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Resumo

Esta monografia investiga a relagdo entre a boa consciéncia moral (gutes
Gewissen) e os fenbmenos da crueldade e do castigo na segunda dissertacado da
Genealogia da moral (doravante, GM Il) de F. Nietzsche. Partindo da constatacéo de
que tradicionalmente a literatura secundaria enfatiza a ma consciéncia moral
(schlechtes Gewissen) como a principal chave de interpretacdo desses fenémenos,
buscamos explorar a possibilidade de uma leitura alternativa, investigando o papel
dos elementos produtores de dor/sofrimento na génese e na constituicdo da
consciéncia moral que se apresenta como alternativa a sua forma reativa.

A pesquisa foi desenvolvida em dois momentos principais. No primeiro capitulo,
realizamos uma reinterpretacao de parte da literatura secundaria, selecionando, para
este fim, os textos Nietzsche como psicélogo, de Oswaldo Giacoia, e Da polissemia
dos conceitos “ressentimento” e “ma consciéncia’, de Antonio Edimilson Paschoal.
Identificamos, na leitura de ambos os comentadores, uma tendéncia a privilegiar a
relacdo entre os fendbmenos da crueldade e do castigo em GM Il com a emergéncia
da ma consciéncia moral.

No segundo capitulo, conduzimos uma analise direta de GM IlI, identificando
passagens em que Nietzsche desenvolve, em contextos diversos, o conceito de boa
consciéncia moral. Essa analise revelou que os impulsos e atos de violéncia (castigo
e crueldade) possuem um papel constitutivo nessa forma da consciéncia moral, tidos
até mesmo como elementos cruciais para a sua compreensdo. Partindo desta
constatagao, buscamos investigar qual é o significado das nog¢des de crueldade e
castigo em relagdo a uma boa consciéncia moral, e de que modo seu sentido e
alcance se distingue daqueles da ma consciéncia moral. Optamos por uma
perspectiva estética na interpretacéo desse significado e alcance da boa consciéncia

moral, identificando no ver-e-fazer artistico o trago distintivo de sua tipologia.

Palavras-chave: Nietzsche, Genealogia da moral, boa consciéncia moral,

castigo, crueldade.
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Introducgao

A presente monografia busca, a partir de uma releitura de pesquisas relevantes
sobre a obra Genealogia da moral de F. Nietzsche, mais precisamente, sobre a
segunda dissertacao, intitulada “Culpa”, ma consciéncia moral e coisas afins,
investigar o problema da crueldade e do castigo sob uma nova ética, a saber, a da
boa consciéncia moral, questionando se € possivel e como é possivel compreender,
a partir desses conceitos, outras pretensdes tedricas que ndo apenas a de uma
psicologia e histdria da culpa. A necessidade de explorar esse topico se faz presente
diante da escassez de estudos que tenham o conceito de boa consciéncia moral como
foco investigativo da segunda dissertacdo, uma vez que a literatura secundaria,
quando investiga a crueldade e o castigo, tende a dar um destaque maior a (génese
e desenvolvimento da) ma consciéncia moral, por vezes negligenciando os
apontamentos presentes no texto de Nietzsche que indicam a existéncia de uma dupla
forma de se pensar a crueldade e do castigo.

A tendéncia em analisar o problema da crueldade e do castigo sob a égide da
ma consciéncia moral (schlechtes Gewissen) nao ocorre por acaso: o termo ma
consciéncia moral aparece de forma literal em 9 segbes da segunda dissertagéo,’
além de compor seu titulo — o que nos da uma forte pista sobre o que seria o “assunto
central” de Nietzsche na referida obra. A intima relagdo entre a ma consciéncia moral
e o fendmeno da crueldade e do castigo é explicitada pelo filésofo ao longo de toda a
segunda dissertagdo, e o intricamento desses conceitos é tal que, na seg¢do 22, ao
descrever o “homem da ma consciéncia”, Nietzsche o caracteriza como aquele que
reinterpreta seus instintos de violéncia em face, dentre outras coisas, da
‘incomensurabilidade do castigo e da culpa”, apontando como uma particularidade
desse tipo a “vontade de crer-se castigado, sem que o castigo possa jamais equivaler
a culpa” e a “vontade de infectar e envenenar todas as coisas com o problema do
castigo e da culpa™.

Se uma consequéncia do desenvolvimento da ma consciéncia moral € esse
afundamento do ser humano no problema do castigo, da crueldade, da culpa, também

o castigo e a crueldade estariam associados a ma consciéncia moral por uma relagéao

"Precisamente em GM Il 4, GM 11 14, GM 11 16, GM 11 17, GM I1 18, GM 11 19, GM 11 21, GM |1 22, e GM
I123.
2GM 1l 22



“causal” — mas segundo uma relagdo que nao é direta e nem necessaria (a priori).
Um dos pesquisadores que analisa essa relagao, Anténio Edimilson Paschoal, situa a
ma consciéncia moral no pensamento de Nietzsche como um fenémeno que ndo tem
origem direta na violéncia punitiva, mas que se desenvolve como um efeito indireto do

modo como o ser humano passa a lidar com seus instintos de violéncia. Em sua visao:

Trata-se da ma consciéncia que se produz como uma fatalidade decorrente
da separagdo do homem de seu passado animal. (...) Quando aquela
crueldade do animal homem foi reprimida e todo aquele “querer-fazer-mal” ja
nao encontrava mais o “caminho natural”, tudo isso foi dirigido para o interior
do homem, dando origem a ma consciéncia.?

Exploraremos minuciosamente os conceitos aqui mencionados mais adiante,
a fim de compreender como a pesquisa Nietzsche, principalmente a realizada no
Brasil, criou um certo consenso sobre a prevaléncia tedrica da ma consciéncia moral
na segunda dissertacdo da Genealogia da moral. Tomemos como foco, por ora, a
relacéo estabelecida pelo comentador entre a crueldade, o castigo e a ma consciéncia
moral. O surgimento da ma consciéncia é identificado por Paschoal como uma
“fatalidade” que decorre do modo como o ser humano passa a lidar com seus instintos
de crueldade, mas ndo como uma consequéncia necessaria desses instintos. Segue-
se dai que poderia existir um outro modo possivel de lidar com esses instintos, fora
do @mbito da ma consciéncia moral.

Oswaldo Giacoia também identifica o castigo e a crueldade em uma relagao
causal indireta com a ma consciéncia moral: ao reconstituir o contexto da pré histoéria
da humanidade segundo a Genealogia da moral, o pesquisador identifica na crueldade
ritualizada do direito penal primitivo uma condicdo para o surgimento posterior de
“categorias e conceitos” que, no decorrer do seu desenvolvimento, teriam dado
origem a fendbmenos dentre os quais esta inclusa justamente a ma consciéncia moral:

E no entrecruzamento entre a obligatio de direito pessoal e os rudes
procedimentos penais primitivos que se configura o campo de surgimento das
categorias e conceitos, de cujo aprofundamento e espiritualizagéo resultarao

formas mais requintadas de sociabilidade e figuras superiores do espirito, tais
como a nogao moral de culpa, o sentimento do dever, a consciéncia moral.

3 PASCHOAL, 2011. P. 213.
4 GIACOIA, 2001. P.111.



Parece, entdo, haver um certo consenso entre os pesquisadores segundo o
qual tanto a crueldade como as praticas punitivas, aquelas referentes a producao da
dor e do sofrimento, podem ser entendidas fora do @mbito da ma consciéncia moral,
uma vez que seriam fendbmenos historicamente e psicologicamente anteriores ao
surgimento desta, dado que, apesar de constituirem condigdes de possibilidade para
a sua criacao e desenvolvimento, ndo nutrem para com a mesma uma relacdo de
dependéncia necessaria e suficiente (isto €, ndo se trata de uma condig¢ao a priori)

Apesar desse consenso de que os impulsos violentos ndo teriam implicagao
direta e necessaria com o fendbmeno da ma consciéncia moral, pouca coisa parece ter
sido dita sobre uma reconsideragao da crueldade e do castigo em um caminho tedrico
diverso, a dizer, um que explore a possibilidade de interpretacao desses fendmenos a
partir da 6tica de uma boa consciéncia moral. E preciso deixar claro, no texto de GM
Il, do que se trata quando se fala em boa consciéncia moral e qual é a sua relacao
com fendbmenos produtores de dor e sofrimento. Na verdade, o termo “boa consciéncia
moral” (gutes Gewissen) s aparece de maneira literal uma vez ao longo de toda a
segunda dissertacdo, precisamente na seg¢ao 14, quando o filésofo se refere a um
“‘género de agdes” violentas e violentadoras que, em um contexto extemporaneo ao
surgimento da ma consciéncia, sdo “aprovadas e praticadas com boa consciéncia™.

Apesar do termo ndo aparecer de modo literal com frequéncia na segunda
dissertagdo, a boa consciéncia moral é indiretamente referida em diversas outras
passagens. Logo nas primeiras se¢des da segunda dissertacdo, Nietzsche fala de um
tipo de consciéncia moral exercida pelo “individuo soberano”, identificada como um
“orgulhoso conhecimento do privilégio extraordinario da responsabilidade, a
consciéncia dessa rara liberdade, desse poder sobre si mesmo”® e como um “poder
responder por si, (...) poder também dizer Sim a si mesmo”’. Mais adiante, o filésofo
argumenta, em face de uma relagao de oposi¢cao entre o “homem da ma consciéncia”
e o tipo “ativo, violento, excessivo”, que “em todas as épocas este ultimo possui 0 olho
mais livre, a consciéncia melhor”.8 Ha, ainda, mengdes a um modo “mais nobre” de

encarar a crueldade e o castigo pela humanidade antiga, para a qual “a maldade

SGM Il 14
SGM 1l 2
TGMII'3
8GMII 11



desinteressada (...) era vista como atributo normal do homem — logo, algo a que a
consciéncia diz Sim de coragdo!™®.

Identificada, no texto de Nietzsche, a existéncia de uma possibilidade de se
pensar a crueldade e o castigo para além da ma consciéncia moral, faz-se necessario
compreender no que consiste essa possibilidade, como ocorre seu desenvolvimento
dentro do contexto das pesquisas genealdgicas de Nietzsche e como esse modo de
conceber os elementos produtores de dor e violéncia se identifica com a boa
consciéncia moral.

Nossa investigacao sera conduzida em duas etapas: faremos, em um primeiro
momento, uma revisao critica de como o problema do castigo sob a égide da ma
consciéncia moral € trabalhado por uma parte da pesquisa (parte, alias, bastante
influente) ja produzida em torno da Genealogia da moral. Como seria impossivel (além
de pretensioso por demais) tratarmos da maior parte da pesquisa, selecionamos, para
este fim, as obras Da polissemia dos conceitos ‘ressentimento” e “ma consciéncia”,
de Antdnio Edmilson Paschoal, e Nietzsche como psicélogo, de Oswaldo Giacoia,
devido a influéncia desses pesquisadores no cenario de producao filosofica e estudos
nietzschianos no Brasil e, também, devido a atencido dedicada por ambos a analise
da Genealogia da moral. Exploraremos, neste primeiro momento da pesquisa, quais
sao as contribuicdes dos respectivos autores para a nossa compreensao da questao
da crueldade e do castigo em relagdo a ma consciéncia moral.

Em um segundo momento, investigaremos, a partir da leitura e analise da
segunda dissertagcado da Genealogia da moral, como esses mesmos elementos podem
ser ressignificados no contexto da boa consciéncia moral. Essa abordagem busca
langar luz sobre aspectos menos discutidos de GM Il e, com isso, contribuir para uma
compreensao mais abrangente do problema da crueldade e do castigo no interior da

obra de Nietzsche.

SGMII 6



Capitulo 1: Convergéncias tedricas da pesquisa brasileira sobre o objeto da

segunda dissertagao da Genealogia da moral: as analises de Giacoia e Paschoal

A partir da leitura dos textos de Giacoia e Paschoal selecionados para esta
pesquisa, identificamos trés convergéncias na produgéo tedrica desses comentadores
acerca da crueldade e do castigo e dos tipos de consciéncia moral segundo Nietzsche:
(i) de modo geral, constatou-se que ambos estabelecem uma relagcao causal indireta
(n&o a priori) da crueldade e do castigo com a ma consciéncia moral; (ii) ambos
identificam o castigo como instrumento que domestica e produz memdéria em um
periodo extemporaneo ao surgimento da ma consciéncia moral; (iii) ambos descrevem
a boa consciéncia moral a partir do contraste com a ma consciéncia moral. Vejamos

como isso se da nos textos que mais nos interessaram em nossa pesquisa.

1.1. A causalidade indireta da crueldade e do castigo com a ma consciéncia moral

Ao investigarem, na Genealogia da moral, a génese da ma consciéncia moral,
Giacoia e Paschoal destacam, com algumas diferengas sutis, a crueldade e o castigo
como condi¢des de surgimento desse tipo de consciéncia moral, mas enfatizam que
esses elementos, em si mesmos, ndo a produzem.

Paschoal descreve a ma consciéncia como uma “fatalidade decorrente da
separagao do homem de seu passado animal” e identifica a violéncia punitiva como
uma etapa fundamental dessa ruptura, uma vez que, sem o emprego dos
castigos/violéncia, o processo civilizatorio ndo teria sido possivel, e um trecho em
especial no qual ele destaca enfaticamente que o castigo ndo gera diretamente a ma

consciéncia moral:

Segundo Nietzsche, conquanto a violéncia aplicada sobre o homem tenha
uma participagdo decisiva nessa etapa do processo civilizatério, ela no
produziu qualquer “afligdo interior”, da mesma forma como nao despertou no
culpado o “sentimento de culpa”, entendido como remorso.°

0 PASCHOAL, 2011. P. 212.
10



Paschoal, em nossa leitura, identifica o surgimento da ma consciéncia moral
no pensamento nietzschiano como resultado de um jogo de forgcas de violéncia: a
violéncia coercitiva, que se abate sobre 0 humano, molda-o para a vida social, porque
impede que os instintos de violéncia dele se descarreguem. Essa crueldade inibida,
no entanto, acabaria por converter-se em acao, voltando-se contra o proprio ser
humano, isto é, ela é internalizada. Na interpretacdo de Paschoal, a ma consciéncia
moral seria, em sua génese, resultado desse processo de interiorizagdo dos instintos
de violéncia. E uma hipétese hermenéutica amplamente conhecida pela pesquisa
especializada, que tem relagcao direta com a seguinte passagem: Isso tem relagao
direta com a seguinte passagem: “Quando aquela crueldade do animal homem foi
reprimida e todo aquele ‘querer-fazer-mal’ ja ndo encontrava mais o ‘caminho natural™
tudo isso foi dirigido para o interior do homem, dando origem a ma consciéncia™’.
Em uma linha interpretativa semelhante a de Paschoal, essa interiorizagao dos
instintos, que criaria o terreno para o surgimento da ma consciéncia moral, é descrita
por Giacoia como um processo de “satisfacdo substitutiva®, que consistiria, em
resumo, no redirecionamento das pulsdes de violéncia, quer dizer, em um movimento
reativo as forgas coercitivas que inibiram a liberagao do primitivo instinto a crueldade
humano:
Compelido a vida em comum no interior de rigidas formas sociais, o
“animalesco, velho eu" do homem teve que privar de satisfagdo natural os
seus impulsos mais vigorosos, justamente aqueles que constituiam seu
prazer animal e sua terribilidade, sem que estes, no entanto, deixassem de
fazer sentir suas exigéncias. Por essa raz&o, ndo resta outro caminho senéo

aquele da satisfacédo substitutiva, inevitavelmente degradada e desviada de
seu fluxo natural.?

Vale notar que o termo “satisfagédo substitutiva” € empregado por Giacoia, no
texto que estamos analisando, em um duplo contexto: ora em referéncia ao fenébmeno
subjetivo de interiorizagdo dos instintos, ora em um sentido mais amplo, quando ele
disserta sobre as formas de organizagao social de uma humanidade pré-histérica, que
teria, a partir de uma légica de compensacado de um dano pela satisfagao obtida ao
castigar o causador do dano, cultivado o terreno propicio para o surgimento de

fendmenos dentre os quais esta inclusa, justamente, a ma consciéncia moral:

" Ibid. P. 213.
2 GIACOIA, 2001, p. 116.
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(...) seu foco originario de surgimento é constituido pelas modalidades semi
barbaras de satisfagao substitutiva, de regimes de equivaléncias e formas de
reparacdo que a imaginagdo grosseira do homem primitivo foi capaz de
instituir. E nesse terreno que a humanidade adivinhou no castigo, no causar
dor e infligir sofrimento um modo adequado de compensacgéao e na reparagao
pela quebra da palavra empenhada, pelo inadimplemento de uma divida

Tanto Paschoal como Giacoia situam a génese da ma consciéncia moral no
direcionamento dos instintos de violéncia do humano preé-histérico de si para si em
reacao a violéncia sociabilizadora. Esta hipoétese em comum encontra suporte na
prépria segunda dissertagdo da Genealogia da moral: segundo Nietzsche, o ser
humano em sua condigéo pré-histérica era regido pelos seus “instintos de liberdade”.
Nesse estagio anterior a invengdo da ma consciéncia, esses instintos eram
externalizados, isto €, eram diretamente descarregados, em um movimento de dentro
para fora. No entanto, com o surgimento das comunidades organizadas, esses
instintos passaram a ser reprimidos, uma vez que a convivéncia em sociedade exige
a contencéo dessas forgas para garantir estabilidade e coesao. Com essa represséo,
os instintos de liberdade ndo desapareceram, mas foram redirecionados para dentro
do individuo. O redirecionamento dos instintos (sua internalizagao) cria um estado de
tensao interna no individuo, gerando um movimento de autoagressao e sofrimento
interior. Justamente esse processo teria marcado o inicio da ma consciéncia moral,
que Nietzsche descreve como uma condi¢do na qual o homem se volta contra si
préprio. Esse movimento é descrito na segdo 16 da segunda dissertagdo, em que
Nietzsche diz:

Aqueles terriveis bastides com que a organizagao do Estado se protegia dos
velhos instintos de liberdade'™ — os castigos, sobretudo, estdo entre esses
bastibes — fizeram com que todos aqueles instintos do homem selvagem,
livre e errante se voltassem para tras, contra o homem mesmo. A hostilidade,
a crueldade, o prazer na perseguigao, no assalto, na mudanca, na destruigao
— tudo isto se voltando contra os possuidores de tais instintos: esta é a
origem da ma consciéncia. Esse homem que, por falta de inimigos e
resisténcias exteriores, (...) maltratou a si mesmo, (...) tornou-se o inventor da
“‘ma consciéncia’. Com ela, porém, foi introduzida a maior e mais sinistra

doenca, da qual até hoje ndo se curou a humanidade, o sofrimento do homem
com o homem, consigo (..)."®

13 |bid. P.111.

14 O trecho em questdo explicita um detalhe importante para a compreensdo do nosso tema: Quando
Nietzsche fala de “instintos de liberdade”, refere-se aos instintos de violéncia/crueldade. Instintos de
liberdade, instintos de violéncia e instintos de crueldade serdo, aqui, para fins de precisdo conceitual,
tomados como sindnimos.

SGM Il 16
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Para Giacoia e Paschoal, a nosso ver, esse movimento de interiorizacdo dos
instintos de crueldade coincide com o proprio processo de humanizacéao e € entendido
como um desvio do “caminho natural’'® desses instintos: sua descarga. Segue-se dai
que a relagao entre a violéncia punitiva e a génese da ma consciéncia moral no interior
da segunda dissertagdo da Genealogia da moral é entendida por ambos como uma
relagao reciproca, porém, nao necessaria e que &, inclusive, antinatural. Trata-se de
uma relagéo indireta, uma vez que ambos concordam que entre crueldade e castigo
e a ma consciéncia moral se interpdbem uma série de elementos produzidos pela
violéncia punitiva. Exploraremos, a seguir, quais sdo esses elementos e como eles
foram descritos e interpretados pelos pesquisadores nietzschianos que temos em

foco.

1.2. Sobre algumas condi¢des prévias ao surgimento da ma consciéncia moral

Na segunda dissertagdo da Genealogia da moral, Nietzsche explora o papel do
castigo como um mecanismo de domesticagao e produgdo de memoria, um tema que
ocupa posigcao central em sua analise da moralidade. O texto se inicia com o famoso
questionamento de como é possivel, do ponto de vista da natureza, “criar um animal
que pode fazer promessas”!”. Na mesma segéo, o filésofo conclui que, para prometer,
0 ser humano precisou criar para si uma memoria, isto €, uma faculdade que permite
suspender o esquecimento. Essa capacidade psiquica € descrita como “uma forca
inibidora ativa, positiva no mais rigoroso sentido”'®, uma vez que é necessaria para a
saude e a felicidade humanas na medida em que, ao manter o ser humano no

presente, exerce o papel de zelar pela ordem psiquica ao dar espacgo para o novo'®.

16 Cabe mencionar que, em GM Il 22, Nietzsche usa o termo “contranatureza” (Widernatur) para
descrever o modo de proceder do humano interiorizado, que é colocado em um interessante contraste
com o humano anterior ao processo de interiorizagao dos instintos a partir da dicotomia entre o ato e a
inibicao do ato: “Oh esta insana e triste besta que € o homem! Que coisas ndo lhe ocorrem, que
desnatureza, que paroxismos do absurdo, que bestialidade da ideia ndo irrompe de imediato, quando
€ impedida, apenas um pouco, de ser besta na agdo...” (GM Il 22)

7T GM Il 1

8 GM Il 1

19 A respeito da relagdo entre memoria e esquecimento proposta por Nietzsche, CARREIRO aponta
que Nietzsche parece recorrer ao livro de Harald Ho6ffding, Psychologie in Umrissen auf Grundlage der
Erfahrung para a explicar a relagédo entre o esquecimento e a memadria da vontade no interior do mundo
psicoldgico do ser humano. Ele aponta que Nietzsche dedicou bastante atengéo a essa obra antes da
publicacdo da GM e observa que “Nietzsche, assim como Hoéffding,vai recuperar o valor positivo da
atividade do esquecimento, ou melhor, da ‘arte de esquecer’, em oposic¢ao a ‘arte da memoaria™ (2022.
P.70). Ele indica ainda que o fil6sofo se apoia na concepgao de Hoffding do esquecimento como uma

13



O esquecimento é, entdo, no interior da genealogia nietzschiana, uma condigéo
primeira do ser humano, nao podendo ser simplesmente definido a partir da oposicao

com a memoria.

A memodria, esta sim, &€ descrita de forma negativa, um algo estranho ao
esquecimento, mais ainda, uma suspensao dessa forca motriz do esquecimento que
caracteriza o humano pré-histérico. Em GM Il 1, Nietzsche escreve: “Precisamente
esse animal que necessita esquecer (...) desenvolveu em si uma faculdade oposta,
uma memdaria, com cujo auxilio o esquecimento € suspenso em determinados casos
— nos casos em que se deve prometer (...)"2°. A memodria é, entdo, uma capacidade

que surge a partir de uma certa necessidade, a saber, a necessidade de promessa.

Uma vez estabelecida a memodria como uma faculdade que teve que ser
desenvolvida dentro de um determinado contexto?!, resta, entdo, identificar esse
contexto, isto é, explicar como foi possivel, neste animal do esquecimento, a produgao
da memodria. Para esclarecer esse como da invencao da memoria, Nietzsche recorre
a mnemotécnica, uma antiga arte de cultivo da memaria através da geragao continua
de dor, cujo procedimento é descrito em GM Il 3 da seguinte maneira: “Grava-se algo
a fogo, para que figue na memoria: apenas o que ndo cessa de causar dor fica na

memodria (...)"??. Giacoia descreve a mnemotécnica como um mecanismo que nao se

“arte” para desenvolver uma interpretagcdo de memoaria e do esquecimento totalmente inovadora do
ponto de vista da psicologia, que coloca o esquecimento como uma atividade primordial da vida
psiquica. Em referéncia a descricdo de Nietzsche daquele que ndo pode esquecer como um
“dispéptico”, feita em GM Il 1, Carreiro diz que “O poder de esquecer seria analogo a uma digestao
bem-sucedida (eupepsia), na medida em que ele “digere” as nossas experiéncias, sobretudo no caso
de vivéncias intensas, que causam forte impacto (como dor, desprazer), impedindo a conservagéo e o
armazenamento delas na consciéncia (...)” (Ibid. P.74), mas ressalta, enfaticamente, que a meméaria
nao pode ser entendida simplesmente como uma forma de dispepsia. Segundo Carreiro, enquanto a
dispepsia corresponde a um ndo poder livrar-se, 0 ndo querer esquecer seria um trabalho mais
sofisticado da memodria, a partir do qual torna-se possivel a promessa. Em suas palavras: “Nietzsche
trata da memoaria s6 depois de fazer essa distingao basica entre o ndo-poder livrar-se-do-passado e o
nao-querer-esquecer-do-passado, porque se a memoria € uma faculdade contraria ao esquecimento e
ela nao é simplesmente um nao-poder se livrar do passado, mas sim um nao-querer-esquecer, entao
0 que esta em discussao é fundamentalmente essa relagdo entre poder e querer viabilizada pela
distingéo entre as faculdades psiquicas.” (Ibid. P.75). Esta € uma discussao rica por demais, razdo pela
qual, infelizmente, cremos nao ser possivel nos alongarmos mais sobre ela aqui sem que, para isso,
fosse necessario sacrificar a objetividade deste trabalho.

22GMII1

21 E isto é de suma importancia para a compreensao da “psicologia” de Nietzsche. Entender a memoria
como uma faculdade que nao é dada, que nao é a priori, e atribui-la o papel da prépria chave de criagdo
do humano demarca uma posigao bastante heterodoxa em relagéo a psicologia tradicional.

2GMII3
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limita a fixar preceitos na memoria, mas €, também, a propria chave de criagao da

memoria enquanto faculdade psiquica:

“Para Nietzsche, semelhante tarefa ndo pode ser cumprida sem o auxilio de
uma mnemotécnica sui generis, por meio da qual se desenvolve a propria
faculdade da memoéria e ndo meramente uma técnica para inserir preceitos
particulares numa memoria ja desenvolvida.”23

Mais ainda: ele identifica na ritualizagdo da crueldade e do castigo um
importante instrumento auxiliar da mnemotécnica, que exerce a dupla funcdo de
produzir a memoéria em si mesma e de fixar na memdria as exigéncias da vida
comunitaria. A partir desse procedimento de produgéo e desenvolvimento da memoria,
impulsionado pelos castigos ritualizados, € inaugurada a possibilidade de promessa,
responsabilidade e vinculo obrigacional que caracteriza a sociabilizacdo do ser

humano. Nas palavras de Giacoia:

Com efeito, somente por meio do emprego de meios barbaros e sangrentos
-pela mobilizacdo da agressividade e da violéncia, especialmente aquela
ritualizada em praticas culturais religiosas e procedimentos penais, como os
sacrificios e os castigos - tomou-se possivel fixar na memaria incipiente de
uma tosca semi-humanidade os primeiros lineamentos da responsabilidade e
da obrigagdo, isto €&, as formas mais elementares de vinculo, de
responsabilidade e, portanto, de sociabilidade.?*

Giacoia descreve a criagao da “mnemotécnica da crueldade” como “o primeiro
trabalho formativo que a humanidade exerceu (...) um trabalho sobre si mesma”?°. Ele
se refere a GM Il 17, em que Nietzsche descreve o inicio do Estado?® como “a insergéo
de uma populacdo sem normas e sem freios numa forma estavel” que “assim como
tivera inicio com um ato de violéncia, foi levada a termo somente com atos de
violéncia”. Esse “trabalho formativo sobre si mesmo do humano” exercido por meio da
violéncia é descrito pelo comentador como um fendmeno histérico inaugural porque
nao caracteriza somente uma mudancga de forma, mas a inauguragéo de uma forma-

historico-social em uma populacgio, até entdo, impossivel.

23 GIACOIA, 2001. P. 110.

24 |bid. P. 114.

25 |bid. P.113-114.

%6 Para fins de contextualizagdo, na mesma secao, Nietzsche define “Estado” da seguinte maneira:
“algum bando de bestas louras, uma raga de conquistadores e senhores que, organizada,
guerreiramente e com forgas para organizar, langa suas garras terriveis sobre uma populacdo talvez
imensamente superior em nimero, mas ainda informe e némade.” (GM Il 17)
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Esse detalhe é importante porque, para Giacoia, esse “dotar-se de uma forma
estavel” demarca o momento preciso de transicdo do animal para o humano. Nesse
sentido, a crueldade ritualizada, responsavel pela criacéo e fixacdo da memoria, €, de
certa maneira, responsavel pela prépria criagdo do ser humano enquanto animal
domesticado, gregario, estavel e previsivel. Referindo-se ao trabalho de autoformagéao

do ser humano e pensando no caso da génese do Estado, Giacoia escreve:

Também essa prometeica tarefa ndo pode ser levada a cabo senao por meio
dos mesmos recursos barbaros cujo emprego toma possivel a criagdo da
memoria: a crueldade e a violéncia. E ainda uma vez a agressividade
ritualizada em penas e castigos que opera a transicdo do animal errante e
instintivo para homem cultural, o zoon politikon, conformado as regras, usos
e costumes da vida em sociedade.?”

Enquanto o texto de Giacoia, pela propria escolha do tema, se debruga
detalhadamente sobre os elementos psicolégicos em torno do processo de
autoformagao da humanidade, Paschoal, que tem como foco de investigacdo os
conceitos de ma consciéncia moral e ressentimento, descreve os aspectos subjetivos
dessa transi¢cao do animal para o humano de modo mais sintético, dando um destaque
maior aos efeitos do desenvolvimento da memdria e da promessa. O comentador
identifica, na segunda dissertagao da Genealogia da moral, o que ele interpreta como
uma descontinuidade na definigdo dos conceitos de promessa e memoaria, algo que,
segundo Paschoal, teria um duplo significado. Referindo-se, respectivamente, as duas
primeiras se¢des de GM Il e, depois, a quarta se¢cao de GM Il, ele aponta que “(...)
enquanto no primeiro caso o poder prometer € uma outorga aquele individuo que
possui um poder sobre si mesmo e sobre os outros, no segundo, trata-se da imposigao
a forca de uma memoria naquele homem fraco que ndo consegue cumprir suas

promessas”?®

Apesar de identificar essa dubiedade, Paschoal o faz de modo pontual,
optando, no restante do texto, por voltar a atengdo para como memoria e promessa
operam neste segundo caso, isto €, como resultado de uma imposigéo violenta. Assim
como Giacoia, Paschoal reconhece, a nosso ver, o papel da violéncia no processo de
producdo mnemoénica e sociabilizacdo humana, sempre destacando que esse

momento da historia da humanidade e o momento de surgimento da ma consciéncia

27 GIACOIA, 2001. P. 115.
28 PASCHOAL, 2011. P. 212 (nota de rodapé).
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moral sdo, genealogicamente, momentos distintos. A esse respeito, Paschoal destaca
que, a partir da transformagdo do humano em um animal regular e previsivel, as
nogdes de “equivaléncia” e “divida™®, que, em um primeiro momento, podem ser
traduzidas historicamente relagdes basicas de comércio (trocas), e s6 posteriormente

sdo0 moralizadas®°.

O comentador aponta que, na Genealogia da moral, Nietzsche conclui que “a
ma consciéncia ndo teve sua origem naquela violéncia empregada para incutir no
homem uma memoéria de suas dividas™' e distingue dois momentos distintos do
processo civilizatorio em direcdo ao desenvolvimento da ma consciéncia moral:
primeiro, o proprio processo de separagao do humano do seu passado animal,
caracterizado pelo desenvolvimento de nogbes basicas do direito privado (a dizer,
equivaléncia e divida) concomitantemente a inser¢cdo do ser humano na vida
comunitaria. Segundo, a introducdo dessas nogbes no ‘mundo dos conceitos
morais”32, em que a relagdo credor-devedor, a principio estabelecida entre individuos

de uma mesma geragao, € reinterpretada como divida para com o ancestral. De

acordo com Paschoal:

A introducéo de nogdes basicas do direito privado no “mundo dos conceitos
morais” tem inicio nas antigas sociedades tribais, quando uma geragao
reconhece uma divida para com a geragao anterior, em especial para com a
primeira geracdo, a fundadora da estirpe. Forma-se, entdo, uma espécie de
obrigacao juridica dos “homens atuais” com seus “antepassados”, que cresce
juntamente com a comunidade, pois 0 sucesso obtido pela estirpe é atribuido

29 Aqui o comentador se refere diretamente a GM |l 4, em que Nietzsche desenvolve o conceito de
castigo como reparagao. Essa forma do castigo surge, para o fildsofo, no interior da relagéo contratual
entre credor e devedor e se baseia na ideia de equivaléncia entre dano e dor. Na segao seguinte,
Nietzsche explica a relagdo entre memodria, promessa, equivaléncia e divida: Uma vez adquirida a
faculdade da memoaria que inaugura no ser humano a possibilidade de promessa, surge, juntamente a
isso, o conceito de divida. Uma promessa € uma divida e, para garantir o pagamento da divida, o
devedor empenha ao credor “algo que ainda ‘possua’, sobre o qual ainda tenha poder, como seu corpo,
sua mulher, sua liberdade ou mesmo sua vida (...)"” (GM II 5). O castigo exerce, dentro desta relagao
contratual, o papel de reparar o dano sofrido pelo credor no caso de ndo cumprimento da promessa. A
ideia de compensar o dano sofrido pressupde que é possivel identificar um equivalente ao dano. Essa
equivaléncia consiste, nas palavras de Nietzsche, em “substituir uma vantagem diretamente
relacionada ao dano (...) por uma espécie de satisfagdo intima concedida ao credor como reparagao e
recompensa.” (GM Il 5). A satisfacdo consiste justamente no poder experimentado pelo credor que,
através da puni¢cdo ao devedor que ndo cumpriu com sua promessa, participa de um “direito dos
senhores”. No fim da sec¢ao, o filésofo conclui: “A compensagao consiste, portanto, em um convite e um
direito a crueldade. (GM Il 5)

30 |bid. P. 212.

31 Ibid. P. 212-213.

32 |bid. P. 214.
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aos seus antecessores, que, na forma de espiritos, ndo cessam de conceder
vantagens a estirpe.33

Paschoal aponta que, para Nietzsche, a impossibilidade de pagamento da
divida que uma comunidade acredita ter para com os seus ancestrais acaba por
transfigura-los em deuses, e s6 entdo, com a insergdo da nog¢ao de divida na esfera

moral-religiosa, tem-se o inicio da méa consciéncia moral®*:

Tendo em vista a absorg¢édo daquelas nogdes pelo discurso religioso, o fildsofo
afirma que internalizacdo do sentimento de culpa ocorre quando aquele
antigo “devedor”, é transformado em pecador, quando sua divida ndo € mais
para com outros homens ou para com os ancestrais, mas para com Deus.3®

A metamorfose do ancestral em Deus, que transforma a divida em pecado,
também é entendida por Giacoia como o foco de surgimento da ma consciéncia moral,
fendmeno que é descrito por ele como um “débito permanente” e “irresgatavel”’, uma
vez que a divida, antes entendida a partir da promessa, passa a constituir a origem

da prépria existéncia do devedor:

Diante do credor onipotente, agora situado no além metafisico, o homem, em
sua existéncia terrena, nao é mais devedor, em sentido juridico, ele é culpado,
em sentido moral. A consciéncia de culpa adquire com isso uma dimensao
inteiramente nova: trata-se de um sentimento e consciéncia de débito

33 |bid. P. 214.

3 Uma particularidade da interpretagdo de Paschoal é a distingdo entre duas formas ou estagios de
desenvolvimento da ma consciéncia: a forma primitiva, “entendida como um fenémeno psicoldgico ou
mesmo patolégico, mas nao moral” (Ibid. P. 213) e identificada pelo comentador como uma “ma
consciéncia ativa”. E a forma moral-religiosa, cujo desenvolvimento é descrito a partir da divida para
com o ancestral que acaba por ser divinizado. Para estabelecer essa distingdo, o comentador apoia-se
em GM Il 18, em que Nietzsche, de fato, menciona uma “ma consciéncia ativa” (aktivische schlechtes
Gewissen®) e em GM Il 21, em que Nietzsche descreve o entrelagamento da ma consciéncia moral com
a nogao de Deus como uma moralizagcdo das nogdes de “culpa” e “dever”’. Neste ponto, discordamos
da interpretacao de Paschoal de que essa “ma consciéncia ativa”, entendida como uma doenga, esteja
fora do ambito da moralidade. Isso porque (i) a tradugéo de schlechtes Gewissen €, necessariamente,
ma consciéncia moral. Como compreender uma consciéncia moral retirando dela a moralidade? E (ii)
o estabelecimento do bindmio culpa/dever para diferenciar os estagios de desenvolvimento da
schlechtes Gewissen é questionavel, conforme aponta o préprio Paschoal em nota de rodapé: “O termo
“Schuld” utilizado por Nietzsche pode ser traduzido tanto por “divida” quanto por “culpa” (Ibid. P. 212).
Paschoal esclarece que, em seu texto, a tradugéo de “Schuld varia de acordo com o seguinte critério:
“aplicamos a palavra “divida” quando se trata dos primérdios da civilizagao e reservamos a palavra
“culpa” para as passagens nas quais o termo remete a interpretagéo religiosa e a “moralizagéo” da
nogao de divida.” (Ibid. P. 212). Entendemos, de acordo com esse critério, que a interpretagdo do
comentador é de que a divida se transforma em culpa somente apds ser moralizada. Entretanto, na
nossa visao, a escolha do termo “Schuld” por Nietzsche tem a intengao de, justamente, manter uma
certa ambiguidade e identidade entre culpa e dever, e isto tem relevancia na constituicdo do cerne, do
“corpo” da sua analise da moralidade, ndo sendo ndo sendo possivel remover um dos sentidos da
palavra e, ainda assim, manter integra a interpretagao da proposta de Nietzsche.

35 |bid. P. 215.
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permanente, irresgatavel, pois que a propria existéncia do devedor se
constitui na sua origem.3¢

Caminhando para a conclusio desse subcapitulo, acreditamos que as analises
de Paschoal e Giacoia aqui expostas apresentam em comum: (i) a compreensao de
que a violéncia ritualizada dos castigos primitivos, que se manifesta na esfera penal
e, posteriormente, religiosa, cumpre a fungdo de desenvolver, na humanidade, a
memoaria, por meio da qual se imprimem as exigéncias da vida social e a partir da qual
se torna possivel a promessa/responsabilidade (e, com ela, a nogao de divida); (ii)
que a inser¢cao do ser humano no contexto gregario, impulsionada pela violéncia
punitiva, corresponde ao abandono da sua animalidade. E que, especificamente, que
a ma consciéncia moral ndo se desenvolve nessa etapa inicial do processo
civilizatério, mas somente quando o vinculo obrigacional de débito é reinterpretado
em uma perspectiva moral-religiosa. Temos aqui, em linhas gerais, a descrigdo de um
processo (psiquico e histérico) no interior do qual a instrumentalizagao da crueldade
e do castigo culmina, apés um longo caminho percorrido, na génese da ma

consciéncia moral, quase que como um acidente de percurso.

1.3. Caracterizagbes da ma consciéncia moral e seu contraste com a boa

consciéncia moral

Neste ponto em que compreendemos de que maneira ambos os comentadores
concordam que a ma consciéncia moral se produz como uma fatalidade da crueldade
e do castigo, cabe investigar de que modo, entdo, Giacoia e Paschoal interpretam
aquela outra possibilidade de trato da crueldade e do castigo apontada por Nietzsche:

a boa consciéncia moral.

Giacoia identifica no trabalho pré histérico de autoformacdo da humanidade,
descrita por ele como a criagéo e fixagdo de um ethos, o surgimento de aparatos
psicolégicos que possibilitam que a humanidade crie, a partir de si mesma, formas
distintas de consciéncia moral.3” A partir desse fio condutor, o comentador apresenta
a definicao do tipo de consciéncia moral que experimenta o individuo soberano dada

por Nietzsche, que sera diretamente transcrita aqui:

3 GIACOIA, 2001. P. 124.
37 Ibid. P. 109-110.
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O orgulhoso conhecimento do privilégio extraordinario da responsabilidade, a
consciéncia dessa estranha liberdade, desse poder sobre si mesmo e sobre
o destino, gravou-se nele até sua mais funda profundidade e se converteu em
instinto, em instinto dominante - como chamara ele esse instinto dominante,
supondo que necessite de uma palavra para ele? Mas ndo ha duvida alguma:
esse homem soberano o chama de sua consciéncia...38

A representacdo do individuo soberano € fundamental para os propdsitos de
nossa pesquisa, porque nele foi visto uma espécie de configuragdo apenas da
consciéncia moral (Gewissen), sem ainda a interposi¢cao do “ma” (schlechtes). Em
referéncia a essa definicdo do individuo soberano trazida a tona por Nietzsche em
famosa passagem da secdo 2 da segunda dissertagdo, Giacoia descreve, mais
adiante no texto, tal “individuo soberano” como um individuo “cuja consciéncia moral
nao se abisma na negatividade da culpa, mas na positividade da inocéncia, da
consciéncia de poder e liberdade” e cuja moralidade “ndo aspira a universalidade
prescritiva de uma moral anénima e impessoal, refratario a identidade uniforme do
‘rebanho auténomo, cuja alma ‘tem reveréncia por si mesma’ "°. Mas, novamente,
este ndao € o momento do texto de Giacoia em que ocorre um desenvolvimento

detalhado de um conceito afim a boa consciéncia moral.

O momento em que Giacoia oferece maior atencdo a consciéncia moral
experimentada pelo individuo soberano segundo a Genealogia da moral ocorre, na
verdade, antes, no intervalo entre as paginas 77 e 87 do seu texto, precisamente na
distingdo Moral dos senhores x moral de Escravos na Genealogia de Nietzsche e na
distincdo Ativo e Reativo. No primeiro desses tépicos, o comentador estabelece a
diferencga entre a moral dos senhores e a moral escrava, sendo a primeira destas uma
moral aristocratica, e a segunda, uma moral gregaria*’. Ele descreve a moral

aristocratica como aquela cuja valoragao:

(...) tem como ponto de partida uma espécie de sensagéo de plenitude e forga,
de auto-satisfagdo. A perspectiva do olhar, centrada em si, afirma
espontaneamente a identidade propria; ela ndo tem necessidade de um outro,
de um mundo exterior, ao qual teria que se opor e negar, para construir o
préprio eu. E a partir do pathos da distancia, de diferenca em relacdo a essa
autoconsciéncia afirmativa, que se instituem os conceitos negativos do vulgar,
do baixo, do ruim, do infeliz, na distancia que o separa do que é posto a frente
e destacado, elevado por seu valor (aristos).*!

BGM Il 2

39 GIACOIA, 2001. P. 145-146.
40 |bid. P. 77.

41 |bid. P. 78.
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Em seguida, Giacoia estabelece um segundo critério de diferenciagao
fundamental entre os tipos de consciéncia moral: a boa consciéncia moral é
compreendida como ativa, e a ma consciéncia moral, por outro lado, é descrita como
reativa.*? Cabe aqui frisar que, para Giacoia, esta é uma distingdo referente a
possibilidade de descarga de forgas. Para ele, o tipo aristocratico é aquele que,
projetando para fora um excedente da forga valorativa que possui, “sem necessidade
de algo que atue como estimulo externo™?3, cria, a partir de si mesmo, sua moralidade.
Ja o tipo escravo é reativo porque n&o possui esse excedente de forga cuja descarga
produz a auténtica criagdo**. Ao invés de produzir valores morais em um movimento
de dentro para fora, este segundo tipo opera pelo caminho inverso: o tipo escravo
depende de um estimulo externo, para entdo, negar a alteridade e, com isso, instituir

seus valores e visao de mundo. Sua moral € uma inversao reativa dos valores nobres.

Essa “forca” posta como a diferenga primordial entre os dois tipos de
consciéncia moral é definida por Giacoia como aquilo que “reside na eficacia da
descarga externa, aliada ao vigor da forga plastica e modeladora da capacidade de
esquecimento™® que o tipo nobre (Entenda-se, também, o individuo soberano) possui.
O tipo escravo, em contraposicdo, € fraco porque sofre de uma disfuncdo na
capacidade de esquecer em razao da inibicdo da descarga externa dos afetos, de
modo que essa descarga acaba sendo efetuada em diregéo ao seu interior*®.

A presenca ou auséncia dessa forga € o que define, para Giacoia, a diferenca
no trato do sofrimento e na forma como o ressentimento se manifesta em cada um
desses tipos psicologicos nobre/escravo. O tipo aristocratico consegue livrar-se
rapidamente de experiéncias negativas e regenerar-se em suas forcas. E como se a
experiéncia de reacdo pelo individuo de “boa” consciéncia moral fosse transitoria
porque nao é gravavel (ele é livre da mnemotécnica), uma vez que desencadeia nele

uma reagdo*” imediata de descarga. Ja o tipo escravo, incapaz de se livrar

42 |bid. P. 80.

43 |bid. P. 81.

44 A auténtica criagdo se define, aqui, como agao espontanea.

45 |bid. P. 86.

46 |bid. P. 87.

47 E importante destacar que, para Giacoia, essa reagdo do “tipo aristocratico” se distingue
essencialmente da reagao do “tipo escravo”: Enquanto a reagao deste primeiro se traduz em agao
propriamente dita, a reatividade do sujeito da ma consciéncia € inauténtica porque nao se converte em
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efetivamente da dor vivida, imprime-a na consciéncia na forma de um ressentimento,
buscando narcotizar essa dor por meio justamente de um outro tipo de sofrimento, a

dizer, a ma consciéncia moral*s.

Giacoia alerta categoricamente, ainda, para um aspecto relevante da sua
interpretacao dos tipos forte e fraco no interior da filosofia de Nietzsche: esses tipos
nao representam categorias socioldgicas ou individuos, mas figuras culturais e tipos

psicolégicos. Em suas palavras:

Com essa exposi¢cao da génese e funcionamento do ressentimento, espero
ter tomado claro, nos limites do presente trabalho, que os tipos psicolégicos
do ativo e do reativo - que estido na raiz da diferenciagédo entre forte e fraco,
bem como entre moral de senhores e de escravos ndo podem designar
categorias sociolégicas ou politicas. Eles devem antes ser considerados
como tipos psicolégicos, em sentido nietzscheano, tomados em sua pureza
abstrata. (...) Do mesmo modo como n&o recobrem categorias sociopoliticas,
os tipos do senhor e do escravo também n&o designam individuos singulares,
porém figuras culturais, tipos psicolégicos.#°

Tais s&o, a nosso ver, as principais consideracoes de Giacoia que podem ser
referidas ao fenbmeno de uma boa consciéncia moral, sendo a investigagao do tipo
nobre um dos modos fundamentais de persegui-la. Uma diferenga significativa da
interpretacdo de Giacoia para a de Paschoal sobre os tipos de consciéncia “gutes
Gewissen” e “schlechtes Gewissen” nos escritos de Nietzsche €, no entanto, esta:
enquanto o primeiro os compreende como modos de valoragédo, isto &, de avaliagao
moral a partir de um ou outro procedimento, o segundo ndo entende esses conceitos

como necessariamente moralizantes, conforme ele mesmo afirma:

Boa ou ma consciéncia, assim, coloca em relevo a leveza no trato consigo
mesmo e com 0s outros, o que permitiria ao individuo rir até do que causa
danos (NIETZSCHE, 1988, v. 3, p. 506 / GC 200)7 e nao esta ligado
diretamente a uma avaliagdo moral da agao realizada, pois pode expressar a
vergonha por certa agdo mesmo quando ela tenha sido realizada de forma
honesta e ordenada.”®®

acao efetiva, mas opera somente no interior do seu mundo psicolégico. Referindo-se ao “tipo escravo,”,
o comentador menciona que: “(...) nele predomina o ressentimento daqueles seres aos quais esta
vedada a auténtica reagdo, a reagdo da agdo,; e que se compensam unicamente com uma vinganga
imaginaria.” (Ibid. P.81-82)
48 |bid. P.87.
49 |bid. P. 87-88.
50 PASCHOAL, 2011. P. 209.
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Paschoal entende que a que a schlechtes Gewissen®’ s6 pode ser
compreendida como schlechtes Gewissen moral a partir do momento histérico em que
o sofrimento do homem é reinterpretado pela religido e os instintos de liberdade
passam a ser entendidos como pecado e objeto de vergonha®?. Nesse ponto de
culmindncia da schlechtes Gewissen, que se caracterizaria como “schlechtes
Gewissen moral” somente a partir de um “aprofundamento na consciéncia das nogdes
de culpa e do sentimento de culpa”, tem-se, também, a culminancia do castigo e da

culpa:

Se o sofrimento do homem com o homem ¢é algo tdo antigo quanto a sua
introdugdo nos limites basicos de uma sociedade, a interpretagdo moral
desse sofrimento é algo recente, tardio, e configura uma variagdo no
significado daquele fendmeno Trata-se, portanto, de um aprofundamento na
consciéncia das noc¢des de culpa e do sentimento de culpa. A partir de entao,
as exigéncias dos velhos instintos, por exemplo, passam a ser ndo apenas
avaliadas como pecado, mas sentidas como tal e tornadas objeto de
vergonha para o homem (NIETZSCHE, 1988, v. 5, p. 302/ GM Il 7). Trata-se,
assim, de “infectar e envenenar todo o fundo das coisas com o problema do
castigo e da culpa” (NIETZSCHE, 1988, v. 5, p. 332/ GM |l 22), em uma forma
de doenga que nao lembra mais a gravidez, mas a loucura.?

Sobre a antitese da schlechtes Gewissen pouca coisa é dita pelo comentador.
As caracterizagdes que se aplicam ao conceito de “boa consciéncia” presentes no
texto em questao, em sua maioria, ndo se referem especificamente a gutes Gewissen,
como pretendemos mostrar, mas se apresentam como mero resultado ou efeito de
uma classificagado psicolégica da natureza dos tipos de consciéncia de modo geral
(nobre/escrava; forte/fraca afirmativa/negativa; soberana/gregaria). Na analise de

Paschoal, os “tipos de consciéncia” podem ser entendidos como “ideia de uma

51 Usaremos, nesta parte do texto, o termo original em alemao para ndo pecarmos na traducdo de
Gewissen, que é precisamente “consciéncia moral”’ e, também, fazermos jus ao texto de Paschoal, que
parece traduzir schlechtes Gewissen apenas como “ma consciéncia”, justamente, para distinguir a ma
consciéncia moral antes e depois da assimilacdo pela esfera moral-religiosa, sem recorrer ao
pleonasmo de designar a schlechtes Gewissen como “consciéncia moral-moral” ou algo similar. O
adjetivo “moral”’, no contexto desta publicagdo de Paschoal, designa um estagio de desenvolvimento
da schlechtes Gewissen, especificamente, o estagio em que esse tipo de consciéncia moral passa a
ser interpretado religiosamente.

52 Conforme j& mencionado na nota de rodapé 34 deste texto: Para a construcdo dessa hipétese, o
comentador apoia-se, sobretudo, nas se¢des 21 e 22 da segunda dissertagdo, em que Nietzsche refere-
se a uma moralizacdo do conceito de culpa e dever (Schuld) como um entrelagamento da ma
consciéncia moral com a nogéo de Deus (GM Il 21) e diz, ainda, que o automartirio do humano da ma
consciéncia atinge sua “mais terrivel culminancia” quando este se apodera da suposi¢do religiosa e
reinterpreta sua divida em uma “divida para com Deus” (GM Il 22).

53 |bid. P. 216.
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disposicao interior, semelhante a um trago de personalidade ou de carater de certas

naturezas”*

A partir dessas formas de “disposigéo interior” duplas, emergiram tabuas e
juizos morais, que podem partir de uma boa ou ma consciéncia. Paschoal
compreende o conceito de consciéncia moral (Gewissen) no interior da filosofia de
Nietzsche como um conceito que sofre muta¢gées ao longo do desenvolvimento da
pesquisa genealdgica, e atenta para como na escrita de Nietzsche, as palavras

adquirem diferentes significados de acordo com o contexto da investigagao:

Ganha relevo também a atengao do filésofo para com certos conceitos, como
€ o caso dos de “responsabilidade” e de “consciéncia moral” (Gewissen) que,
segundo ele, possuem atras de si uma longa histéria de “transformagdes de
formas”. (...) o estudo de um conceito na filosofia de Nietzsche deve
considerar a possibilidade da sua polissemia e também o fato de que nao ha
um padrao unico para o carater polissémico dos conceitos na sua obra. Isso
porque, se em alguns casos ele proprio toma um termo e confere a ele
variagdes e nuances conforme suas necessidades no texto, em outros ele se
coloca como um expectador que observa tais variagdes, por exemplo, na
longa histéria atras de um conceito, e toma essa variagdo mesma como parte
da sua argumentagdo.®®

Mais adiante, na conclusdo do seu texto, Paschoal aponta para o que seria uma
possivel definicdo do proceder segundo uma boa consciéncia, que se assemelha, em
nossa opiniao, a caracterizacido de Giacoia da gutes Gewissen como um poder de se
livrar do ressentimento a partir da imediata descarga externa. Referindo-se a essa
descarga, Paschoal diz que “isso se impde como uma exigéncia de higiene, para se

ter uma boa ordem psiquica e liberar a consciéncia para atividades mais nobres.”.%

Com base nas anadlises de Giacoia e Paschoal, concluimos que ambos
exploram, mesmo que secundariamente (quer dizer, em contraste com o conceito de
ma consciéncia moral), o conceito de boa consciéncia em Nietzsche. Esse enfoque
permite uma compreensao dindmica dos elementos psicoldgicos, relacdes de poder,
e criagao de valores presentes na genealogia nietzschiana. No entanto, nota-se que

pouco foi dito sobre a boa consciéncia moral nos contextos (para apelar ao que o

54 Ibid. P. 209.
%5 |bid. P. 203-204.
% |bid. P. 219.
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préprio Paschoal dizia) em que ela aparece na segunda dissertagcdo, a saber, no

contexto da paradoxal reflexdo de Nietzsche sobre a crueldade e o castigo.

Essa lacuna abre um caminho para o préximo capitulo, que se dedicara a
explorar como a boa consciéncia moral se relaciona com a crueldade e o castigo em
Nietzsche, procurando, portanto, ndo mais deriva-la secundariamente de um debate
sobre a origem e destino da ma consciéncia moral. Sera investigado de que maneira
esses elementos, tradicionalmente associados ao debate sobre a ma consciéncia
moral, podem, sob uma o6tica totalmente distinta, ser reinterpretados no contexto da
boa consciéncia moral, oferecendo uma perspectiva diferente acerca do papel da
crueldade e do castigo na constituicdo e no modo de proceder desse tipo de

consciéncia moral.

2. Capitulo II: A crueldade e o castigo sob a 6tica da boa consciéncia moral

Neste capitulo, investigaremos de que o modo o conceito de uma “boa
consciéncia moral” e a figura do “individuo soberano” sdo elaborados por Nietzsche
na segunda dissertacdo da Genealogia da moral, indicando os momentos em que
essas nocdes sdo mencionadas, direta ou indiretamente, no referido texto, e
interpretando-as no contexto da discussao apresentada no capitulo 1. Intencionamos,
com isso, estabelecer nossa interpretacdo do que seria o fenbmeno da boa

consciéncia moral e sob que formas ele se apresenta.

Para perseguir esse objetivo, consideramos essencial tragar um fio condutor
que nos permita compreender, antes de tudo, como a Gewissen (sem qualificativo)
aparece em GM Il e como se transforma na forma da "boa" consciéncia moral. Nossa
hipétese é que essas mutagdes da Gewissen, tanto para a boa quanto para a ma, esta
diretamente vinculada a reflexdo de Nietzsche, logo nas primeiras se¢des de GM I,
sobre a dor e sua (re)producgdo, ou seja, sobre os fendmenos da crueldade e do
castigo. Em vez de seguir o caminho tradicional da pesquisa especializada, que foca
na transicao da Gewissen para a schlechtes Gewissen, direcionamos nossa atencao

para a passagem em direcdo a gutes Gewissen e, além disso, propomos um novo
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contexto para analisar a crueldade e o castigo. Somente assim podemos entender de
que maneira esses fendbmenos também possibilitam uma alternativa a formacéo da
ma consciéncia moral. Optamos, neste topico, por uma via estética de interpretacao
dos fendmenos vinculados a dor e a producdo da dor, que identifica no ver e fazer
artistico o elemento distintivo da crueldade e do castigo segundo a tipologia da boa

consciéncia moral.

2.1. Construindo uma hipotese sobre os conceitos de “boa consciéncia moral” e

“individuo soberano”

Conforme ja mencionamos no inicio da nossa pesquisa, o termo “boa
consciéncia moral” (gutes Gewissen) aparece de modo literal na segunda dissertagéo
da Genealogia da moral somente na seg¢ao 14, o que talvez seja uma das razdes para
a tendéncia da pesquisa tradicional de reservar menos atencao a exploracido desse
conceito no escopo de GM Il. Entretanto, podemos identificar, em GM Il, diversos
outros momentos em que ha, a nosso ver, apontamentos do modo de proceder
segundo uma boa consciéncia moral, referida como uma “consciéncia melhor
(bessere Gewissen)™’, uma “consciéncia superior (allerbestem Gewissen)™8, uma
“consciéncia que diz Sim de coragdo (Gewissen herzhaft Ja sagt)’,®® uma
configuragéo da consciéncia que a famosa figura do individuo soberano, por exemplo,

chama de “sua consciéncia moral (sein Gewissen)"°.

Em GM Il 2 e 3, Nietzsche propde um trabalho de reconstituicdo genealdgica
do fendbmeno da responsabilidade e da capacidade de prometer. O filésofo, uma vez
tendo se reportado aos primérdios da humanidade (sua “vida psiquica”) em GM Il 1,
apresenta a confianga e previsibilidade como o resultado de uma instrumentalizagao
dos procedimentos punitivos pela moralidade do costume®'. Dessa instrumentalizagao

€ operada, segundo o texto de GM II, a transicdo do animal para o humano,

STGMII 11

8GMII 6

SOGMII6

SOGMII 2, GMII 3.

61 Estamos, neste ponto, de acordo com a interpretacdo de Giacoia, exposta na pagina 10 deste
trabalho, que atribui a mnemotécnica uma dupla fungéo: a de produzir a faculdade psiquica da meméaria
e a de fixar a moralidade dos costumes (esta segunda fung¢édo entendida como um processo continuo,
pois a moralidade dos costumes precisa — por mais paradoxal que isso possa parecer — fixar-se
constantemente, e, por isso, ndo prescinde da mnemotécnica).
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caracterizada pelo desenvolvimento da faculdade psiquica da memoéria. Chama a
atencao naquele comeco de GM Il como o filésofo interrompe, de maneira abrupta, a
sequéncia argumentativa que descreve a génese das faculdades psiquicas que
possibilitam a promessa, ao realizar uma espécie de salto temporal que nos coloca
“no fim do imenso processo, ali onde a arvore finalmente sazona seus frutos, onde a
sociedade e sua moralidade do costume®? finalmente trazem a luz aquilo para o qual
eram apenas o meio”®3. Aqui nos deparamos, pela primeira vez (e Unica, se formos
considerar apenas o emprego literal do termo), com a figura do “individuo soberano”
em GM 164,

Esse “fruto maduro” é descrito pelo filésofo, em GM Il 2, como um individuo
“‘autbnomo supramoral” a quem é efetivamente “permitido prometer’. Sua
superioridade consiste, justamente, no direito a promessa, ja que ser capaz de
prometer e poder, efetivamente, garantir no futuro sua palavra (e somente a partir
dessa garantia a promessa passa a ser um direito) seriam condi¢cdées sine qua non
para que o fendbmeno da responsabilidade, consequentemente, da prépria consciéncia

moral (Gewissen) pudesse surgir. Nas palavras de Nietzsche:

Este liberto ao qual é permitido prometer, este senhor do livre-arbitrio, este
soberano — como nao saberia ele da superioridade que assim possui sobre
todos os outros que nao podem prometer e responder por si, quanta
confianga, quanto temor, quanta reveréncia desperta — ele “merece” as trés
coisas — e como, com esse dominio de si, lhe é dado também o dominio

62 Em GM Il 2, Nietzsche aponta que o conceito de “moralidade do costume”, foi anteriormente
trabalhado nas segbes 9, 14 e 16 de Aurora. Concluimos, pela leitura destas se¢des, em conjunto com
a leitura da Genealogia da Moral e nos apoiando em um forte consenso da pesquisa em Nietzsche, que
o conceito de moralidade dos costumes pode ser usado, de modo simplificado, para designar a
moralidade do tipo da ma consciéncia moral.

88 GM Il 2

64 Neste ponto do texto, é importante evitar a confusdo do que significa, no contexto da obra de
Nietzsche, famosa pela critica ferrenha ao idealismo e ao projeto positivista, a ideia do individuo
soberano como estando no fim do processo de autoformagdao da humanidade. Isso porque, se
olhassemos para este trecho isoladamente, poderiamos interpretar o individuo soberano como um ideal
a ser atingido através da superacao da moralidade dos costumes, um projeto de perfectibilizacdo da
humanidade. O individuo soberano néo é o “fim” desse processo em termos de finalidade, uma vez que
Nietzsche nao vé as etapas dessa autoformagdo como um processo linear ou progressivo que culmina
em uma perfeicdo final, mas como uma série de forgas em conflito. O individuo soberano néo é,
portanto, o fim teleolégico dessa histéria de autoformagéo, mas um resultado contingente e excepcional
da interacdo de forgas. O individuo soberano se encontra no fim porque é a representagdo de uma
manifestacdo da Gewissen que s6 poderia ser vislumbrada em um momento mais adiante desse
processo. Ele representa a possibilidade de superagdo das formas de moralidade herdada,
especialmente a ma consciéncia e a culpa, mas sem se tornar um ideal universal de perfeicao.
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sobre as circunstancias, sobre a natureza e todas as criaturas menos seguras
e mais pobres de vontade?6°

Como podemos ver, o individuo soberano tem direito a promessa porque é
possuidor de um dominio de si, que lhe confere, por extensdo, um dominio das
circunstancias. Esse dominio, identificado com o privilégio da responsabilidade, é
descrito por Nietzsche como uma condigdo extraordinaria assumida de tal maneira
pela consciéncia desse individuo que toma, por fim, a forma de instinto. Conforme

consta do préprio texto de GM II:

O orgulhoso conhecimento do privilégio extraordinario da responsabilidade, a
consciéncia (Bewusstsein) dessa rara liberdade, desse poder sobre si
mesmo e o destino, desceu nele até sua mais intima profundeza e tornou-se
instinto, instinto dominante — como chamara ele a esse instinto dominante,
supondo que necessite de uma palavra para ele? Mas nao ha duvida: este
homem soberano o chama de sua consciéncia moral (sein Gewissen)...%

Temos aqui a descricdo de um tipo da boa consciéncia moral caracterizado por
um dominio de si e das circunstancias, dominio que |he confere a responsabilidade (a
partir da qual Ihe é dado o direito a promessa) convertida em instinto (em “querer-
poder”). O texto ndo parece deixar duvidas sobre o que pensa Nietzsche quando
pensa no surgimento do individuo soberano: ele se situa no fim (sem télos) do
processo de autoformagao da humanidade, identificado com a metafora organica de

uma “arvore que sazona seus frutos”.

Vale notar que, junto ao surgimento do individuo soberano, emerge também a
propria Gewissen — e, aqui, sem qualquer qualificativo, apenas como consciéncia
moral. A metafora da arvore que frutifica sugere um desenvolvimento que s6 pode ser
compreendido ao final de um longo processo, um processo que transforma a mera
intencdo de prometer na efetiva vontade/capacidade (no instinto) de cumprir a
promessa e, portanto, de se sentir responsavel por si. Mas para que seja possivel
alcancar esse sentimento de responsabilidade que se cristaliza como instinto, seria
necessario, antes, como indica GM Il 1, um certo grau de desenvolvimento da
memoria, pois sem essa faculdade psiquica nada poderia ser prometido, empenhado
ou antecipado. Sob essa perspectiva, pode-se dizer que o individuo soberano é uma

certa configuracdo da memodria, aquela que se manifesta na forma da consciéncia

S GM I
66 |bid.
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moral, nome dado ao "privilégio extraordinario da responsabilidade, a consciéncia

dessa rara liberdade".

Para compreender essa configuragdo da consciéncia moral "de rara liberdade"
— a consciéncia moral soberana — é preciso se ater a um certo modo de configuragao
da memdria. Essa cautela se justifica porque, como se sabe, Nietzsche vincula o
surgimento da memoria, em GM I, 3 — logo apos apresentar o individuo soberano —,
aos horrores do castigo e da crueldade humana, aspectos centrais de sua reflexdo
sobre a dor e sua (re)produgdao. Como mostramos no primeiro capitulo deste trabalho,
essas nogdes foram geralmente interpretadas, pela pesquisa especializada brasileira,
com o proposito de entender a origem da ma consciéncia moral. No entanto,
pretendemos mostrar que essas nogdes ndo podem ser automaticamente
identificadas ao (ou diferenciadas do) fenbmeno da schlechtes Gewissen, uma vez
que sao fundamentais, na verdade, para a producdo de memdria, e a consciéncia
moral superior, soberana, “de rara liberdade”, € também uma certa configuragao da
faculdade mnemoénica. E como se a boa consciéncia moral também fosse

consequéncia do sangue, do martirio, do sacrificio humano®”.

Nossa retomada na discuss&o sobre a memoria se justifica pelas posigdes de
Nietzsche em GM Il 1. Ainda que, como afirma Nietsche em GM Il 2, o individuo
soberano s6 possa ser concebido apds um “longo processo”, uma analise
retrospectiva mostra que a nogcao de promessa — €, portanto, de responsabilidade —
ja estava sendo germinada na discussao sobre a memaoria em GM Il 1. Se ao individuo
soberano € dado o direito de empenhar a palavra no futuro, e se é isso que o distingue
daqueles que prometem quando ndao podiam fazé-lo, entdo, sua “consciéncia de

liberdade” ja estava sendo preparada por passagens como esta:

Para poder dispor de tal modo do futuro, o quanto nao precisou 0 homem
aprender a distinguir o acontecimento causal do necessario, a pensar de
maneira causal, a ver e antecipar a coisa distante como sendo presente, a
estabelecer com segurancga o fim e 0os meios para o fim, a calcular, contar,
confiar — para isso, quanto ndo precisou antes tornar-se ele préprio confiavel,
constante, necessario, também para si, nha sua prépria representagao, para
poder enfim, como faz quem promete, responder por si como porvirl8

67 “Jamais deixou de haver sangue, martirio e sacrificio, quando o homem sentiu a necessidade de criar
em si uma memoaria”. (GM Il 3)
68 GM II 1
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Diante disso, entendemos que o individuo soberano representa uma
manifestagdo da consciéncia moral viabilizada ndo por um processo antagdnico ao
que deu origem a ma consciéncia moral, mas pela condigdo que torna possivel
qualquer forma de consciéncia moral: a memoria. Isso significa que a compreenséo
das transformacgdes da consciéncia moral (seja ela boa ou ma) seria guiada pelas
condigdes que a viabilizam. E aqui que chegamos ao nosso fio condutor ja anunciado:
os fendbmenos da dor e da (re)produgao da dor — mais especificamente, a crueldade
e os castigos, que dotaram o animal do esquecimento da capacidade de memorizar
e, por consequéncia, de pensar em termos de necessidade, causalidade, calculo e
antecipagcdo. Em GM Il 3, ao explicar justamente a origem da memoaria, Nietzsche
afirma que é nesse solo que germinam as diversas mutagdes da forma “Gewissen”, e

uma delas nos interessa particularmente aqui: a boa consciéncia moral.

Entretanto, Nietzsche n&o se limita a descrever o que estamos interpretando
como uma consciéncia moral livre em sua expressao pelo individuo soberano. Embora
a manifestagdo da boa consciéncia moral (o “poder dizer Sim a si mesmo”®)
associada a consciéncia da responsabilidade (o “poder responder por si"’°) seja, na
historia de mutacbes da humanidade, um “fruto maduro, mas também um fruto
tardio”", ha diversas passagens que apontam para a manifestagdo desse tipo de
consciéncia moral em outros contextos. As segbes GM Il 6, 11 e 14 constituem

importantes exemplos.

Em GM Il 6, ao falar de como, para a “humanidade antiga”, a crueldade
constituia o “grande prazer festivo” da humanidade, Nietzsche se refere a essa época
como um tempo em que “a maldade desinteressada (...) era vista como atributo normal
do homem —: logo, algo que a consciéncia (Gewissen) diz Sim de coragdo!”’? Mais
adiante na mesma secgéo, o filésofo atribui, novamente, a humanidade antiga, um tipo
de consciéncia moral bastante distinto daquele exercido pelo humano moderno: “(...)
hoje lemos o Dom Quixote com um gosto amargo na boca, quase como um tormento,

€ com isso pareceriamos bem estranhos e obscuros para o autor e seus

BGMII3
70 |bid.
™ Ibid.
2GMIl6
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contemporaneos — eles o liam com a mais tranquila consciéncia (Gewissen).””3 Em
ambos os trechos, Nietzsche fala de uma consciéncia moral exercida pela
humanidade antiga — “os gregos” — que lida com a crueldade/castigo de modo

soberano, sereno, jovial.

Em GM Il 11, Nietzsche diz, ainda, que o individuo “ativo, violento, excessivo,
esta sempre bem mais proximo da justica que o homem reativo; efetivamente por isso
(...) em todas as épocas possui o olho mais livre, a consciéncia moral (Gewissen)
melhor.”’* Em GM Il 14, referindo-se ao contexto da pré-histéria da humanidade,
Nietzsche usa, com dito, literalmente o termo “boa consciéncia moral” (gutes
Gewissen) para designar o modo como procedimentos punitivos praticados a servigo
da justica eram encarados:

Mas se considerarmos os milénios anteriores a histéria do homem, sem
hesitagdo poderemos afirmar que o desenvolvimento do sentimento de culpa
foi detido, mais do que tudo, precisamente pelo castigo — aos menos quanto
as vitimas da violéncia punitiva. Nado subestimemos em que medida a visao
dos procedimentos judiciais e executivos impede o criminoso de sentir seu
ato, seu género de agdo, como repreensivel em si: pois ele vé o mesmo
género de ac¢des praticado a servico da justica, aprovado e praticado com boa

consciéncia (...). ™®
Temos, em comum, nessas trés segdes 0s seguintes pontos: (i) descricoes de
um tipo de consciéncia moral que interpreta a crueldade e o castigo sob uma
perspectiva que avalia esses fenbmenos como parte da vida, e ndo como um
argumento contra a existéncia; (i) demarcagdes temporais que situam quando essa
consciéncia moral emergiu, e em nenhuma destas a consciéncia moral é apresentada
no “fim” de um processo, como € o caso da consciéncia moral exercida pelo individuo
soberano. As demarcagdes temporais feitas por Nietzsche causam estranhamento a
primeira vista: elementos atribuidos a uma “humanidade antiga” sao,
simultaneamente, atribuidos a uma “humanidade pré-histérica’. Isso pode ser
explicado se entendermos essas categorias como categorias nao historiograficas,
quer dizer, como fenbmenos de um “tempo” que ndo o da ma consciéncia moral,
fendmenos que cumprem a fungado de, justamente, realizar esse contraste entre a

humanidade antes e depois da invengado da ma consciéncia moral.

73 |bid.
“GMI 1
GM Il 14
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Ja sobre as particularidades de cada uma destas sec¢des, temos que: em GM ||
6, a boa consciéncia moral figura em um contexto de exercicio e testemunho da
crueldade e do castigo, de modo que o prazer proporcionado por essas atividades
constitui o proprio sentido desses fendmenos. Nessa secdo, Nietzsche diz
explicitamente que o motivo pelo qual o castigo é introduzido na esfera das obrigag¢des
legais (descrita como o “foco de origem” dos conceitos morais, que correspondem a
uma sacralizagédo do débito/culpa [Schuld]) é o fato de que o fazer sofrer e a visdo do
sofrimento proporcionada por esse ato sdo, em si mesmas, gratificantes, e nessa
gratificacdo reside seu sentido. Portanto, interpretar o castigo/crueldade como
pagamento pela troca frustrada, como compensacgao para o dano, nada mais seria do
que a introdugéo de uma justificagao interposta para o castigo, mas que, por principio,
mantém preservado o sentido “original” do castigo: dar vazdo a forga violenta, a
producao de dor. Se a légica da relagéo credor-devedor, tal como apresentada pela
pesquisa especializada, interpreta o direito de ver e causar sofrimento a partir de um
calculo de equivaléncia, a “humanidade antiga” n&o vé necessidade de “finalidades”
para o prazer de ver e fazer sofrer e para seu “direito”, ou seja: a crueldade, seu feito,

e nao seu calculo, é exaltado pelos gregos em GM Il 6.

Segundo Nietzsche, o direito a expressao da crueldade por meio do castigo &
um direito a festa — e aqui ele recorre a uma categoria do teatro grego, a do espetaculo.
A expressao dessa forma de consciéncia moral pela humanidade antiga consiste,
assim, ndo na nog¢ao de uma “equivaléncia” entre dano e dor, mas na ideia de uma
dependéncia necessaria entre a dor e a festa (porque a segunda ndo pode prescindir
da primeira). Conforme escreve Nietzsche: “Sem crueldade ndo ha festa: € o que
ensina a mais antiga e mais longa histéria do homem — e no castigo também ha muito

de festivo!"’®

Em GM Il 11, Nietzsche fala de uma consciéncia moral que, “em todas as
épocas” em que foi exercida, encontra-se mais préxima da justica do que aquela
exercida a partir do ressentimento e da reatividade. O fildsofo inicia essa secdo com

uma critica aos “psicologos ingleses” (isto €, aos genealogistas da moral

TGM Il 6
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contemporaneos a ele), ja mencionados nas primeiras linhas de GM I’ e, em
especial, a Eugen Duhring, descrito como o autor da ideia de que a justica advém do
sentimento reativo. A proposta nietzschiana é, justamente, o contrario disto. Para
Nietzsche, “ser justo é sempre uma atitude positiva”’®, isto &, a justica deriva da
interagdo e da expressdo de afetos ativos. Isso, porque o “olho justo””® é aquele que
avalia a mesmo a agressao e a injuria pessoais com objetividade e impessoalidade —
e o fluxo do ressentimento mina, por definicdo, o “distanciamento” necessario a um
julgamento justo. Mas o que s&o esses afetos positivos/ativos que promovem uma

certa configuracao da justica?

Nietzsche, ao longo de GM II, insiste em compreender o ser humano que
possui, em todas as épocas, o “olho mais livre"®, “a consciéncia (Gewissen) melhor®!”
e que, por isso, avalia de modo mais justo, como ser humano “ativo, violento,
excessivo™, A essa esfera humana de afetos e atos “fortes, espontaneos,
agressivos™®3, pertenceria a administragdo do direito, porque a justica consistiria em
uma tentativa de “p6r fim (...) ao insensato fluxo do ressentimento”®. O filésofo diz,
ainda, que “justo” e “injusto” sdo conceitos que nado fazem sentido se considerados
por si mesmos, mas passam a existir “apenas a partir da instituicdo da lei"®. Portanto,
a violéncia nao pode, por si mesma, ser considerada injusta, mas apenas em relagéo
a um estado de direito. Os afetos e atos de violéncia constituem, para o filésofo, as

forcas propulsoras da vida, o ato da vida por esséncia. Conforme consta do texto:

Falar de justo e injusto em si carece de qualquer sentido; em si, ofender,
violentar, explorar, destruir ndo pode naturalmente ser algo “injusto”, na
medida em que essencialmente, isto €, em suas fungdes basicas, a vida atua
ofendendo, violentando, explorando, destruindo, ndao podendo sequer ser
concebida sem esse carater.86

7 GM | 1 tem inicio com as seguintes palavras: “ Esses psicologos ingleses, aos quais até agora
devemos as Unicas tentativas de reconstituir a génese da moral (...)". O projeto genealégico
nietzschiano se apresenta, ja ali, como uma proposta antagOnica a essas analises genealdgicas
ortodoxas.
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Temos aqui, entdo, a descricdo de uma boa consciéncia moral caracterizada
pelo exercicio de atos e afetos de violéncia — identificados com a esséncia da propria
vida, de tal modo que nega-los equivaleria a negar a vida — que, descarregados
ativamente (isto €, autonomamente, sem que essa descarga seja motivada pelo
ressentimento), sdo tidos por “independente”, ‘“livres”, dai, superiores, nobres,

soberanos e por que ndo dizer: “bons”.

Em GM Il 14, o unico emprego literal da “boa consciéncia moral” (gutes
Gewissen) é feito para designa-la por uma outra via: aqui, o foco de Nietzsche nao é
conceituar como o ato, o afeto e o testemunho da violéncia sdo exercidos a partir
desse tipo de consciéncia moral, mas demonstrar que, por muito tempo, naquele que
foi submetido a esse género de violéncia (praticada com boa consciéncia moral) néo
teria surgido a ma consciéncia moral. Mais do que isso: nele a culpa nao teria se
principado, precisamente, em decorréncia do castigo sobre ele aplicado. Em suas

palavras:

Mas se considerarmos os milénios anteriores a histéria do homem, sem
hesitagdo poderemos afirmar que o desenvolvimento do sentimento de culpa
foi detido, mais do que tudo, pelo castigo — ao menos quanto as vitimas da
violéncia punitiva. Nao subestimemos em que medida a visdo dos
procedimentos judiciais e executivos impede o criminoso de sentir seu ato,
seu género de acdo, como repreensivel em si: pois ele v&é 0 mesmo género
de acgdes praticado a servigo da justica, aprovado e praticado com boa
consciéncia moral (gutes Gewissen).8”

Nietzsche descreve o0s procedimentos punitivos na “pré-histéria” da
humanidade como fenémenos alheios a ideia de culpa: o castigo, em si mesmo, nao
teria produzido necessariamente a ma consciéncia moral, nem em relacao a parte que
castiga, nem quanto a parte que é castigada. Isso, porque, para o fildsofo, ambas as
partes interpretariam o castigo na perspectiva de um evento causal, uma fatalidade
contra a qual ndo ha luta. O delito a partir do qual se castiga néo seria, na perspectiva
dessa humanidade “pré-histérica”, fruto de uma escolha do infrator, tampouco a
punicao que sobre ele se abate teria meios de ser evitada. Para essa humanidade, o
destino, e n&o a agéncia humana, determinaria os acontecimentos. Na formulagcéo do
texto, os humanos seriam meros executores da vontade dos deuses. Ou nas palavras

do filésofo:

S GM Il 14
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(...) por muitissimo tempo os que julgavam e puniam n&o revelaram a
consciéncia de estarem lidando com um “culpado”. Mas sim com um
causador de danos, com um irresponsavel fragmento do destino. E este,
sobre o qual, também parte do destino, se abatia o castigo, n&o
experimentava outra “aflicdo interior” que néo a trazida pelo surgimento subito
de algo imprevisto, como um terrivel evento natural, a queda de um bloco de
granito contra o qual ndo ha luta.8

Vimos, neste topico, algumas das descri¢cdes feitas por Nietzsche de um tipo
de consciéncia moral alternativa a ma consciéncia moral. Seja como consciéncia
moral do individuo soberano, seja como boa consciéncia moral, tentamos mostrar
como é possivel seguir uma outra historia das mutagdes da memadria e mesmo uma
outra interpretacédo da dor e sua produg¢ao na histéria de criagcao da responsabilidade
humana. Essa consciéncia moral (Gewissen) que nao é a “ma” teria sido exercida pela
humanidade em um tempo antigo ou “pré-histérico” (a referéncia séo “os gregos”),
mas aparece no texto como esperancga de superacado da moralidade instituida pela ma
consciéncia moral. Entendemos, com isso, que o conceito de boa consciéncia moral
(ou consciéncia moral soberana, superior, melhor) deve ser compreendido como um
fendbmeno que contempla diferentes particularidades a depender do contexto em que
se apresenta em GM II. Além do mais, ela tem como uma constante, em todos esses
contextos, um trato afirmativo dos instintos de crueldade: € o modo festivo com que a
humanidade antiga encara a crueldade e os castigos; a maldade desinteressada vista
como atributo natural, o “olho mais livre” do tipo do forte/nobre/individuo soberano,
caracterizado como tal por expressar sua crueldade de modo n&o-reativo; a crueldade
sem culpa, praticada a servico da justica sob a forma dos procedimentos de
(re)producao do sofrimento, e, por fim, o resgate consciente do instinto pelo individuo
livre, supramoral. Uma vez identificada a indissociabilidade dos instintos de crueldade
e do castigo a tipologia da boa consciéncia moral, isso obriga esse estudo a, no

proximo topico, explorar, em mais detalhes, o contexto e alcance dessa tipologia.

2.2. Contexto e alcance dos fenbmenos da crueldade e do castigo: uma chave

estética de interpretacao

Da festa da crueldade da humanidade antiga a criagdo de valores do individuo
soberano a partir de um exercicio de resgate da animalidade e expressao dos instintos

de violéncia, entendemos que n&o € possivel pensar a consciéncia moral superior sem

8 |bid.
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precisar melhor o contexto em que aquelas expressdes de violéncia (castigo e
crueldade) aparecem. Nietzsche aponta que em nenhuma era, nem para o cristao,
que vé no sofrimento um caminho para a salvagcdo, e nem para a humanidade
primitiva, que justifica o sofrimento a partir da maxima de que “é justificado todo mal
cuja visdo distrai um deus”,®® existiu sofrimento sem sentido. O mesmo para o
sofrimento deliberadamente provocado, o castigo. O filésofo ressalta a necessidade
de se distinguir “o que nele é duradouro: o costume, o ato, o drama”, daquilo que nele
¢ “fluido, o sentido, o fim, a expectativa ligada a realizagdo desses procedimentos™?.

Cabe questionar, entado, qual €, propriamente, o significado desses elementos
no contexto de uma boa/superior/melhor consciéncia moral. A nosso ver, Nietzsche
propde uma interessante dicotomia na descricdo da violéncia exercida pelo tipo da
boa consciéncia moral: tal violéncia opera em um sentido duplo — de destruicao e

criagao.

Quando Nietzsche descreve o processo de criagdo da ma consciéncia moral,
em GM Il 17, ha uma tao interessante quanto paradoxal exposicédo da relacio entre o
tipo psicoldgico e cultural que descarrega para fora seus instintos de crueldade e o
surgimento da “maior e mais sinistra doenga™?. Referindo-se a tal “raca de
conquistadores e senhores”, Nietzsche diz:

Sua obra consiste em instintivamente criar formas, imprimir formas, eles sao
0s mais involuntarios e inconscientes artistas (...). Eles ndo sabem o que é
culpa, esses organizadores natos; eles sao regidos por aquele tremendo
egoismo de artista, que tem o olhar de bronze, e ja se cré eternamente
justificado na “obra, como a méae no filho. Neles ndo nasceu a ma consciéncia,
mas sem eles ela ndo teria nascido, essa planta hedionda, ela nao existiria
se, sob o peso dos seus golpes de martelo, da sua violéncia de artistas, um
enorme quantum de liberdade n&o tivesse sido eliminado do mundo, ou ao
menos do seu campo de visdo, e tornado como que latente. Esse instinto de
liberdade tornado latente a forca — ja compreendemos —, esse instinto de
liberdade reprimido, recuado, encarcerado no intimo, por fim capaz de
desafogar-se somente em si mesmo: isto, apenas isto, foi em seus comegos
a ma consciéncia.®

Parece claro que, no contexto de surgimento da ma consciéncia moral, é

operado um jogo de forgas entre esse “tipo” que exerce sua liberdade criativa, uma

8GMII 7
9 Grifo nosso.
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liberdade de artista, para criar formas (e o faz ao descarregar para fora esse instinto
de liberdade/crueldade), e o “tipo” que, recuado (mas que também possui, em seu
intimo, esse mesmo instinto) em face da expressao dessa forga violentadora, sublima,
oculta, reprime esse mesmo impeto, direcionando-o para o seu interior. Nesse sentido,
o movimento de violéncia criativa do tipo da boa consciéncia moral culmina,
paradoxalmente — embora indiretamente e no recorte de um determinado momento
da histéria de autoformag&o da humanidade — na eliminagao de um “enorme quantum

de liberdade”®* no mundo, ou ao menos da exteriorizagédo dessa liberdade.

A dicotomia entre criacdo e destruicdo se apresenta novamente — mas desta
vez em um contexto distinto, para indicar um padrao que teria se apresentado como
uma constante em todo processo de criacédo de ideais pela humanidade — no famoso
trecho da segéo 24 de GM II, quando Nietzsche diz que “para se erigir um santuario,
€ preciso antes destruir um santuario”™®. O filésofo ndo apresenta, € importante
ressaltar, a figura do individuo soberano como um ideal, no sentido de perfectibilizagao
do ser humano, mas como uma mutagao da memoria, da capacidade de empenhar a
palavra no futuro. Mas, tal como para a construcédo de um ideal (representado aqui
pela metafora do santuario), essa mutagdo do humano representada pelo individuo
soberano so6 pode ser alcancada através da demolicdo de um santuario, uma vez que
apenas a partir do exercicio de superagao da “moral escrava” esse individuo pode
exercer a livre criagao de valores. Em GM Il 17, aimagem da destrui¢ao (do “quantum”
de liberdade) aparece como uma consequéncia acidental do processo criativo. Em
GM I 24, ocorre o movimento oposto: a destruicdo (dos ideais vigentes) opera como

a condicao primeira da criagao de novos valores.

Em GM Il 11, Nietzsche ndo poderia ser mais explicito quanto ao fato de que
“violéncia”, “crueldade” e fendbmenos afins ndo sao termos aplicados por ele em um
sentido revisionista, e que os atos relacionados a esses fendmenos possuem,
essencialmente, um carater destrutivo: o humano que possui uma “consciéncia
melhor™® ¢, justamente, aquele que expressa atos e afetos em consonancia a

natureza da propria vida. E a vida, segundo Nietzsche, atua, essencialmente,

% Ibid.
B GM Il 24
% GM Il 11
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“‘ofendendo, violentando, explorando, e destruindo, ndo podendo ser sequer
concebida sem esse carater’®’. Entretanto, a descri¢gdo dos atos e afetos de violéncia
como elementos destrutivos nao representa nenhuma novidade, e ndo nos da pistas
sobre o que distingue a atuacdo desses afetos no tipo que exerce uma boa
consciéncia moral. O elemento distintivo desse tipo de consciéncia moral parece ser
aquele outro sentido (que néo é antagbnico, mas complementar) da violéncia, qual
seja: Violéncia enquanto criagdo. Resta definir, neste ponto da investigagdo, qual € o
a especificidade dessa criagdo enquanto resultado de uma certa configuragdo da
consciéncia moral, a saber, da boa consciéncia, e em que sentido ela é caracterizada

como um ato de violéncia.

Conforme vimos ao longo deste trabalho, para Nietzsche, humanidade antiga
justifica seu prazer em “ver e fazer sofrer’ pela via mitolégica, atribuindo a “causa”
desses fendbmenos aos deuses e, assim, encara a crueldade e o castigo de modo
festivo, sem culpa. Mas como o justificaria o individuo soberano, esse “vencedor de
Deus e do nada"® que ndo pode, por definicdo, apoiar-se na transcendéncia? Talvez
a chave para responder a essa questao esteja na identificagcdo de um interessante
padrao que se repete em diversas das vezes em que Nietzsche descreve o processo
de criacdo de valores pelo tipo da boa consciéncia moral: a referéncia a arte e ao
artista.

Em GM Il 6, a crueldade é descrita ndo apenas como “o grande prazer festivo
da humanidade antiga”, mas como “um ingrediente de quase todas as suas alegrias™®.
Para ilustrar esse conceito, Nietzsche faz alusdo a um “tempo” em que as festividades
nao podiam ser concebidas sem o sofrimento sob a forma de espetaculo, e de como
esse espetaculo era encarado com riso e leveza (vide o exemplo de como Dom
Quixote era lido por seus contemporaneos), e conclui: “Ver sofrer faz bem, fazer-sofrer

mais bem ainda”'®. Em GM Il 7, o fil6sofo estabelece uma curiosa inversdo na

97 |bid.

9% GM Il 24. Supomos, aqui, que a figura do individuo soberano descrita nas segbes GM 12 e 3 e o
humano da “grande saude” (GM Il 24), identificado com a figura de Zaratustra na segédo subsequente
(GM 11 25), compdem uma unidade. Isso porque, nestas quatro se¢des, ha a descrigdo de um tipo de
humano que surge ao fim de um processo, que exerce uma “vontade livre” (em um sentido propriamente
nietzschiano) e que representa, com isso, uma possibilidade de superagdo da moralidade dos
costumes.
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descrigao do processo pelo qual o humano antigo interpreta a dor como um espetaculo
para os deuses: 0 “ingénuo das eras antigas” explica a existéncia do sofrimento na
necessidade de entreter os deuses-espectadores, mas esses mesmos deuses sao
inventados, precisamente, para justificar os espetaculos de crueldade. O ver-e-fazer-
sofrer €, em si mesmo, um “chamariz a vida”, e o movimento executado no processo
de criagcao dos deuses € um movimento de transferéncia ou representacdo desse
prazer da humanidade em figuras (mitico-poéticas) divinas. Nessa mesma secao,
temos, ainda, uma interessante descricdo de como os gregos estabeleciam uma
intima, quase indissociavel relacdo entre a “festa” do sofrimento, a arte, o artista, o

espectador e os deuses, transcrita a seguir:

Com que olhos pensam vocés que os deuses homéricos olhavam os destinos
dos homens? Que sentido tinham no fundo as guerras de Troia e semelhantes
e tragicos horrores? N&o ha como duvidar: eram festivais para os deuses; e,
na medida em que os poetas sejam nisso mais “divinos” que os outros
homens, eram também festivais para os poetas... De igual modo os filésofos
morais da Grécia imaginaram depois os olhos do deus a observar a luta
moral, o heroismo e o autossuplicio do virtuoso: O “Hercules do dever” estava
sobre um palco, e sabia disso; a virtude sem testemunhas era algo
impensavel para esse povo de atores (...). Toda a humanidade antiga é plena
de tenra consideragéao pelo “espectador”, sendo um mundo essencialmente
publico, essencialmente visivel, que ndo sabia imaginar a felicidade sem
espetaculos e festas. — E, como ja disse, no castigo também ha muito de
festivo!...101

Aqui, a imagem do poeta aparece divinizada, e os deuses figuram como um
recurso de representacao do prazer humano, um prazer que nada mais € que um
derivado estético, de contemplagao diante do espetaculo da dor. Naquele contexto de
GM II, devemos considerar a possibilidade de que as imagens da arte, do artista, da
poesia dramatica, do palco e de todo esse universo artistico ndo sejam evocadas
apenas como metéaforas para explicar o modo como a boa consciéncia moral surge
em face dos elementos produtores de violéncia, mas constituam, essencialmente, o
sentido (artistico) desses elementos para o tipo nobre. A descri¢do do tipo afirmativo
como aquele que exerce uma “violéncia de artista” e cuja obra consiste em “criar

formas, imprimir formas”'%? deve, sob essa 6tica, receber uma maior atencéao.

Ora, se o ato criador (violento e artistico por definicdo) do tipo da boa

consciéncia moral consiste na criacdo de formas e se a propria vida atua,

GeM I 7
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essencialmente, como violentagdo, a criagao artistica adquire, aqui, estatuto impar: a
arte ndo é apenas uma dentre muitas outras atividades humanas, mas € inerente a
vida humana enquanto experiéncia da boa consciéncia para com os fendbmenos do
sofrimento. Dai a sugestao de nela se encontrar um dominio alternativo ao que deu
origem a ma consciéncia moral. Had um caso exemplar no final de GM Il que pode

muito bem ilustrar isso.

Em GM Il 23, Nietzsche recorre ao universo dos deuses homéricos, portanto, a
poesia, para argumentar que existem maneiras melhores de aplicar a invengao dos

deuses, de modo que a fantasia ndo seja sacrificada:

Que em si a concepcgao dos deuses nao conduz necessariamente a essa
depravagao da fantasia que tivemos de considerar por um instante, que
existem maneiras mais nobres de se utilizar a invencao dos deuses, que nao
seja para essa violagdo e autocrucificagdo do homem, na qual os ultimos
milénios europeus demonstraram sua maestria — isto se pode felizmente
concluir, a todo olhar langado aos deuses gregos, esses reflexos de homens
nobres e senhores de si, nos quais o animal no homem se sentia divinizado
e ndo se dilacerava, ndo se enraivecia consigo mesmo! 103

Em raz&o do enfoque dado por Nietzsche ao universo artistico, sobretudo nas
secbes 6, 7, 17 e 23 de GM Il, adotamos a interpretacdo de que o “olhar” sobre o
sofrimento (o ver sofrer), bem como o “ato” (o fazer sofrer) do tipo da boa consciéncia
moral ndo podem prescindir do filtro estético. Essa leitura que privilegia o carater
artistico (e n&o naturalista ou antropolégico) da consciéncia moral possui precedentes
na pesquisa em Nietzsche. A titulo de exemplo, optamos por mencionar brevemente,

a seguir, duas dessas interpretacdes estéticas.

André Muniz (2021) identifica uma continuidade entre o universo artistico
apresentado nas secdes 6 e 7 de GM Il e a descricdo do tipo nobre na seg¢ao 17 de
GM Il como aquele que cria e imprime formas para argumentar que o tipo nobre é
imune a ma consciéncia moral precisamente porque seu “gesto e agao” , identificado
na criagao de formas, deve ser entendido como uma atitude essencialmente (e ndo

apenas por analogia) artistica. Ele aponta que:

Ao adquirir uma forma, algo passa a ter um sentido e significado que antes
nao tinha ou que néo prevaleceu: esse é o “gesto e ato” que Nietzsche atribui
ao artista; porém, o mais curioso ndo é essa caracterizagdo da forma como

103 GM Il 23
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novo sentido e significado, mas sim que, considerada artisticamente, tal
atitude é autoimune a ma consciéncia moral”%*

A partir dessa interpretacao, ele compreende “o fazer sofrer” na perspectiva de
uma boa consciéncia moral como “td4o somente um efeito estético, um artisticamente
estimulado ‘excesso de emogao’ causado pela valorizagdo especular da face ‘animal’

do humano, do ‘livre’ instinto’ de crueldade e violéncia humana”1%,

Stefan Krastanov (2016) também opta por uma abordagem estética para
caracterizar o impulso a vida e a experiéncia do sofrimento interpretada por uma
perspectiva diversa daquela da moralidade dos costumes. Ele identifica a presenca
do pathos artistico na obra de Nietzsche como a pulsdo fundamental da existéncia
humana, e enfatiza o carater duplo da criacdo artistica, que seria,

complementarmente, apolinea e dionisiaca. Em suas palavras:

A pulsao criativa, pensada enquanto condigao de criagdo, enfatiza, por assim
dizer, apenas o lado apolineo (...). Ai vem a tona o aspecto dionisiaco para
compor integralmente a cena do jogo. Nao podemos deixar de notar que a
nocao de pathos implica também, sofrimento, afecgdo; com outras palavras,
sentimentos impactantes. 196

Estamos de acordo com a hipétese de que o universo da dor, da crueldade e
do castigo, ganha sentido e passa a ser avaliado como “boa consciéncia moral”
quando interpretado a partir de uma perspectiva estética, o que corresponderia a um
ver-e-fazer artistico (e, por definicdo, representativo) desses fendmenos. Ora, nesse
sentido, poderiamos dizer que o tipo da boa consciéncia moral €, assim como a ma
consciéncia moral, uma mutacdo da forma da memoria, da capacidade de antecipar,
prometer. Entretanto, se assumimos essa hipotese, permanece nebulosa a relacao
entre a representagdo dos fenbmenos do sofrimento, dos impulsos e dos atos de
violéncia e os proprios fenémenos, que inevitavelmente se apresentam na realidade.
Propomos, diante disso, que o jogo de representagao estética e poética operado pela
forma da boa consciéncia moral, identificado com seu ato criativo, possui o sentido da

transposicdo desses fendbmenos para o campo artistico (a poesia, o drama, o

104 MUNIZ, 2021. P. 333
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“‘espetaculo”, mas também o épico, a mitologia/poética homérica), e sob essa 6tica

nao ha necessidade de um referencial fatico (histérico) em particular.

O que pretendemos dizer aqui € que a criagao artistica designaria, ela propria,
uma forma/configuragdo dos impulsos e atos de crueldade, bem como do proprio
sofrimento humano, com valor estético, e seu interesse pelas fendbmenos de violéncia
€ proporcional ao seu interesse na vida como se ela fosse um palco. O que propomos
€ uma visao sobre a relevancia de se considerar a consciéncia moral como certa forma
da memodria humana totalmente interessada no solo que a fez surgir (a dor e a
producao da dor), memoria esta que esta mais perto das musas, da poesia, da arte,

portanto, do que dos carrascos e desastres historicos.

Bem no final de GM Il, na se¢éo 24, Nietzsche escreve que a grande saude
(que seria o0 antidoto para a “doenga” da ma consciéncia moral) consiste, justamente,

em um aprofundamento na realidade, conforme transcrito:

(...) essa mesma grande saude!...Seria ela sequer possivel agora?... Algum
dia, porém, num tempo mais forte do que esse presente murcho, inseguro de
si mesmo, ele vira, o homem redentor, o homem do grande amor e do grande
desprezo, o espirito criador cuja for¢a impulsora afastara sempre de toda
transcendéncia e toda insignificancia, cuja soliddo sera mal compreendida
pelo povo, como fosse fuga da realidade — quando sera apenas a sua
imersao, absorgao, penetragao na realidade, para que, ao retornar a luz do
dia, ele possa trazer a redencao dessa realidade: sua redengao da maldigao
gue o ideal existente sobre ela langou.'%7

Apenas esse trecho poderia ter ensejado a pesquisa o fato de que também se
busca, em GM II, um caminho alternativo a via do ressentimento, da culpa e da
“doenga” da ma consciéncia moral. E curioso observar que, enquanto o tipo da ma
consciéncia moral é caracterizado por reagir a dor, ao sofrimento, a violéncia vivida e
testemunhada, com uma “oculta violentagdo de si mesmo” , por outro lado, no caso
da criagao artistica pelo tipo nobre/soberano, a relacido é bem outra: o olhar e o ato
artistico consistem, precisamente, em um exercicio de crueldade feito/visto com boa
consciéncia moral. Os tipos “individuo soberano”, os “gregos”, “homem homérico” e

até mesmo Zaratustra, em GM Il 25, seria exemplos disso.
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Nesse sentido, entendemos que a representac¢ao da crueldade, do castigo e do
sofrimento no plano imaginativo/artistico/estético €, em si mesma, condigdo de
constituigdo da forma mnemaonica “boa consciéncia moral”. Concluimos, com isso, que
a tipologia da boa consciéncia moral — identificada nos contextos de uma
humanidade antiga que festejava o sofrimento em homenagem aos seus deuses, no
individuo soberano que representa a possibilidade de superacdo da moralidade, e em
um certo modo de proceder “mais livre”, “soberano”, como fruto tardio da memoria
humana — mantém afastada a ma consciéncia moral porque é capaz de um ver-e-
fazer artistico em relagdo aos elementos produtores de dor e violéncia, isto &, porque
€ identificado com a figura do artista, cuja “nobreza” consiste na capacidade (e na
necessidade) de ver e criar beleza mesmo diante dos aspectos mais pungentes da
existéncia. “Pois o0 que seria o belo”, diz Nietzsche, “se a contradi¢do ndo se tornasse
primeiro consciente de si mesma, se antes a feiura ndo houvesse dito a si mesma: “eu

sou feia?” .

43



Consideragoes finais

Nossa pesquisa teve como ponto de partida a analise dos textos Nietzsche
como psicologo, de Oswaldo Giacoia, e Da polissemia dos conceitos “ressentimento”
e ‘ma consciéncia”, de Edimilson Paschoal. Identificamos, nesses textos, trés
convergéncias tedricas centrais. Da investigacdo de como ambos os comentadores
interpretam os fendbmenos da crueldade e do castigo em relagcdo a ma consciéncia
moral em GM I, extraimos que ambos apontam que esses fendbmenos (i) ndo estao
em uma relagao a priori com a génese da ma consciéncia moral e (ii) e que possuem
um papel fundamental na producdo da memdria, sem a necessidade da interposicao
da ma consciéncia moral nesse processo. Da investigagdo de como Giacoia e
Paschoal exploram a possibilidade desses fenbmenos em relacdo a uma boa
consciéncia moral, bem como de que modo ambos interpretam o fenédmeno da boa
consciéncia moral em GM I, identificamos a terceira convergéncia: (iii) a tendéncia a

conceituar a forma da boa consciéncia moral pelo contraste com sua forma “ma”.

A partir da constatagdo dessas convergéncias tedricas, notamos que pouca
atencao foi dada a relagdo dos fenbmenos da crueldade e do castigo com a boa
consciéncia moral em GM Il. Partimos, entdo, para a segunda etapa da nossa
investigacdo, que consistiu em analisar diretamente o texto de GM Il, e se dividiu em
dois momentos principais. Primeiro, buscamos compreender de que maneira o
fendbmeno da boa consciéncia moral € caraterizado por Nietzsche em GM Il. Para esse
fim, identificamos momentos do texto em que Nietzsche menciona, desenvolve ou
sugere uma forma “boa” da consciéncia moral. Concluimos, apos esse
empreendimento, que a boa consciéncia moral se apresenta em contextos distintos
ao longo de GM Il, devendo ser compreendida de modo multiplo, mas que em todos
esses contextos ha a constante de um trato afirmativo dos instintos de crueldade e do
castigo. Nos dedicamos, no segundo momento desse capitulo, a uma tentativa de
compreender o significado dos fenbmenos da dor e da produgdo de dor para a
tipologia da boa consciéncia moral. Notamos que esses fendmenos, nos contextos em
que se apresentam em relacdo a uma boa consciéncia moral em GM I, sdo descritos
a partir de uma perspectiva artistica que remete diretamente ao universo poético (ora
do drama, ora do épico). Concluimos, com isso, que o ver-e-fazer-sofrer pela tipologia

da boa consciéncia moral ndo se distingue da contemplacéo artistica.
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Ao fim dessa investigacdo, que nem de longe esgota as possibilidades da
discussdo em torno do nosso tema, esperamos ter contribuido, em algum nivel, para
langar luz a aspectos ainda negligenciados no estudo de GM Il. Constatamos que uma
analise acurada da relagdo da crueldade e do castigo com a boa consciéncia moral
deve levar em conta a centralidade das figuras da arte e do artista em GM II, e que
uma maior atencao a esse topico € indispensavel para a compreensao da psicologia
dos afetos em Nietzsche e do papel central da arte na constituicdo do pensamento
nietzschiano. Um estudo mais aprofundado poderia investigar como essa relagdo é
trabalhada em outros momentos da obra de Nietzsche, ndo somente nas outras duas
dissertagdes da Genealogia da Moral, mas também em publica¢des anteriores, como
O Nascimento da Tragédia e Além do Bem e do Mal, e posteriores, como O Crepusculo
dos Idolos. Acreditamos que ha uma continuidade do desenvolvimento desses

conceitos que perpassa a obra do fildsofo e merece um olhar mais atencioso.
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