigdes de
superar o desejo de quietude presente no ideal ascético. Estes individuos optariam por uma religido
dionisiaca, porque entenderiam que o sofrimento resultante da execucdo da vontade funcionaria
como um estimulante. Desta forma o individuo robusto supera a condenacao do sofrimento feita
pelo sujeito debilitado, sendo, por tanto, capaz de desfazer-se de ficcdes como a redencao,
metafisica, verdade. Deus etc.

Em continuidade, a Genealogia da Moral (1998, p. 123) cita Paul Deussen (1906):

“em sono profundo a alma se ergue deste corpo, penetra na luz suprema e aparece
assim em sua forma propria: ela é aqui o espirito supremo mesmo, que
vagamundeia, brincando, pilheriando e se deleitando, seja com mulheres, com
carruagens ou amigos, aqui ela ndo pensa neste apéndice de corpo, no qual o prdana
(sopro vital) esta atrelado como um animal a carroga.”

Neste trecho evidencia-se a condenagdo do corpo feita pelo ideal ascético, ja que o mesmo
passa a ser entendido como um elemento ruim que deve ser expurgado por meio de peniténcias.
Por conta disso, a morte seria abengoada porque livraria o ser humano da sua parte carnal de modo
que a “ascese € conhecida geralmente como um instrumento por exceléncia para obter a purificacao
do espirito, da alma (...) ela se faz presente como um meio de exceléncia ainda maior, uma vez que
¢ por ela que o asceta pode atingir a libertagao total do corpo” (SOUSA, 2009, p. 25).

O corpo estaria vinculado ao sofrimento, sendo um empecilho para a liberdade humana, de
modo que através da ascese o corpo deveria se submeter ao espirito. O corpo, desta forma, passaria
a ser considerado um elemento espurio, que causa problemas para a parte espiritual do ser humano.
Logo a ascese seria uma purificacdo que visa aproximar o individuo da consciéncia da verdade,
enaltecendo a oposi¢do que haveria entre a transitoriedade do corpo e a eternidade da alma.

Desta forma o objetivo do ideal ascético sempre serd uma vida no além sem o corpo, ou
pelo menos, o corpo ideal para a alma ideal. A ascese, para Sousa (2009), passa a ser entendida
como uma abstinéncia contra a vida, porque o corpo estaria imbuido de culpa e de pecado. Esta
leitura se contrapde a visao do ascetismo imanente no qual “o corpo deve estar a servigo do
bemestar do espirito”, no qual se disciplina o corpo além de qualquer dualismo.

Aqui o comentador divide entre dois tipos de ascetismos, primeiro aquele que € negativo

que procura uma vida no qual inexiste dor e sofrimento, porque seguiria a verdade e segundo o
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ascetismo considerado afirmativo, porque ndo vé as dores da vida como um motivo para negar a
existéncia.

O ideal ascético mascara o fato de que este desejo pelo nada seria condicionado
fisiologicamente e seria uma vontade exclusiva dos individuos debilitados que teriam horror ao
sofrimento.

Dando continuidade a Genealogia da Moral (1998, p. 123), Nietzsche pontua:

“Entretanto, assim como no caso da “reden¢@o”, tenhamos presente que nisto, embora com
a pompa do exagero oriental, expressa-se uma apreciagdo igual a do lucido, frio,
helenicamente frio, porém sofredor Epicuro: o hipnético sentimento do nada, o repouso
no mais profundo sono, auséncia de sofrimento, em suma — para o sofredores e
profundamente desgragados ¢ licito enxergar nisso o bem supremo, o valor entre os
valores, isto fem de ser considerado positivo por eles, sentido como o positivo mesmo.
(Segundo a mesma logica do sentimento, em todas as religides pessimistas chama-se ao
nada Deus.)”

Seria justamente a ndo aceitacdo do sofrimento que faz com que o sujeito caia nas teias do
niilismo ao buscar uma consciéncia superior no qual inexiste temporalidade e, por tanto, dor. Esta
consciéncia superior seria um estado de “olho do mundo” no qual o sujeito acessaria um estado de
objetividade, onde haveria uma isengdo ao sofrimento vinculado ao vir a ser.

Logo, o desejo helénico pela racionalidade nasceria justamente de um horror ao sofrimento
causado pelo vir a ser. O problema para Nietzsche ¢ que o ideal ascético acaba por postular este
estado como algo positivo em si mesmo, esquecendo que ele atende aos interesses de um
determinado tipo de ser humano. Desta forma o valor dado ao estado de quietismo seria relativo e
nao universal, porque seria um desejo fruto da fraqueza fisiologica. O reconhecimento da
relatividade do valor do quietismo € importante, porque ele permite perceber que haveria outras
formas de valorar que se afastam da condenagdo ao sofrimento.

Neste sentido para os individuos saudaveis, o sofrimento associado ao exercicio da vontade
pode ser visto como um estimulante que torna a vida interessante. Desta forma Nietzsche teria
como projeto superar as religides pessimistas que postulam uma vontade de nada para salvar o ser
humano do niilismo suicida. Por tanto, para o fildsofo, a afirmagao de um Deus uno e transcendental
representa a colocagdo de um grande nada que se opde a mutabilidade e a variabilidade do vir a ser,

negando a realidade.
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Assim, o autor da Genealogia da Moral deseja justamente devolver a humanidade a
capacidade de criar deuses que possam afirmar a mutabilidade da vida terrena.

Em seguida, Nietzsche pontua que a principal funcao do sacerdote seria criar mecanismos
para lidar com a dor que a realidade impde aos mais diversos individuos, de modo a tratar a
depressdo subjacente. Haveria diferentes mecanismos para enfrentar a tristeza, mas a culpa seria o
principal método usado pelo sacerdote para enfrentar o desanimo. Na consciéncia culpada os
instintos mais basicos do ser humano seriam condenados como uma afronta para com a divindade.

O autor de Aurora ressalta que a culpa seria extremante efetiva em eliminar a depressao,
justamente por produzir um excesso de sentimento que tiraria da consciéncia individual a dor
fisiologica.

Nesta direcdo pontua a Genealogia da Moral (1998, p. 126):

“em todos eles tratam-se de uma coisa: algum excesso de sentimento — utilizado
contra a dor surda, constante, paralisante, como o mais efetivo meio de anestesia;
razdo por que a inventividade sacerdotal foi verdadeiramente inesgotavel na
consideragdo desta unica questdo: “de que modo obtém um excesso de sentimento?”

O principal resultado da consciéncia culpada seria a produgdo de homens bons que ao
seguirem a moralidade tentam mudar a sua verdadeira personalidade em prol de alguma outra
natureza falsa. O homem bom seria o resultado da condenag¢do dos instintos mais basicos presentes
no ser humano, de forma que o mesmo possa redimir-se perante a divindade. Logo, Nietzsche
critica 0 homem bom como sendo um grande mentiroso que evita enxergar a sua verdadeira
natureza.

Quanto a isso constata a Genealogia da Moral (1998, p. 127):

“Somente lhes convém a mentira desonesta; todo aquele que em nossos dias se sente
“homem bom” é absolutamente incapaz de situar-se ante qualquer coisa sendo de modo
desonesto-mendaz, radical-mendaz, porém inocente-mendaz, sincero-mendaz,
candidomendaz, virtuoso-mendaz. Esses “homens bons” — estdo todos moralizados até a
medula, e quanto a honestidade arruinados e estragados por toda a eternidade: qual deles
ainda toleraria uma verdade “sobre o homem™!”

Esta tentativa de reconstituir a personalidade de acordo com um ideal estabelecido

desemboca em uma grande rejeicao dos instintos naturais, que passam a ser interpretados como um
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pecado contra a divindade. Neste sentido o homem moralizado seria incapaz de encarar a sua
verdadeira natureza, ficando preso em uma interpretagdo falsa a respeito de si mesmo.

No aforismo vinte, Nietzsche continua a andlise da culpa, mostrando como os proprios
psicologos ainda seriam excessivamente moralizados para realizarem um bom trabalho na
compreensao do espirito humano.

A este respeito pontua a Genealogia da Moral (1998, p. 128):

“Mas ja me terdo compreendido — razdo bastante, ndo ¢ verdade, para que atualmente nos,
psicologos, ndo nos libertemos de uma certa desconfianga em relagdo a nos mesmos

... Provavelmente também nds somos “bons demais” para nosso oficio, provavelmente nos
somos ainda as vitimas, as presas, os doentes desse moralizado gosto atual, por mais que
acreditamos despreza-lo — provavelmente até mesmo a nds ele infecta (...).”

Assim, os proprios psicologos estariam sobre a tutela da consciéncia culpada ao rejeitarem
a propria natureza humana em prol de um suposto ideal a ser propagado pela religido e pela cultura.
Por tanto, o ideal ascético seria justamente esta consciéncia culpada que visa a transformar o
individuo em um ideal que ele ndo ¢, causando sofrimento psiquico no sujeito em questdo. Para
Nietzsche tal transformacao por parte do sujeito seria impossivel, ja que a natureza humana seria
dada previamente e seria impossivel alterd-la de modo que as tentativas de modificar seriam na
verdade uma tentativa de separar a for¢a do que ela seria capaz.

Esta estratégia visa a dar a impressao de que o forte teria a opcao de ndo ser forte e de que
o fraco teria a escolha de ndo ser fraco. Ao se colocar uma consciéncia, no qual residiria o
livrearbitrio humano, estar-se-ia visando a estancar a manifesta¢ao da forca. Isso ocorre porque o
ideal ascético acaba por postular um sujeito neutro que teria a capacidade de controlar as suas agdes,
com intuito de dominar a livre manifestagdao dos anseios.

Para Nietzsche tal sujeito neutro ndo existe, ja que ndo haveria um sujeito por tras da agao,
mas sim somente a acdo. A criagdo desta ficcdo visa culpabilizar o forte pela sua forca e exaltar o
fraco pela sua fraqueza, engendrando uma moralizacao.

Sobre isso refere a Genealogia da Moral (1998, p. 35) que:

“amoral do povo discrimina entre a forga e as expressoes da for¢a, como se por tras
do forte houvesse um substrato indiferente que fosse livre para expressar ou ndo a
forca. Mas ndo existe tal substrato; ndo existe “ser” por tras do fazer, do atuar, do
devir; “o agente” ¢ uma fic¢do acrescentada a agdo — a agdo ¢ tudo.”
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Em continuidade Nietzsche pontua novamente que o objetivo do ideal ascético ¢ produzir
um excesso de sentimento com intuito de afastar a depressao. Ao produzir um inimigo interno a ser
combatido, a culpa cria um excesso de estimulo psiquico que afasta o tédio e faz com que a vida
volte a ser interessante.

Quando a energia psiquica perde a sua capacidade de dar livre vazao no meio externo, o
homem se torna interiorizado, de modo que a aventura deixe de ser externa e passe a ser interna ao
se postular um inimigo interior a ser combatido. Tal aventura interna faz com que a vida volte a ser
interessante, afastando a depressdo, que ¢ o maior inimigo do sacerdote ascético. Para Nietzsche
todo afeto teria a capacidade para afastar o tedio e a depressdo desde que haja o seu acimulo no
interior da estrutura psiquica.

Assim, para que a depressao seja afastada, a concentragdo de energia dos impulsos deve ser
extravasada de maneira subita e repentina. Seria justamente, neste sentido, que a economia libidinal
proposta pelo sacerdote ascético seria eficiente em afastar a depressdo, porque propala o acimulo
e o transbordamento subito do sentimento, afastando de maneira temporaria a depressao.

Assim constata a Genealogia da Moral (1998, p. 128):

“O ideal ascético servindo ao proposito do excesso do sentimento (...) Desatar a alma
humana de todas as suas amarras, submergi-la em terrores, calafrios, ardores ¢ éxtases, de
tal modo que ela se liberte como que por encanto de todas as pequeninas misérias do
desgosto, da apatia, do desalento: que caminhos levam a esse fim? E quais os mais seguros
entre ele? ... No fundo, todo grande afeto tem capacidade para isso, desde que se
descarregue subitamente: colera, pavor, vollpia, vinganga, esperanga, triunfo, desespero,
crueldade (...)”

Em sequéncia, Nietzsche coloca que esta economia psiquica teria o potencial de adoecer
ainda mais o sujeito, apesar de o libertar temporariamente da depressdo. De fato, tal sistema
causaria “revanches fisioldgicas de tais excessos”, produzindo inclusive problemas psiquiatricos,
ja que tal método ndo visa a cura, mas sim somente tratar a depressao. Portanto, o tratamento foi
eficiente em diminuir a tristeza dos individuos, mas teve como resultado o adoecimento € o
enfraquecimento da espécie humana.

Desta forma, a Genealogia da Moral constata (1998, p. 128):

“(...) do mesmo modo ¢ preciso dizer que as veementes revanches fisiologicas de
tais excessos, inclusive talvez as perturbagdes mentais, no fundo ndo contradizem
realmente o sentido desta espécie de medicagdo: a qual, como foi mostrado, ndo
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objetiva curar doengas, mas combater depressao, diminuindo e amortecendo o seu
desprazer.”

Dando continuidade ao texto, o sacerdote transforma a culpa animal, apresentada na
segunda dissertagdo, em pecado, ao transformar o simples sofredor em pecador. Com isso a causa
do sofrimento passa a ser o proprio sofredor, que se torna responsavel pelo seu sofrimento,
justificando e racionalizando a dor.

A ideia de pecado ao dar um sentido para o sofrer faz com que o mesmo se torne suportavel
para o sujeito em questdo. A concepgao de pecado faz com que o individuo aceite o sofrimento em
prol de algum beneficio a ser colhido no futuro, estabelecendo uma relagdo de peso e contrapeso
que torna a vida suportavel. A ideia de pecado, entretanto, faz com que a consciéncia se torne lasciva
e passe a requerer cada vez mais por parte dos instintos animais, adoecendo o ser humano ainda
mais.

Logo, o tratamento sacerdotal faz com que a Unica causa do sofrer seja a culpa. Neste
aspecto cabe retomar uma discussdo feita na segunda disserta¢do da Genealogia da Moral no qual
Nietzche mostra como para os gregos o sofrimento era entendido como um espetaculo para os
deuses. Tal interpretacdo era importante porque evitava que o psiquismo humano fosse permeado
pelo sentimento de culpa, de modo que na tradi¢cao helénica o sofredor mantivesse a sua inocéncia.

Neste viés interpretativo, a provagado era entendida como um meio de entreter os deuses que
observavam a humanidade. Desta forma tal leitura ndo produziria a economia psiquica doentia
presente no cristianismo, que sempre associa o sofrimento a “um pedago de passado”. Assim a
tradicdo grega daria indicios de como seria possivel fornecer um outro tipo de interpretagao
religiosa para o sofrimento.

Em seguida Nietzsche argumenta que a consciéncia culpada obteve sucesso em afastar a
depressao de modo que (1998, p. 130) “o peso e a fadiga foram radicalmente superados, a vida
voltou a ser muito interessante: alerta, eternamente alerta, insone, ardente, consumida, esgotada,
mas nao cansada (...)”.

Desta maneira através da consciéncia culpada, a depressao foi afastada e a vida voltou a ser
interessante, mas teve como consequéncia a exaustao e degeneracao da espécie humana. Portanto,
ao associar a ideia de culpa a dor, de modo a tornar racional, deixam de existir queixas em relagao

ao sofrimento e o ser humano passa a desejar cada vez mais a dor como forma de obter a redengao.
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Assim sendo, assevera a Genealogia da Moral (1998, p. 130):

“(...) ele recebe uma indicagdo, recebe do seu mago, o sacerdote ascético, a primeira
indicacdo sobre a “causa” do seu sofrer: ele deve busca-la em si mesmo, em uma culpa,
um pedaco de passado, ele deve entender seu sofrimento mesmo como uma punigdo (...)
o doente foi transformado em pecador (...) para onde quer que nos voltemos, em toda parte
o olhar hipnético do pecador, movendo-se sempre na mesma direcdo (na dire¢do da
“culpa”, como a unica causa do sofrer); em toda parte ma consciéncia (...) De fato, com
esse sistema de procedimentos a velha depressdo, o peso e a fadiga forma radicalmente
superados, a vida voltou a ser muito interessante (...) ja ndo haviam mais queixas contra a
dor, ansiava-se por ela; “mais dor! mais dor!” — gritou durante séculos os desejo dos seus
apostolos e iniciados.”

Seguidamente Nietzsche discute os efeitos deletérios da consciéncia culpada sobre a saude
da humanidade, mostrando como este medicamento, em vez, de melhorar o ser humano de fato o
“domesticou” e o “adoeceu”. Portanto, a ideia de pecado ao tratar a depressdo adoece ainda mais o
ser humano, tornando-o manso.

Nesta direcdo pontua a Genealogia da Moral (1998, p. 131):

“Querendo-se com ela exprimir a ideia de que um tal sistema de tratamento melhorou o
homem, nédo discordo: apenas acrescento que, para mim, “melhorado” significa — 0 mesmo
que “domesticado”, “enfraquecido”, “desencorajado”, “refinado”, “embrandecido”,
“emasculado” (ou seja, quase o mesmo que lesado ...). Mas tratando-se sobretudo de
doentes, desgracados, deprimidos, um tal sistema torna o doente invariavelmente mais
doente, ainda que o torne “melhor”; pergunte-se aos alienistas que consequéncias traz
consigo a aplicacdo metddica de tormentos de peniténcia, contricdes e espasmos de
redencao.”

Nietzsche ressalta que onde o tratamento do sacerdote ascético se alastrou a condigdo
enferma foi propagada e ampliada de modo que fica evidente o efeito nocivo da ma consciéncia
sobre a psiqué humana. Neste trecho o filésofo cita exemplos de epidemias histéricas fruto da ma
consciéncia ao longo da histéria como por exemplo as dancas de sd@o Vito e de sdo Jodo, assim
como a perseguicao das bruxas associadas ao sonambulismo e as dancas de morte da Idade Média.

Para o filésofo os problemas psiquicos associados ao ideal ascético continuam como
constata a Genealogia da Moral (1998, p. 132) “e a mesma alternancia dos afetos, com as mesmas
intermiténcias e reviravoltas, pode ser observada também hoje em toda parte, onde quer que a
doutrina ascética do pecado tenha mais uma vez obtido um triunfo.”

Para Nietzsche o ideal ascético com a sua ma consciéncia seria o instrumento por exceléncia

para destruir a satide do bicho homem, devendo ser comparada ao alcoolismo e a sifilis. Logo, para
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o autor de Aurora ama consciéncia perde o aspecto de ser um elemento psiquico superior necessario
a socializagdo para ser entendido como uma condi¢ao doentia.

Em sequéncia comeca-se discutindo o que o ideal ascético significa e porque até o momento
nao apareceu um contra ideal que fosse capaz de colocar em xeque a sua supremacia. Para Nietzsche
o ideal contrario deve ser capaz de postular uma contra vontade que se oponha ao ideal ascético,
apresentando uma outra finalidade que se distancie da suposta universalidade da vontade ascética.

O ideal ascético teve um tamanho poder de dominagao porque colocou a sua (1998, p. 135)
“incondicional distancia hierarquica em relagao a qualquer poder — ele acredita que nada existe
com poder na Terra que nao receba somente dele um sentido, um valor, um direito a existéncia,
como instrumento para a sua obra, como meio ¢ caminho para a sua meta, para uma meta...”.

O ideal ascético, desta maneira, adotou como estratégia contra o surgimento de novos ideais
a sua superioridade hierarquica ao postular a sua origem transcendental e metafisica. Assim, a sua
eternidade e universalidade aparecem como armas de combate contra qualquer contra ideal que
possa vir a questionar a sua legitimidade.

Nietzsche continua a sua argumenta¢do mostrando que até o momento ndo surgiu um contra
ideal adequado ao ideal ascético, desautorizando a pretensdo da ciéncia de ser uma opositora
adequada ao ascetismo. Isso ocorre porque a racionalidade cientifica seria um prolongamento do
ideal ascético, representando o seu desenvolvimento derradeiro.

Segundo consta na Genealogia da Moral (1998, p. 136):

“a verdade ¢ precisamente o oposto do que se afirma: a ciéncia hoje ndo tem
absolutamente nenhuma fé em si, e tampouco um ideal acima de si — e onde ¢ ainda
paixdo, amor, ardor, sofrer, ndo ¢ o oposto deste ideal ascético, mas antes a sua
forma mais recente e mais nobre.”

O motivo pelo qual a ciéncia ainda seria uma continuidade do ideal ascético serd discutido
nos proximos aforismos onde entrard em pauta a questdo da verdade. Por tanto, apesar das suas
benfeitorias para com a humanidade, a ciéncia continua nao possuindo ‘“uma meta, uma vontade,
uma paixado propria de grande f&” que possa indicar a superacdo da vontade de nada.

Desta forma a ciéncia ndo seria capaz de superar o ideal ascético porque nao coloca um
sentido diferente para o ser humano, estando ainda vinculado a vontade de nada. Quanto a isso

Nietzsche pontua (1998, p. 137):
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“(...) a ciéncia € hoje um esconderijo para toda espécie de desanimo, descrenga,
remorso, despectio sui [desprezo de si], ma consciéncia — ela ¢ a inquietude da
auséncia de ideal, o sofrimento pela falta do grande amor, a insatisfacdo por uma
frugalidade involuntdria (...) a ciéncia como meio de autoanestesia”.

Desta maneira, a ciéncia seria regida pela exaustdo fisioldgica, que faz uso do excesso de
racionalidade como forma de anestesia. O aforismo vinte trés termina colocando (1998, p. 137)
“(...) fomos demasiado rudes para perceber com quem estamos realmente lidando, com sofredores
que ndo querem confessar a si mesmos o que sdo, com gente entorpecida e insensata que teme uma
sO coisa: ganhar consciéncia.” ~

Neste ponto Nietzsche equipara o cientista ao sofredor que teria um empobrecimento de
vida e que, por tanto, procura silencio, tranquilidade, paz e esquecimento de si. De fato, a ciéncia
teria dois efeitos: i) primeiro engendrar uma consciéncia impessoal no qual o sujeito esquece da
sua subjetividade em prol de uma suposta objetividade e i1) segundo arquitetar uma domesticagao
da realidade ao interpreta-la sob o ponto de vista de modelos.

Por conta disso, a ciéncia serviria ao interesse do sujeito enfraquecido fisiologicamente e
que procura um aplainamento de si mesmo e da realidade. Entretanto, o cientista procura fugir desta
verdade que seria a sua exaustdo fisioldgica, ao se apresentar como uma alternativa ao ideal
ascético.

Em seguida Nietzsche aprofunda a discussao a respeito do porqué a ciéncia seria uma
continuidade do ideal ascético, ao apresentar o problema da fé na verdade. Assim por mais que o
cientista acredite estar isento de fé, o mesmo ainda conserva a crenca na verdade, opondo-se
diametralmente ao perspectivismo defendido por Nietzsche. De fato, a crenga na verdade seria o
cerne do ideal ascético, de modo que ao conservar esta fé, o cientista ainda seria um asceta.

A propria formagdo da consciéncia cientifica revela um ascetismo exacerbado, porque
coloca um excessivo “asseio intelectual” que se manifesta no desejo de se obter a objetividade.
Aqui cabe relembrar Schopenhauer que coloca que o objetivo do exercicio ascético seria a obtengao
da consciéncia “olho do mundo” no qual se teria uma negacao de si em prol de uma objetividade.

Algo semelhante ocorre com a consciéncia cientifica na sua busca por verdade e por
objetividade, irmanando-a ao ascetismo. Neste sentido pode-se colocar que a consciéncia cientifica

se aproxima do estado “olho do mundo” no qual o sujeito ¢ estimulado a abandonar os seus afetos
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e as suas perspectivas individuais em prol de uma veracidade e de uma objetividade que seriam
dadas externamente.

Assim sendo, a Genealogia da Moral (1998, p. 138) afirma que:

“Esses negadores e singulares de hoje, esses irredutiveis em uma coisa, na exigéncia do
asseio intelectual, esses duros, severos, abstinentes, heroicos espiritos que constituem a
honra do nosso tempo, todos esses palidos ateistas, anticristdos, imoralistas, niilistas, esses
céticos, efécticos, hécticos do espirito (todos sem excegdo de um modo ou de outro), esses
ultimos idealistas do conhecimento, unicos nos quais habita e estad hoje encarnada a
consciéncia intelectual — eles se créem tdo afastados quanto possivel do ideal ascético,
esses “espiritos livres, muifo livres”: e no entanto, eu aqui lhes revelo o que eles proprios
ndo conseguem ver — pois estdo demasiado proximos de si mesmos -: esse ideal ¢ também
o seu ideal, eles mesmos o representam hoje, ninguém mais talvez, eles mesmo sdo o
rebento mais espiritualizado desse ideal, sua mais avancada falange de guerreiros e
batedores, sua mais insidiosa, delicada ¢ inapreensivel forma de sedu¢do — se jamais fui
um decifrador de enigmas, quero sé-lo com esfa afirmagao!... Esses estdo longe de serem
espiritos livres: eles créem ainda na verdade...”

Em sequéncia Nietzsche contrapde os cientistas a Ordem dos Assassinos que nas camadas
inferiores tinham uma obediéncia impar, enquanto nas camadas mais elevadas havia uma auséncia
de regramento por defenderem que “Nada ¢ verdadeiro, tudo ¢ permitido”.

Por conta disso, pode-se dizer que a verdade teria efeitos sociais, produzindo uma
homogeneizagdo nas diferentes perspectivas. A perda da verdade engendraria o desaparecimento
de mecanismos de coesdo social, liberando os individuos de constrangimentos sociais. Assim, 0
desenvolvimento do espirito livre requer o abandono da crenca na verdade, revelando o
subjetivismo extremo da filosofia de Nietzsche, ja que a libertagdo em relacdo a verdade implica
em uma independéncia em relacdo as reivindica¢des do meio social.

Ao ndo se acreditar na verdade se estaria rompendo com todos os pactos sociais, colocando
uma hierarquia extremada no qual o que vale seria a vontade individual sem consideracdo e nem
reconhecimento para com o outro, ja que tudo estaria permitido.

A recusa da subjetividade presente na ciéncia ao negar a capacidade interpretativa de cada
um seria ascética, ja& que incorreria na negacdo da individualidade que nos termos de Malina

(1998)1° seria a esséncia do ascetismo.

10 Conforme o comentador (p. 162, 1998) “apart from prayer (for which see Malina 1980), the common feature in the
behaviors listed by Kelsey, usually called ascetic behaviors, is that all entail shrinking the self, in the modern
psychological sense of the term (see Mitchell 1988; Harre 1980, 1989). Because of this, I initially define asceticism as
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Quanto a isso o comentador (1998, p. 162) pontua:

“Além da reza (em Malina 1980), a caracteristica em comum dos comportamentos listados
por Kelsey, que em geral recebem a denominagdo de serem ascéticos, t€ém-se que todos
envolve uma reducao do self no sentido psicolégico moderno do termo (em Mitchell 1988;
Harre 1980, 1989). Por conta disso, eu inicialmente defino ascetismo como a redugdo do
self motivado pela ndo realizagio de objetivos.”

Por tanto, a ciéncia ao manter a crencga na verdade continuaria tentando atingir o estado de
objetividade presente no “olho do mundo”. Por conta disso ao continuar acreditando na verdade, a
ciéncia seria uma continuidade do ideal ascético.

Quanto a isso, a Genealogia da Moral (1998, p. 139) afirma:

“mas o que forg¢a a isto, a incondicional vontade de verdade, € a fé no proprio ideal
ascético, mesmo com seu imperativo inconsciente, ndo haja engano a respeito — é
a fé em um valor metafisico, um valor em si da verdade, tal como somente esse
ideal garante e avaliza (ele se sustenta ou cai com esse ideal).”

Haveria, neste sentido, uma crenga no valor em si da verdade, esquecendo que a valorizagao
da verdade teria sido um constructo historico que se deu em um determinado contexto historico.
Ao questionar o valor em si da verdade, Nietzsche estaria permitindo a superagdao da verdade
objetiva, o que, por sua vez, abriria espago para o perspectivismo.

Ainda segundo a Genealogia da Moral (1998, p. 139):

“Sim ndo ha divida — e aqui deixo falar a minha Gaia ciéncia, cf. seu livro quinto, se¢do
344 — “o homem veraz, naquele ousado e derradeiro sentido que a fé na ciéncia pressupoe,
afirma um outro mundo que ndo o da vida, da natureza e da historia; e na medida em que
afirma esse “outro mundo”, como? ele ndo deve assim negar o seu oposto, este mundo,
nosso mundo? ... E ainda uma fé metafisica, aquele sobre a qual repousa nossa fé na ciéncia
— e nos, homens do conhecimento de hoje, nos, ateus e

antimetafisicos, também nds tiramos ainda nossa flama daquele fogo que uma fé milenar
acendeu, aquela crenca crista, que era também de Platdo, de que Deus ¢ a verdade, de que
a verdade € divina.”

the shrinkage of the self motivated by avoidance or attainment goals. All of the listed behaviors diminish the self by
centering on the physical dimensions of the human being, that is, the physical self, the body (see Synnott and

Howes 1992)”
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O grande problema da metafisica para o filosofo d’O Nascimento da Tragédia seria que a
mesma engendraria uma desvalorizagdo do mundo do vir a ser ao postular uma outra realidade
estavel. A crenga em uma outra realidade transcendental teria tido como o seu nascedouro a filosofia
de Platao que postula um mundo das ideias que se opde ao mundo real do vir a ser. Este mundo
transcendental e estdvel tem como origem a crenga na divindade da verdade, criando um estreito
vinculo entre verdade e Deus, de modo que Deus passe a ser o avalizador da verdade.

A questdo ¢ que a fé na verdade acaba por destruir o credo em Deus que, por sua vez,
sustenta a fé na veracidade. Conforme Gillespie (1995), Deus seria o avalizador da verdade de
modo que quando Deus sucumbe a veracidade também acaba por ceder, deixando o ser humano
sem referéncia, engendrando o movimento derradeiro do niilismo. Como constata Volpi (1999), o
niilismo teria como origem justamente a constru¢do do mundo verdadeiro platdnico que se opde ao
mundo real.

Neste sentido, assevera o comentador (1999, p. 56):

“O ato gerador dessa decadéncia tem sua base na doutrina dos dois mundos de Socrates e
Platdo, vale dizer, na proposta de um mundo ideal, transcendente, em si, que, como mundo
verdadeiro, esta subordinado ao mundo sensivel, considerado mero mundo aparente. Por
que isso? Porque logo o mundo supra-sensivel, por ser ideal, se revela inatingivel ¢ essa
inacessibilidade constitui uma falha no ser, uma diminuigdo de sua consisténcia e de seu
valor. A idealidade, ou seja, a inacessibilidade, ¢ "uma forca caluniadora do mundo e do

"non

homem", "um bafo venenoso sobre a realidade", "a grande sedu¢do que leva ao nada"
(VIIL, ii , 265). A desvalorizagao dos valores supremos, isto €, o niilismo comega ai, com
o platonismo que distingue dois mundos, criando assim uma dicotomia no ser.”

A verdade passa a ser um elemento central na filosofia de Nietzsche porque serd por meio
dela que se desenvolvera o niilismo. Haveria, desta forma, um estreito vinculo entre a crenga na
verdade e o ideal ascético, ja que este requer a crenga em um mundo real e transcendental através
do qual o sujeito procura escapar do sofrimento vinculado ao vir a ser.

Assim, tanto em Schopenhauer (2005) como em Deussen (1906), o objetivo do exercicio
ascético seria atingir o sujeito de conhecimento que capta o mundo de maneira objetiva e
verdadeira. Nesse processo o individuo deve abdicar dos seus desejos individuais em prol de uma
suposta universalidade eterna e transcendental.

Portanto, o primordio da consciéncia cientifica seria justamente a consciéncia religiosa,
estabelecendo um vinculo estreito entre ambas, ja que em ambas a verdade nunca pode questionada.

Seria somente ao se questionar a verdade que se abriria espaco para o surgimento de um contra
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ideal que permitiria o florescimento da subjetividade e da perspectiva. Logo, Nietzsche deseja
justamente problematizar a questao da verdade de modo a superar o niilismo que nadifica 0 mundo
do vir a ser através de ficgOes metafisicas.

Para Nietzsche a ciéncia seria um fortalecimento do ascetismo, porque defende a crenca na
verdade que seria justamente o cerne do ideal ascético, de modo que a ciéncia fortaleceria o aspecto
mais esotérico do ideal ascético que seria justamente a crenca na verdade, eliminando somente os
elementos secundarios.

Neste aspecto, postula a Genealogia da Moral (1998, p. 141):

“Sua relacdo com o ideal ascético ndo ¢ absolutamente antagonistica em si, ela antes
representa, no essencial, a forga propulsora na configuragio interna deste. Um exame mais
atento mostra que ela contradiz e combate ndo o ideal mesmo, mas o que nele ¢ exterior,
revestimento, jogo de mascaras, seu ocasional endurecimento, ressecamento,
dogmatizagdo — ela liberta nele a vida, ao negar nele o que é exotérico. Ambos, ciéncia e
ideal ascético, acham-se no mesmo terreno — ja o dei a entender -: na mesma
superestimacdo da verdade (mais exatamente na mesma cren¢a na inestimabilidade,
incriticabilidade da verdade), e com isso sdo necessariamente aliados — de modo que, ao
serem combatidos, s6 podemos combaté-los e questiona-los em conjunto.”

Portanto, a arte seria a antagonista natural do ascetismo devido a sua valorizagdo da mentira
e da ilusdo, relativizando o valor absoluto dado a verdade. Neste ponto Nietzsche retoma a querela
entre Platdo e Homero, em que o primeiro seria o defensor da racionalidade e o segundo da arte.
Desta forma Platdo se apresentava como sendo um grande inimigo da arte, ja que esta defende a
perspectiva e os afetos se afastando da universalidade e da objetividade.

A defesa unilateral da verdade representa um dos elementos necessarios para se estabelecer
a tirania da razdo sobre os outros afetos da psiqué. Conforme Moura (2005), a tirania da razdo na
Grécia antiga teria se desenvolvido como uma forma de sanar a degenerescéncia grega no periodo
de Socrates quando a organizagdo psiquica estabelecida pelo periodo tragico teria comecado a
entrar em decadéncia.

Segundo o comentador (2005, p. 221):

“O que se censura em Socrates? Antes de tudo, Sdcrates € recriminado por recomendar a
racionalidade a todo custo e, assim, querer fazer da razao um tirano dos apetites, um tirano
dos outros instintos. Tal ¢ a licdo basica de Socrates enquanto professor, enquanto
civilizador: a razdo deve dominar absolutamente os demais instintos, ela promove a vida
prudente e sem instintos, em oposi¢ao aos instintos (...) Socrates quer estabelecer a luz do
dia da razdo contra os apetites obscuros, contra os instintos. Mas isso, garante Nietzsche,
foi uma doenca, de forma alguma um retorno a virtude e a felicidade.”
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Desta forma pode-se pontuar que a organizagdo psiquica do periodo cléssico se pautava no
agon que se opunha a tirania de um instinto sobre o outro. Platdo e Sdcrates ao realizarem uma
defesa unilateral da verdade teriam colocado um fim na estrutura psiquica agonistica ao defenderem
a tirania da razao sobre os demais instintos.

Tal tirania instintual teria continuado na ciéncia ao se defender a seriedade, a veracidade e
a racionalidade, produzindo o que Nietzsche chama dos mandarins. Com isso, deseja-se recuperar
a estrutura psicologica agonal, superando a superestimacdo da veracidade e da racionalidade,
postulando-se o perspectivismo.

A Genealogia da Moral (1998, p. 141) propde que:

“A arte, para antecipa-lo, pois ainda tornarei mais demoradamente ao assunto — a arte, na
qual precisamente a mentira se santifica, a vontade de ilusdo tem a boa consciéncia a seu
favor, opde-se bem mais radicalmente do que a ciéncia ao ideal ascético: assim percebeu
o instinto de Platdo, este grande inimigo da arte, o maior que a Europa jamais produziu.
Platdo contra Homero: eis o verdadeiro, o inteiro antagonismo — ali, o mais voluntarioso
“partidario do além”, o grande caluniador da vida; aqui, o involuntario divinizador da vida,
a natureza durea. A vassalagem de um artista ao ideal ascético é, portanto, a mais clara
corrupgdo do artista que pode haver, e infelizmente das mais corriqueiras: pois nada ¢é
mais corruptivel do que um artista.”

O perspectivismo, desta maneira, seria uma forma de superar a calinia a0 mundo feita pelo
ideal ascético ao postular um mundo ideal transcendental. Para Nietzsche seria, justamente, uma
corrupgdo o artista render homenagem ao ideal ascético, porque na sua origem a arte tinha a
importante funcdo de santificar a mentira e ilusdo. Desta forma neste trecho o autor comeca a
mostrar as dificuldades que a arte deve enfrentar para poder se estabelecer como um contra ideal
ao ascetismo, ja que os artistas seriam demasiadamente corruptiveis justamente por dependerem de
um filosofo para avalizar a sua posigao.

Dando seguimento a Genealogia da Moral, tanto a ciéncia como o ideal ascético nasceram
de uma fisiologia debilitada que perde a capacidade de dar livre vazdo aos seus instintos ao se
colocar a primazia da razdo.

Quanto a isso assevera Nietzsche (1998, p. 141):

“Também do ponto de vista fisioldgico a ci€ncia pisa no mesmo chdo que o ideal ascético:
um certo empobrecimento da vida € o pressuposto, em um caso como no outro — as
emocdes tornadas frias, o ritmo tornado lento, a dialética no lugar do instinto, a seriedade
impressa nos rostos € nos gestos (a seriedade, essa inconfundivel marca do metabolismo
mais trabalhoso, da vida que luta, que funciona com dificuldade). Consideram-se os
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periodos da histéria de um povo nos quais o homem douto ganha evidéncia: sdo épocas de
cansago, muitas vezes de crepusculo, decadéncia — a forca que transborda, a certeza de
vida, a certeza de futuro se foram.”

Desta forma a ascensdao do homem racional representa para Nietzsche a degenerescéncia de
um povo ¢ de uma cultura que perde uma determinada economia das pulsdes e a substitui pela
tirania da razdo. Tal processo, conforme Moura (2005), teria comegado com o excesso de
racionalismo socratico que teria contaminado a cultura tragica grega. Assim, Nietzsche contrapode
a estrutura psiquica saudavel presente entre os gregos do periodo tragico com a tirania da razao
presente no ideal ascético platonico-cristdo. Sob a perspectiva do filésofo, a tirania da razdo seria
uma forma de degenerescéncia da espécie humana.

Em sequéncia a Genealogia da Moral pontua (1998, p. 142):

“Nao! Esta “ciéncia moderna” — abram os olhos! é no momento a melhor aliada do ideal
ascético, precisamente por ser a mais involuntaria, inconsciente, secreta, subterranea!
Eles até agora jogaram o mesmo jogo, os “pobres de espirito” e os opositores cientificos
desse ideal (...) As famosas vitérias desses ultimos: sem duvida s3o vitérias — mas sobre o
qué? Nela o ideal ascético ndo foi de maneira alguma vencido, tornou-se antes mais forte,
ou seja, mais inapreensivel, espiritual, insidioso, a cada vez que uma muralha, uma
fortificagdo que lhe fora acrescentada, ¢ que lhe vulgarizava o aspecto, era atacada e
demolida impiedosamente pela ciéncia.”

Logo, a ciéncia seria uma continuidade do ideal ascético e ndo o seu oponente, porque teria
fortalecido justamente o cerne do ascetismo que seria a vontade de verdade. Desta forma as vitérias
da ciéncia ndo significaram a derrota do ideal ascético, mas sim o seu fortalecimento ao guardar o
que este ideal tinha de mais essencial. De fato, a ciéncia destroi apenas os aspectos mais vulgares
do ascetismo, preservando e fortalecendo o seu cerne que seria justamente a vontade de verdade.

Em seguimento a Genealogia da Moral (1998, p. 142) constata:

“Precisamente a autodiminui¢do do homem, sua vontade de diminuir-se, ndo se acha em
avango irreversivel desde Copérnico? Oh, a crenga em sua dignidade, singularidade,
insubstituibilidade na hierarquia dos seres se foi — ele se tornou bicho, animal, sem
metafora, restricdo ou reserva, ele, que em sua fé anterior era quase Deus (“filho de Deus”,
“homem-Deus”) ... Desde Copérnico o homem parece ter caido em um plano inclinado —
ele rola, cada vez mais veloz, para longe do centro — para onde? rumo ao nada? ao
“lancinante sentimento do seu nada”? (...) Toda ciéncia (de modo algum apenas a
astronomia, sobre cujo efeito humilhante e deprimente Kant fez uma notavel confissdo,
“ela anula a minha importéncia ...””), toda ciéncia, a natural como a inatural — assim chamo
a autocritica do conhecimento -, propde-se hoje dissuadir o homem do apreco que até agora
teve por si (...)”
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O ideal ascético nasce de um desprezo do homem para consigo mesmo, condenando os seus
instintos mais naturais como uma afronta para com a divindade. Neste sentido, a ciéncia daria
continuidade a insatisfagdo do homem consigo mesmo, ao autodiminuir o seu valor. Portanto, para
que de fato exista um ideal que se oponha ao ascetismo torna-se necessario um modo de valorar
que mostre a grandeza do ser humano e dos seus instintos mais naturais. Desta forma a ciéncia de
fato seria incapaz de superar o ideal ascético porque seria irmanada da maconsciéncia ao desprezar
o ser humano.

Em sequéncia continua-se a discussao a respeito da relagao entre ideal ascético e ciéncia,
mostrando como o desejo de objetividade da ciéncia seria uma manifestagao do ascetismo. Logo,
o desejo de ser “espelho” da realidade de modo a nao julgar e ndo interpretar seria um sintoma tanto
do ideal ascético como do niilismo. Neste ponto deve-se estabelecer o estreito vinculo entre
niilismo e a crenca em uma verdade objetiva e transcendental que deveria ser o objetivo da ciéncia.

Conforme Volpi (1999), o niilismo nasce justamente deste desejo de um mundo verdadeiro
e transcendental, que comegaria com o platonismo, passaria pelo cristianismo e pelo kantismo e
desembocaria finalmente na ciéncia aonde acabaria por suprimir a si mesmo.

Segundo o autor (1999, p. 57):

“a desvalorizacdo dos valores supremos, isto ¢, o niilismo comeca ai, com o
platonismo que distingue dois mundos, criando uma dicotomia no ser. O niilismo,
como historia da proposta e da progressiva destrui¢do do mundo ideal, é a outra
face do platonismo, e niilista ¢ aquele que julga, do mundo que é, que ndo deveria
ser, e, do mundo como deveria ser, que ndo existe” (VIII, ii, 26)”.

Este desejo pela verdade forma uma consciéncia cada vez mais rigorosa que acaba por se
proibir a crenca em Deus que seria o avalizador da verdade. Por conta disso, o desenvolvimento da
consciéncia cientifica ao se tornar excessivamente exigente acaba por proibir a si mesma a crenga
na verdade. Apesar da ciéncia engendrar um processo de autossupressao da verdade, a mesma
continua sobre a tutela da verdade e defende uma racionalidade objetiva e transcendental que coloca
um regime psiquico voltado para uma suposta objetividade. Neste sentido, a ciéncia seria um
prolongamento tanto do ascetismo como do niilismo, ndo podendo assumir o posto de contra ideal,

porque este requer uma capacidade interpretativa que falta a ciéncia.
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Segundo a Genealogia da Moral (1998, p. 144):

“Sua pretensdo mais nobre estd em ser espelho; ela rejeita qualquer teleologia; nada mais
deseja “provar”; desdenha fazer de juiz, vendo nisso seu bom gosto — ela ndo afirmar e
tampouco nega, ela constata, “descreve” ... Tudo isso ¢ ascético em alto grau; ao mesmo
tempo, que ndo haja engano, ¢ niilista em grau ainda mais elevado! Vemos um olhar triste,
duro, porém decidido — um olho que olha para longe, como faz um explorador polar
desgarrado (para ndo olhar para dentro? néo olhar para tras?...).”

Conforme Schopenhauer (2005) o objetivo do exercicio ascético seria justamente a
obtencdo do estado “olho do mundo” no qual se atingiria um estado de consciéncia mais elevada
que captaria a objetividade da realidade. A ciéncia reproduziria este movimento ascético ao
estabelecer protocolos rigidos para se atingir uma objetividade e uma veracidade que poderiam ser
denominadas cientificas. Ambos visam um estado de objetividade no qual cessa o afeto e a
capacidade de interpretacao individual.

O mesmo ocorre em Deussen (1906) que coloca que o estado de nirvana seria justamente a
obtencdo do sujeito cognoscente, estabelecendo um vinculo estreito entre o estado meditativo
ascético e o processo cientifico, de modo que este passa a ser visto como um prolongamento
daquele.

Quanto a isso assevera o orientalista (1906, p. 308):

“a supressdo da consciéncia de objetos e a unido com o sujeito cognoscente eterno
que € obtido através da pratica da ioga e que coincide com o estado de estar
desperto, ¢ designado como o quarto estado do atman ao lado do estar acordado,
dormindo com sonho e dormindo sem sonho.”

O resultado deste treino para a objetividade ¢ que o mundo passa a ficar desencantado e
deixa de estimular os afetos dos individuos, engendrando a tltima vontade do homem que seria
Jjustamente a sua vontade de nada. Diante disso o que resta ao ser humano seria a compaixdo como
postulada por Schopenhauer em seu Sobre o Fundamento da Moral (2001).

O objetivo da compaixdo seria justamente engendrar o apagamento da diferenciacao entre
individuo e mundo de modo que se possa finalmente atingir o estado de “olho do mundo”, no qual

se perde toda e qualquer perspectiva individual.
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Em seguida comega-se apontando que o ideal ascético teria como inimigo relevante
somente os comediantes do ascetismo, de modo que nem mesmo o ateismo seria um rival adequado
para o ideal ascético porque continuaria acreditando na verdade.

Para a Genealogia da Moral (1998, p. 146)

“O que me interessa deixar aqui indicado ¢ isto: também na esfera mais espiritual o ideal
ascético continua encontrando, no momento, apenas um tipo de inimigo verdadeiro capaz
de prejudica-lo: os comediantes desse ideal — porque despertam desconfianga. Em toda
outra parte onde o espirito esteja em ac¢do, com for¢a e com rigor, e sem falseamentos, ele
dispensa por completo o ideal — a expressdao popular para essa abstinéncia é “ateismo” -:
excetuada a sua vontade de verdade. Mas essa vontade, esse resto de ideal, é, se me
acreditam, esse ideal mesmo em sua formulagdo mais estrita e mais espiritual, esotérico
ao fim e ao cabo, despojado de todo acréscimo, e assim ndo tanto resto quanto dmago. O
ateismo incondicional e reto (- e somente seu ar € o que respiramos, nos, os homens mais
espirituais dessa época!) ndo estd, portanto, em oposi¢cdo a esse ideal, como parece a
primeira vista; é, isto sim, uma das ultimas fases do seu desenvolvimento, uma de suas
formas finais e consequéncias internas — ¢ a apavorante catdstrofe de uma educagdo para
a verdade que dura dois milénios, que por fim se proibe a mentira de crer em Deus.”

Portanto, ao cultivar a vontade de verdade, o ateismo seria o desenvolvimento final do
ascetismo com sua educagdo voltada para a verdade universal e transcendental, porque seria
justamente a vontade de verdade que acaba por suprimir a crenga em Deus. A superacao do ateismo
se dard com a superagdo da vontade de verdade que sera a proxima etapa desse desenvolvimento
historico, ja que a perda de Deus implicard necessariamente na destrui¢do da verdade, ja que aquele
teria a importante func¢ao de ser o avalizador da veracidade. Neste sentido a formacao para a verdade
que engendra o niilismo acaba por suprimir a si mesma, ja que o seu desenvolvimento acaba por
impedir a propria crenca na verdade, superando o niilismo e abrindo espago novamente para o
perspectivismo.

Em continuidade, coloca-se que algo semelhante teria acontecido na tradi¢do indiana em
que o ideal ascético na India também teria levado a um ateismo que teria sido superado pelo ideario
budista. Logo, Nietzsche em alguns aspectos seria o Buda europeu, porque teria justamente
destruido a crenca no wahre Welt que seria o bem, a justica, a paz e sublimidade.

Segundo Panaioti (2017, p. 46):
“hé implicito no proprio postulado do wahre Welt dotado de tais atributos, uma
completa desvalorizagdo do mundo em que vivemos. O mundo do devir ndo ¢
apenas falso e irreal, ¢ também um reino no qual o Bem ¢ algo estranho. O resultado
¢ um niilismo meta-ético relativo ao mundo em que vivemos — uma atribui¢do do
valor de nihil [nada em inglés] ao mundo real.”
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Buda, assim como Nietzsche, teria desmantelado o wahre Welt, j4 que ambos teriam
rechacado a ideia de um suposto mundo transcendental. Desta forma para Panaioti (2017), na
tradicdo indiana Buda teria sido a figura seminal da morte de Deus que posteriormente seria
reproduzida por Nietzsche.

Por tanto, ambos chegam as mesmas conclusdes ao rejeitarem o mundo metafisico
transcendental: primeiro o sofrimento ¢ uma caracteristica essencial do mundo, segundo a
constatacdo da inexisténcia da ficcdo do ser e terceiro a rejeicdo da metafisica da substancia,
postulando uma fenomenologia.

Assim sendo, tanto Nietzsche como Buda se oporiam as mais diversas manifestacdes do
essencialismo que aparecem na ontologia, na psicologia e na religido. Desta maneira ambos captam
o elemento vazio que constitui a realidade, dando vazao a uma fenomenologia do vir a ser.

Adiante, a Genealogia da Moral pontua (1998, p. 147):

“O que, pergunta-se com o maximo rigor, venceu verdadeiramente o Deus cristdao? A
resposta esta em minha Gaia Ciéncia, 357: “A propria moralidade cristd, o conceito de
veracidade entendido de modo sempre mais rigoroso, a sutileza confessional da
consciéncia cristd, traduzida e sublimada em consciéncia cientifica, em asseio intelectual
a qualquer prego. Ver a natureza como prova da bondade e protecdo de um Deus,
interpretar a historia para a gloria de uma razio divina, como permanente testemunho de
uma ordenac¢do moral do mundo e de intengdes morais Ultimas; explicar as proprias
vivéncias como durante muito tempo fizeram os homens pios, como se fosse tudo
previdéncia, tudo aviso, tudo concebido e disposto para salvagdo da alma: isso agora
acabou, isso tem a consciéncia contra si, as consciéncias refinadas o véem como
indecoroso, desonesto, como mentira, feminismo, fraqueza, covardia (...)”

Logo teria sido justamente a formacao da consciéncia ocidental que no limite impediria a
crenga em Deus. Por tanto, a formagado para a verdade presente no cristianismo teria feito com que
primeiro se superasse primeiro Deus e depois a verdade, j4 que ambos deixariam de ser criveis com
o desenvolvimento da consciéncia ocidental. Ao se suplantar a vontade de verdade se estaria
superando o niilismo, no qual se apresenta 0 mundo como um grande nada.

Assim, a autossupressao da verdade permitiria que o ser humano reconstruisse uma relagao
de amor para com o mundo do vir a ser, superando a vontade de nada. Deste modo o fim da crenga
na verdade permitiria que a humanidade voltasse a entrar em contato com a realidade que seria

permeado pela inconstancia e pelo vazio.
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Dando seguimento a Genealogia da Moral (1998, p. 148) “depois que a veracidade crista
tirou uma conclusao ap0s a outra, tira enfim sua mais forte conclusdo, aquela contra si mesma; mas
isso ocorre quando coloca a questao “que significa toda vontade de verdade?”” Neste sentido, para
Nietzsche a etapa mais importante para a superacdo do niilismo nao foi dada ainda, porque
dependeria justamente da superagao da crenga na verdade.

O filosofo prevé que tal desenvolvimento se dard nos proximos duzentos anos, o que minara

completamente a moralidade. Conforme a Genealogia da Moral (1998, p. 148):

“nesta gradual consciéncia de si da vontade de verdade — disso ndo ha duavida —
perecera doravante a moral: esse grande espetaculo em cem atos reservados para os
proximos dois séculos da Europa, o mais terrivel, mais discutivel e talvez mais
auspicioso entres todos os espetaculos ...”.

Desta forma, a derrocada da verdade implicara no desmantelamento da moral, algo que deve ser
comemorado como um grande evento para a humanidade devido ao seu carater emancipador. Com
a queda da moralidade, Nietzsche estaria propondo uma moralidade aristocratica que superaria a
colocacdao de uma regra universal para todos, ja que tal formulagdo se ancoraria ainda no mundo
verdadeiro transcendental. O objetivo seria que cada um construisse a sua propria tabua de valores,
superando a uniformidade das regras dada por uma transcendéncia universal.

Em sequéncia, o filésofo comega pontuando que o ideal ascético teria sido o tnico sentido
para o ser humano até o momento, de modo que antes do ascetismo a existéncia humana seria como
uma grande incognita no qual faltava finalidade. Desta forma ndo havia no ser humano a vontade
para esta existéncia terrena, ja que toda vida pareceria transcorrer como uma grande futilidade e
banalidade. Portanto, a humanidade necessitaria do ideal ascético para preencher o sentimento de
vacuidade com a existéncia, ja que o sentido para vida ndo se dava de maneira evidente.

Quanto a isso constata a Genealogia da Moral (1998, p. 148):

“Se desconsideramos o ideal ascético, o homem, o animal homem, nio teve até agora
sentido algum. Sua existéncia sobre a terra ndo possuia finalidade; “para que o homem?”
— era uma pergunta sem resposta; faltava a vontade de homem e terra; por tras de cada
grande destino humano soava, como um refrdo, um ainda maior “Em vao!”. O ideal
ascético significa precisamente isto: que algo faltava, que uma monstruosa lacuna
circundava o homem — ele ndo sabia justificar, explicar, afirmar a si mesmo, ele sofria do
problema do seu sentido.”
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Havia no ser humano o problema da sua fisiologia que nao permitia que cada um afirmasse
a sua propria existéncia terrena, de forma que era necessario um sentido dado por uma autoridade
externa. Assim, o ser humano seria doente e por conta disso necessitava de uma justificativa para o
seu sofrer. O seu sofrimento nunca entrava na consciéncia como sendo fisioldgico devendo ser
justificado e racionalizado através de interpretagdes religiosas.

Desta forma, para Nietzsche o problema do ser humano ndo estava associado com o
sofrimento em si, mas sim com a falta de sentido para o sofrer. A grande funcio do ideal ascético
foi justamente dar um sentido para o sofrer humano, impedindo que os individuos tomassem
consciéncia do componente fisioldgico do seu sofrimento.

O ideal ascético teria tido a importante fungcdo de dar um sentido para o sofrer humano,
apresentando-o como o resultado de alguma culpa passada, vinculando-o a expiagdo. Quanto a isso

postula a Genealogia da Moral (1998, p. 149):

“Ele sofria também de outras coisas, era sobretudo um animal doente: mas seu problema
ndo era o sofrer mesmo, e sim que lhe faltasse a resposta para o clamor da pergunta “para
que sofrer?”. O homem, o animal mais corajoso ¢ mais habituado ao sofrimento, ndo nega
em si o softrer, ele o deseja, ele o procura inclusive, desde que lhe seja mostrado um
sentido, um para qué no sofrimento. A falta de sentido do sofrer, ndo o sofrer, era a
maldi¢do que até entdo se estendia sobre a humanidade — e o ideal ascético lhe ofereceu
um sentido!”’

O ideal ascético foi até o momento o unico sentido para o sofrimento humano, ja que ao
interpreta-lo fechava as portas para o niilismo suicida. Desta forma a maneira autoritaria do ideal
ascético fornecer um sentido para a dor foi importante justamente para impedir o suicidio, que se
vinculava ao sofrimento ndo justificado. O grande problema do sentido dado pelo ideal ascético €
que ele coloca toda dor sob a perspectiva da culpa, o que, por sua vez, acaba por ampliar em demasia
a dor a ser enfrentado pelo ser humano.

Conforme Danto (2005), neste quadro ndo somente o ser humano deve lidar com o
sofrimento aleatorio que a vida lhe impde como também acaba tendo que enfrentar a culpa,
associada com a justificacdo dada ao sofrer. Assim, o ideal ascético obriga os individuos a
escolherem entre um sofrimento menor injustificado ou uma dor ampliada, mas racionalizada. Por

outro lado, a cultura grega coloca outro sentido para o sofrimento, apresentando-o como um
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espetaculo para os deuses. A grande vantagem desta chave de leitura ¢ que ela escapa do circuito
da culpa, desvinculando a dor da peniténcia.

Segundo a Genealogia da Moral (1998, p. 149):

“Foi até agora o Uinico sentido; qualquer sentido ¢ melhor que nenhum; o ideal ascético foi
até o momento, de toda maneira, o “faute de mieux” [mal menor] par excellence. Nele o
sofrimento era interpretado, a monstruosa lacuna parecia preenchida; a porta se fechava
para todo niilismo suicida. A interpretacdo — ndo ha duvida — trouxe consigo novo
sofrimento, mais profundo, mais intimo, mais venenoso ¢ nocivo a vida: colocou todo
sofrimento sobre a perspectiva da culpa ...”

Ao se dar um sentido para o sofrer, o ser humano pode voltar a querer algo, ja que com o
ideal ascético o nada querer, vinculado ao niilismo suicida, era superado. O ideal ascético substituia
o nada querer pela vontade de nada, no qual se postula um mundo verdadeiro, estavel e
transcendental que daria sentido para os sofrimentos desta vida terrena. Entretanto para Nietzsche
este mundo transcendental e estavel nega o mundo do vir-a-ser dos sentidos, postulando um nada
que se sobrepoe a realidade evidente.

Segundo a Genealogia da Moral (1998, p. 149):

“Mas apesar de tudo — o homem estava salvo, ele possuia um sentido, a partir de entdo ndo
era mais uma folha ao vento, um brinquedo do absurdo, do sem-sentido, ele podia querer
algo — ndo importando no momento para que dire¢do, com que fim, com que meio ele
queria: a vontade mesma estava salva. Nao se pode em absoluto esconder o que expressa
realmente todo esse querer que do ideal ascético recebe sua orientagdo: esse 6dio ao que é
humano, mais ainda ao que ¢ animal, mais ainda ao que ¢ matéria, esse horror aos sentidos,
a razdo mesma, o medo da felicidade e da beleza, o anseio de afastar-se do que seja
aparéncia, mudanga, morte, devir, desejo, anseio — tudo isso significa, ousemos
compreendé-lo, uma vontade de nada, uma aversdo a vida, uma revolta contra os mais
fundamentais pressupostos da vida, mas € e continua sendo uma vontade! ... E, para repetir
em conclusdo o que afirmei no inicio: o homem preferira ainda querer o nada a nada
querer.”
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CONCLUSAO

O sofrimento presente na existéncia ¢ o ponto central para que haja uma condenacdo da
realidade através de ficcdes metafisicas como ser, verdade, alma, etc. Neste sentido, para que a
afirmacao da vida seja possivel € necessario encontrar uma forma de aceitar e amar a dor, superando
a necessidade de se criar um warhe Welt.

Isso ocorre porque amar a existéncia implica em aceitar a dor, o conflito, a instabilidade ¢ a
impermanéncia. E justamente dentro deste contexto que o amor fati assume a sua centralidade,
porque sera através dele que se reavaliard o sofrimento de modo a redimir a existéncia. Assim,
conforme constata Panaioti (2017) Heraclito teria sido uma figura central para nortear Nietzsche
na dire¢do da afirmacdo da existéncia e da superacdo da metafisica. Isso ocorre porque o pensador
de Efeso teria sido o primeiro a superar a condenacio da existéncia através da constatacio de que
o sofrimento se vincula a satde, de forma que a humanidade perderia a sua capacidade de
crescimento caso a adversidade cessasse.

Deste modo o grego teria sido o primeiro a abandonar a necessidade de recorrer as ficcdes
metafisicas para interpretar a dor, j4 que realizaria uma estetizacdo da existéncia tal como ela se
manifesta. Panaioti tece o seguinte comentario a respeito da relacdo entre o pensador grego e o

autor de Aurora (2017, p. 151):

“o caso de Heraclito ¢ o modelo para a concepcdo nietzscheana de uma atitude
saudavel diante do sofrimento, bem como diante da vida (...) leva em conta o mundo
e todos os seus horrores sem sentido tal como se apresentam, mas foge de uma
avaliacdo moral insalubre e anaximandriana dele, celebrando-o como um fenémeno
estético”.
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Logo, o grande objetivo tanto de Nietzsche como de Heraclito seria justamente transformar
a dor em uma grande fonte de saude, ja que o exercicio da vontade necessariamente implicaria em
resisténcias que causariam dor e sofrimento para o individuo atuante. Desta forma, ao se condenar
a dor como um maleficio se estaria necessariamente condenado qualquer capacidade de atuacao
por parte do sujeito, reduzindo a sua influéncia sobre a realidade.

Assim o modelo de Nietzsche e de Heraclito postularia que haveria uma interconexao entre
sofrimento e prazer, ja que a alegria de superar a resisténcia dependeria justamente da dor que a
oposi¢ao incialmente causou. A respeito disso assevera Panaioti (2017, p. 154) “enquanto prazer
indica que um obstaculo foi superado com sucesso, a dor ndo assinala apenas a presenca de um
empecilho, mas corresponde ao estimulo proporcionado pela presenga de uma obstrugdo, de uma
resisténcia a ser superada.”

Neste modelo o sofrimento passaria a ser necessario para se ter prazer diante da vida, porque
o0 prazer estaria estreitamente associado com a superacao de uma adversidade. Desta maneira, tanto
Nietzsche como Heraclito pontuam que a reavaliagdo do sofrimento ¢ importante porque ela
implica em uma vida de forca ou de fraqueza no qual o individuo ou externaliza a sua capacidade
atuadora ou fecha-se sobre si mesmo, alargando o seu mundo interior.

Neste aspecto o autor de Aurora ressalta a importancia da fisiologia ja que a oposi¢ao do
decadente ao agon seria fruto de um estado doentio que o condiciona a desejar a estabilidade, o
siléncio e a permanéncia. Nos termos de Panaioti (2017, p. 157) “Nietzsche acusa o décadent de
prestar demasiada atencdo nas dores e nos desconfortos triviais e de enfatizar em demasia a
dicotomia prazer-desprazer. O que o decadente deseja ¢ um reino do “aconchego” que se opde ao
mundo agonal do forte.”

Seria justamente esta fisiologia debilitada que engendra uma visdo de felicidade negativa
que propala a negagao da dor e do sofrimento, engendrando um desejo de estabilidade e de paz que
se afasta da adversidade presente no vir a ser. Por tanto, seria o empobrecimento vital que determina
o desejo pela vida contemplativa que se opde a vida ativa no qual se busca o constante confronto,
através da efetivacdo da vontade. Para o sujeito adoecido os estimulos da realidade seriam
excessivos, fazendo com que passe a desejar um estado de siléncio absoluto no qual os requisitos

da realidade cessam.
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E justamente esta diferenca fisiologica que engendra uma tipologia de sofredores em que
de um lado ter-se-iam os fisiologicamente abatidos que desejam paz, estabilidade e conforto e de
outro os fisiologicamente saudaveis que almejam o agon, o vir a ser € a impermanéncia. Assim, no
primeiro caso ter-se-ia o sofrimento como decréscimo de forga € no outro o sofrimento que visa
superar ¢ enfrentar resisténcias. Neste sentido Panaioti argumenta (2017, p. 162) “a luz dessa
tipologia, ndo ha nada contraditdrio na ideia de que o sofrimento ¢ um agente de saude/ascendéncia
e um agente de doenga / decadence. De fato, tudo depende de quem esté sofrendo.”

Desta maneira o que diferencia as tipologias seria a maneira de ambas lidarem com a dor
extensional, na qual os individuos saudaveis encaram a dor de frente sem recorrer a mistificagdes
enquanto o sujeito enfraquecido foge do sofrimento, blindando-se na metafisica. Portanto, as
ficgdes metafisicas teriam a importante fun¢do de proteger o individuo debilitado do sofrimento
extensional, dando-lhe amparo.

Entretanto, estas ficgdes ao criarem uma moralidade negadora dos elementos egdicos da
personalidade, fazem com que os individuos abdiquem de externalizar a sua vontade no mundo.
Essa ndo manifestacdo dos desejos acaba por redundar em uma reducao das resisténcias a serem
enfrentadas pelo sujeito, o que, por sua vez, diminui o sofrimento extensional.

Logo, pode-se colocar que o sujeito fortalecido teria uma abertura para o sofrimento
extensional que carece ao individuo debilitado. Desta forma, o sujeito com uma satde robusta se
manteria aberto a dor e ao sofrimento, tolerando e afirmando a maior dor possivel como forma de
exercer a sua vontade. Ao passo que o individuo debilitado foge do exercicio da vontade como
forma de evitar a resisténcia.

O que diferencia os sofredores seria o fato de que cada um daria um sentido diverso para o
sofrer, resultando em praticas muito distintas diante da realidade.

Quanto a isso assevera Panaioti (2017, p. 167):

“a distin¢do entre a negagdo da vida e a afirmagdo da vida depende do modo como o
sofrimento — e em especial a falta de limite e de sensatez do sofrimento — ¢ interpretado.
Se o sofrimento pode produzir tanto saide como doenga, é porque seus efeitos sdo fungio
da maneira como cada sofredor constroi o sofrimento. Portanto, a afirmacao do sofrimento
que constitui a afirmag@o da vida ¢ questdo de como se interpreta o sofrimento.”

Desta forma o que diferencia os sofredores seria justamente a sua fisiologia, em que o tipo

fraco por ser demasiado doente para tentar realizar a sua vontade no mundo anseia por um outro
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estado de coisas no qual inexiste conflito e intempérie, desejando, portanto, o nada presente nas
grandes ficcoes metafisicas.

Assim sendo Panaioti (p. 186, 2017) refere que:

“como os decadentes sdo fracos demais para produzir para si mesmos qualquer
proposito neste mundo — uma vez que consideram exaustivo, dificil e doloroso
demais lidar verdadeiramente com o mundo tal como ele € -, 0 Unico objetivo
possivel de seu desejo € um nao mundo, ou seja, Deus, o Ser ou o Real.”

O que move o individuo debilitado seria justamente o desejo de atingir um estado aonde
cessa o sofrimento e as resisténcias, o que justifica a sua venera¢do ao nada. Em contrapartida, o
tipo forte também fornece uma resposta ao sofrimento, mas tal resposta ndo o fecha diante dos
desafios que a realidade lhe apresenta. Assim, o individuo saudavel rejeita qualquer interpretacao
para o sofrimento que coloque um mundo estavel e permanente que estanque os desafios do vir a
ser.

Desta maneira a afirmacao da vida somente seria possivel quando se celebra a vida por
conta do sofrimento, desejando e amando a dor através do amor fati. Como pontua Panaioti
(2017, p. 194) “essa afirmacdo completa do sofrimento, essa afirmacdo completa da vida, € isso
que Nietzsche chama de amor fati. Corresponde a completa superagao do ressentiment, da culpa e
da negag¢do no tipo saudavel.”

Através do amor fati o individuo seria capaz de dizer sim a si mesmo e a0 mundo de maneira
integral, eliminando qualquer possibilidade de culpa, ja que tudo estaria sob tutela do destino.
Portanto cabe ressaltar a importancia da culpa ja que a mesma teria sido utilizada pelo ideal ascético
para dar sentido ao sofrer, de modo que o amor fati ao amar o ser das coisas tal como ele se
manifesta superaria a culpa, inocentando novamente o mundo.

Logo, o amor fati seria responséavel por superar o mal-estar do individuo com a sua natureza,
J& que o mesmo deixaria de ser responsavel pela sua personalidade, superando no¢des como livre

arbitrio e ma consciéncia. Desta maneira, segundo Panaioti (2017, p. 199):

“(...) a vontade perpetua de reviver a vida exatamente como ela se desenrolou e
como ird se desenrolar permite ao tipo saudavel subverter por completo toda e
qualquer forma de culpa, de vergonha ou de remorso. Logo, querer que tudo se
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repita ¢ essencial para superar a aceitacdo e a resignacao e chegar a celebragdo e a
afirmacao sem culpas.”

A relagdo entre eterno retorno e amor fati fica evidente em Lowith (1997), que teria uma
visdo cosmologica do eterno retorno ao colocar que o mesmo seria uma doutrina metafisica que
implica em um fatalismo absoluto. Sob esta perspectiva, a vida do individuo seria absolutamente
determinada, porque o futuro seria uma eterna repeticao do passado. Assim, a visdo cosmologica
do eterno retorno chega a paradoxal conclusao de que o exercicio da vontade seria indcuo, ja que o
desejo seria absolutamente incapaz de alterar a realidade que seria dada de maneira prévia.

Desta forma o objetivo do eterno retorno seria justamente produzir uma absoluta
reconciliacdo com o destino, engendrando o amor fati que seria um estado no qual a alma cessa de
desejar. Quanto a isso assevera Lowith (1997, p. 79) “amar a absoluta ou a necessidade fatal ndo ¢
mais um desejar, mas sim um julgar por uma auséncia de vontade que deixa de querer algo, no qual
o desejar ¢ abolido.” Logo, na visdo do comentador, a redencdo consiste ndo em encontrar novos
meios para realizar os meus objetivos em um mundo exterior, mas sim em renunciar tais metas e
passar a desejar o destino tal como ele se manifesta.

Desta maneira, conforme Lowith (1964) o eterno retorno seria fundamental para se realizar
a transmutacdo da vontade humana que sob a €gide do cristianismo ainda estaria sobre a tutela do
“eu devo”. Em Zaratustra tal momento do espirito humano seria representado pela figura do camelo
que simboliza a anuéncia humana as regras e aos codigos morais socialmente impostos. Em um
primeiro momento, esta vontade deve se transmutar em um “eu quero” no qual se teria o espirito
livre que se liberta das amarras socialmente impostas de modo a dar livre vazao a sua vontade,
sendo representado pela figura do ledo.

Entretanto, a vontade humana deve passar por mais uma transmuta¢cdo de modo que possa
atingir a redencao que seria justamente o “eu sou” do espirito que se tornou crianga. Nos termos de
Lowith (1964, p. 193) o “““eu quero” torna-se o jogo infantil que eternamente recorre da destrui¢cdo
criativa. O “eu quero” torna-se o “eu sou”, que estd na totalidade do ser.”

Nesta ultima transmutagao da vontade, a liberdade do ledo deve ceder ao amor a necessidade
presente no eterno retorno no qual o individuo passa a desejar o seu passado. Desta forma, o
desenvolvimento derradeiro da vontade deve ser capaz de fazer com que o individuo deseje

simultaneamente para frente e para tras, superando o mal-estar com o passado. A condenagdo da
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existéncia estaria estreitamente vinculada com a incapacidade de alterar o transcorrido, de forma
que ao alterar a vontade de modo que o individuo passe a desejar o passado, a pecha sobre a
existéncia seria superada.

Nehamas (1985), por sua vez, defende que o eterno retorno ndo seria uma teoria sobre o
mundo, mas sim sobre o self, j4 que tudo o que ocorreria na vida de um sujeito seria relevante,
porque teria importantes implicagdes na formacdo da sua individualidade. Neste sentido, o
comentador teria uma visdo psicoldgica do eterno retorno, ja que para este pouco importa se a
recorréncia existiria na realidade externa, dado que a sua relevancia estaria nas suas implicagdes
psicologicas.

Com isso o eterno retorno deveria ter o efeito pratico de fazer com que o individuo deseje

que sua vida se repita outra vez. Assevera Nehamas (1985, p. 142) que;

“por outro, muito do que Nietzsche de fato escreve sobre a recorréncia e o seu
impacto psicolégico ndo o compromete a hipotese cosmoldgica. O uso psicologico
ao qual ele crucialmente coloca o eterno retorno pressupde uma visdo mais fraca
que ¢ independente de qualquer teoria obre o universo fisico.”

O modelo defendido pelo comentador seria extremo, ja que postula que ao se afirmar um
unico aspecto da vida deve-se afirmar o todo da existéncia, assim como a negacdo de um Unico
elemento da vida deveria implicar em uma rejei¢do da existéncia como um todo, devido ao carater
interconectado da temporalidade.

Logo, o pensamento do eterno retorno ndo seria uma ideia sobre a cosmologia, mas sim
sobre a maneira como o self se constitui, determinando a relagdo que o sujeito deveria ter consigo
mesmo de modo a reagir com alegria diante do eterno retorno.

Como a filosofia de Nietzsche rejeita a ideia de esséncia, cada uma das acdes de um
individuo faz igualmente parte da sua identidade, de modo que a sua natureza e a sua personalidade
sejam absolutamente determinadas pela sua historia. Entretanto, mesmo que a personalidade e a
historia sejam absolutamente fixas, a interpretagcdo dada para cada evento passado e a sua relagdo
com o presente e com o futuro pode ser modificada, permitindo que a narrativa a respeito de um
determinado evento seja alterada.

O tibermensch seria aquele que tem consciéncia da abertura para diferentes interpretagdes

de modo que um mesmo passado possa ter impactos diferentes no presente e no futuro de acordo
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com a narrativa utilizada. A marca de uma vida justificada seria justamente o desejo de repeti-la
novamente, de modo que nado se deseje nada de diferente. Logo, a redengao para Nietzsche se
manifestaria justamente quando o individuo tenta ser aquilo que o permitiria desejar a repeti¢ao.

Logo, o passado se justificaria com base naquilo que o sujeito seria hoje, de modo que o
desenvolvimento presente e futuro redimiria o passado. Desta forma caso o individuo acate a sua
personalidade tal como ela se desenvolveu até o momento, ele deve necessariamente afirmar o
passado que levou até a constitui¢do desta individualidade.

Quanto a isso postula Nehamas (1985, p. 160):

“mais uma vez, ele estaria pensando no seu ponto de vista que cada uma das minhas
acoes passadas seria uma condi¢do necessaria para eu ser o que sou hoje. Como eu
vejo o meu self presente afeta crucialmente a propria natureza do meu passado. Se
eu sou somente por um instante tal como se eu gostaria de ser novamente, entdo eu
também aceitaria todas as minhas agdes passadas, que foram essenciais para e
constitutivas para o self que eu iria gostar de repetir (...)".

Por fim Reginster (2006) vincula o eterno retorno a transvaloracdo de todos os valores,
mostrando como a recorréncia implica em abandonar a valorizacdo da permanéncia presente na
filosofia crista. Logo, o eterno retorno engendraria um enaltecimento da finitude e da volatilidade.
Isso ocorre porque pensar no eterno retorno implica em pensar a vida como sendo finita, colocando
a finitude como uma perfei¢do. Quanto a isso afirma o comentador (p. 223, 2006) que “a vida ndo
poderia recorrer, presumivelmente, se fosse infinita: ela iria continuar indo eternamente. Se
combinarmos estas duas ideias, como Nietzsche faz, entdo pode-se concluir que o eterno retorno
expressa o pensamento que a nossa Unica vida seria também a vida finita.”

Assim, o grande efeito do eterno retorno € fazer com que aqueles que desejem a vida eterna
entrem em desespero diante da finitude, de forma que desejar o eterno retorno implica em desejar
a finitude.

Portanto, o eterno retorno deve ser entendido como uma rejeicdo da permanéncia e da
estabilidade tal como foram valorizados pelo cristianismo. Desta forma o novo ideal proposto pelo
eterno retorno deve desmontar a valorizacdo do Ser ao reavaliar o vir a ser. Isso ocorre porque
desejar o eterno retorno de um momento implica em reconhecer que a sua perfeicdo seria

justamente a sua impermanéncia.
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Quanto a isso, conforme Reginster (2006) a reavaliagdo feita pelo eterno retorno coloca a
possibilidade de se ter perfeigdes impermanentes que se afastam do requisito da estabilidade e da
durabilidade eterna. Ao defender que o individuo viva de acordo com o eterno retorno, estar-se-ia
de fato pregando que se reconheca o valor do vir a ser, se distanciando do desejo de permanéncia.
Portanto, viver de acordo com o eterno retorno implica em afirmar a vida justamente por ela ser
finita, adotando valores que acatem a mudanga e a instabilidade.

Quanto a isso postula Reginster (2006, p. 227) que “abracar o ideal da afirmacdo tal como
colocado pela doutrina do eterno retorno ¢ adotar os valores pelos quais a impermanéncia e o vira-
ser se provam desejaveis.”

Entretanto a desvalorizacao do vir a ser esta estreitamente vinculada com uma certa visao
sobre o sofrimento que forma justamente o cerne do niilismo. Portanto, na transmutagdo dos
valores, o individuo deve ser capaz de reavaliar o sofrimento, passando a enxerga-lo como algo
perfeito nos termos de Reginster (2006).

Desta forma para o comentador a verdadeira afirmag¢ao da vida requer uma reavaliagdo do
sofrimento, (2006, p. 230) “em outras palavras, tanto a resignacdo como a oculta¢do continuam a
depender na velha condenacao do sofrimento que nega a vida.” Assim, ndo ¢ suficiente reconhecer

a necessidade do sofrimento, mas sim reconhecer a sua desejabilidade, através da vontade de poder.
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