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RESUMO

O objetivo desta dissertacdo ¢ analisar os conceitos de culpa e mé consciéncia nas obras de
Nietzsche e Freud. As obras utilizadas para a andlise sdo a Genealogia da Moral (1887) e O
mal-estar na cultura (1930). A interpretacao do texto de Nietzsche segue o método de leitura
contextual proposto por Werner Stegmaier, que recomenda a énfase na obra publicada e no
seu entrelagamento interno. Da mesma forma, a leitura do texto de Freud tem seu foco na obra
publicada, com recurso a outras obras do autor que possam contribuir para o esclarecimento
dos conceitos abordados. O trabalho estd dividido em trés capitulos, os dois primeiros
dedicados ao comentario de cada um dos livros selecionados e o terceiro apresentando uma
discussdo acerca das nocdes de culpa e ma consciéncia em Nietzsche e Freud. O primeiro
capitulo abordaré as consideracdes de Nietzsche a respeito da origem e do desenvolvimento
dos conceitos de culpa e méa consciéncia na Genealogia da moral, em especial na segunda
dissertacdo. Sera apresentada a relagdo entre credor e devedor e a no¢do de divida, os
conceitos de ma consciéncia primitiva € ma consciéncia moral e a interpretacdo cristda da
culpa. O segundo capitulo ird demonstrar como o conceito de culpa foi descrito por Freud no
texto O mal-estar na cultura, obra na qual o psicanalista afirma o sentimento de culpa como
sendo o problema mais importante do desenvolvimento da cultura. Freud relaciona o
sentimento de culpa com a instauracdo do Super-eu e com a repressao da agressividade. O
ultimo capitulo apresentard uma discussdo a respeito do desenvolvimento dos conceitos de
culpa e mé consciéncia em Nietzsche e Freud, demonstrando de que forma a abordagem dos
dois autores pode ser util para o esclarecimento dos conceitos no dmbito da histéria da
filosofia. A conclusdo aponta para a consideracao de que a inser¢do do homem na cultura, ao
mesmo tempo em que permitiu avangos importantes na historia do desenvolvimento da
humanidade, foi, ao mesmo tempo, responsavel pelo sofrimento causado pela repressao dos
impulsos agressivos. Contudo, enquanto Nietzsche procura apontar caminhos para superacao
desse mal-estar, Freud afirma a impossibilidade da superac¢do do sentimento de culpa.

Palavras-chave: culpa, mé consciéncia, cultura, agressividade.



ABSTRACT

The aim of this dissertation is to analyze the concepts of guilt and bad conscience in the works
of Nietzsche and Freud.The works used for the analysis are the Genealogy of Morals (1887)
and Culture and Its Discontents (1930). The interpretation of Nietzsche's text follows the
contextual reading method proposed by Werner Stegmaier, who recommends the emphasis on
the published work and its internal interweaving. Likewise, the reading of Freud's text focuses
on the published work, resorting to other works by the author that may contribute to clarifying
the concepts addressed. The work is divided into three chapters, the first two dedicated to the
commentary of each of the selected books and the third presenting a discussion about the
notions of guilt and bad conscience in Nietzsche and Freud. The first chapter will address
Nietzsche's considerations regarding the origin and development of the concepts of guilt and
bad conscience in the Genealogy of Morals, especially in the second dissertation. The
relationship between creditor and debtor and the notion of debt, the concepts of primitive bad
conscience and bad moral conscience and the Christian interpretation of guilt will be
presented. The second chapter will demonstrate how the concept of guilt was described by
Freud in the text Culture and Its Discontents, a work in which the psychoanalyst affirms the
feeling of guilt as being the most important problem in the development of culture. Freud
relates the feeling of guilt with the establishment of the super-ego and with the repression of
aggressiveness. The last chapter will present a discussion about the development of the
concepts of guilt and bad conscience in Nietzsche and Freud, demonstrating how the approach
of the two authors can be useful for clarifying the concepts within the scope of the history of
philosophy. The conclusion points to the consideration that the insertion of man in culture,
while allowing important advances in the history of human development, was, at the same
time, responsible for the suffering caused by the repression of aggressive impulses. However,
while Nietzsche seeks to point out ways to overcome this malaise, Freud affirms the
impossibility of overcoming the feeling of guilt.

Keywords: guilt, bad conscience, culture, aggressiveness.
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1 INTRODUCAO

Esta dissertagdo busca analisar os conceitos de culpa € ma consciéncia em Nietzsche e
Freud, visando esclarecer ¢ ampliar sua compreensao em cada um dos autores. Além disso,
procura estabelecer um confronto entre eles, identificando diferentes modos de lidar com o
mal-estar na cultura. As obras examinadas serdo a Genealogia da moral (1887), de Nietzsche,
e O mal-estar na cultura (1930), de Freud. A abordagem dos conceitos estudados em ambos
0s autores permite examinar o modo como um abre perspectivas nao consideradas pelo outro.

Na Genealogia da moral, Nietzsche aborda questdes importantes para a psicanalise de
Freud, como a genealogia da consciéncia moral. Dentre as relagdes entre as obras de
Nietzsche e Freud podemos destacar o papel secundario que os dois pensadores atribuem a
consciéncia, em comparagdo com as pulsdes inconscientes. Freud afirmou em muitas
declaracdes nao ter tido contato proximo com a filosofia. Contudo, ha varios indicios de que o
pai da psicanalise teve acesso a obra de Nietzsche. Além de Freud e Nietzsche contarem com
interlocutores comuns, como Lou Andreas-Salomé e Otto Rank, Peter Gay, um dos principais
bidgrafos de Freud, relata que o psicanalista pagou um bom dinheiro pelas obras reunidas de
Nietzsche no comeco dos anos 1900. Apds a compra das obras, Freud confessou em carta ao
seu amigo Fliess: “esperava encontrar as palavras para muita coisa que permanece muda em
mim”, a0 mesmo tempo, imediatamente acrescentou que ainda ndo teria aberto os livros: “Por
enquanto, preguicoso demais” (GAY, 2012, p. 62).

Na segunda dissertacio da Genealogia da moral, Nietzsche aponta que o
desenvolvimento da cultura ocorre por meio da internalizagdo da crueldade e apresenta a
origem dos conceitos culpa e ma consciéncia, bem como suas transformacdes ao longo do
tempo. A primeira concepcdo de ma consciéncia teria surgido a partir da interiorizacdo da
crueldade promovida pelo advento do Estado. Impedido de externalizar sua crueldade, esse
instinto foi interiorizado, fazendo com que houvesse uma mudanga de objeto, o alvo da
crueldade tornou-se o proprio homem. Nietzsche apresenta também uma primeira concepgao
do conceito de culpa, que, nesse momento, ainda ndo tem relacdo com a culpa moral, mas
corresponde a ideia material de divida, originada das relagcdes comerciais entre credor e
devedor, ainda nos primoérdios da cultura. A partir do cristianismo, as nocdes de divida
(Schuld) e mé consciéncia foram moralizadas, ¢ nesse momento que o termo alemao “Schuld”
passa a corresponder a uma ideia de culpa moral. Da mesma forma, a ma consciéncia
primitiva, antes relacionada a um fendmeno da psicologia animal, ¢ também transformada em
um fendomeno moral. A terceira dissertacdo da Genealogia descreve a figura do sacerdote

ascético, que estaria por tras da transformagao da nogao de divida em culpa.



Para Freud, a culpa ¢ um elemento caracteristico da vida em sociedade ¢ uma
consequéncia do processo de organizacdo social. Ao mesmo tempo em que caracteriza a uniao
dos individuos, acarreta também seu mal-estar. Em O mal-estar na cultura, Freud afirma que
a tematica da culpa ¢ o mais importante problema no desenvolvimento da cultura e estabelece
uma correlacdo direta entre o progresso cultural e o aumento do sentimento de culpa.

A interpretacdo do texto de Nietzsche procura seguir o método de leitura contextual
proposto por Werner Stegmaier. Este método preconiza a énfase no estudo da obra publicada
e no seu entrelagamento interno e entende que os textos e anotagdes nao publicadas tém um
papel subsidiario para o trabalho interpretativo, que se concentra na obra autorizada.
Stegmaier (2011, p. 179) enfatiza a importancia da investigagdo do contexto interno da obra,
visto que cada conceito ¢ utilizado em um momento especifico, que lhe fornece um sentido
especifico. O método de leitura contextual assegura uma exploracdo metddica da filosofia de
Nietzsche, seguindo a exigéncia do proprio filosofo de que cada escrito seja lido dentro de seu
proprio contexto. Além da Genealogia da moral, sao utilizadas outras obras publicadas do
filésofo, que contribuem para o esclarecimento de conceitos utilizados na Genealogia, porém,
que foram ampliados ou melhor desenvolvidos em outras obras. A leitura de Freud também
serd focada na obra publicada, em especial, na analise do livro O mal-estar na cultura e, da
mesma maneira, utilizando outros textos da obra publicada que ampliam ou colaboram com a
discussao dos temas desenvolvidos no escrito de 1930.

A presente dissertacdo pretende estabelecer um didlogo com os comentadores da
tematica e dos textos analisados. No caso da leitura de Nietzsche, destaca-se entre esses
comentadores: Marco Brusotti, Werner Stegmaier, Walter Kaufmann, Oswaldo Giacoia Jr.,
Antonio Edmilson Paschoal, Vania Dutra de Azeredo e André Itaparica. Para o comentério do
texto de Freud, os principais comentadores utilizados foram: Elisabeth Roudinesco, Renato
Mezan, Luis Alfredo Garcia-Roza, Peter Gay, Ernest Jones, Luiz Roberto Monzani e Eduardo
Ribeiro da Fonseca.

O trabalho est4 dividido em trés capitulos, os dois primeiros dedicados ao comentario
de cada um dos livros selecionados ¢ o terceiro dedicado a discussdo referente as nogoes de
culpa e ma consciéncia em Nietzsche e Freud. No primeiro capitulo, “Culpa e ma consciéncia
na Genealogia da moral”, serd dado enfoque a segunda dissertacdo da Genealogia,
responsavel por apresentar as consideracoes de Nietzsche a respeito da origem e do
desenvolvimento dos conceitos de culpa e ma consciéncia. Contudo, a terceira dissertacdo
também serd abordada, visto que nela Nietzsche desenvolve sua argumentacdo acerca do
sacerdote ascético, figura importante para a moralizacdo dos conceitos de culpa e ma

consciéncia. Na secdo inicial do primeiro capitulo serd apresentada a nocao de divida e seus



pressupostos: A subse¢do 2.1.1 abordara a importancia da memoria e da responsabilidade para
a capacidade de fazer promessas, visto que dessa capacidade depende a relagdo contratual
entre credor e devedor. Na subsecdo 2.1.2, sera descrito o conceito material de divida e as
relagdes entre credor e devedor, apontando o papel da violéncia nessas relagdes ¢ a questao da
equivaléncia entre dano e dor. A sec¢do seguinte apontard o caminho estabelecido por
Nietzsche até a apresentacdo de sua hipotese propria acerca da origem da ma consciéncia: a
subsecao 2.2.1 demonstrara os motivos pelos quais Nietzsche refuta a ideia defendida pelos
genealogistas da moral de que o sentimento de culpa seria despertado pelo castigo, apontando
que ndo € neste terreno que a ma consciéncia cresceu. Na subsecdo 2.2.2 sera explicitada a
primeira concep¢do de md consciéncia desenvolvida por Nietzsche, expondo os
acontecimentos por tras de sua origem e suas consequéncias para o destino do homem. Em
seguida, na subsecdo 2.2.3, sera apresentado o caminho que levou a moralizag@o da culpa e da
ma consciéncia, a partir de uma reinterpretacdo desses conceitos pela doutrina cristd. As
ultimas subsegdes, 2.2.4 e 2.2.5 apresentam duas figuras importantes apresentadas por
Nietzsche na Genealogia da moral: A primeira delas ¢ o sacerdote ascético, que tem um papel
significativo na transformac¢do da noc¢do de divida em culpa moral. A segunda figura, o
homem redentor, surgiria como uma alternativa ao sacerdote ascético, tendo como missao
salvar a humanidade da vontade de nada e do niilismo.

O segundo capitulo, denominado “O conceito de culpa em O mal-estar na cultura”,
apontara os motivos pelos quais Freud ¢ levado a afirmar que o conceito de culpa seria o
problema mais importante no desenvolvimento da cultura. A primeira se¢do do segundo
capitulo discorrera a respeito das razoes da recusa freudiana a distingdo conceitual entre os
termos “cultura” (Kultur) e “civilizacao” (Zivilisation). A segunda se¢ao abordara a questdao
do mal-estar do homem na cultura e suas tentativas de buscar felicidade. O ponto de partida
de O mal-estar na cultura gira em torno dos motivos pelos quais os seres humanos tém
dificuldade em encontrar felicidade, esses motivos teriam relagdo com os sacrificios exigidos
aos seres de cultura em relacdo as satisfagdes das pulsdes sexuais e agressivas. A relagdo entre
agressividade e culpa serd abordada na terceira se¢do, que apresentara o conceito psicanalitico
de pulsdo de morte. A quarta secdo discutira as relagdes entre sentimento de culpa, Super-eu e
consciéncia moral, e abordara a teorizacdo de Freud a respeito da introjecdo da agressividade
a partir do desenvolvimento da segunda topica. A subsecdo 3.4.1 introduziré a relacao entre a
culpa individual e a culpa coletiva, apresentando a hipotese filogenética de Freud a respeito
do desenvolvimento da culpa, que coexiste com a hipdtese ontogenética. A subsecdo 3.4.2,

finalizara o capitulo discutindo a pressuposicao freudiana de que muitas culturas teriam se



tornado neurdticas, visto que o sentimento de culpa ndo estaria restrito ao desenvolvimento
individual.

O terceiro capitulo tem como objetivo confrontar os conceitos de culpa e de ma
consciéncia desenvolvidos por Nietzsche e Freud. Faz-se importante destacar que o trabalho
ndo visa apresentar uma discussdo acerca de uma suposta influéncia nietzscheana na obra de
Freud, mas busca o esclarecimento dos temas com o objetivo de ampliar a compreensao dos
conceitos. A secdo 4.1 ira apresentar uma analise da culpa e de sua relacdo com a cultura, em
seguida; na se¢do 4.2 sera abordada a interiorizacdo das pulsdes agressivas, através das
nog¢odes de ma consciéncia e de Super-eu; a secdo 4.3 apresentard a questdo dos valores morais
em Nietzsche e Freud; a secdo 4.4 apontara a discussdo a respeito da vontade de poder, em
Nietzsche, e a luta entre Eros e pulsdo de morte, em Freud; por ultimo, a secdo 4.5 apresentara

as visdes de Freud e Nietzsche a respeito do papel e do sentido do sofrimento.



2 CULPA E MA CONSCIENCIA NA GENEALOGIA DA MORAL

Escrita entre julho e agosto de 1887, segundo Stegmaier (1994, p. 121), a Genealogia
da moral foi inicialmente descrita por Nietzsche como um esclarecimento de Para além de
bem e mal, de 1886, tendo o filésofo alemdo chegado a considerar o texto da Genealogia
como um apéndice a uma edi¢cdo mais inteligivel do livro de 1886. Por sua vez, a obra Para
aléem de bem e mal seria um esclarecimento para Assim falou Zaratustra, de 1883. Dessa
forma, em um primeiro momento, a Genealogia da moral seria o esclarecimento de um
esclarecimento. Em Ecce homo, contudo, a visdo de Nietzsche sobre a Genealogia se altera,
ele ndo mais a vé como uma explicacdo de seus escritos anteriores, nem como a inauguracao

de seu grande contramovimento, mas como uma obra que fala por si:

As trés dissertagdes que compdem esta genealogia sdo, quanto a expressio,
intencdo e arte da surpresa, talvez o que de mais inquictante até agora se
escreveu. Dionisio, como se sabe, € também o deus das trevas. — A cada vez
um comeg¢o calculado para desorientar, frio, cientifico, irdnico mesmo,
intencionalmente primeiro plano, intencionalmente temporizador. Aos
poucos, mais agitagdo; relampagos isolados; verdades bem desagradaveis
anunciando-se ao longe com surdo zumbido — até ser enfim alcangado um
tempo feroce em que tudo se langa adiante com tremenda tensao. Ao final, a
cada vez, entre detonagdes terriveis inteiramente, uma verdade nova se faz
visivel em meio a espessas nuvens (EH, Genealogia da moral, 1).

Em seu posfacio, o tradutor Paulo César de Souza (1998a, p. 169) afirma que a
Genealogia da moral trata de “uma inquiri¢gdo sobre como o ser humano chegou a condig¢ao
atual, o que implica sondar os primordios da cultura, os processos que envolveram a
‘hominizag@o’ e o posterior desenvolvimento das instituigdes humanas”.

Para Machado (1999, p. 85), o projeto genealdgico' defende a superacio da metafisica
através da investigacao da origem e do valor dos valores. Nietzsche demonstra que os valores
sdo permeados pela histdria e fruto de interpretagdes introduzidas pelo homem. A tese central
da Genealogia da moral seria fundada na oposicao historica entre uma moral dos mestres,
regida por instintos de vida que definem o homem por sua poténcia, ¢ uma moral dos
escravos, contranatural, voltada contra os instintos de vida, englobando um sistema de juizos
em termos de bem e mal, considerados como valores metafisicos ou transcendentais. A vitoria
parcial da moral crista transformou o bicho homem em animal doméstico, a ave de rapina em

cordeiro, tendo como consequéncia o enfraquecimento do homem.

1 Segundo Marton (2020, p. 98), Nietzsche adverte que ndo se deve confundir genealogia e génese. O
procedimento genético busca da origem das coisas, pressupondo que elas teriam uma esséncia, ja o procedimento
genealdgico apresenta uma critica a nogao de esséncia e levanta a pergunta a respeito do valor que se atribui as
coisas ao longo do tempo.



A primeira dissertagdo da Genealogia da moral, intitulada “‘Bom e mau’, ‘bom e
ruim’”, defende a tese de que a moral ocidental, platonico-crista, negadora da vida, ¢ uma
moral dos impotentes. Ao conduzirem a moral do ressentimento a uma condicdo dominante,
os impotentes apresentaram uma demonstragao do poder dessa moral, que foi mais forte do
que a moral dos poderosos, visto que por dois mil anos foram os impotentes que definiram o
significado de “bom”, mesmo que apenas de forma negativa - como uma obrigacao de ndo ser
‘mau’ (STEGMALIER, 1994, p. 121). Na primeira disserta¢do, Nietzsche analisa a origem2 dos
valores “bom” e “mau”, “bom” e “ruim”, sendo que o valor “bom” inicialmente se referia aos
que se viam como bons. Apenas quando os juizos de valor aristocraticos sofreram declinio
surgiu a oposicao entre agdes egoistas e nao-egoistas e o valor “bom” passou a se referir a
pessoa que faz o “bem”, no sentido de uma avaliagdo moral da conduta. No ultimo paragrafo
da primeira dissertacdo, Nietzsche apresenta sua posicdo de inconformismo em relagdo a
vitoria da moral escrava, permeada por valores que promovem o enfraquecimento do homem.
O filésofo afirma que “o maior dos conflitos de ideais” deveria ser retomado algum dia,
defendendo, j& no inicio da obra, sua proposta de transvalora¢do dos valores (GM 1I §17, p.
45).

Na passagem da primeira para a segunda dissertagdo pode-se notar um importante
deslocamento na analise dos juizos de valor moral, como “bem”, para termos relacionados a
moral cristd, como “culpa” e “ma consciéncia”. A partir disso, Nietzsche concentra-se em
analisar pormenorizadamente questdes referentes a formacao biologica e social do homem. A
segunda dissertagdo investiga a origem e o desenvolvimento dos conceitos de culpa e ma-

consciéncia. A partir de seu método genealdgico, o fildsofo apresenta seu estudo acerca do

2 Segundo Foucault (1964/2005, p. 260), a genealogia “nao se opde a historia como a visdo altiva e profunda do
filésofo ao olhar de toupeira do cientista; ela se opde, pelo contrario, ao desdobramento metaistérico das
significagdes ideais e das indefinidas teleologias. Opde-se a pesquisa da ‘origem’”. Foucault explica que um dos
textos mais significativos para o emprego do termo Ursprung é o prefacio da Genealogia. No inicio do texto, o
objeto de pesquisa ¢ definido como a origem dos preconceitos morais, sendo Herkunft o termo entdo utilizado.
Em seguida, Nietzsche volta atras e faz o historico dessa investigacdo em sua propria vida, quando relembra o
tempo em que ele se perguntava se era preciso atribuir a Deus a origem do mal e diz que essa era uma pesquisa
de Ursprung. Foucault parte da hipotese de que, na época da Genealogia, Nietzsche enfatiza a oposi¢do entre
Herkunft e Ursprung, mas ap0s o uso especifico desses dois termos, Nietzsche retorna nos ltimos paragrafos do
prefacio, a um uso neutro e equivalente. Segundo Foucault, o filésofo recusa em certas ocasides a pesquisa da
origem (Ursprung) porque ela diz respeito a um esforgo para captar a esséncia exata da coisa, sua forma imovel
e anterior a tudo que ¢ externo. Contudo, ¢ importante considerar que por tras das coisas hé “algo completamente
diferente: ndo absolutamente seu segredo essencial e sem data, mas o segredo de que elas sdo sem esséncia ou
que sua esséncia foi construida peca por peca a partir de figuras que lhe eram estranhas” (FOUCAULT,
1964/2005, p. 262). Foucault (1964/2005, p. 264) enfatiza que “fazer a genealogia dos valores, da moral, do
ascetismo, do conhecimento, nunca serd, portanto, partir em busca de sua ‘origem’, negligenciando como
inacessiveis todos os episodios da historia; serd, ao contrario, deter-se nas meticulosidades e nos acasos dos
comegos; prestar uma atengdo escrupulosa em sua derrisoria maldade; esperar para vé-los surgir, mascaras
finalmente retiradas, com o rosto do outro”.
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processo de hominizagdo por meio da analise das primeiras organizagdes gregarias. Nietzsche
expde os eventos que participaram desse processo, levando em considera¢do a importancia
dos tempos primitivos para o surgimento da responsabilidade, da memoria da vontade, da
capacidade de medir e avaliar, da culpa e da mé consciéncia (PASCHOAL, 2003, p. 109).

A terceira dissertagdo aponta o significado do ideal ascético, ideal que promove a
negacdo da vida por meio da busca por outra vida. O sacerdote ascético ¢ apresentado como a
figura capaz de oferecer um sentido para o sofrimento. A partir da constru¢ao desse sentido, o
homem acreditou preencher o vazio que julgava encontrar-se, mas, em contrapartida,
encontrou um novo sofrimento: a perspectiva da culpa (MARTON, 1991, p. 45). Na terceira
dissertagdo, por meio do ideal ascético, Nietzsche demonstra o papel de destaque que o
niilismo alcancou na modernidade, ao mesmo tempo em que defende que o proprio ideal
ascético pode ser um fator decisivo para o futuro do homem, pois ele conserva a vontade ativa
no homem (PASCHOAL, 2003, p. 26).

Este capitulo, concentrado em especial na segunda dissertacdo, tem como objetivo
apontar os sentidos do conceito de culpa e méa consciéncia em Nietzsche, bem como as suas
origens e as modificagcdes que sofrem ao longo do tempo, modifica¢des estas permeadas por
uma fluidez de sentido® que se relaciona com a vontade de poder imperante em um
determinado momento. O capitulo também destaca as relagdes entre culpa e méa consciéncia,
os motivos pelos quais esses conceitos se entrelacaram e de que forma influenciaram o

processo de moralizagdo do homem.

2.1 ANOCAO DE DIVIDA

Na segunda disserta¢do da Genealogia da moral, Nietzsche faz um recuo genealodgico
até o que poderia ser chamado de um periodo pré-histérico da humanidade. Levando em
consideragdo o processo de hominizacao, o filosofo investiga a origem de sentimentos morais
como culpa® e ma consciéncia. As sessdes a seguir irfio apresentar o caminho apontado por
Nietzsche para o desenvolvimento da nocao de divida, que mais tarde sera transformada em
culpa moral. A nog¢do de divida implica necessariamente na capacidade de fazer promessas,

que por sua vez, requer o desenvolvimento da memoria e da responsabilidade.

3 Segundo Giacoia (2010, p. 74), um dos conceitos mais importantes da genealogia nietzscheana da moral ¢ o
conceito de fluidez dos sentidos. De acordo com ele, uma mesma ‘coisa’ é apropriada, ao longo de sua historia,
por diferentes forgas e poténcias, que impde significados também diversos. Dessa forma, para Nietzsche, todo
sentido ¢ fluido e nada permanece idéntico a si mesmo nem em sua forma, nem em seu contetdo.

4 Paschoal (2003, p. 119) chama atencdo para o fato de que o termo alemao “Schuld” pode ser traduzido tanto
por “culpa” quanto por “divida”.
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2.1.1 Memoria e responsabilidade: a capacidade de fazer promessas como premissa para a

divida

J& na primeira secdo da segunda dissertagdo da Genealogia, Nietzsche destaca a
importancia conferida a memoria: “Criar um animal que pode fazer promessas — nao ¢ esta a
tarefa paradoxal que a natureza se impds, com relagdo ao homem? Nao ¢ este o verdadeiro
problema do homem?” (GM II §1). A capacidade de fazer promessas implicaria a necessidade
da constru¢ao de uma memoria da vontade e da superagdo de uma forca que atua no sentido
contrario, a forca do esquecimento. Para Nietzsche, o esquecimento ¢ uma forga inibidora
ativa capaz de “fechar temporariamente as portas e janelas da consciéncia” para que se tenha
lugar para o novo (GM II §1). Quando este aparelho inibidor deixa de funcionar, o individuo
pode ser comparado a um dispéptico: “de nada consegue ‘dar conta’” (GM II §1). Segundo
Stegmaier (1994, p. 164), Nietzsche busca compreender o esquecimento a partir do didlogo do
homem com o seu entorno ¢ do desenvolvimento do seu pensamento. No dialogo do cérebro
com o mundo ao redor o que ocorre de modo mais recorrente ¢ a restricdo do excesso de
informagdes que se impdem, permitindo que apenas informacgdes relevantes adentrem a
consciéncia. Para Nietzsche, o esquecimento ndo ¢ uma fraqueza da razdo, mas uma forga
necessaria a vida. Impedir que informagdes fossem colocadas diante da consciéncia ndo seria
algo necessario a vida apenas para a concentracdo da aten¢do, mas também para o
obscurecimento de escripulos que paralisam a agdo, para a contencdo de recordacdes
dolorosas e para um livrar-se do ressentimento, que arruinaria a sequéncia da vida.

A “memoéria da vontade” seria a for¢a capaz de suspender o esquecimento nos casos
em que se faz necessario prometer, trata-se de “um ativo ndo-mais-querer-livrar-se” (GM 11
§1). Para ser capaz de fazer promessas o homem precisou, primeiro, tornar-se confiavel e
constante, sendo necessario que aprendesse a pensar de maneira causal, calcular, contar. O
instrumento usado para o desenvolvimento da memoria da vontade foi a mnemotécnica:
“apenas o que nado cessa de causar dor fica na memoria”, sua criagdo so foi possivel através da
violéncia (GM 1I §3).

A criagdo de um animal capaz de fazer promessas encontra-se na origem da
responsabilidade. A condi¢ao para que o homem se tornasse confidvel foi a submissdo a

moralidade do costume’, elemento decisivo para que o ser humano pudesse transformar-se em

5 A partir da expressdo “moralidade do costume” Nietzsche afirma que a humanidade sé foi possivel por meio
de uma relagdo com a moral que se revela uma verdadeira reveréncia diante da lei. Contudo, Nietzsche adverte
que a moral e a capacidade de reveréncia diante da lei tem o objetivo de levar o homem para adiante da lei, de
possibilitar ao individuo que se coloque acima da moral (PASCHOAL, 2003, p. 115).
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um animal regular, uniforme e constante, através da moralidade do costume originou-se a
consciéncia moral (GM 1II §2). A expressdo “moralidade do costume” [Sittlichlkeit der
Sitte] aparece pela primeira vez na obra publicada de Nietzsche em Aurora (1881): “Assim,
por exemplo, este axioma: a moralidade ndo ¢ outra coisa (e, portanto, ndo mais!) do que a
obediéncia a costumes, ndo importa quais sejam; mas costumes sdo a maneira tradicional de
agir e avaliar” (A §9).

Stegmaier (1994, p. 164) chama a atengdo para a relacdo entre a responsabilidade em
relagdo as agdes e a critica de Nietzsche aos conceitos de livre arbitrio, apresentada na
primeira dissertacdo. Ao olhar para tais questdes na segunda dissertagdo, Nietzsche parte de
outra perspectiva: sob um olhar para o problema que se apresenta de modo extramoral,
temporal e orientado para o individuo. Para Stegmaier, a consciéncia moral® - antes de ser
uma boa ou ma consciéncia — diz respeito a um saber sobre o significado das proprias agdes
para os demais antes mesmo das agdes, mas também a partir das consequéncias delas. O
conceito de “memoria da vontade” relaciona-se com essa nogao de consciéncia voltada para a
responsabilidade. Esse tipo de memoria s6 se desenvolve a partir de um cultivo, de um
trabalho voltado para tornar o animal homem calculdvel e regular. A partir do cultivo e do
desenvolvimento da memoria foi permitido ao homem, através da capacidade de prometer,
agir com responsabilidade. O cultivo de uma memoria voltada para a responsabilidade ¢
anterior a moral e poderia proporcionar a existéncia humana seu fruto mais maduro, um
individuo autdnomo e supramoral capaz de uma nova boa consciéncia.

Faz-se importante destacar o esclarecimento de Deleuze (1976, p. 53), de que a
memoria que € desenvolvida pela cultura ndo se refere a memoria dos tragos, mas das
palavras. Essa forma de memoria ndo se refere ao passado, mas ao futuro, tratando-se nao
mais de uma memoria da sensibilidade, mas de uma memoria da vontade. Lembrar-se de uma
promessa feita ¢ lembrar-se de que se deve manté-la no futuro. Com isso, pode-se afirmar que
0 objetivo da cultura consiste na criagdo de um homem que pode dispor do futuro.

Para desenvolver a capacidade de fazer promessas, o homem precisou da criagdo de
uma memoria da vontade, desenvolvida a partir da violéncia, que seria um fator indispenséavel
da mnemotécnica. Embora construida por meio da crueldade, a capacidade de prometer

permitiu ao homem a possibilidade de estabelecer relagdes contratuais ou comerciais. Essas

6 Em um primeiro momento, a consciéncia moral foi concebida apenas como restritiva, como ma consciéncia.
Em sua genealogia, a partir da perspectiva bioldgico-evolutiva, Nietzsche tenta caminhar para um ponto anterior
a ma consciéncia e considerar em sua origem uma consciéncia libertadora e boa, em uma espécie de estado
natural da consciéncia (STEGMAIER, 1994, p. 194).
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relagdes, que se estabelecem entre um credor e um devedor, encontram-se na origem do

sentimento de divida (Schuld), como sera mostrado adiante.

2.1.2 O conceito material (econdmico) de divida e a relacdo credor x devedor

Na quarta sessdo da segunda dissertacdo da Genealogia, Nietzsche apresenta um
questionamento: “Mas como veio ao mundo aquela outra ‘coisa sombria’, a consciéncia de
culpa (Bewusstsein der Schuld), a ‘ma consciéncia’ (,,schlechtes Gewissen)?” (GM 11 §4).
Retomando sua critica aos genealogistas da moral e a sua falta de espirito historico, ja
apresentada na primeira dissertacdo, o filosofo questiona se os genealogistas teriam “sequer
sonhado” que o conceito moral de culpa tem sua origem no “conceito muito material de
‘divida’”’; ou mesmo que ndo se pode encontrar a origem do castigo na questdo da liberdade
ou nao liberdade da vontade (GM 1I §4). Nietzsche defende que, ao contrario disso, durante a
maior parte da histéria humana, o objetivo do castigo ndo consistiria numa tentativa de
responsabiliza¢do do delinquente, ele se manifestaria como uma resposta a raiva perante um
dano sofrido, que poderia encontrar um equivalente no direito de provocar dor ao causador
desse dano’. A ideia de equivaléncia entre dano e dor advém, segundo Nietzsche, da antiga
relagdo contratual entre credor e devedor, que “remete as formas basicas de compra, venda,
comércio, troca e trafico” (GM 11 §4).

A cultura utilizava-se da dor como um equivalente do dano causado por uma promessa
ndo cumprida. Segundo Deleuze (1976, p. 63), pode-se chamar de justi¢a a cultura referida a
esse meio e de castigo o proprio meio. A relagao entre credor e devedor exprime a atividade
da cultura em seu processo de adestramento. Para Deleuze, ¢ a partir do crédito, e nao da

troca, que Nietzsche remete o arquétipo da organizacao social:

O homem que paga com sua dor o dano que causa, o homem considerado
responsavel por uma divida, o homem tratado como responsavel por suas
forgas reativas: ai esta o meio utilizado pela cultura para atingir seu objetivo.
— Nietzsche nos apresenta entdo a seguinte linhagem genérica: 1°) A cultura
como atividade pré-historica ou genérica, tarefa de adestramento e de
sele¢do; 2°) o meio utilizado por essa atividade, a equagdo do castigo, a
relagdo da divida, o homem responsavel; 3°) o produto dessa atividade: o
homem ativo, livre e poderoso, o homem que pode prometer (DELEUZE,
1976, p. 63).

Para que se estabeleca uma relacdo entre credor e devedor ¢ necessario primeiro que
um contrato seja constituido e que o devedor transmita confianca em sua promessa. A
confianga ¢ construida a partir da disposicdo do devedor em empenhar ao credor algo que

possua (seu corpo, sua mulher, sua propria vida) como garantia para o caso de ndo cumprir

7A relagdo entre castigo, crueldade e ma consciéncia sera apresentada na subsecao 2.2.1.
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sua promessa. Caso o devedor ndo arque com sua divida o credor adquire o direito de infligir
torturas ao seu corpo, como “cortar membros e partes do corpo proporcionalmente ao
tamanho da divida” como forma de pagamento (GM II §5). A relacdo de equivaléncia entre o
dano sofrido e o direito de causar dor s6 pode ser explicada através de uma “satisfacdo
intima” a qual o credor poderia usufruir, “a permissdo de descarregar seu poder sob um
impotente” (GM 1II §5). Essa satisfacdo ¢ ainda maior quanto menor a posi¢ao do credor na
ordem social, pois prevé ainda o prazer de participar de um “direito dos senhores” (GM 1I §5).

Nietzsche aponta que nas relagdes contratuais encontra-se “a origem de conceitos
morais como ‘culpa’, ‘consciéncia’, ‘dever’, ‘sacralidade do dever’ — o seu inicio, como o
inicio de tudo grande na terra, foi largamente banhado em sangue”. Foi nesse contexto que
pela primeira vez ocorreu o “entrelagamento de ideias, ‘culpa e sofrimento’” (GM 11 §6).

E importante levar em consideragio que a forma como o homem se relaciona com seus
instintos de crueldade sofreu um processo de mudanga significativo. Pode-se perceber essa
diferenca quando Nietzsche analisa 0 homem primitivo em contraposicdo ao homem de sua
época. Nos primoérdios de sua evolugdo, o ser humano ainda nido se envergonhava de sua

crueldade:

o olhar pessimista enfastiado, a desconfianga diante do enigma da vida, o
gélido Nao do nojo da vida — estas ndo sdo caracteristicas das épocas de
maior maldade do género humano: como plantas pantanosas que sdo, elas
surgem apenas quando hd o pantano que necessitam — refiro-me a
moralizagdo e ao amolecimento doentios, em virtude dos quais o bicho
“homem” aprende afinal a se envergonhar de seus instintos (GM 1I §7).

Ao contrario do que Nietzsche diagnostica em sua época, o sofrimento sendo utilizado
como argumento contra a vida, na antiguidade o “‘fazer-sofrer” foi “um verdadeiro chamariz a
vida”. Com o tempo, o prazer na crueldade ndo foi completamente extinto, mas passou por
um processo de “sutilizacdo e sublimacdao” que produziu formas substitutivas de satisfagao,
sendo “transposto para o plano psiquico” (GM II §7).

Nietzsche retoma, na se¢do 8 da segunda dissertagdo, a tese ja apresentada na secdo 4,

de que a origem do conceito moral de culpa advém do conceito material de divida:

O sentimento de divida [Gefiihl der Schuld], da obrigagdo pessoal, para
retomar o fio de nossa investigacdo, teve origem, como vimos, na mais antiga
e primordial relagdo pessoal, na relagdo entre comprador ¢ devedor, credor e
devedor: foi entdo que pela primeira defrontou-se, mediu-se uma pessoa com
outra. Nao foi ainda encontrado um grau de civilizagdo tdo baixo que ndo
exibisse algo dessa relagdo. Estabelecer pregos, medir valores, imaginar
equivaléncias, trocar — isso ocupou de tal maneira o mais antigo pensamento
do homem, que num certo sentido constituiu o pensamento: ai se cultivou a
mais velha perspicécia, ai se poderia situar o primeiro impulso do orgulho
humano, seu sentimento de primazia diante dos outros animais. Talvez a
nossa palavra “Mensch” (mana) expresse ainda algo deste sentimento de si: o
homem [Mensch, em alemdo] designava-se como o ser que mede valores,
valora e mede, como “o animal avaliador” (GM 1I §8).
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As relagdes de compra e venda antecedem todas as formas de organizacao social. Foi a
partir dessa forma rudimentar de direito pessoal que o sentimento de troca, divida (Schuld),
contrato, foi transposto para os primeiros complexos sociais, assim como a capacidade de
medir, calcular, comparar poderes. A evolugdo dessa forma de pensar das organizagdes da
antiguidade chegou a seguinte concepgao: “cada coisa tem seu prego; fudo pode ser pago”.
Para Nietzsche, nesse primeiro momento, a ideia de justica estd ligada a boa vontade de
homens com um poder equivalente de estabelecer um compromisso entre si e de forgar os
homens de menor poder a um compromisso (GM II §8).

Brusotti (2014, p. 120) afirma que, com a hipdtese genealodgica de que o conceito
moral de culpa advém do conceito material de divida, Nietzsche instaura uma relacdo entre a
promessa de devolugdo do empréstimo e a questdo da culpa moral. A nocao de divida possui
uma relacdo mais estreita com a promessa, visto que a divida se refere a uma obrigacao
contraida, enquanto que a culpa se refere a uma obrigacao ndo mantida. Nesse mesmo sentido,
Azeredo (2003, p. 125) destaca que, em um primeiro momento, quando “Schuld ” designa a
ideia de “divida” o homem ¢ responsavel por um débito, quando designa a ideia de “culpa” o

homem ¢ responséavel por uma falta.

2.2 MA-CONSCIENCIA

Neste subcapitulo serd exposto o caminho estabelecido por Nietzsche para apresentar
sua hipdtese acerca da origem da ma consciéncia animal, que ao longo do tempo sera
reinterpretada pela doutrina cristd e transformada em ma consciéncia moral. O fildsofo inicia
sua argumentacdo apontando os motivos pelos quais ndo ¢ possivel encontrar uma relagao

causal entre castigo e ma consciéncia.

2.2.1 O castigo e sua relagdo com a ma consciéncia

Nietzsche preocupa-se em contrapor o entendimento dos genealogistas da moral em
relacdo ao papel por eles atribuido ao castigo na producdo da ma consciéncia. Para o filésofo,
a origem do castigo ndo pode ser encontrada na questdo da liberdade ou ndo liberdade da
vontade. Ao contrario do que defendiam os genealogistas da moral, o entendimento de que
um criminoso deveria ser castigado porque poderia ter agido de modo diverso ¢ uma ideia
tardia que exigiu do homem um “alto grau de humanizac¢do” e o desenvolvimento de nogdes
como intencionalidade, responsabilidade, causalidade, imprescindiveis para o surgimento e

desenvolvimento do sentimento de justica (GM II §4). Nietzsche aponta que durante a maior
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parte da histéria humana o castigo ndo teve a funcdo de responsabilizar moralmente o
culpado. Ele funda-se no mesmo motivo utilizado pelos pais quando castigam seus filhos: por
raiva pelo dano sofrido. Esse sentimento de raiva foi entdo mantido em certos limites e
modificado pela ideia de que ¢ possivel estabelecer um equivalente para o dano, que pode ser
compensado pela dor de seu causador (GM 11 §4).

A filosofia nietzscheana se contrapde as tentativas de buscar a origem da justica no
terreno do ressentimento. Ela critica a “tentativa de sacralizar a vinganga sob o nome de
justica” e de localizar a justica como a evolucdo do sentimento de estar ferido e depois
promover afetos reativos a partir da vinganca (GM II §10). Sua critica dirige-se
principalmente a Diihring® e & sua defesa de que a origem da justia encontra-se no
sentimento reativo. Para Nietzsche: “o u/timo terreno conquistado pelo espirito da justica € o
do sentimento reativo!” (GM II §11). Embora raramente existam individuos que tém a
capacidade de serem justos inclusive com os que os prejudicam, mesmo as pessoas mais
integras, quando se sentem verdadeiramente prejudicadas, apresentam uma grande dificuldade
em exercer a imparcialidade. Ao contrario do homem ativo e violento, sempre mais perto da
justica, ao homem reativo ¢ atribuida a responsabilidade pela invencdo “daquela coisa
sombria”: “ja se sabe quem carrega na consciéncia a invencao da ‘ma consciéncia’ — o homem
do ressentimento!” (GM 1I §11).

Brusotti (2014, p. 124) explica que, com a afirmacdo de que o homem do
ressentimento inventou a ma consciéncia, Nietzsche estd referindo-se a segunda fase de seu
desenvolvimento, quando a mé consciéncia primitiva apodera-se da nocdo de divida. O
filosofo ainda ndo confere qualquer papel ao ressentimento na época da fundagdo do Estado.
O homem do ressentimento ndo poderia, portanto, ter inventado essa primeira forma de ma
consciéncia, mas conduziu até o fim o seu desenvolvimento em consciéncia moral. Além
disso, a ma consciéncia, concebida como fendémeno da psicologia animal, ndo tem nenhuma

relacdo com o “remorso”, de forma que apenas a ma consciéncia moral ¢ reativa. Esse ponto

8 Karl Eugen Diihring foi um importante adversario de Nietzsche, especialmente em suas analises sobre a
justica. Segundo Diihring, a ideia de justica surge na consciéncia do homem como a representacdo de um
sentimento reativo que seria a resposta a um estimulo anterior, por exemplo, uma agressdo. A justica se
caracterizaria por um “impulso de retribuicdo” traduzido pela palavra “vinganga” e seria um “sentimento voltado
para tras” designado pelo termo “ressentimento”, do qual deriva “uma necessidade de retribuicdo”, seguida da
vinganca propriamente dita como uma forma de descarga daquele afeto. Segundo Diihring, aquele
(res)sentimento tem lugar quando um individuo ¢ vitima de uma crueldade injustificada que conferiria aquele
que a sofreu o direito de voltar-se contra o agressor e de descarregar nele o sentimento que inicialmente fora
“voltado para tras”. A critica de Nietzsche a Diihring leva em conta duas questdes: em primeiro lugar, ndo se
pode falar em agdes humanas originariamente mas; em segundo lugar, falta as reflexdes de Diihring o “espirito
historico”, visto que ele se apropria de uma concepgao tardia que confere a justi¢a o papel de conter o agressor e
restabelecer a igualdade entre os homens, e a coloca no inicio da nogdo de justica (PASCHOAL, 2014, p. 77-
109).
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sera abordado adiante, nas subsecdes 2.2.3 e 2.2.4 deste trabalho, onde serdo apresentados,
respectivamente, a transformag@o do conceito de ma consciéncia primitiva em ma consciéncia
moral, e a participagao do sacerdote ascético nesta transformagao.

Das observagdes de Nietzsche sobre a historia, infere-se que a administracdo e a
propria exigéncia do direito sempre pertenceu a esfera dos homens ativos espontaneos,
agressivos. Os poderes ativos e agressivos utilizam parte de sua for¢a para impor um acordo.
Portanto, o direito representa a luta contra os sentimentos reativos (GM II §11). Para
Nietzsche, a justica teria origem nos homens que possuem um poder “sobre si mesmos e sobre
as circunstancias” e que, reconhecendo tal poder, estabelecem em relagdo aos demais um
pathos de distancia, permitindo-se conferir nomes e criar valores. Exemplo disso seria a
criagdo do “Estado”, produto de organizadores natos que ddo forma a uma matéria humana
primitiva (PASCHOAL, 2014, p. 77).

Na concepgao nietzscheana, do ponto de vista do individuo, a justica também depende
do resultado do conflito entre forgas ativas e reativas. Esse conflito s6 pode ser resolvido
pelos homens ativos de vontade livre. Dessa forma, a justica seria um comportamento
positivo que exigiria a capacidade de dominar ativamente os sentimentos reativos. O
surgimento do direito corresponderia psicologicamente ao surgimento da consciéncia moral
tipica dos homens ativos, aquela capaz de exercer dominio em relacdo a seus sentimentos
reativos (BRUSOTTTI, 2014, p. 114).

Apo6s elucidar a falsa relacdo estabelecida entre as nog¢des de vinganca e justica,
Nietzsche também apresenta sua critica a analise dos genealogistas acerca do castigo. Para o
filosofo, o equivoco dos genealogistas em sua avaliacdo sobre a origem e a finalidade do
castigo consiste no fato de que eles “descobrem no castigo uma ‘finalidade’ qualquer, por
exemplo, a vinganga, ou a intimidagdo, colocam despreocupadamente essa finalidade no
comeco, como causa fiendi [causa da origem] do castigo, e - ¢ tudo” (GM II §12). O equivoco
consiste em nao considerar que a causa da génese de uma coisa e a sua utilidade final podem
diferir completamente, visto que tudo que de algum modo chegou a se realizar, foi
transformado e redirecionado para uma nova utilidade por meio de sua apropriacdo por um
poder superior. A compreensdo a respeito da utilidade de um o6rgdo fisiolégico ou de um
costume social, por exemplo, ndo ¢ suficiente para descobrir sua génese. Numa interpretagao
reducionista, os genealogistas da moral imaginavam que o castigo teria sido inventado para

castigar. Contudo, ¢ importante considerar que o desenvolvimento de uma coisa envolve a
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sucessdo de processos de subjugamento que nela ocorrem e as resisténcias que se encontram
no caminho (GM II §12)°.

Contrapondo-se a equivocada nocao de que o castigo foi feito para castigar, Nietzsche
distingue nele dois aspectos: o que ¢ duradouro, o ato, certa sequéncia de procedimentos; € o
que ¢ fluido, seu sentido ou finalidade. Dentro de diferentes sentidos atribuidos ao castigo, o
filosofo destaca uma pretensa utilidade que ¢ entendida na consciéncia popular como
essencial: “O castigo teria valor de despertar no culpado o sentimento de culpa, nele se vé o
verdadeiro instrumentum dessa reacdo psiquica chamada ‘ma consciéncia’, ‘remorso’” (GM II
§14). Esse argumento torna-se facilmente refutavel levando em consideracdo a constatacao de
que entre prisioneiros € criminosos o remorso ¢ raro, segundo Nietzsche, “as penitenciarias e
casas de correcdo ndo sdo o viveiro onde se reproduz essa espécie de verme roedor” (GM 11
§14).

O castigo torna o0 homem mais frio e aumenta sua for¢a de resisténcia, sendo que, na
histéria do desenvolvimento do ser humano o sentimento de culpa foi justamente por ele
detido. Para Nietzsche, os procedimentos judiciais impediriam que o criminoso sentisse
remorso por seus atos, visto que esses mesmos atos poderiam ser aceitos € bem vistos quando
praticados a servico da justica: “espionagem, fraude, uso de armadilhas, suborno, e mais,
aquilo feito por principio, sem o afeto sequer para desculpar, roubo, violéncia, difamacao
aprisionamento, assassinio, tortura, tudo proprio dos diversos tipos de castigo” (GM II §14).
Nietzsche conclui que a mé consciéncia ndo cresceu no terreno do castigo visto que o
criminoso nao se reconhece como culpado, e, na eventualidade de ser capturado e castigado
nao possui outra “aflicdo interior” além da ideia de que algo ndo saiu como ele esperava (GM
IT §14). O remorso do criminoso nao se encontra no arrependimento de seu ato, mas na sua
falta de prudéncia. Dessa forma, o efeito do castigo seria a intensificacdo da prudéncia a partir
de um alargamento da memoria. Para Nietzsche, o efeito do castigo ¢ o acréscimo do medo e
o controle dos desejos: “o castigo doma o homem, mas ndo o torna ‘melhor’” (GM II §15).

Como aponta Paschoal (2003, p. 132), até a secao 15 da segunda dissertacdo o que ¢
apresentado por Nietzsche a respeito da ma consciéncia diz respeito ao que ndo se encontraria
em sua origem. E apenas na segdo 16 que ele apresenta ao leitor sua primeira hipétese propria

sobre a origem da ma consciéncia. Sua hipdtese perpassa o processo de socializacdo do

9 Hatab (2010, p. 25) explica que a concepgao nietzscheana defende a existéncia de uma pluralidade de forgas
em competi¢do. Dessa forma, tudo no mundo orgénico estd incluido numa dinamica de “superar e dominar”.
Este entendimento se refere a nogdo nietzscheana de vontade de poder, que abrange tanto fendmenos naturais
como culturais.
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homem a partir da violéncia e a aplicacdo das relacdes juridico-econdmicas de crédito e
débito.

O tdpico seguinte apresentard essa primeira hipdtese acerca da ma consciéncia -
também chamada de “mé consciéncia primitiva” - suas origens € as consequéncias de seu
surgimento para a historia do desenvolvimento moral e psicolégico do homem. E importante
levar em consideracdo que a ma consciéncia primitiva refere-se a uma primeira interpretagao
desse conceito, que sera mais tarde apropriada pela moral religiosa, conforme sera

apresentado na subse¢ao 2.2.3.

2.2.2 Ma consciéncia primitiva

Utilizados como signos, os conceitos desenvolvidos por Nietzsche carregam sempre
um sentido provisério e seu estudo deve levar em consideragdo essa fluidez, este ¢ o caso do
conceito de mé consciéncia. Antes da Genealogia da moral, o termo “ma consciéncia” era
utilizado na filosofia nietzscheana com significados que vao desde seu uso geral, como um
trago de carater, até sua associacio 4 ideia de remorso e culpa'®. Na segunda dissertacio da
Genealogia, contudo, a ma consciéncia tem seu significado ampliado (PASCHOAL, 2014, p.
160).

Ao iniciar sua investigacdo genealodgica em busca da origem da ma consciéncia,
Nietzsche ja expds as questdes sobre o significado do conceito de divida e da ideia de
equivaléncia. Nesse ponto, ja se sabe que ndo foi no terreno do castigo que nasceu aquela
“planta sinistra” (GM II §14, p. 71). Ao inicio do pardgrafo 16, Nietzsche finalmente

apresenta sua hipotese propria sobre a origem da ma consciéncia:

Vejo a ma consciéncia como a profunda doenga que o homem teve de
contrair sob a pressao da mais radical das mudangas que viveu — a mudanga
que sobreveio quando ele se viu definitivamente encerrado no ambito da
sociedade e da paz. O mesmo que deve ter sucedido aos animais aquaticos,
quando foram obrigados a tornar-se animais terrestres ou perecer, ocorreu a
esses semi-animais adaptados de modo feliz a natureza selvagem, a vida
errante, a guerra, a aventura — subitamente seus instintos ficaram sem valor e
“suspensos”. A partir de entdo deveriam andar com os pés e “carregar a si
mesmos”’, quando antes eram levados pela agua: havia um terrivel peso sobre
eles. Para as fungdes mais simples sentiam-se canhestros, nesse novo mundo
ndo mais possuiam os seus velhos guias, os impulsos reguladores e
inconscientemente certeiros — estavam reduzidos, os infelizes, a pensar,

10 Na quarta Consideracdo extempordnea Nietzsche afirma que a alma moderna deveria defrontar-se com sua
propria “ma consciéncia”’(PASCHOAL 2014, p. 155). J& em Humano, demasiado humano, o termo € usado
acentuando a ideia de uma disposicao interior, semelhante a um traco de personalidade (PASCHOAL 2014, p.
156). Em Assim falou Zaratustra, a palavra “ma consciéncia” indica ainda uma disposi¢do interior ¢ uma
vergonha por uma acdo realizada e em Além do bem e do mal o termo designa ora o remorso, em fungdo dos
valores que foram introjetados no homem, ora a figura do filésofo como “a consciéncia ma de seu tempo”
(PASCHOAL 2014, p. 158).
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inferir, calcular, combinar causas e efeitos, reduzidos a sua “consciéncia”, ao
seu orgdo mais fragil e mais falivel! (GM II §16).

Os instintos reprimidos ndo deixaram de fazer suas exigéncias e, impedidos de buscar
a satisfacdo imediata, tiveram de buscar gratificacdes substitutivas. Nao podendo mais se
descarregar para fora, os instintos voltam-se para dentro, ocasionando a “interiorizacdo do
homem” (GM II §16). Tal fendmeno desenvolveu a expansdao do mundo interior, que adquiriu
“profundidade, largura e altura”(GM II §16).

A organizagdo do Estado protegia-se dos velhos instintos de liberdade sobretudo a
partir dos castigos e isso fez com que todos aqueles instintos do homem selvagem, livre e
errante se voltassem para trds: “A hostilidade, a crueldade, o prazer na perseguicdo, no
assalto, na mudanca, na destruicdo — tudo isso se voltando contra os possuidores de tais
instintos: esta ¢ a origem da ma consciéncia” (GM II §16). O inventor da mé consciéncia € o
proprio homem, que, apds ter sido submetido a uma opressiva regularidade de costumes, com
o objetivo de amansar os instintos, acabou por maltratar a si mesmo. A ma consciéncia seria
resultado da violenta separagdo do homem com seu passado animal, que teria produzido “a
maior ¢ mais sinistra doenga, da qual até¢ hoje ndo se curou a humanidade, o sofrimento do
homem com o homem™ em consequéncia de uma declaracao de guerra aos velhos instintos nos
quais até entdo se baseava sua forga (GM 11 §16).

O inicio da mé consciéncia relaciona-se com a fatalidade de uma populacdo até entdo
sem inibicao, sem formas e sem uma organizagao social fixa, que acabou por cair nas maos de
um cla guerreiro. Sob o poder dos novos senhores, constitui-se uma forma de Estado primitiva
que “prosseguiu seu trabalho, até que tal matéria-prima humana e semianimal ficou nao s6
amassada e maleédvel, mas também dotada de uma forma” (GM 11 §17). O carater repentino
da mudanga das condi¢des de vida ndo permitiu mais que aqueles que foram subjugados de
modo abrupto ajam instintivamente, mas antes os for¢a a apoiarem-se na sua consciéncia. A
hipdtese sobre a origem da ma consciéncia pressupde que esta mudanca ndo foi voluntaria
nem gradual, mas representou uma ruptura. A insercdo de uma populacdo sem freios numa
forma estavel ocorreu através da violéncia de um “Estado™' que se apresentou como “uma
terrivel tirania” (GM 11 §17).

Brusotti (2014, p. 121) descreve as quatro fases que envolvem a interiorizacao do
instinto de liberdade promovido pela méa consciéncia. A primeira diz respeito ao conflito

fisico entre senhores e suditos, quando o instinto dos ultimos ¢ reprimido diretamente pela

11 A nogdo de “Estado”, para Nietzsche ¢ descrita na Genealogia como “algum bando de bestas louras, uma raga
de conquistadores e senhores, que, organizada guerreiramente e com forga para organizar, sem hesitacdo lanca
suas garras terriveis sobre uma populagdo talvez imensamente superior em niimero, mas ainda informe e
némade” (GM 11 §17).
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violéncia dos primeiros; a segunda apresenta o movimento espontdneo do instinto de
liberdade, que recua para escapar de mais violéncia; a terceira representa o estado do instinto
reprimido, que se encontra bloqueado; na quarta e tltima fase o instinto de liberdade volta-se
para dentro. Os conceitos de descarga e de extravasamento remetem a concepg¢ao nietzscheana
de forca, que invoca a teoria da descarga. A contravolta ndo ¢ uma reacdo, mas sim uma
necessidade inerente a esséncia originalmente ativa da forca, ela ¢ causada por um
represamento excessivo que precisa se descarregar de algum modo. O que ¢ interiorizado € a
vontade de poder, que se manifesta na sua forma originaria como crueldade. Assim, a ma
consciéncia foi criada para causar dor ap6s a manifestacdo da crueldade, através da agressao
ao proximo, ter sido bloqueada.

Para Nietzsche, a origem do Estado ndo se encontra em contratos, ele foi construido

por homens que eram, por natureza, senhores:

Tais seres sdo imprevisiveis, eles vém como o destino, sem motivo, razdo,
consideragdo, pretexto, eles surgem como o raio, de maneira demasiado
terrivel, repentina, persuasiva, demasiado ‘outra’, para serem sequer odiados.
Sua obra consiste em instintivamente criar formas, imprimir formas, eles sao
os mais involuntarios e inconscientes artistas — logo ha algo novo onde eles
aparecem, uma estrutura de dominio gue vive, na qual as partes ¢ as func¢des
foram delimitadas e relacionadas entre si, na qual ndo encontra lugar o que
ndo tenha antes recebido um ‘sentido’ em relacdo ao todo. Eles ndo sabem o
que ¢é culpa, responsabilidade, consideracdo, esses organizadores natos; eles
sdo regidos por aquele tremendo egoismo de artista, que tem o olhar de
bronze, e ja se cré eternamente justificado na “obra”, como a mae no filho.
(GM 11 §17).

Nesses homens ndo nasceu a ma consciéncia, contudo, sem eles e sua “violéncia de
artista” ela ndo teria nascido, pois uma grande quantidade de liberdade ndo teria sido
eliminada do mundo, ou tornada latente (GM 1I §17). Esse instinto de liberdade reprimido e
depois desafogado em si mesmo foi, em seu inicio, a méa consciéncia. Nietzsche revela que
essa forma primitiva de ma consciéncia advém da mesma forca ativa que age nos
organizadores do Estado. Porém, em escala menor e dirigida para trés, essa for¢a acaba por
construir ideais negativos. A ma consciéncia carrega aquele mesmo instinto de liberdade ou
vontade de poder, o que muda € apenas matéria a qual se extravasa a for¢a: o homem mesmo.
O filésofo chama atencao para o fato de que essa “ma consciéncia” ativa também fez surgir
uma “profusdo de beleza e afirmagdo”, o que torna menor o mistério de como se pdde
produzir um ideal dentro de nog¢des contraditérias como auséncia de si, abnegacao, sacrificio
(GM 1I §18). Nietzsche afirma ndo ter dividas a respeito de que espécie de prazer sente o
homem abnegado: sua origem encontra-se na crueldade, visto que a vontade de se maltratar
seria um importante ingrediente para o valor do ndo-egoismo (GM II §18).

Faz-se necessario levar em consideragdo a diferenciacdo entre essa primeira forma de

ma consciéncia, a ma consciéncia primitiva, daquela que sera encontrada no ambito da
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interpretagdo moral-religiosa, que sera apresentada no topico seguinte. Paschoal (2014, p.
165) destaca que, nessa concepcdo primitiva, a ma consciéncia ¢ entendida como um
fendomeno psicologico, mas ndo moral. Em sua origem, portanto, a ideia geral de ma
consciéncia ndo possui ainda as implicagdes que ira apresentar quando absorvida no ambito
da moral, conforme ¢ descrito por Nietzsche no desdobramento de sua hipotese.

Giacoia (2008, p. 92) afirma que a ma consciéncia traz uma nova interpretagdo das
categorias de compra e venda, crédito e débito, que agora sdo retiradas da esfera juridica e
transpostas para a moralidade. Esse deslocamento de sentido ocorre por meio de um processo
de interiorizacdo da agressividade. A partir desse movimento, pode-se compreender a
importancia da narrativa a respeito da origem do Estado primitivo, apresentada por Nietzsche
na segunda dissertacdo. Para viver em comunidade, o homem teve que abrir mao da satisfacao
natural de seus impulsos que, impedidos de descarregar-se por meio de uma acdo dirigida
contra os outros, precisou utilizar a sublimag¢do para buscar uma satisfacdo compensatoria. A
sublimacdo'? consiste em uma satisfa¢io derivada, onde formagdes psiquicas mais refinadas
vém a luz, a partir da ma consciéncia. A crueldade internalizada busca fazer mal e causar dor
a si mesmo, criando figuras cada vez mais complexas e espiritualizadas dos fendomenos
morais.

Para Giacoia (2008, p. 92), os motivos psicologicos que estdo por tras da equivaléncia
entre sofrimento e reparacao, crueldade e prazer, ocorrem devido ao fato de que had um preco
a ser pago pela passagem da natureza a cultura. Este preco consiste na rentincia a satisfagao de
uma hostilidade que ndo pode ser erradicada e que busca compensacdo em formas delirantes
de satisfagao substitutiva.

A mudanga de sentido em relagdo a ma consciéncia ocorre quando a nogao de divida ¢
moralizada, interiorizada e relacionada a nogao crista de culpa e pecado. A se¢do seguinte ird
apresentar os aspectos que permitiram com que fossem produzidos esses deslocamentos de

sentido, até que ma consciéncia adquirisse um sentido moral.
2.2.3 A interpretacdo religiosa da ma consciéncia e a evolucao da consciéncia de culpa
Na secdo 19 da segunda dissertacdo da Genealogia da moral, Nietzsche se propde a

analisar as condigdes em que a ma consciéncia atingiu sua “mais terrivel ¢ mais sublime

culminancia” (GM II §19). Para isso, retoma e amplia sua argumentagdo acerca das relagdes

12 A nogao de sublimag@o em Nietzsche ¢ em Freud sera apresentada no terceiro capitulo da dissertacao.



23

entre credor e devedor, agora introduzidas também na relagdo entre os vivos e seus
antepassados.

Nos primordios, uma gera¢cdo da comunidade tribal reconhecia uma obrigacao juridica
em relacdo a geracdo anterior e especialmente em relacdo a fundadora da estirpe. Esta
obriga¢do se fundamentava na crenca de que a comunidade s6 subsistiria gragas as realizagdes
de seus ancestrais, o que estabelecia uma relagdo de divida com o ancestral. Essa divida
crescia cada vez mais a medida que os antepassados continuavam, agora na forma de espiritos
poderosos, concedendo novas vantagens a estirpe. O medo do ancestral e a consciéncia de ter
dividas para com ele aumentava de modo diretamente proporcional ao crescimento do poder
da estirpe, a medida que ela se torna mais vitoriosa, independente, venerada e temida.
Inversamente, todos os indicios de degeneragdo e desagregacdo diminuiam o medo do espirito
de seu fundador, e ofereciam uma imagem cada vez menor de seu poder. Com o tempo, 0s
ancestrais das estirpes mais poderosas eram transfigurados em deus (GM II §19).

A divida em relagdo aos antepassados, nesse contexto inicial, ndo possuia ainda uma
dimensdo moral, mas configurava-se como uma espécie de obrigacdo juridica. O sentimento
de divida com a divindade permaneceu vivo mesmo apds o declinio da forma de organizacdo
da comunidade baseada nos vinculos de sangue. A nocao de divida com o ancestral ampliou-
se de modo significativo quando vastas populagdes de escravos e servos adaptaram-se ao
culto dos deuses dos senhores, seja através de coer¢do, servilismo ou imitacdo. Durante
milénios, a nocdo de divida com a divindade ampliou-se e chegou ao seu dpice com o advento
do cristianismo, quando ela adquire uma conotacdo moral e transforma-se em culpa: se o
sentimento de culpa cresce a partir da expansao do sentimento de deus, “o advento do Deus
cristdo, o deus maximo até agora alcangado, trouxe também ao mundo o méximo de
sentimento de culpa” (GM II §20).

No paragrafo vinte da segunda dissertagdo, Nietzsche retoma a questdo do advento do
cristianismo e do Deus cristdo introduzida no inicio de seu escrito polémico. Na primeira
dissertagdo da Genealogia, o filésofo aponta a relagdo entre a revolta escrava na moral, o

cristianismo e a figura de Jesus de Nazaré:

do tronco daquela arvore da vinganc¢a e do 6dio, do d6dio judeu — o
mais profundo e sublime, o ddio criador de valores, como jamais
existiu sobre a terra — dele brotou algo igualmente incomparavel,
um novo amor, o mais profundo e sublime de todos os tipos de
amor — e de que outro tronco poderia ele ter brotado?... Mas nao se
pense que tenha surgido como a negacdo daquela avidez de
vinganca, como a antitese do 6dio judeu! Nao, o contrario é a
verdade! O amor brotou dele como sua coroa, triunfante,
estendendo-se sempre mais na mais pura claridade e plenitude
solar, uma coroa que no reino da luz e das alturas buscava as
mesmas metas daquele 6dio, vitoria, espdlio, sedugdo, com o
mesmo impulso com que as raizes daquele 6dio mergulhavam,
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sempre mais profundas e 4avidas, em tudo que possuia
profundidade e era mau. Esse Jesus de Nazaré, evangelho vivo do
amor, esse “redentor”, desse aparente antagonista e desintegrador
de Israel, a derradeira meta de sua sublime ansia de vinganca? Nao
seria proprio da ciéncia oculta de uma realmente grande politica da
vinganca, de uma vinganca longevidente, subterranea, de passos
lentos e premeditados, o fato de que Israel mesmo tivesse de negar
e pregar na cruz o auténtico instrumento de sua vinganga, ante o
mundo inteiro, como um inimigo mortal, para que o “mundo
inteiro”, ou seja, todos os adversarios de Israel, pudesse
despreocupadamente morder a isca? E porventura seria possivel,
usando-se todo o refinamento do espirito, conceber uma isca mais
perigosa? (GM 1 §8).

Na segunda dissertagdo, Nietzsche aponta que, com o surgimento da crenga no Deus
cristdo como um deus Unico, o sentimento de divida se exacerba e se intensifica quando o
devoto passa a acreditar que ¢ culpado até mesmo pelo assassinato do filho de Deus. A partir
de entdo, ele ndo evita o castigo, mas o deseja, e com a impossibilidade de pagar a divida,
advém a ideia de castigo eterno. A partir de uma interpretagdo moral, o sofrimento interior do
homem, decorrente da interiorizagdo dos afetos, ¢ interpretado como consequéncia de uma
divida, o devedor ¢ transformado em pecador, e € neste contexto que se intensifica o desejo de
automartirio (GM II §20).

O cristianismo oferece uma interpretagdo moral para a méa consciéncia, que numa
forma primitiva, poderia ser entendida como um fendmeno da psicologia animal. A partir
dessa nova interpretacdo, o sofrimento do homem consigo torna-se justificado, ele agora
busca o castigo na tentativa de expiar sua culpa para com Deus. Para Nietzsche, o cristianismo
¢ entendido como uma moral do ressentimento, na medida em que se expressa justamente
como um sentimento de vinganca, uma vinganga que se volta contra o proprio sofredor. O
cristianismo acaba por se valer da interpretagdo religiosa do sofrimento para expandir seu
poder e seu dominio. Da mesma forma, o declinio da fé no Deus cristao significou também o
declinio da consciéncia de culpa, e essa constatacdo apoia a defesa de Nietzsche de que o
ateismo poderia livrar a humanidade do sentimento de estar em divida com seu comego: “o
ateismo e uma espécie de segunda inocéncia sao inseparaveis” (GM II §20).

A transfiguragdo do ancestral em Deus e a moralizagdo da divida apresenta como
resultado “a moralizagdo das nocdes de divida e dever” e¢ “seu afundamento na ma
consciéncia” (GM II §21). As nogdes de culpa e dever acabam por voltar-se para tras, contra o
devedor, culminando no enraizamento e no crescimento da ma consciéncia. A impossibilidade
de pagar a divida também volta-se contra o credor. O ancestral (Adao) ¢ amaldicoado ¢ a
propria existéncia € considerada, em si, sem valor, o que resulta num ‘“afastamento niilista da
vida, anseio do Nada, ou anseio do ‘contrario’, de um Ser-outro, budismo e similares” (GM 11

§21). O alivio para esse sofrimento sera encontrado, mesmo que de modo temporario, no
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cristianismo e na ideia de um Deus que se sacrifica pela culpa dos homens, o que para
Nietzsche foi o verdadeiro “golpe de génio do cristianismo” (GM 1II §21). O que ocorre nessa
segunda expressao da ma consciéncia ¢ a revelacdo de uma nova mudanca de direcdo que
pode ser entendida como uma “segunda expressdo” de sua hipdtese sobre a origem da ma
consciéncia, que abrangera também a moralizacdo do conceito de “divida” e “o

entrelagamento da ma consciéncia com a nog¢ao de Deus” (GM 1I §21).

O homem da mé consciéncia serviu-se da religido para aumentar seu automartirio:

essa vontade de se torturar, essa crueldade reprimida do bicho-homem
interiorizado, acuado dentro de si mesmo, aprisionado no “Estado” para fins
de domesticagdo, que inventou a ma consciéncia para se fazer mal, depois
que a saida mais natural para esse querer-fazer-mal fora bloqueada (GM II
§22).

A ma consciéncia ¢ entendida, em seu inicio, como um fendmeno produzido pelo
encarceramento do homem no interior do Estado, no qual a crueldade interiorizada ¢ voltada
contra seu proprio possuidor. A interpretacao religiosa da ma consciéncia apropria-se da ideia
de divida para com Deus com a finalidade de expandir e justificar a descarga da crueldade
contra si mesmo. Nesse novo contexto, o0 homem da mé consciéncia interpreta seus instintos
animais como culpa em relacdo a Deus. Nietzsche denomina essa crueldade psiquica de
“loucura da vontade”, que diz respeito a uma vontade de sentir-se castigado, sendo que o
castigo nunca encontrard o equivalente a culpa. Essa vontade acaba por construir o ideal do
“santo Deus”, para enfim se convencer de sua indignidade e “infectar e envenenar todo o
fundo das coisas com o problema do castigo e da culpa” (GM II §22).

Nota-se uma importante diferenca entre a primeira e a segunda expressdo da hipotese
de Nietzsche sobre a ma consciéncia. Ela se refere aos modos distintos em que o filésofo se
refere a doenga: Inicialmente, ao aproximar a ideia da ma consciéncia com a de doenga ele a
compara a gravidez, ja no segundo caso, ele a associa a loucura. Ao contrario da gravidez, que
se refere a algo doloroso que produz em seguida um resultado positivo, a propria vida, a
loucura da vontade ndo pode ser comparada a uma doenca produtiva, mas a um caminho
estéril e sem sentido (PASCHOAL, 2003, p. 140). A ma consciéncia primitiva corresponde a
um periodo antigo e tem como pano de fundo a introducao do animal homem na vida em
sociedade. Ja a interpretacao cristd desse sofrimento, a ma consciéncia moral, revela-se como
um fendmeno tardio, que corresponde a uma estratégia de dominio. Nesse segundo momento,
a ma consciéncia primitiva ¢ absorvida por uma interpretagdo de mundo que a oferece um
novo sentido e uma nova fun¢do, produzida pela vontade de poder que impera no momento, a
moral cristd, apontada por Nietzsche como a moral do ressentimento (PASCHOAL, 2014, p.

137).
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Segundo Brusotti (2014, p. 124), a mé& consciéncia moral é um acontecimento
pulsional dindmico e o sentimento de divida religioso ¢, de inicio, simplesmente um
sentimento de medo peculiar. E em um segundo tempo que o homem da mé consciéncia
moral, preso na rede estatal, apropria-se do sentimento de divida religioso e transforma o seu
valor e a sua func¢do. O sentimento de divida externo ¢ reinterpretado e traduzido para uma
dimensao interior, para poder dar continuidade com novas armas a luta contra os instintos ja
assimilada na esfera da psicologia animal. Agora, ¢ como culpa que a ma consciéncia moral —
a crueldade que se volta para dentro — interpreta o instinto de liberdade ainda voltado para
fora, ja perseguido por ela desde sua forma pré-moral. Ocorre entdo um aumento da tensao
que surge quando a crueldade volta-se para dentro: a crueldade interiorizada torna-se ma
consciéncia moral, enquanto que a crueldade ainda dirigida para o exterior e os outros
impulsos animais tornam-se culpa. A culpa transforma-se na ideologia da ma consciéncia
moral: ela justifica moralmente a perseguicao dos instintos que se voltam para fora por parte
da crueldade interiorizada.

Por meio da loucura da vontade o sentimento de divida para com Deus ¢ transformado
em instrumento de tortura. Dentro desta interpretacdo, o pecador ¢ culpado porque
permanecem nele os impulsos agressivos que agora sao reconhecidos como forcas do mal. A
figura do credor também passa por uma reinterpretacdo, como a origem da culpa encontra-se
na propria natureza do homem, sua existéncia deve ser vivenciada como castigo e expiacao
pelo crime de desobediéncia cometido pelos ancestrais. Dessa forma, a figura do ancestral
humano, antes venerada, agora também ¢ entendida dentro da perspectiva da culpa e do débito

(GIACOIA, 2008).

2.2.4 O sacerdote ascético e a transformagdo da culpa em pecado

Na primeira dissertacdo da Genealogia, Nietzsche apresenta o contexto por tras do

desenvolvimento da nog¢do de ressentimento, questdo que serd retomada na terceira
. ~ . o o~ 13

dissertacdo. Esse contexto diz respeito a rebelido escrava na moral °, que comeca quando o

proprio ressentimento torna-se criador de valores:

Enquanto toda moral nobre nasce de um triunfante Sim a si
mesma, ja de inicio a moral escrava diz Nao a um “fora”, um
“outro”, um “ndo-eu” — e este Nao ¢ seu ato criador. Esta inversdo
do olhar que estabelece valores — este necessdario dirigir-se para
fora, em vez de voltar-se para si — ¢ algo proprio do ressentimento:
a moral escrava sempre requer, para nascer, um mundo oposto e

13 A discussio acerca da rebelido escrava na moral sera retomada no ultimo capitulo desta dissertagdo, bem
como sua relagdo com a nogdo de transvalorag@o dos valores proposta por Nietzsche.
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exterior, para poder agir em absoluto — sua a¢@o ¢ no fundo reagéo
(GM1§10)

A terceira dissertacdo aponta o papel do ressentimento na constituigdo da ma
consciéncia moral. Em sua critica aos ideais ascéticos, Nietzsche apresenta o sacerdote
ascético como aquele que ird fornecer uma interpretacio moral-religiosa para fendmenos
fisiopsiquicos, valendo-se de conceitos como culpa e pecado. A figura do sacerdote ascético
aparece apenas na obra Genealogia da moral, trata-se de um personagem criado
especialmente para essa dissertacdo. Essa figura “ndo pertence a nenhuma raga determinada;
floresce em toda parte; brota de todas as classes”(GM III §11). A partir do sacerdote ascético,
ha uma mudanga no que diz respeito ao valor da vida, que a partir de entdo ¢ colocada em
relacdo a outra existéncia. A vida ascética € permeada pelo ressentimento, visto que a vontade
de poder agora se volta contra o florescimento fisioldgico e busca satisfacdo na negacao de si.
Para Nietzsche, o ideal ascético pode ser entendido como um artificio para preservagao da
vida. Dessa forma, ele estd entre as grandes poténcias conservadoras e afirmadoras da vida:
“O Nao que ele diz a vida traz a luz, como por magica, uma profusdo de Sins mais delicados;
sim, quando ele se fere, esse mestre da destrui¢do, da autodestruicao — ¢ a propria ferida que
em seguida o faz viver...” (GM III §13).

Na contramao dos valores cristdos, para Nietzsche “o que se deve temer ndo ¢ o
grande temor a0 homem, mas o0 nojo e a compaixao pelo homem” (GM III §14). Os doentios,
e ndo os “animais de rapina” sdo o grande perigo para o homem. Os “doentes” entendem que
saude, boa constituicdo, forca, orgulho sdo coisas as quais um dia deve-se pagar. A vinganca
dos doentes ¢ introduzir na consciéncia dos felizes sua propria miséria a ponto de que se
sintam envergonhados de sua felicidade (GM 111 §14).

Referindo-se ao sacerdote ascético e a sua estratégia, Nietzsche afirma que ndo
poderia ser tarefa dos sdos assistirem aos doentes, o proprio “médico” deveria ele mesmo
também ser doente e precisaria primeiro ferir, para depois ser o médico que acalma a dor que
a ferida produz e, logo em seguida, envenena a ferida. No rebanho desse pastor ¢ acumulado
“o mais perigoso dos explosivos”, o ressentimento: “o sacerdote ¢ aquele que muda a dire¢ao
do ressentimento” (GM III §15). Esta mudanca de direcdo ocorre como uma resposta ao
sofredor a sua incessante busca de motivos para o sofrimento. O que o sofredor procura ¢, na
realidade, um agente culpado que seja suscetivel de sofrimento para que nele possa

14 . . , .
descarregar seus afetos, sendo que a descarga de afetos ~ consiste numa tentativa de alivio, de

14Na terceira dissertagdo, Nietzsche retoma a questdo da busca por um inimigo que seria o culpado por seu
sofrimento. Essa discussdo ja ¢ apresentada na primeira dissertacdo, quando ¢ demonstrado a mudanca de
valorag@o dos termos “bom” e “ruim” para os termos “bom” e “mau”, por meio da transvaloragdo escrava da
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entorpecimento. E nessa tentativa que Nietzsche supde encontrar a verdadeira causa
fisiologica do ressentimento, no desejo de entorpecimento da dor através do afeto (GM 111
§15).

Na busca pelo causador de seu sofrimento, o sofredor ignora que a causa de seu mal

tenha uma origem fisiologica:

ela pode encontrar-se, digamos, numa enfermidade do nervus sympathicus,
numa anormal secre¢do de bilis, numa pobreza de sulfato ¢ fosfato de
potassio no sangue, em estados de tensdo do baixo-ventre que impedem a
circulagdo de sangue, ou ainda numa degenerag¢do dos ovarios, etc (GM III

§15).
Aproveitando-se da busca do sofredor pelos motivos de seu sofrimento, o sacerdote
ascético atua justamente de forma a responder a essa demanda, apresentando a ele o

“verdadeiro culpado”:

“Eu sofro: disso alguém deve ser culpado” — assim pensa toda ovelha doente.
Mas seu pastor, o sacerdote ascético, lhe diz: “Isso mesmo, minha ovelha!
Alguém deve ser culpado: mas vocé mesma ¢é esse alguém — somente vocé ¢é
culpada de si!...”. Isto é ousado bastante, falso bastante: mas com isto se
alcanga uma coisa ao menos, com isto, como disse, a dire¢do do
ressentimento ¢ — mudada (GM III §15).

Segundo Paschoal (2019, p. 222), a nocdo de ascese que aparece nessa passagem,
relacionada ao ressentimento, traduz o significado da ideia de ascese observada na terceira
dissertagcdo da Genealogia, que remonta a uma ideia desenvolvida em 1875, nas “conclusdes
proprias” que Nietzsche apresenta apds a resenha do livro de Diihring, O valor da vida
(1865). Nessas “conclusdes proprias” Nietzsche afirma que o conhecimento de si que ocorre
no cristianismo tem relagdo com um desprezo de si ou com a autopiedade. Dessa forma, o
autoconhecimento cristdo estaria ligado a ideia de vinganca, visto que surge como uma
investigacdo pautada numa justica contra si mesmo, sendo a ideia de justica entendida como
sentimento de vinganga.

O sacerdote ascético interpreta o sofrimento fisico como sofrimento da alma e o
sentimento de divida e a ma consciéncia como fendomenos morais. Quando a dire¢ao do

ressentimento ¢ mudada, torna-se possivel aproveitar a mudancga de direcdo da crueldade para

moral. Enquanto o nobre concebe, de dentro de si, a nogdo de “bom” e a partir dela cria para si uma
representacao de “ruim”, na moral do ressentimento o “mau” é representado pelo “bom” da moral nobre, que é
“pintado de outra cor, interpretado e visto de outro modo pelo olho de veneno do ressentimento”. Para Nietzsche
“quem conhecesse aqueles ‘bons’ apenas como inimigos, ndo conheceria sendo inimigos maus, € 0S MesMoOs
homens tdo severamente contidos pelo costume, o respeito, os usos, a gratiddo, mais ainda pela vigilancia mutua,
pelo ciime inter pares [entre iguais], que por outro lado se mostram tdo prodigos em consideracao, autocontrole,
delicadeza, lealdade, orgulho e amizade, nas relagdes entre si — para fora, ali onde comega o que ¢ estranho, o
estrangeiro, eles ndo sdo melhores que animais de rapina deixados a solta” (GM I §11). Na terceira dissertagdo,
Nietzsche demonstra como o 6dio aos que sdo considerados “maus” pela moral escrava sera dirigido, num
segundo momento, contra a propria pessoa que sente esse 6dio, a partir da mudanga de direcao do ressentimento,
conforme serda mostrado adiante.
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permitir ao ressentimento uma descarga interior, direcionada contra si proprio. Assim, a
crueldade voltada para dentro ¢ utilizada para entorpecer a dor que ela propria causou, numa
espiral onde a crueldade direcionada para dentro provoca a dor que causa o ressentimento.
Quando a descarga ndo ¢ apenas interiorizada, mas também a dire¢do do ressentimento ¢
voltada para dentro, a crueldade represada entorpece a dor através do ressentimento
(BRUSOTTI, 2014, p. 126).

Embora os conceitos de ma consciéncia e ressentimento apresentem alguma relacao,
eles indicam também divergéncias estruturais. Uma correlagdo entre os dois conceitos estaria
no fato de que ambos ocorrem dentro do contexto de um movimento de for¢as cujo caminho
natural foi bloqueado e que, por isso, dirigiram-se para o interior do homem. Ha aqui também
a mesma ideia de que o animal homem, acuado para dentro de seu subterraneo, ¢ acometido
por uma vontade de produzir dor. Quando esses conceitos revelam o sofrimento interior do
homem pode-se pensar em certa aproximagdo entre eles, visto que, em ambos, o papel da
interpretagdo religiosa tem por finalidade mudar a direcao desse tipo de sofrimento. Embora
exista certa familiaridade entre os termos, ¢ importante salientar suas diferengas, como ¢ o
caso do material interiorizado e do efeito que essa interiorizagdo produz. No caso do
ressentimento, os sentimentos interiorizados pelo homem sdo o 6dio, o rancor e a sede de
vinganga, que tém origem na incapacidade de reacdo do homem fraco. Na primeira concepgao
de ma consciéncia, a ma consciéncia primitiva, a introje¢ao refere-se a forgas instintivas,
como, por exemplo, o instinto de liberdade, que impedido de se manifestar, permaneceu em
estado de laténcia e precisou desafogar-se sobre si mesmo (PASCHOAL, 2014, p. 170 ).

A ma consciéncia moral seria uma espécie de arrependimento, ao passo que o
ressentimento diz respeito a um dano sofrido que leva o homem a odiar alguém que causou
esse dano. Ao contrario do ressentimento, a ma consciéncia primitiva ndo ¢ caracteristica de
um homem fraco, mas de um tipo selvagem que precisou dirigir sua agressividade contra si
mesmo. Ainda assim, nele se encontra a mesma forca ativa encontrada nos organizadores do
Estado e o efeito dessa interiorizacdo ndo se refere a uma dispepsia psiquica, mas a um
alargamento do mundo interior. A maior diferenca entre ambos encontra-se no modo como
Nietzsche apresenta o deslocamento desses conceitos para o campo da moral. Nesse sentido, o
conceito de ressentimento refere-se a agdo de uma moral que se caracteriza pela vinganca,
enquanto que a ma consciéncia moral seria um fendmeno apropriado pela moral do
ressentimento: “enquanto o ressentimento ¢ uma vontade de poder operante, a ma consciéncia
moral corresponderia a uma ‘coisa’ que uma vontade de poder (a interpretacao religiosa) se
apodera e confere significados e fungdes” (PASCHOAL, 2014, p. 172). Dito de outro modo, a

ma consciéncia moral refere-se a um fendmeno que foi apropriado pela interpretacdo
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religiosa, enquanto que o ressentimento € a propria interpretagdo religiosa (cristd) do mundo.
O ressentimento ¢ um fendmeno vivenciado pelo homem fraco, ndo havendo, na Genealogia,
um momento de sua pré-historia em que ele foi associado a forgas ativas. Contrariamente, em
relagdo a ma consciéncia, Nietzsche apresenta uma “ma consciéncia ativa” que ¢ produto de
um “instinto de liberdade” (PASCHOAL, 2014, p. 172).

Para Nietzsche, o sacerdote ascético ndo pode ser considerado um médico. Mesmo
considerando-se um salvador, apenas o desprazer do sofredor é por ele combatido, mas nao a
sua causa. Como meio de consolo, o cristianismo ¢ capaz de produzir um efeito de alivio do
sofrimento. A religido teria o papel de oferecer um remédio para um sentimento de obstrugdo
fisiologica que se apossa das massas. Por ndo possuir um saber fisiologico, contudo, esse
sentimento ndo penetra como tal na consciéncia, e por isso o “remédio” para essas massas €
experimentado apenas no dominio psicoldégico-moral (GM III §17).

A batalha contra o sentimento de desprazer ¢ travada apenas através de meios que

reduzem o sentimento vital:

Se possivel nenhum querer, nenhum desejo mais; evitar tudo o que produz
afeto, que produz “sangue” (ndo comer sal: higiene do faquir); ndo amar; ndo
odiar; equanimamente; ndo se vingar; ndo enriquecer; ndo trabalhar;
mendigar; se possivel nenhuma mulher, ou mulher o menos possivel; em
matéria espiritual, o principio de Pascal, “il faut s’ abétir” [é preciso
embrutecer-se]. Como resultado, em termos psicolégico-morais, “renuncia de

299 <,

si”, “santificagdo”; em termos fisioldgicos, hipnotizacdo — uma tentativa de
alcancar para o homem algo aproximado ao que a hibernagdo representa para
algumas espécies animais, a estivagdo para muitas plantas de clima quente,
um minimo de metabolismo, no qual a vida ainda existe, sem, no entanto,
penetrar na consciéncia (GM III §17).

A estratégia utilizada pelo sacerdote ascético ¢ apropriar-se do sentimento de culpa e
transforma-lo em pecado: “assim se chama a reinterpretacdo sacerdotal da ‘ma consciéncia’
animal (da crueldade voltada para tras)” (GM III §20). O homem, desconhecendo a origem
fisiologica de seu sofrimento, busca por motivos, sua demanda ¢ prontamente atendida pelo
sacerdote ascético, que revela que “ele deve busca-la em si mesmo, em uma culpa, um pedago
de passado, ele deve entender seu sofrimento mesmo como uma puni¢do...” (GM III §20).

A respeito da afirmag@o de que o sacerdote ascético teria trazido algum beneficio aos
seus enfermos, Nietzsche entende que a resposta poderia ser positiva apenas se palavra
“beneficio” estivesse referindo-se a seguinte ideia: seu tratamento melhora o homem no
sentido de que o domestica. O tratamento do sacerdote ascético teve como resultado um
aprofundamento da condicdo enferma do homem, e seu éxito consistiu em um sistema
nervoso arruinado (GM III §21). Para Nietzsche, o ideal ascético foi o responsavel pela
fatalidade na histéria da alma do homem europeu, isso ocorre porque ele nao admite qualquer

outra interpretagdo e expressa uma vontade que, colocando-se como universal, faz com que os
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demais interesses da existéncia humana pare¢am menores. A critica de Nietzsche ao ideal
ascético refere-se a auséncia de contrapartida dessa forma de valoracdo e da nao consideragao
da existéncia de outras metas possiveis (GM III §23).

Nietzsche acredita que nem mesmo os fildsofos podem considerar-se adversarios desse
ideal, pois eles também acreditam na verdade. A vontade de verdade ¢ a fé no proprio ideal
ascético, em um valor em si de verdade. Esse ideal seria senhor da filosofia porque a verdade
¢ vista como Deus. A partir do momento em que a fé¢ no Deus do ideal ascético ¢ negada,
passa a existir um novo problema: o problema do valor da verdade. A vontade de verdade
requer uma critica e a tarefa da filosofia de Nietzsche ¢ justamente colocar em questdo o valor
da verdade (GM III §24).

Para além do ideal ascético, a existéncia até agora foi desprovida de sentido e de
finalidade, seu problema ndo era o sofrimento, mas sua falta de sentido. O unico sentido,
oferecido pelo ideal ascético, trouxe com ele um sofrimento mais profundo e mais nocivo a
vida: colocou o sofrimento sob a perspectiva da culpa, tornando o homem ainda mais doente

(GM 1II §28).

2.2.5 O homem redentor e a grande saude

Ao final da segunda dissertacdo, Nietzsche aponta o que julga ser a saida para a
superacao dos valores negadores da vida. Para o filosofo “uma tentativa inversa ¢ em si

possivel” se pensarmos em uma “outra espécie de espiritos”:

espiritos fortalecidos por guerras e vitorias, para os quais a conquista, o
perigo e a dor se tornaram até mesmo necessidade; seria preciso estar
acostumado ao ar cortante das alturas, a caminhadas invernais, ao gelo e aos
cumes, em todo sentido; seria preciso mesmo uma espécie de sublime
maldade, uma tltima, securissima petulancia do conhecimento, propria da
grande saude, seria preciso, em suma e infelizmente, essa mesma grande
satide™!... (GM 11 §24).

Como alternativa a figura do sacerdote ascético, Nietzsche apresenta o homem
redentor, aquele ‘“cuja for¢a impulsora afastara sempre de toda transcendéncia e toda
insignificancia”. Esse homem do futuro teria o papel de salvar a humanidade da vontade de
nada e do niilismo (GM II §24).

Faustino (2016, p. 9) aponta que Nietzsche utiliza a expressdo “grande satde” apenas
quatro vezes na sua obra publicada. Ao mesmo tempo, ¢ em contextos relevantes que ele

insere essa expressao, sempre relacionada a um “novo ideal”, ao qual ele associa figuras como

15 Para Pereira (2019, p. 115) a nogdo de satide em Nietzsche esta ligada a afirmagdo da vida em sua realidade,
no sentido natural.
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“espiritos livres”, Zaratustra e até a si proprio. Nietzsche dedica um aforismo do Livro V de 4
gaia ciéncia (1882) ao tema da “grande saude”, onde aponta a necessidade de uma “nova
satde, mais forte alerta alegre firme audaz que todas as saudes até agora” (GC 382).

Em sua analise do aforismo 382 de A4 gaia ciéncia, Faustino (2016, p. 10) mostra que
Nietzsche considera a doenga como parte da propria constitui¢do da grande satde. Para o
filésofo, saude ndo ¢ o contrario de doenca, mas a capacidade de superagdo continua da
doenga. A nogdo de grande saude surge sempre associada a apresentacdo do “novo ideal”
nietzscheano e a superacdo do sistema de valores vigente, o que parece clarificar a relacao
entre a grande satde e a pratica ideal da filosofia, que Nietzsche atribui aos “filésofos do
futuro”. Grande parte das reflexdes do filosofo, relacionadas com a importancia filosofica da
doenca e da saude, fazem sentido apenas quando se leva em consideracdo a filosofia como
uma pratica que procura superar os valores vigentes e criar valores que reconduzam a cultura
de uma condigao débil de doenga a um estado de saude.

Nietzsche usa os termos “saude” e “doenca” com bastante frequéncia em seus escritos,
especialmente no periodo tardio. E com base nessa distingdo entre “saude” e “doenga” que o
filésofo elabora seu diagndstico da “doenca” da alma moderna, a critica a décadence de sua
época, e prescreve a grande saude como a solucao para esse problema. Com a instauragao do
procedimento genealdgico, Nietzsche destitui os valores morais de pretensdes absolutas,
restituindo-lhes sua condi¢cdo conflitante, perspectivista, de luta por assenhoreamento e
dominagdo. No processo de moralizagdo do homem encontra-se uma vontade que se volta
contra a vida, tendo como consequéncia a doenga. A nocao de doencga, nesse contexto, € o que
caracteriza o homem como fraco e indisposto a acdo, ao passo que, a no¢ao de satide engloba
aquilo que intensifica a vida e que busca sua expansdo. As trés dissertacdes da Genealogia da
moral sdo guiadas por um mesmo projeto, a ideia de uma transvaloragao de todos os valores:
perante o estado de adoecimento do homem moderno, faz-se necessario a criagdo de um
“contraideal”, o ideal da grande saude. A necessidade desse novo ideal provém da
preocupacao de Nietzsche em relacdo a superestimacao da moral da compaixdo e de seus
instintos negadores da vida. A partir da metafora da grande saiude, Nietzsche elabora a base
para a transvaloragdo de todos os valores (SOUSA, 2011).

A grande saude aparece, na Genealogia da moral, como uma esperanga em relagao a
um novo ideal associado a figura do homem redentor. O ideal que deve ser superado ¢ o ideal
ascético, que devido a falta de alternativas acabou por revelar-se unico, dominando os valores
da cultura e tornando os homens doentes. O homem redentor seria responsavel por redimir a
cultura dos efeitos negativos das prescrigdes morais e religiosas, como a culpa, a ma

consciéncia e o pecado. Ao questionar-se a respeito de quem seria forte o suficiente para essa
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tarefa, Nietzsche sublinha a dificuldade de sua proposta, visto que ela ndo poderia ser
colocada em pratica pelos homens “bons”, ou seja, pelos homens de rebanho, mas por

espiritos guerreiros.
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3 O CONCEITO DE CULPA EM O MAL-ESTAR NA CULTURA

No capitulo anterior, foram apresentados os conceitos de culpa e ma consciéncia na
obra Genealogia da moral. No presente capitulo, serd descrita a construcdo do conceito de
culpa em O mal-estar na cultura. Faz-se importante destacar que, ao contrario do que se
observa na Genealogia da moral, onde ha um enfoque na no¢do de ma consciéncia, em O
mal-estar na cultura ha apenas uma ocorréncia do termo “mé consciéncia”, designando o
sentimento de remorso, enquanto que a discussdo central gira em torno da nocao de culpa.

A partir de uma leitura cronoldgica da obra freudiana, Gellis ¢ Hamud (2011, p. 635)
notaram que o interesse de Freud pelo sentimento de culpa ndo surgiu de maneira nitida.
Freud constatou sua relevancia em diferentes momentos, mas ndo dedicou um texto especifico
a respeito do tema. Para os autores, isso se deve ao fato de que Freud ndo investigou a culpa
de modo direto, mas através de seu estudo sobre as neuroses.

Em seu estudo a respeito da culpa na obra freudiana, Amanda Rainha Tardivo (2013)
mapeou a construgdo e o desenvolvimento desse conceito. A respeito de tal mapeamento,
alguns textos de Freud foram apontados como centrais. No primeiro deles, As neuropsicoses
de defesa (1894), o sentimento de culpa ainda ndao era considerado como parte dessas
neuroses, apenas citado em casos especificos. Em seguida, em Novas observagoes sobre as
neuropsicoses de defesa (1896), Freud aborda a questdo da neurose obsessiva como parte
integrante das neuropsicoses de defesa, situando-a como uma afec¢do que surge de um
conflito entre representacdes incompativeis, originadas por uma excitagdo interna de origem
sexual, que se opde ao Eu do paciente. Entre 1896 e 1907, o psicanalista revé sua teoria da
seducdo, teoria essa que explicava as neuroses histéricas como causadas por um abuso sexual
real ocorrido na infincia. Nesse mesmo periodo ele também publica o livro 4 interpretagdo
dos sonhos (1900), o qual apresenta as bases conceituais da concepcao do aparelho psiquico
que constituem a primeira topologia freudiana. A primeira topologia do aparelho psiquico
descreve os trés sistemas presentes no aparelho psiquico (consciente, pré-consciente e
inconsciente). A mudancga em relagdo a teoria traumadtica das neuroses ocorre a partir da
constru¢do do conceito de fantasia, onde Freud passa a considerar as proprias pulsdes, e as
fantasias decorrentes delas, como a causa das neuroses. Durante este periodo, o sentimento de
culpa cada vez mais se aproxima de temas como moralidade e autopunigao.

Com a publicacdo dos Trés ensaios sobre a teoria da sexualidade (1905), a pulsdo
sexual passou a ser considerada a causa das neuroses. Em 1907, no texto Atos obsessivos e
praticas religiosas, o tema do sentimento de culpa foi novamente abordado junto aos estudos

sobre as neuroses obsessivas e pela primeira vez aparece a expressdo “‘sentimento



35

inconsciente de culpa”. A partir desse momento, Freud deixa de considerar o sentimento de
culpa apenas como um afeto que se manifesta como autorreprovagdo do individuo e passa a
considera-lo também como necessidade de punicdo. Em 1909, Freud publica o texto
Observagoes sobre um caso de neurose obsessiva [O homem dos ratos], onde o tema da culpa
aparece em varios pontos. Nota-se, no caso do homem dos ratos, a culpa consciente pela
morte de seu pai, uma vez que o paciente ndo estava no leito de seu pai no momento de sua
morte. Ao mesmo tempo, a partir da andlise do caso, Freud conclui que o paciente desejou a
morte do pai € que, por isso, existia também uma culpa inconsciente. No texto Totem e Tabu
(1913), Freud descreve o mito do assassinato do pai da horda primitiva pelos filhos. Com este
crime primordial desenvolve-se a culpa primordial, visto que esse crime constitui o inicio da
sociedade e do sentimento de culpa. Além disso, as restrigdes morais passam a ser explicadas
como reacdo ao remorso pelo crime. No texto O Eu e o Id (1923), Freud diferencia o
sentimento de culpa inconsciente como aquele derivado do complexo de Edipo e o sentimento
de culpa consciente como aquele resultante da tensdo entre as instancias psiquicas Eu e Super-
eu. Na elaboracdo da segunda topologia do aparelho psiquico, onde sdo elaboradas as trés
instancias do aparelho psiquico (Eu, Id e Super-eu), Freud descreve o Super-eu como produto
da identificagdo da crianga com a autoridade paterna. A introje¢do da figura paterna tem como
funcdo estabelecer a censura moral a partir da consciéncia, essa censura seria a responsavel
pela origem do sentimento de culpa'® (RAINHA, 2013, p. 36).

Ao decorrer de sua obra, Freud atribui cada vez mais importancia ao conceito de culpa
e a sua influéncia na dindmica psiquica do sujeito. Tendo surgido inicialmente como uma
manifestagdo do sintoma histérico, mais tarde a culpa ¢ também associada a neurose
obsessiva, a melancolia, aos atos delinquentes € ao masoquismo, até que, a partir da
teorizacdo da segunda topica do aparelho psiquico, ¢ considerada em associagdo com o Super-
eu e como um sentimento constituinte de todo ser social.

Dessa forma, esse conceito aparece frequentemente relacionado a moral, a ética, a
emergéncia do Super-eu e ao desenvolvimento da cultura, tratando-se de um sentimento
universal que sustenta a vida gregiria e que ao mesmo tempo apresenta-se na dindmica
psiquica individual do neurdtico. Sua importancia na obra de Freud alcanga seu auge em O
mal-estar na cultura, quando ele o reconhece como o mais importante problema no
desenvolvimento da cultura.

Considerado como um dos chamados textos sociologicos de Freud, juntamente com

Psicologia das massas e analise do Eu (1921) e O futuro de uma ilusao (1927), O mal-estar

16 Esse ponto sera retomado no topico 3.4.
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na cultura ¢ uma obra de maturidade, escrita no contexto da Primeira Guerra Mundial, que
conduziu a psicanalise a novos caminhos.

Segundo Iannini e Santiago (2021, p. 33), faltando pouco menos de um més para o
término da Primeira Guerra Mundial, em setembro de 1918 ocorreu em Budapeste o V
Congresso Internacional de Psicandlise. O tema do Congresso girou em torno das
consequéncias psiquicas da guerra e das possibilidades terapéuticas que a psicanalise poderia
oferecer as neuroses de guerra. A conferéncia proferida por Freud, intitulada “Novos
caminhos da terapia psicanalitica”, apontou a necessidade de se estender o tratamento
psicanalitico a populagdo carente de recursos financeiros por meio de clinicas gratuitas, que
funcionariam também como institutos de formagdo. Esses novos caminhos demonstram a
preocupacao de Freud a respeito do papel da psicandlise na cultura, sendo seu objetivo ndo
somente promover sua inser¢ao social, mas pensar psicanaliticamente o estudo dessa insercao.
A Primeira Guerra Mundial separou a propria histéria da psicanalise. E neste momento que a
clinica psicanalitica se depara com traumas diferentes dos ja conhecidos sintomas histéricos e
precisa lidar com o retorno de experiéncias de desprazer e de carater pds-traumatico relatados
pelos combatentes de guerra.

A reflexdo freudiana desenvolvida em O mal-estar na cultura aborda a questdo do
antagonismo entre as exigéncias da pulsdo e as restricdes culturais. Borges (2008, p. 79)
lembra que a motivagcdo de Freud em iniciar esse trabalho a partir da nocao de “sentimento
oceanico” 'decorre do impacto das consideragdes de Romain Rolland' sobre seu texto de
1927, O futuro de uma ilusdo. O tema da experiéncia religiosa ¢ introduzido por Romain
Rolland através do termo “sentimento oceanico”, essa terminologia oferece um contraponto a
tese apresentada por Freud em O futuro de uma ilusdo, que remete a origem da religido ao
estado de desamparo do ser humano. Edouard Monod-Herzen, artista, bibliotecario da Escola

Superior de Artes Decorativas e frequentador da Sociedade Psicanalitica de Paris, contribuiu

17 Freud (1930/2021, p. 305-306) inicia O mal-estar na cultura contrapondo a no¢ao de “sentimento oceanico”
defendida por Romain Rolland: “Eu lhe enviei [a Rolland] meu pequeno escrito, que trata da religido como
ilusdo, ¢ ele respondeu que estava inteiramente de acordo com meu julgamento sobre a religido, mas que
lamentava que eu ndo tivesse considerado a verdadeira fonte da religiosidade. Esta seria um sentimento especial
que ele mesmo nunca abandonou, que ele encontrou confirmado por muitos outros e que ele teria o direito de o
pressupor em milhdes de seres humanos. Um sentimento que ele gostaria de chamar de sensagao de ‘eternidade’,
um sentimento como o de alguma coisa sem fronteiras, sem barreiras, ‘oceanico’, por assim dizer. Esse
sentimento seria um fato puramente subjetivo e ndo um artigo de fé; nenhuma garantia de continuidade pessoal
estaria ligada a ele, mas ele seria a fonte da energia religiosa tomada pelas diversas igrejas e sistemas de religido,
orientada por determinados canais, e certamente até mesmo neles dissipada. S6 em razdo desse sentimento
ocednico teriamos o direito de nos chamar de religiosos, mesmo se rejeitarmos qualquer crenca e qualquer
ilusdo. Essa declaragdo de meu prezado amigo, que um dia até mesmo reconheceu poeticamente a magia da
ilusdo, ndo me trouxe poucas dificuldades. Eu mesmo ndo consigo encontrar esse sentimento ‘oceanico’ em
mim”,

18 Romain Rolland (1866-1944) foi um escritor francés vencedor do prémio Nobel de literatura, em 1915, pelo
romance “Jean Christophe”.
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para a aproximacao entre Freud ¢ Romain Rolland. Apoés receber de Freud seu texto O futuro
de uma ilusdo, Romain Rolland responde em carta suas consideragdes, apontando uma
discordancia fundamental a visdo de Freud a respeito da religido.

Ernest Jones (1979, p 345) aponta que Freud comeca a escrever O mal-estar na
cultura em julho de 1929 e termina seu primeiro esboco em apenas um més. Apos sua
publicagdo, em 1930, foram esgotados 12.000 exemplares dentro de um ano ¢ uma nova
edi¢do precisou ser impressa. Assim como O futuro de uma ilusdo, O mal-estar na cultura
também se encerra em tom de esperanca incerta, sendo considerado por Peter Gay (2012, p.
546) “o livro mais sombrio de Freud, e em alguns aspectos também o mais inseguro”. Ele
sentia que estava dizendo as pessoas coisas ja sabidas e desperdicando seu material de escrita
e o tempo dos editores. Além disso, as ideias principais de O mal-estar na cultura ndo eram
novas, foram abordas nos anos 1890, em cartas a Fliess, em A moral sexual ‘civilizada’ e a
doenga nervosa moderna (1908) e em O futuro de uma ilusao. Contudo, Freud nunca analisou
tais ideias com tanta concentracdo como na obra de 1930 (GAY, 2012, p. 546).

Ainda segundo Peter Gay (2012, p. 546), inicialmente, o pai da psicanalise pretendia
dar outro titulo ao ensaio: “A infelicidade na cultura” (Das Ungliick in der Kultur). Contudo,
acabou optando por Unbehagen, que designa descontentamento, incomodo, mal-estar. De
qualquer forma, independentemente do titulo, Freud estava abordando em seu escrito a
situacdo da miséria humana. Peter Gay destaca que, uma semana antes que Freud enviasse seu
manuscrito a grafica, o mundo teria oferecido um grande exemplo dessa miséria: em 29 de
outubro, na “Terca-feira Negra”, a Bolsa de Valores de Nova York quebrou, acontecimento

que mais tarde passou a ser denominado como “A Grande Depressao”.

3.1 CULTURA X CIVILIZACAO

As particularidades dos paises que compunham o dominio mundial na época de Freud,
como Franga e Inglaterra, de um lado, e Alemanha, de outro, fizeram com que os termos
civilizacdo e cultura adquirissem significados locais diversos. Mello (2018, p. 87) explica que,
enquanto na Inglaterra e na Franca a palavra civilizacdo associava-se ao grau de progresso e
desenvolvimento material e social, na Alemanha, a ideia de civilizagdo (Zivilization) nao
assume o carater de universalidade. Na Alemanha da época verificava-se uma divisao entre
burguesia e aristocracia, promovida por um antagonismo politico que excluia os burgueses da
participagdo dos negocios do Estado. Nesse cendrio de antagonismo politico alemao,
encontra-se o fundamento da ideia do conceito de Kultur. A classe burguesa, mantendo-se em

posi¢ao de inferioridade social em relacdo a nobreza, encontra voz no movimento intelectual
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alemao. Esse movimento intelectual encontra uma saida a partir da literatura, que se torna um
meio de expressao da identidade e dos ideais da classe média. Compreende-se que o campo da
cultura (Kultur) corresponde a esse espaco que se desenvolve a partir do resgate dos valores
germanicos em detrimento dos valores vigentes da aristocracia. Kultur diferencia-se do
conceito de civilizagdo, visto que o termo “civilizagdo” trazia a ideia de progresso material; ao
passo que Kultur se distinguia pelo dominio do espirito, correspondendo as realizagdes
intelectuais, artisticas e até mesmo religiosas.

O fato de Freud recusar a distingdo entre cultura e civilizacdo ndo significa que tal
distingdo nao exista, apenas que ele ndo se deteve nisso. Ao ndo distinguir cultura e
civilizagdo, Freud mantém a ambiguidade em torno dos termos, tomando-os com diferentes
entendimentos em seus escritos. O psicanalista muitas vezes usa os termos como sindnimos,
cabendo ao leitor um trabalho interpretativo (MELLO, 2018, p 88).

Em O futuro de uma ilusdo (1927), Freud declara que ndo pretende estabelecer uma
distingdo entre os termos “cultura” e “civilizacdo”, explicando que o uso do termo Kultur
possui a inten¢do de destacar dois aspectos: a capacidade que o homem adquiriu para tentar
controlar as forcas da natureza e extrair suas riquezas para a satisfacdo de suas necessidades e
os regulamentos necessarios para ajustar as relacdes dos homens uns com os outros (FREUD
1927/2014, p. 189).

Para lannini e Tavares (2021, p. 15) ndo € possivel entender a recusa freudiana a
respeito dessa distingdo conceitual sem levar em considerag@o o contexto da época. Enquanto
Zivilisation designava o mundo franco-inglés, utilitarista, caracterizado pelo dominio da
técnica, da economia e da politica, Kultur referia-se ao conjunto dos altos valores espirituais
germanicos. Quando Freud recusa a dicotomia Kultur/Zivilisation sua intengdo ¢ recusar o
pathos nacionalista germanico que serviria de combustivel ao conflito de 1914 e que seria
novamente mobilizado na violéncia do III Reich. Ele recusa a ilusdo nacionalista de que
apenas indo-germanicos seriam povos de cultura. Enquanto “civilizagdo™ era associado a
valores patrocinados pela Franca e pela Inglaterra, “cultura”, como expressdao do espirito
nacional, seria associada aos povos germanicos. Quando recusa a distingdo entre os termos,
Freud defende uma cultura civilizada, ndo se tratando apenas de um problema de tradugdo ou
de uma escolha entre sindonimos. Sabe-se hoje que esse espirito nacionalista iria pouco tempo
mais tarde servir de pano de fundo para a barbarie nazista. Portanto, a oposi¢do entre cultura e
civilizagdo ¢ perpassada por uma dimensdo politica e historica que devem ser levadas em
consideragao.

Outro aspecto que estd por trds dessa recusa ¢ a resisténcia de Freud acerca de

discussdes filosoficas e sua predilecdo por referéncias cientificas e antropologicas. A
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etnologia, mesmo em sua vertente evolucionista, predominante no século XIX e inicio do XX,
ndo se preocupava em fazer distin¢do entre cultura e civilizacdo. O antropoélogo britanico
Edward Burnett Tylor (1832-1917), por exemplo, estabelecia uma equivaléncia explicita entre
os dois termos e ha tracos da leitura de Freud de Primitive culture: researches into the
development of mythology, philosophy, religion, art, and custom (1871) em A interpretagdo
dos sonhos (1900) e em Totem e tabu (1913). Esse fendmeno ocorre também em outras
escolas de etnologia, como ¢ o caso de Marcel Mauss e Emile Durkeim. Dessa forma, pode-se
notar que Freud situava-se mais proximo da etnografia do que da filosofia alema (IANNINI e
TAVARES, 2021, p. 23).

lannini e Tavares (2021, p. 24) afirmam que Freud buscou mais “civilizar” a cultura
do que “culturalizar” a civilizag¢do. Civilizar a cultura refere-se a desativar na Kultur tudo
aquilo que, ao ser instrumentalizado, pudesse servir de pano de fundo para fantasias
totalitarias. Dessa forma, lannini e Tavares defendem que ndo se justifica traduzir Kultur por
“civilizagdo”, o que poderia dar a impressdao de que se sabe de antemao o que Freud designa
como Kultur. E por este motivo que a opgdo de tradugdo utilizada por Maria Rita Salzano
Moraes, publicada pela editora Auténtica, ¢ a de traduzir Kultur como “cultura” e Zivilization
como “civiliza¢do”. A aposta por tras dessa decisao defende a ideia de que cabe ao préprio
texto estabelecer a rede de significacoes de um determinado conceito, visto que Freud ndo
emprega um conceito pronto, mas o constroi ao longo do texto.

Outros tradutores da obra de Freud fazem uma escolha diferente. E o caso de Paulo
César de Souza na traducgdo publicada pela Companhia das Letras, que opta por ndo traduzir
automaticamente o termo Kultur por “cultura” e Zivilisation por “civilizagao”, alegando que o
conjunto de sentido de cada um dos termos ndo seria igual na lingua alema e na lingua
portuguesalg. Contudo, a traducdo escolhida para a construcao desta dissertacdo ¢ a versao de

Maria Rita Salzano Moraes.

3.2 0O MAL-ESTAR E A BUSCA DA FELICIDADE

O ponto de partida de O mal-estar na cultura orbita em torno da busca dos motivos
pelos quais os seres humanos t€ém dificuldade em encontrar felicidade, ou entdo, pelas razdes
de seu mal-estar. Para Freud, o que o homem busca da vida ¢ tornar-se e permanecer feliz.

Essa busca envolve uma meta positiva, a vivéncia de fortes prazeres, € uma negativa, a

19 FREUD, S. O mal-estar na civilizagdo. In: Obras Completas. Volume 18: O mal-estar na civilizagdo, Novas
Conferéncias Introdutorias a Psicanalise e Outros Textos (1930-1936). Sao Paulo, Companhia das Letras, 2010.
p. 14-122.
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auséncia de dor e desprazer. Contudo, a felicidade ndo se acha no plano da Criacdo, visto que
exige a satisfacdo repentina de necessidades altamente represadas, por isso, s6 ocorre de modo
episodico.

A felicidade a qual Freud se refere, implica a realizagdo do programa do principio de
prazer, que diz respeito a um modo de organizacdo do psiquismo que se baseia na busca de
prazer ¢ na evitagdo de sofrimento. Contudo, a manutencdo de uma condi¢do subjetiva de
prazer com a auséncia total de desprazer ¢ uma meta inalcancavel. Além do mundo externo,
que ndo permite a satisfacdo irrestrita das pulsdes, também € preciso considerar questdes
psiquicas, como o curto periodo de tempo que envolve uma vivéncia de prazer ¢ a
necessidade do contraste, de um estado de desprazer que anteceda o de prazer (INADA, 2011,
p. 75).

Ao contrario da felicidade, ¢ menos dificil experimentar a infelicidade. Freud aponta
trés fontes de onde provém o sofrimento: a primeira seria o proprio corpo, contudo, ha
métodos que tentam influir no organismo, como o uso de narcoticos; a segunda seria o mundo
externo, contra o qual existe a possibilidade de protegdo enquanto membro de uma
comunidade; a terceira fonte consistiria nas relacdes com os outros seres humanos, onde o
isolamento poderia ser uma tentativa de esquiva do sofrimento resultante dessas relagdes. A
via da sublimacao dos instintos e da busca de prazer a partir das fontes de trabalho psiquico e
intelectual € uma tentativa mais elevada, mas além de ter sua intensidade amortecida, ndo ¢
um método de aplicacdo geral, pois pressupde talentos e disposi¢cdes especiais, que ndo estao
presentes em todas as pessoas (FREUD, 1930/2021, p. 321).

Para Freud (1930/2021, p 330), dentro de suas possibilidades, a felicidade constitui um
problema da economia libidinal do individuo e ndo ha um conselho que seja valido para
todos. Varios fatores influenciam nessa escolha, que envolve quanta satisfacdo se pode
esperar do mundo exterior, até que ponto o individuo consegue ser independente desse mundo
exterior e quanta forca ele dispde para modifica-lo. A constituigdo psiquica do individuo
também deve ser levada em consideragdo: aquele predominantemente erdtico dara prioridade
as relagdes afetivas com outras pessoas, o narcisista buscara as satisfagdes principais em seus
eventos psiquicos internos, enquanto que o homem de agdo ira dirigir-se ao mundo externo.
Para Freud, a religido seria um empecilho a escolha do individuo por seu modo de adaptacao,
pois impde igualmente a todos o seu caminho para a felicidade, rebaixando o valor da vida e
deformando a imagem do mundo real.

Uma das explicagdes que justificam o fato de o programa do principio de prazer ser
irrealizavel ¢ a ideia segundo a qual a felicidade esta relacionada ao estado zero de tensao, ou

seja, a morte, sendo, nesse caso, incompativel com a vida. Freud liga os conceitos de prazer e
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desprazer com a quantidade de excitagdo presente no aparelho psiquico: enquanto o aumento
de tensdo corresponde ao desprazer, a diminui¢do equivale ao prazer. Se o aparelho psiquico
estd orientado pelos objetivos do principio de prazer, a isso equivale dizer que ele visa um
estado sem tensdo. Contudo, a auséncia total de tensdo significa, em termos freudianos, o
retorno ao inanimado. Nesse sentido, o que mantém o ser vivo seria a presenga de uma tensao
residual e o sofrimento consistiria num efeito colateral da vida (INADA, 2011, p 75).

Com a palavra “cultura” (Kutur), Freud (1930/2021, p. 337) designa a soma das
realizagdes e instituicdes que afastam a vida do individuo daquela de seus antepassados
animais servindo para dois fins: a protecdo do homem contra a natureza e a regulamentagio
dos vinculos dos homens entre si. As atividades e valores culturais sdo aquelas que seriam
uteis para o ser humano e colocariam a terra a seu servigo, protegendo-o da violéncia das
for¢as naturais. Os primeiros atos culturais foram o dominio sobre o fogo e o uso de
instrumentos que aperfeigoaram seus 0rgaos motores ou sensoriais. Outro trago da cultura ¢ o
modo como sdo reguladas as relagdes sociais que dizem respeito ao individuo enquanto
vizinho, enquanto colaborador, como objeto sexual de um outro, como membro de uma
familia e de um Estado. O elemento cultural se apresentaria como a primeira tentativa de
regulamentar essas relagdes, visto que ndo havendo essa tentativa, tais relacdes estariam
sujeitas a arbitrariedade do individuo e aquele fisicamente mais forte as determinaria
conforme seus interesses. A vida humana em comum torna-se possivel apenas quando ha uma
maioria que ¢ mais forte que qualquer individuo. O poder dessa comunidade se estabelece
como Direito, em oposicdo ao poder do individuo. Tal substitui¢do do poder do individuo
pelo da comunidade ¢ um passo cultural decisivo, porém, exige que os membros da
comunidade limitem-se quanto as possibilidades de gratificagdo. Este aspecto leva Freud a
considerar que a liberdade individual era maior antes de qualquer civilizagdo, contudo, era
também sem valor, j& que o individuo mal tinha condicdo de defendé-la.

Freud (1930/2021, p. 352) destaca que quando o homem primitivo descobriu que
estava em suas maos melhorar a sua sorte na Terra por meio do trabalho, o outro ganhou para
ele o valor de colaborador. Além da importancia das aliangas entre os individuos, o amor ¢
apontado como um dos principais fundamentos da cultura. A experiéncia do amor sexual
(genital) proporciona ao ser humano fortes experiéncias de satisfacdo. A uma minoria ¢
possivel encontrar a felicidade pela via do amor desde que se facam amplas modificacdes da
funcdo do amor, deslocando o valor de ser amado para o préprio amor, desviando-se de sua
meta sexual e transformando a pulsdo em uma mocao inibida quanto a meta. Enquanto que o
amor genital levaria a novas formacdes de familia, o amor inibido quanto a meta levaria a

amizades.
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Os impedimentos a vida sexual ndo sdo tolerados pelos neuroticos, que desenvolvem
em seus sintomas satisfacdes substitutivas que também criam sofrimento. Além disso, o
progresso cultural também exige outros sacrificios além da restricdo da satisfacdo sexual, um
deles gira em torno do mandamento cristdo de amar ao proximo como a si mesmo. O que esta
por tras desse mandamento cultural é o fato de que o ser humano ndo tem uma natureza
amorosa, mas caracterizada por uma importante inclinacdo para a agressio (FREUD
1930/2021, p. 358).

Para Inada (2011, p 75), ao analisar o conceito de felicidade a partir do
desenvolvimento cultural, Freud constata que a vida social exige muitos sacrificios pulsionais.
Ao mesmo tempo, esses sacrificios constituem uma condi¢do necessaria para o
desenvolvimento social: em nome desse desenvolvimento, sob o dominio do principio de
realidade, a satisfacdo ¢ adiada e uma quantidade de desprazer torna-se toleravel. Em prol da
manuten¢do da vida, o objetivo de encontrar a felicidade ¢ relegado a um segundo plano, na

medida em que as reivindicagdes individuais sdo submetidas as exigéncias culturais.

3.3 PULSAO DE MORTE, AGRESSIVIDADE E A ORIGEM DA CULPA

No texto As pulsoes e seus destinos (1915), Freud define o termo pulsdo (7rieb)
enquanto um ‘“conceito-limite entre o somatico e o psiquico, como o representante psiquico
dos estimulos oriundos do interior do corpo e que atingem a alma, como uma medida do
trabalho imposto a psique por sua ligagdo com o corpo” (FREUD, 1915/2010, p. 42).

Segundo Fonseca (2012, p. 20), Freud considera que a principal dificuldade da
psicandlise em relacdo ao funcionamento psiquico seria lidar com a for¢a constitucional da
pulsdo, que muitas vezes se coloca de modo contrario a necessidade adaptativa do organismo.
O conflito entre a exigéncia de satisfagdo, por um lado, e a necessidade de compromisso com
a realidade, por outro, encontra-se na base da historia de cada individuo. Faz-se importante
salientar, contudo, que o tratamento psicanalitico ndo visa a eliminagdo dos Trieb - tal
situacdo ndo seria possivel nem mesmo desejavel - mas sim diminuir a intensidade de suas
exigéncias.

Para Freud, a existéncia de uma pulsao agressiva ¢ um fator que perturba a relacao
entre os seres humanos. Por conta dessa hostilidade, a sociedade esta constantemente
ameagada de se desintegrar. Para colocar barreiras as pulsdes de agressdo a cultura utiliza
como recurso métodos que devem estimular seus membros a identificagdes e ligagdes
amorosas inibidas quanto a meta, o que explica a restricdo a vida sexual e o mandamento de

amar o préximo como a si mesmo. Outra estratégia ocorre quando um circulo cultural mais
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restrito permite a pulsdo encontrar uma saida na hostilizagdo daqueles que estdo fora desse
circulo, fendmeno ao qual Freud atribui a expressdo “narcisismo das pequenas diferengas”,
que permite uma satisfacdo da tendéncia a agressdo e ao mesmo tempo facilita a coesdo dos
membros da comunidade. O reconhecimento de uma pulsdo de agressdo autobnoma promoveu
uma modificagio na doutrina psicanalitica das pulsdes. Em sua primeira formulagao,
apresentada no artigo As pulsoes e seus destinos (1923), as pulsdes eram divididas em pulsdes
do Eu, com a funcdo de conservar o individuo, e pulsdes de objeto (ou sexuais), que teriam o
objetivo de preservar a espécie. Para a energia das pulsdes sexuais Freud introduziu o nome
de libido e estabeleceu uma oposicao entre as pulsdes do Eu e as pulsdes libidinais (FREUD,
1930/2021, p. 367).

Garcia-Roza (1985, p. 124) aponta que as distingdes entre pulsdes sexuais e pulsdes do
Eu foram feitas pela primeira vez no artigo A concepgdo psicanalitica da perturbagdo
psicogénica da visao (1910). A diferenca bésica entre esses dois tipos de pulsdes € que elas se
encontram sob o predominio de diferentes principios de funcionamento: como as pulsdes do
Eu s6 poderiam satisfazer-se com um objeto real, elas seriam regidas pelo principio de
realidade, enquanto que as pulsdes sexuais, podendo satisfazer-se com objetos fantasmaticos,
encontrar-se-iam sob o predominio do principio de prazer.

A introducao do conceito de narcisismo fez vir a luz o fato de que o proprio Eu esta
investido de libido. Essa libido narcisica volta-se para os objetos, tornando-se assim libido de
objeto, e podendo transformar-se novamente em libido narcisica. Tendo em vista que as
pulsdes do Eu também eram libidinais, libido e energia pulsional pareciam ser entdo a mesma
coisa. Porém, restou a Freud a convicg¢do de que as pulsdes nao poderiam ser todas da mesma
espécie (FREUD, 1930/2021, p. 370).

O que era uma conviccao foi reconhecido e teorizado em Além do principio de prazer
(1920), onde Freud dedica-se ao estudo do fendmeno da compulsdo a repeticdo e do carater
conservador da vida pulsional. Esta percep¢ao leva o pai da psicanalise a conclusao de que
seria necessario que houvesse, além da pulsdo de conservar a substancia vivente e de
aglomeré-la em unidades cada vez maiores, uma pulsdo oposta, que tentaria dissolver essas
unidades até seu estado inorganico; além de Eros, haveria uma pulsdo de morte. Uma parte da
pulsdo se voltaria contra o mundo exterior e viria a luz como pulsdo para a agressao e para a
destruicao. Assim, a pulsdo seria compelida a se colocar a servico de Eros, visto que o ser
vivo aniquilaria qualquer outra coisa, fosse ela inanimada ou animada, em vez de a si mesmo.
De modo inverso, a restricdo dessa agressao voltada para fora intensificaria a autodestruigao.
Ao mesmo tempo, Freud intuia que as duas espécies de pulsdo apareceriam raramente

isoladas uma da outra, o que pode ser observado no caso do sadismo, pulsdo parcial da
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sexualidade, onde existe uma alianca dessa espécie, que envolve a0 mesmo tempo o anseio
amoroso ¢ a pulsdo de destruicdo. Da mesma forma, no masoquismo, ha uma ligagdo entre a
destruicdo, dirigida para o interior, e a sexualidade, ligagdo através da qual a tendéncia
normalmente imperceptivel torna-se evidente.

A inclinagdo a agressdo ¢ uma predisposicao pulsional originaria e autdbnoma do ser
humano e a cultura ¢ seu grande obstaculo. A cultura, a servico de Eros, busca agrupar
individuos isolados, mais tarde familias, tribos, povos, na¢des, em uma grande unidade, a
humanidade. Contudo, esse programa opde-se a pulsdo de agressdo dos seres humanos. Essa
pulsdo de agressdo ¢ o derivado e o principal representante da pulsdo de morte, que se
encontra ao lado de Eros e que divide com ele o dominio do mundo (FREUD, 1930/2021, p.
376).

Mezan (2006, p. 345) explica que em Além do principio do prazer, o conceito de
pulsdao de morte ¢ introduzido ainda como uma especulagao. Porém, ao decorrer do tempo,
essa concepgao se consolida até que em O mal-estar na cultura Freud afirma que ja ndo pode
pensar de outro modo. A pulsdo de morte indica a existéncia de uma qualidade especifica que
define a tendéncia regressiva da pulsdo, sendo os fenomenos de repeticdo os responsdveis por
conduzir a postulacdo da pulsdo de morte. Garcia-Roza (1985, p. 135) salienta que, em Além
do principio do prazer, Freud revela que seria incorreto aceitar a simples dominancia do
principio do prazer sobre os processos psiquicos. Se tal dominancia existisse, a maioria dos
processos deveria ser acompanhada pelo prazer ou conduzir a ele, o que nao ¢ observado na
experiéncia cotidiana. O primeiro fator que contrapde a realidade do principio do prazer sdo
os sonhos das chamadas neuroses traumaticas, os quais t€ém por caracteristica conduzir o
paciente de volta a situagdo em que ocorreu seu trauma. Como os sonhos sdo concebidos por
Freud como realizacdes de desejo, seria contraditério que sonhos que revivem um trauma
fossem tdo recorrentes nas neuroses traumaticas. O segundo fator que contrapde o principio
do prazer ¢ o fendmeno da compulsdo a repeti¢ao, que na experiéncia clinica ¢ denominada
neurose de transferéncia, € que se manifesta pela repeticao, por parte do paciente, de uma
experiéncia traumadtica por meio da relagdo de transferencial entre paciente e analista. Por
meio da observacdo do fenomeno da compulsdo a repeti¢do, Freud desenvolve sua hipotese de
que a pulsdo de morte corresponderia a uma tentativa inerente a vida organica de restaurar um
estado anterior das coisas, ela seria a expressao da inércia inerente a vida organica. A pulsao
de morte consiste na tendéncia de todo ser vivo a retornar ao estado inorganico, enquanto que
a pulsdo de vida ndo tem como objetivo evitar que a morte ocorra, mas evitar que a morte

ocorra de uma forma ndo natural.
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Mezan (2006, p. 346) adverte que a repetigdo ndao ¢ necessariamente contraria ao
principio do prazer, visto que o que € prazer para uma instancia ndo ¢ para outra. O Eu pode
sentir como desprazer movimentos pulsionais prazerosos ao Id. Além disso, a repeticdo do
trauma pode obedecer a exigéncia de dominio da energia em estado livre, visando a sua
ligagdo e a colocando a servigo de um Eu ativo, como ocorre no jogo do carretel®. A anlise
do jogo do carretel mostra que, para que se instaure o predominio do principio do prazer como
tendéncia a descarga da energia psiquica, ¢ necessaria a ligacdo dessa energia a determinadas
representacdes, tarefa que s6 pode ser levada a cabo por meio da reproducao da cena
traumatizante. A finalidade da pulsdo, que se apresenta como satisfacdo em forma de descarga
do quantum de energia, busca reproduzir o estado anterior ao surgimento dessa elevagao da
tensdo e a satisfagdo ocorre por meio do retorno a uma situa¢do anterior. Ultrapassando o
nivel psiquico, Freud vai buscar na origem da vida o primeiro evento produtor de tensdes, de
modo que a tendéncia a descarga se revela como um desejo de retorno ao inorganico. A forca
de Eros ¢ contraposta pela pulsio de morte, que busca o retorno a formas menos
diferenciadas. A dualidade entre pulsdes de vida e pulsdes de morte seria o fundamento da
vida pulsional do ser humano.

A nivel psiquico, ¢ apenas na severidade do Super-eu, no masoquismo originario € na
analise do 6dio e do sadismo que a pulsao de morte desempenha um papel de destaque. Freud
exemplifica 0 modo de a¢do da pulsdo de morte utilizando o caso do sadismo. O sadismo
constitui a inversdo para o objeto de uma tendéncia mortifera inicialmente voltada contra o
sujeito, 0 masoquismo primario, que se desvia para o exterior em forma de agressividade. O
sadismo aparece assim como uma mescla de libido e agressividade, mas esta ndo € originaria,
J& que corresponde a uma exteriorizagao da pulsdo de morte. Se o sadismo pode ser concebido
como um efeito da pulsdo de morte, é porque esta ¢ capaz de se exteriorizar e de se fundir
com FEros, seu “estado puro” apareceria como resultado de uma desfusdo. Se a tendéncia de

Eros ¢ a unido, a propria fusao surge como um efeito de sua atuacao, ao passo que, se a pulsao

20No artigo Além do principio do prazer, Freud observou uma crianga de um ano e meio durante algumas
semanas. O menino era considerado uma crianga obediente que nunca chorava quando a mde o deixava durante
horas. Freud relata que ele tinha o habito de jogar todos os objetos que alcangava para longe de si, proferindo o
prolongado som o—o—o0—o, que, no julgamento da mae significava “fors” [“foi embora”]. A crianga tinha um
carretel de madeira no qual estava enrolado um cordao e langava o carretel, seguro pelo cordao, para dentro do
ber¢o (de modo que o brinquedo desaparecia) falando o—o—o0—o, € depois o puxava novamente para fora do
ber¢o, saudando seu aparecimento com a palavra “da” [“esta aqui”]. A brincadeira consistia no desaparecimento
e reaparicdo que era repetido varias vezes, embora o prazer maior estivesse no segundo ato. Esse jogo estava
relacionado a grande conquista cultural do menino: a rentincia a satisfagdo pulsional realizada ao permitir a
auséncia da mae sem protestar. Se achando numa situagdo passiva o menino havia sido atingido pela vivéncia e,
ao repeti-la como jogo assumiu um papel ativo. O langamento do objeto poderia constituir a satisfagdo de um
impulso de vingar-se da mae por ter desaparecido, a crianga s6 podia repetir uma impressao desagradavel
brincando: as criangas repetem ativamente na brincadeira o que sofrem passivamente no real, numa tentativa de
tornarem-se “donos da situa¢ao” (FREUD, 1920/2010, p. 128).
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de morte persegue o retorno a um estado anterior, ela pressupde uma desagregagdo. A fusdo ¢é
entdo um atributo de Eros, por este motivo, o sadismo ¢ um componente libidinal, enquanto a
desfusao ¢ presidida por Thanatos e tem como um de seus resultados a aparicdo das duas
pulsdoes sob uma forma relativamente autonoma. Desse modo, Freud localiza o primeiro
representante psiquico da pulsdo de morte: o masoquismo originario (MEZAN, 2006, p. 346).

Para Freud, o sadismo ¢ um exemplo de fusdo pulsional a servico de uma finalidade.
Porém, o sadismo que se torna independente, revestindo-se da forma de uma perversao, ¢ um
exemplo igualmente comprobatério de desfusdo pulsional. Outros exemplos de desfusdo
pulsional sdo as diversas formas de regressao e, em termos mais gerais, as formas de neuroses
graves que levam a dominacdo da pulsdo de morte. Inversamente, o desenvolvimento
harmonioso do psiquismo, a passagem de um estadio para outro, atestam uma unido pulsional
(PLON; ROUDINESCO, 1997, p 681).

Para Mezan (2006, p. 348), em O mal-estar na cultura a agressividade aparece como
um processo cuja origem ¢ a autodestruicao implicita no conceito de pulsao de morte. Porém,
a dificuldade de captar o funcionamento da pulsdo de morte no nivel intrapsiquico fez com
que Freud se voltasse cada vez mais para o registro da agressividade na cultura. No contexto
da cultura, a agressividade implica a existéncia de outro ser humano e, a partir dai, a relacao
de alteridade toma uma importancia crescente. Esse seria o principal motivo que levou Freud
a considerar cada vez mais a dindmica da cultura: se no campo psiquico as pulsdes de morte
sao de dificil percepg¢ao, no dominio social podem ser observadas mais facilmente. O combate
entre pulsdes de vida e pulsdes de morte ocorre na cultura a partir da coercdo social, onde as
inclinagdes pulsionais sdo refreadas e provocam conflitos na vida psiquica do homem. A
cultura reprime e sublima tanto as pulsdes erdticas quanto as pulsdes de morte. E na repressio
das pulsdes de morte, transformadas em agressividade, que consiste o fundamento da cultura.
O mal-estar cultural deriva menos da repressdo da sexualidade do que da repressdo da
agressividade. O sacrificio imposto ao homem ¢, para Freud, mais poderoso do que as
possibilidades de satisfacdo pulsional oferecidas pela cultura. E por meio do Super-eu e do

sentimento de culpa que essa repressao se manifesta.

3.4 SENTIMENTO DE CULPA, SUPER-EU E CONSCIENCIA MORAL
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Freud (1930/2021, p. 377) define o meio utilizado pela cultura para inibir a agressao
que a ela se opde: ela ¢ introjetada (introjiziert)” e voltada contra o proprio Eu, depois
assumida por uma parte do Eu denominada Super-eu, que exerce contra o Eu a agressividade
que o Eu teria exercido contra outros individuos. A consciéncia de culpa (Schuldbewuftsein)
se revela como a tensdo entre o Super-eu € o Eu que lhe estd submetido ¢ se manifesta como
necessidade de punigdo. A cultura lida com o prazer de agressdo do individuo enfraquecendo-
0, desarmando-o e vigiando-o, por meio de uma instancia em seu interior, o Super-eu.

Plon e Roudinesco (1997, p 744) explicam que o Super-eu foi objeto de uma primeira
elaboracdo, em Introdugdo ao narcisismo (1914), ainda sendo denominado de ideal do Eu.
Em Psicologia das massas e andlise do eu o que era antes uma func¢do transforma-se numa
instancia, conservando, contudo, o mesmo nome. O termo “Super-eu” surgiu pela primeira
vez em O Eu e o Id (1923), ndo apenas como resultante das primeiras escolhas de objeto do
Id, mas também como uma formagao reativa contra esses objetos. Ele ¢ ordem, “tens que ser
assim (como o pai)” e proibicdo, “ndo tens direito de ser assim (como o pai)”’. O Super-eu
conserva o carater do pai e aparece como o herdeiro do complexo de Edipo.

Freud (1930/2021, p. 378) apresenta duas analises acerca do surgimento do sentimento
de culpa (Schuldgefiihls). Na primeira analise, tem-se a ideia de que alguém pode sentir-se
culpado quando fez algo reconhecido como ruim. Em seguida, ¢ acrescentada a ideia de que
mesmo quem ndo fez esse mal, mas reconhece em si a intencao de fazé-lo, pode considerar-se
culpado. Os dois casos partem do pressuposto de que o mal ja tenha sido reconhecido como
condenavel. Contudo, Freud recusa-se a reconhecer a existéncia de um discernimento original
para diferenciar o bem do mal, sendo que, no processo de desenvolvimento do individuo, ¢ a
pessoa responsavel pelos cuidados da crianca quem determina o que deve ser chamado de
bem ou de mal. A crianga se submete a essa influéncia devido a sua condi¢do de desamparo,
ou pelo medo (4Angst) da perda do amor. Se a crianca perde o amor de quem ¢ dependente, ela
também perde a protecdo contra diversas espécies de perigo, expondo-se inclusive ao perigo
de que esse outro lhe prove sua superioridade em forma de puni¢do. O mal ¢ entdo,
inicialmente, aquilo através do qual a crianca é ameagada com a perda do amor e o perigo s

surge quando a autoridade o descobre. Freud chama este estado de “mé consciéncia”, porém,

21Segundo Plon e Roudinesco (1997, p. 397), “introje¢do” ¢ um termo introduzido por Ferenczi, para designar a
maneira como um sujeito introduz objetos de fora no interior de sua esfera de interesse. Foi no artigo
“Transferéncia e introje¢do” que Ferenczi comparou o psiquismo do neurético ao do psicotico, afirmando que
enquanto o paranoico projeta para o fora as emogdes que se tornaram penosas, o neurotico inclui em sua esfera
de interesse uma parte do mundo externo e faz dela objeto de fantasias conscientes ou inconscientes. O processo
inverso a proje¢do ¢ chamado por Ferenczi de introje¢do. Freud adota o termo com uma proximidade a ideia de
incorporagao, mas foi sobretudo Melanie Klein que o retomou para descrever os mecanismos ligados a relagdo
de objeto a partir da trilogia introjecéo, projecao e reintroje¢do de objetos.
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argumenta que ele ndo merece esse nome, visto que nessa fase o que ocorre ¢ apenas medo da
perda do amor.

A mudanca acontece quando a autoridade ¢ interiorizada por meio da constitui¢ao de
um Super-eu, sé agora € possivel falar de consciéncia moral e de sentimento de culpa. Neste
segundo momento desaparece o medo de ser descoberto e a diferenca entre fazer o mal e
querer fazé-lo, pois, diante do Super-eu nada pode ser escondido. Nessa segunda fase de
desenvolvimento a consciéncia moral apresenta uma caracteristica nova: ela apresenta uma
severidade maior quanto mais virtuoso for o ser humano. Freud destaca, portanto, duas
origens do sentimento de culpa: o medo da autoridade e o medo do Super-eu. O primeiro
obriga a renunciar as satisfacdes pulsionais, € o outro, tendo em vista que ndo se pode
esconder do Super-eu a persisténcia dos desejos proibidos, obriga a puni¢do. Quando a
rentincia pulsional era consequéncia do medo da autoridade externa e essa renlncia era
realizada ndo restava sentimento de culpa. No caso do medo do Super-eu, no entanto, a
renuncia pulsional ndo ¢ de grande valia, pois o desejo persiste € ndo se deixa ocultar diante
do Super-eu. Apesar da rentiincia bem-sucedida, sobrevird um sentimento de culpa, e esta ¢ a
grande desvantagem econdmica da instauracdo do Super-eu. A rentncia pulsional agora nao
tem mais nenhum efeito libertador e cada nova rentncia intensifica a sua severidade, o que
leva a tese paradoxal de que a consciéncia moral ¢ a consequéncia da rentncia pulsional e, ao
mesmo tempo, a rentiincia pulsional que € imposta de fora cria a consciéncia moral, que entao
exige mais uma rentncia pulsional (FREUD, 1930/2021, p. 382).

A renlncia que a crianga faz aos desejos edipianos para identificar-se com os pais €
motivada, segundo Freud, pela ameaca de castracdo que pde em risco a integridade narcisica
da crianca. Em certa medida, o fundamento que pressupde o declinio do Edipo reaparece em
O mal-estar na cultura: o estado de dependéncia absoluta do homem. O Super-eu obriga o Eu
a abrir mao da satisfacdo pulsional e o pune ao detectar o desejo que foi renunciado
(NAKASU, 2007, p. 227).

Tomando o caso da agressividade como exemplo, Freud (1930/2021, p. 382) aponta
que o efeito da rentincia pulsional sobre a consciéncia moral ocorre de maneira tal que cada
parcela de agressdo que deixa de satisfazer-se ¢ assumida pelo Super-eu, e a sua agressao
contra o Eu aumenta. Contra a autoridade que impede a crianga as primeiras satisfacoes ¢
desenvolvida uma inclinagao a agressao, ja que, for¢ada pela necessidade, a crianga precisou
renunciar a satisfacdo dessa agressdo vingativa e a melhor forma de sair dessa situagdo ¢
acolhendo em si essa autoridade, que se torna o Super-eu. Segundo Plon e Roudinesco (1997,
p. 744) o Super-eu manifesta em relagdo ao Eu a agressividade que o Eu desejaria dirigir aos

outros. A tensao que se instala entre o Eu e o Super-eu d4 margem ao sentimento inconsciente
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de culpa. E possivel afirmar que a cultura domina a agressividade dos individuos fazendo com

que ela seja vigiada por intermédio de um intruso, o Super-eu.

3.4.1 Culpa e consciéncia moral: filogénese e ontogénese

Em Totem e Tabu (1913) Freud retoma a teoria darwiniana do estado primitivo da
sociedade humana. Segundo Nakasu (2007, p. 117), a teoria de Darwin supde a existéncia de
um pai violento que guardava as fémeas para si e expulsava os filhos quando estes cresciam.
A partir dessa teoria, Freud desenvolve uma hipotese denominada “mito cientifico”. Nesse
mito, apos terem sido expulsos por um pai violento, os irmaos retornam a horda, matam e
devoram o pai. O ato de devorar o pai permite uma rela¢do de identificacdo dos irmdos com
ele, que passam a adquirir parte de sua forca. Em seguida ao parricidio ocorre o
arrependimento dos irmdos, o que permite vir a tona uma corrente afetiva de sentimento,
gerando sentimento de culpa. Com o pai morto tornando-se ainda mais poderoso, a interdigao
sexual com as mulheres do mesmo cla - estabelecida pelo pai - passa a ser seguida
espontaneamente pelos irmaos na tentativa de expiar a culpa do assassinato elevando o pai a
categoria de deus.

Freud parte da hipdtese de que o sentimento de culpa persistiu por milhares de anos.
Contudo, apenas a tradigdo nao ¢ suficiente para explicar esse processo, somente a heranca de
disposi¢des psiquicas que seriam despertadas na vida do individuo explicaria a passagem
dessa carga emocional entre as geragdes. Dessa forma, o individuo moderno viveria uma
repeticao dos tragos herdados pelo parricidio, de forma que os desejos incestuosos e hostis e o
sentimento inconsciente de culpa seriam entendidos como uma consequéncia do parricidio.
Ao entender que o inicio da cultura ¢ fruto de um assassinato e que esse crime produz as leis
organizadoras da sociedade, os fundamentos da religido monoteista e as instituigdes sociais,
Freud assume o fato de que a violéncia e a destruicdo sdao os aspectos constitutivos da histéria
humana (NAKASU, 2007, p 117).

Mariguela (2001, p. 105) lembra que, em 1914, no prefacio a terceira edicao dos Trés
ensaios sobre a teoria da sexualidade, Freud defende a ideia de que ¢ possivel entender a
ontogénese como uma repeticio da filogénese™, de modo que a predisposicdo filogenética

pode ser observada por tras do processo ontogenético. Essa predisposicao seria o precipitado

22 Foi através da leitura das obras do médico e zodlogo alemdo Ernst Heinrich Haeckel (1834-1920) que Freud
tomou conhecimento das ideias de Darwin e encontrou a lei da recapitulagdo, que afirma que “a ontogénese
repete a filogénese”, lei essa que o psicanalista “faria uso ininterrupto ao longo de sua obra” (PLON;
ROUDINESCO, 1997, p. 322).
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de uma vivéncia anterior da espécie que se junta a experiéncia mais nova do individuo. Com
isso, entende-se que o individuo repete em seus sintomas 0s acontecimentos que ocorreram
durante o desenvolvimento do homem na cultura. A partir da analogia entre o itinerdrio da
libido e o itinerdrio do desenvolvimento da cultura ¢ possivel chegar ao nicleo central da
constitui¢do psiquica, o complexo de Edipo, que por sua vez, pode ser entendido como o
nucleo constitucional da subjetividade. A partir da analogia entre o desenvolvimento da libido
individual e o desenvolvimento cultural Freud realiza uma extensao da psicologia individual a
psicologia das massas.

As duas leis primordiais do totemismo — ndo matar o pai € ndo manter relacdes
incestuosas com as mulheres pertencentes a ele — estabeleceram as bases para a organizagao
social. A conclusdo de Totem e Tabu aponta a relacdo entre o processo filogenético e
ontogenético: a partir da experiéncia clinica da psicanalise Freud afirma que no individuo
neurodtico o pensamento seria um substituto do ato, enquanto que, no homem primitivo, o ato
substitui o pensamento. Dessa forma, o sentimento de culpa dos neurdticos tem origem nos
dois tabus que fundam a cultura (MARIGUELA, 2001, p. 105).

Para Teixeira (2017, p. 79) faz-se importante salientar que, em Tofem e tabu, a
consciéncia moral € apresentada por Freud como derivado da consciéncia tabu, resultante do
parricidio. Em Totem e Tabu Freud atribui a origem da culpa a ambivaléncia do complexo
paterno dos irmaos parricidas, visto que, os motivos que levaram os irmaos ao ato criminoso
contra o pai eram os mesmos motivos que os faziam admira-lo: a constatagcao de sua forca e
poder. Devido a ambivaléncia sentida pelos irmaos em relagdo ao pai, seu assassinato resultou
em remorso, € o aparecimento de sentimentos ternos apos o assassinato do pai teve como
consequéncia, além do remorso, a consciéncia de culpa dos filhos. O pai, representante do
poder, tornou-se ainda mais forte morto do que era quando vivo, € o que antes era proibido
pela forca do pai real passou a ser proibido pelos efeitos de sua introje¢ao.

Durante o periodo da horda primitiva houve uma agressao que nao foi reprimida, mas
executada. Esse mesmo sentimento hostil continua existindo apds o desenvolvimento cultural,
e sua repressdo ¢ a fonte do sentimento de culpa na crianga. Isso leva a Freud prever o
questionamento de seus leitores de que seria indiferente o fato de matar o pai ou apenas
deseja-lo fazer: de qualquer forma, o sentimento de culpa se manifestaria. Ele resolve esse
questionamento explicando que o sentimento de culpa ap6s a pratica de um ato condenavel

deveria antes chamar-se “remorso”, pois diz respeito apenas a um ato, pressupondo que uma
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consciéncia moral, a propensdo a sentir-se culpado, ja existisse antes do ato>. O remorso nio
¢ considerado um sentimento que ajudaria a encontrar a origem da consciéncia moral e do
sentimento de culpa, e por esse motivo a psicanalise exclui de sua discussao o caso do
sentimento de culpa por remorso. No contexto do assassinato do pai originario, o remorso foi
o resultado da ambivaléncia primordial de sentimentos em relagdo ao pai, pois os filhos
odiavam e ao mesmo tempo amavam o pai. Depois que o 6dio foi apaziguado com a agressao,
no remorso pelo ato veio a luz o amor, que construiu um Super-eu por identificagdo ao pai e
criou restricdes que deviam proteger contra a repeti¢do do ato. Como a inclinag@o a agressao
em relagdo ao pai se repetiu nas geragdes seguintes, o sentimento de culpa continuou
existindo e refor¢cou-se novamente a cada agressao reprimida e transferida para o Super-eu. A
partir dessa argumentacdo, Freud afirma ter chegado a compreensdo da parte do amor no
surgimento da consciéncia moral. Assassinar o pai ou abster-se do ato ndo ¢ decisivo, o
sentimento de culpa se revela nos dois casos, pois € expressao do conflito de ambivaléncia, da
luta entre Eros e a pulsdo de morte (FREUD, 1930/2021, p. 388).

Esse conflito ¢ alimentado assim que ¢ atribuida ao ser humano a tarefa da vida em
comum. Freud (1930/2021, p. 389) explica que quando a comunidade se estabelece na forma
de familias, ele se manifesta no complexo de Edipo, institui a consciéncia moral e cria o
primeiro sentimento de culpa. Como o objetivo da cultura consiste em reunir os seres
humanos, ela sé pode atingir essa meta pela via de um fortalecimento do sentimento de culpa.
Se a cultura for o percurso de desenvolvimento da familia até a humanidade ela também
partilha desse conflito de ambivaléncia inato, como consequéncia do desacordo entre amor e
anseio de morte.

Mezan (2006, p. 101) reforca que o sentimento de culpa tem origem no assassinato do
pai primordial, repetido fantasmaticamente no psiquismo individual e fortalecido a cada nova
agressdo contida e interiorizada no Super-eu. Para quem nasceu em meio ao processo cultural

nao faz diferenga o fato do pai realmente ter sido assassinado. O sentimento de culpa revela-

23 Esse fenomeno ¢ abordado no texto Alguns tipos de cardter encontrados no trabalho psicanalitico (1916), no
capitulo Criminosos por sentimento de culpa. Nele, o pai da psicanalise revela que pessoas que mais tarde
vieram a ser muito respeitaveis, falando de sua juventude, lembravam de agdes ilicitas, como furtos e fraudes
cometidos em sua época de puberdade ou pré-puberdade. Essas agdes eram realizadas porque representavam um
alivio psiquico para o malfeitor, ja que ele sofria de uma opressiva consciéncia de culpa de origem desconhecida
e, ap6s o delito, essa pressao diminuia, porque a consciéncia de culpa encontrava um sentido. A consciéncia de
culpa estava presente antes do delito e se originava do complexo de Edipo, sendo uma reacio a dois grandes
desejos criminosos, matar o pai e ter relagdes sexuais com a mae. Comparados a esses dois desejos, os crimes
realizados para fixar o sentimento de culpa constituiam um alivio. Na conclusdo de seu texto, fazendo referéncia
a Assim falou Zaratustra (1883), Freud reconhece que Nietzsche ja havia identificado um fenomeno semelhante:
“Um amigo chamou-me a atencdo para o fato de que o ‘criminoso por sentimento de culpa’ era conhecido
também por Nietzsche. No discurso de Zaratustra ‘Sobre o palido criminoso’ vislumbramos a preexisténcia do

sentimento de culpa e o recurso ao ato para a sua racionalizagdo” (FREUD, 1916/2012, p. 214).
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se como a expressao da ambivaléncia que exprime, ndo apenas o conflito pulsional de cada
individuo, mas também a luta entre Eros ¢ a pulsdo de destrui¢do. A tensdo entre o individuo e
a cultura encontra uma importante expressao no fendmeno da neurose. Freud sustenta que a
neurose ¢ resultado da frustragdo imposta as pulsdes devido a sua inser¢ao na cultura. A partir
da concepcao de que o sentimento de culpa provém tanto da tensdo entre Eu e Super-eu
quanto da dinamica do processo cultural, Freud sugere que quando uma pulsao ¢ reprimida,
seus componentes libidinais transformam-se em sintomas, e seus componentes agressivos, em
sentimento de culpa.

Gellis e Hamud (2011, p. 643) sintetizam a historia do desenvolvimento da nocdo de
culpa apontando que Freud descreveu o percurso das exigéncias as quais o sujeito, em toda a
historia, precisou se submeter: primeiramente, foi levado a inibir seus impulsos pela soberania
do pai primevo; em seguida, precisou se submeter a lei paterna no complexo de Edipo e
finalmente se restringiu pela internalizagdo da moral no Super-eu. Pode-se dizer, portanto, que
a culpa individual est4 intima e diretamente relacionada a culpa coletiva e que decorre nao so6
de seu historico, mas ¢ produto da condicdo de dependéncia primaria do ser humano e de sua
vivéncia grupal. Dessa forma, ¢ importante destacar que, no desenvolvimento de seu

pensamento, Freud evidencia também o papel da cultura no entendimento da noc¢ao de culpa.

3.4.2 Da neurose do individuo a neurose da cultura

Ao fim do texto O mal-estar na cultura Freud justifica o motivo pelo qual uma obra
que se propde a tratar do mal-estar do homem de cultura acaba por focalizar a tematica da
culpa:

Suspeito que entre os leitores tenha ficado a impressdo de que as
discussdes sobre o sentimento de culpa tenham ultrapassado o
ambito deste ensaio ao tomarem um espago excessivo, for¢ando
para a margem seu outro conteiido, com o qual elas ndo estdo
sempre em intima relagdo. Isso pode ter perturbado a estrutura do
ensaio, mas corresponde inteiramente a intengcdo de colocar o
sentimento de culpa como o problema mais importante do
desenvolvimento da cultura e de demonstrar que o preco a pagar
pelo avanco da cultura ¢ uma perda de felicidade em consequéncia
da intensifica¢do do sentimento de culpa (FREUD, 1930/2021, p.
390).

Enfatizando que o sentimento de culpa estd intimamente ligado a dificuldade do ser

humano em abandonar seu mal-estar, Freud dedica-se a explicitar a relacao entre sentimento
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de culpa e consciéncia (Bewusstsein)*'. Ele destaca que, nos casos comuns de remorso, o
sentimento de culpa se faz perceptivel a consciéncia com clareza e chama aten¢do para uma
nuance: “estamos acostumados a dizer ‘consciéncia de culpa’ em vez de ‘sentimento de
culpa’” (FREUD, 1930/2021, p. 391).

Para explicar a relagdo entre sentimento de culpa e consciéncia (Bewusstsein), Freud
langa mao de seus estudos anteriores a respeito das neuroses e revela que, na neurose
obsessiva, o sentimento de culpa impde-se a consciéncia, dominando o quadro patoldgico e a
vida do doente. Contudo, na maioria dos outros casos ¢ formas de neurose, ele fica
completamente inconsciente ¢ os doentes chegam a duvidar quando lhes ¢ atribuido um
sentimento de culpa inconsciente. Porém, mesmo na neurose obsessiva, hd pessoas que nao
percebem seu sentimento de culpa, ou o sentem apenas como um mal-estar, uma espécie de
angustia quando sdo impedidos de realizar certas agdes. Freud observa que o sentimento de
culpa, no fundo, seria uma variedade topica da angustia (4Angst)®, que em suas fases
posteriores coincide com o medo (4ngs?)*® do Super-eu. E por esse motivo que se pode pensar
que a consciéncia de culpa produzida pela cultura em grande parte permanece inconsciente ou
vem a luz como um mal-estar, uma insatisfagdo para a qual se procura outras motivagdes.
Freud destaca que as religides nunca subestimaram o papel do sentimento de culpa na cultura
e surgem com a pretensao de libertar a humanidade desse sentimento (FREUD, 1930/2021, p.
392).

Gellis e Hamud (2011, p. 645) lembram que Freud utilizou pela primeira vez o termo
“sentimento inconsciente de culpa” no texto Atos obsessivos e praticas religiosas (1907). O
texto explicita que todos os atos obsessivos t€ém um sentido e podem ser interpretados, mesmo
que a pessoa que obedece a compulsdao ndo compreenda esse sentido. Freud aponta também
um sentimento de angulstia que teria relagdo com uma ideia de puni¢do. As pessoas que

sofrem de compulsdes e proibi¢des comportam-se como se estivessem dominados por um

24Segundo o Diciondrio comentado do alemdo de Freud, a palavra Bewuftsein (“consciéncia”) é composta por
dois elementos, Bewufit (“consciente”) e sein (“ser/estar”). Foneticamente pode-se entender a palavra
Bewuptsein como significando “a consciéncia”, no sentido de instancia psiquica (das Bewuftsein), ou com o
sentido de “o estar consciente”, designando um estado (das Bewuftsein), ou ainda como “estar ciente de”
(bewupt sein, verbo e adjetivo). Hanns destaca que existem sentidos adicionais de "consciéncia" ndo presentes na
palavra alemd Bewuptsein. E o caso do termo Gewissen, também utilizado por Freud, e que apresenta o sentido
de “consciéncia” numa acepg¢do de “instancia moral que julga” (HANNS, 1996, p. 109). Na traducdo de Maria
Rita Salzano Moraes de O mal-estar na cultura utilizada nesta dissertacdo o termo alemao Gewissen é traduzido
como “consciéncia moral”, enquanto que o termo Bewuftsein € traduzido por “consciéncia”.

25 Hanns (1996, p. 66) explica que a utilizagdo do termo "angustia" introduz aspectos menos presentes no termo
alemdo Angst, como "sofrimento" e "sufocamento", os quais enfocam um processo interno mais prolongado e
menos ligado a "prontidao reativa".

26 O termo "medo", em portugués, é bastante parecido com o termo alemdo Angst e apresenta o sentido de
"temor" e "receio" e os sentidos de "panico" e "pavor". Pode referir-se a um objeto especifico ("tenho medo de")
ou a um objeto inespecifico, designando um estado, por exemplo, "sou medroso". De modo genérico, "medo" se
refere a reagdo a um perigo real ou imaginario mais imediato (HANNS, 1996, p. 67).
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sentimento de culpa do qual nada sabem, o que pode ser entendido como um sentimento
inconsciente de culpa.

Uma das origens apontadas por Freud para o sentimento de culpa ¢ o fato de que ele
pode ocorrer como consequéncia de agressdes que foram evitadas, mas, a0 mesmo tempo, em
seu inicio histérico, em consequéncia de uma agressao que foi de fato executada, o
assassinato do pai. Foi a instauracdo da autoridade interna do Super-eu que alterou essas
relagdes de maneira profunda. Antes, o sentimento de culpa coincidia com o remorso, em
seguida, a diferenga entre a agressdo intencionada e a agressdo realizada perdeu a sua forca
em consequéncia da onisciéncia do Super-eu. Esta mudanca fez com que um ato de violéncia
executado pudesse gerar sentimento de culpa tanto quanto um ato de violéncia intencionado.
Freud chama a atencdo para duas concepgdes distintas acerca da energia agressiva do Super-
eu: em uma das concepgdes, a energia agressiva prolonga a energia punitiva da autoridade
externa e a conserva para a vida animica, enquanto uma outra concepcao defende que ¢ a
nossa propria agressdao, que nao alcancou utilizacdo, que deve ser mobilizada contra essa
autoridade inibidora. O que restou de comum ¢ que se trata de uma agressao deslocada para o
interior (FREUD, 1930/2021, p. 392).

Freud (1930/2021, p. 396) revela que qualquer impedimento a satisfagdo pulsional
poderia ter como consequéncia a intensificacdo do sentimento de culpa. A explicagdo acerca
do motivo pelo qual em lugar de uma exigéncia pulsional ndo realizada ocorra um aumento do
sentimento de culpa reside no fato de que o impedimento da satisfacdo suscita uma parcela de
inclina¢do agressiva contra a pessoa que perturba a satisfagdo e essa propria agressao tem de
ser novamente reprimida. Nesse caso ¢ apenas a agressao que se transforma em sentimento de
culpa ao ser reprimida e atribuida ao Super-eu.

Em relacdo a questdo da agressividade, a luta entre Eros e pulsdo de morte caracteriza
tanto o processo de cultura que se desenrola na humanidade quanto o desenvolvimento do
individuo. O processo de cultura da humanidade e o processo de desenvolvimento do ser
humano individual sdo de natureza muito semelhante. Um traco distintivo dos dois processos
consiste no fato de que o desenvolvimento individual é produto da interferéncia de dois
anseios, o anseio por felicidade, “egoista”, e o anseio pela unido com os outros na
comunidade, “altruista”. No desenvolvimento individual a énfase principal recai sobre o
anseio egoista; o outro anseio, que se pode chamar de cultural, contenta-se, via de regra, com
o papel de uma restri¢do. No processo cultural a meta de estabelecimento de uma unidade a
partir de individuos humanos ¢ o principal e a meta de se tornar feliz fica em segundo plano

(FREUD, 1930/2021, p. 398).
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Freud (1930/2021, p. 400) afirma que a comunidade também desenvolve um Super-eu.
O Super-eu de uma época cultural tem uma origem semelhante ao do ser humano individual:
se funda na impressdo que deixaram as personalidades de grandes lideres. Em muitos casos,
durante a sua vida, essas pessoas foram ridicularizadas ou mesmo eliminadas de maneira
cruel, como no caso do pai originario, que so foi elevado a condi¢dao de divindade apds seu
assassinato. O Super-eu-da-cultura, assim como o do individuo, impde exigéncias ideais cuja
falta de observancia ¢ castigada com a angustia da consciéncia moral.

Paralelamente a afirmacéo da vivéncia do complexo de Edipo por todos os individuos,
por meio do Super-eu-da-cultura haveria fendmenos de repressao e idealizacdo coletivas que
sustentariam a sociedade de cultura. Uma vez que ao Super-eu-da-cultura ¢ reservada a tarefa
do progresso da sociedade, Freud declara ser ele o guardido da ética, que tem o papel de
exercer as censuras indispensaveis para que os modelos sociais idealizados sejam cumpridos.
E no texto Dissec¢do da personalidade psiquica, nas Novas Conferéncias sobre psicandlise
(1933/2010), que Freud aborda a possibilidade da constituicio do Super-eu-da-cultura,
formulagdo que aponta para a existéncia de uma série de identificacdes entre geragdes
(COSTA, 2016, p. 105).

Na investigagdo sobre as neuroses, censura-se o Super-eu do individuo por se
preocupar pouco com a felicidade do Eu, ndo levando em consideracdo a forga pulsional do Id
e as dificuldades do ambiente real. Com o proposito terap€utico, muitas vezes o trabalho
analitico acaba por tentar reduzir as exigéncias do Super-eu. Da mesma forma, o Super-eu-da-
cultura também ndo se preocupa suficientemente com a constituicdo animica dos seres
humanos, mas decreta um mandamento e nao pergunta se ¢ possivel ao ser humano obedecer-
lhe, visto que o dominio sobre o Id apresenta determinados limites. E o caso, por exemplo, do
mandamento “Ama teu proximo como a ti mesmo”*’: Freud o reconhece como impraticavel, o
que ¢ negligenciado pela cultura, que apenas adverte que quanto mais dificil a observancia do
preceito, maior ¢ seu mérito. Este fato aponta para a contradi¢do do processo cultural que
acaba buscando a supressdo da agressividade a partir de métodos que tornam os seres
humanos inseridos na cultura tdo infelizes quanto a propria agressividade (FREUD,
1930/2021, p. 401).

Freud questiona se devido ao fato de que o desenvolvimento da cultura tem uma
semelhanga com o desenvolvimento individual, ndo se poderia pensar que muitas culturas
teriam se tornado neurodticas sob a influéncia dos anseios culturais. Contudo, a utilizagao

terapéutica dessa visdo seria limitada, visto que ninguém possui a autoridade de impor terapia

27 Freud faz aqui uma referéncia ao primeiro dos dez mandamentos biblicos da doutrina crista: “Amar a Deus
sobre todas as coisas e 0 proximo como a si mesmo”.
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a massa. Para Freud, a questdo do destino da espécie humana gira em torno de saber em que
medida o seu desenvolvimento cultural sera bem-sucedido em dominar a perturbagdo trazida

pela pulsdo humana de agressdo, e finaliza seu ensaio apostando sua esperanca em Eros:

Os seres humanos chegaram agora tdo longe na dominacdo das forcas da
natureza que, com sua ajuda, seria facil exterminarem-se uns aos outros até o
ultimo homem. Eles sabem disso, ¢ ¢ dai que vem boa parte de sua atual
inquietacdo, de sua infelicidade e de seu animo amedrontado. E agora ¢
preciso esperar que o outro dos “poderes celestiais”, o eterno Eros, faca um
esfor¢o para se afirmar na luta contra seu adversario também imortal. Mas
quem pode prever esse desfecho? (FREUD, 1930/2021, p. 405).

O mal-estar na cultura confere ao Super-eu um alcance muito maior do que aquele
conferido pelos textos anteriores. Freud reconhece que a cultura exige que a agressdo seja
introjetada e interiorizada, agressdo que, por sua vez, ¢ enviada ao Super-eu, produzindo o
sentimento de culpa. O sentimento de culpa, considerado responsdvel pelo controle que a
cultura exerce sobre o individuo, une a discussdo cultural a discussdo metapsicologica. A
passagem de uma discussdo a outra se d& no momento em que Freud se interroga sobre a
génese desse sentimento e empreende uma longa discussdo que atravessa a no¢do de
complexo de Edipo e a teoria das pulsdes, onde dois tempos sdo pensados: antes e depois do
complexo de Edipo, antes e depois da edificagio do Super-eu (NAKASU, 2014, p. 231).

Em O mal-estar na cultura, Freud demonstra que o sentimento de culpa ndo se
encontra apenas no individuo neurético, mas revela-se como um problema presente em toda a
humanidade, que teve sua origem em um sentimento de culpa original por meio de uma
heranga filogenética. A partir de entdo, o sentimento de culpa deixa de ser apenas um
problema do desenvolvimento moral do individuo e passa a ser pensado como uma
consequéncia da insercdo do homem na cultura e da obstrucdo da exteriorizacdo da

agressividade.
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4 CULPA E MA CONSCIENCIA EM NIETZSCHE E FREUD

Embora Nietzsche e Freud tenham sido quase contemporaneos e tenham compartilhado
de um ambiente cientifico e cultural comum, a questdo a respeito do contato de Freud com as
obras de Nietzsche nunca foi de todo esclarecida. Itaparica (2012, p. 14) considera que as
afirmacdes de Freud sobre um desconhecimento a respeito da obra de Nietzsche sao
exageradas, visto que existem indicios que demonstram que o psicanalista teve alguma
familiaridade com textos nietzscheanos como Ecce homo e Genealogia da moral, discutidos
nos encontros de quarta-feira da Sociedade Psicanalitica de Viena.

Em seu livro Freud e Nietzsche: semelhan¢as e dessemelhangas, Assoun (1991, p. 47)
procura construir uma espécie de linha do tempo a respeito das relagdes entre Nietzsche e
Freud, do ponto de vista do momento de vida e de produgdo intelectual de cada pensador.
Assoun inicia sua exposi¢do lembrando que Nietzsche era doze anos mais velho que Freud e
que, quando o filosofo foi nomeado professor de filologia em Basiléia, o jovem Freud ainda
ndo havia iniciado seus estudos de medicina. Freud iniciou seus estudos na Faculdade de
Medicina de Viena no ano de 1873, ano em que Nietzsche publicou as Primeiras
Extempordneas. O nascimento da psicanalise coincidiu com o periodo de sobrevivéncia fisica
de Nietzsche, que morreu na mesma época em que Freud publicou A interpretagio dos
sonhos. Pouco tempo depois da morte do filosofo, em 1902, foi formado o primeiro grupo
psicanalitico.

Assoun (1991, p. 47) destaca que ¢ do ano de 1908 a declaragdo de Freud sobre seu
desconhecimento a respeito da obra de Nietzsche. Contudo, naquela época seria impossivel
nao conhecer o filosofo alemdo. Em 1914, Freud reafirmou sua declaragdo, referindo que se
privou do prazer de ler Nietzsche. Mais de dez anos depois, em 1925, o pai da psicanalise
voltou a afirmar que evitou a leitura do autor da Genealogia da moral.

Trés mediadores ocuparam um papel importante na missdo de apresentar o
pensamento nietzscheano a Freud: Lou Salomézg, Thomas Mann e Otto Rank. Dentre os trés,
destaca-se a relacdo estabelecida entre Freud e Lou Salomé que, na mente dos observadores,
seria o elo natural entre Nietzsche e Freud. Porém, ao contrario do que se imaginava, Assoun
(1991) refere que a figura de Nietzsche ndo teve interferéncia ativa na relagdo entre Lou e
Freud e que a psicanalista parece quase nao ter feito progredir o conhecimento de Nietzsche

por Freud. Assim, quando o filésofo é citado nominalmente na correspondéncia entre Lou

28 Em 1911, aos 50 anos, Lou Salomé participou do III Congresso de Weimar da Associagdo Psicanalitica
Internacional, onde foi apresentada a Freud. A partir de entdo, passou a dedicar-se ao estudo e a pratica
psicanalitica (ALVARES, 2018, p 212).
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Salomé e Freud, é sempre como algo exterior, a ponto de que “se Lou foi o ‘Gnico elo real’
entre Nietzsche e Freud, um contrato tacito parecia impor que isto fosse evocado o menos
possivel” (ASSOUN, 1991, p. 47).

Para Greer (2002, p 95), considerando a época em que Freud foi educado, pode-se
suspeitar que qualquer semelhanca entre sua obra e a de Nietzsche poderia ser explicada por
certas ideias que estavam “no ar” durante as décadas de 1880 e 1890, ja que, naquela época,
as ideias de Nietzsche eram frequentemente discutidas em circulos intelectuais. No entanto,
um olhar mais atento as evidéncias histdricas revela que Freud conheceu a obra de Nietzsche
por meios diretos: sabe-se que quando Ecce homo, foi publicado em 1908, Freud o comprou
imediatamente.

Durante os primeiros anos da psicandlise, a atitude de Freud em relacdo ao seu
conhecimento de Nietzsche era bastante intrigante e, as vezes, até contraditéria. Em mais de
uma ocasido, Freud negou seu interesse anterior por Nietzsche, bem como qualquer
conhecimento sobre ele. Isso foi ilustrado durante duas reunides sobre Nietzsche da Sociedade
Psicanalitica de Viena, em 1908: a primeira reunido consistiu numa discussdo que se
concentrou na Genealogia da moral. A partir disso, muitos dos participantes ficaram
impressionados com os paralelos entre a psicanalise e o livro de 1887. Alfred Adler afirmou
que os escritos de Nietzsche estavam mais proximos do que os de qualquer outro filésofo dos
principios da psicandlise, ao que Freud respondeu afirmando que ndo sabia nada sobre a obra
de Nietzsche, e que as tentativas que fez de 1é-lo foram sufocadas por um excesso de
interesse. Em Um estudo autobiografico (1925), Freud chegou ao ponto de creditar Nietzsche
e Schopenhauer por antecedé-lo nos conceitos de sublimacdo e repressao, embora ainda
afirmasse que eles nao tiveram impacto direto em sua propria teoria. O psicanalista reiterou
sua alegagdo de ter evitado Nietzsche e de que via o filésofo como que antecipando as
descobertas das investigagdes psicanaliticas (GREER, 2002, p. 95).

Dentre as diferengas observadas entre dois pensadores, Itaparica (2012, p 14) lembra
que Freud e Nietzsche desenvolveram obras de carater diverso. Nietzsche, enquanto filoésofo,
ndo desenvolveu uma teoria psicoldgica com um objetivo de aplicacdo clinica, mesmo tendo
se debrucado sobre questdes psicologicas em suas obras, muitas vezes, inclusive,

apresentando-se como “médico da cultura” e “psicologo™®. Freud, por sua vez, ndo tinha a

29 Segundo Faustino (2013, p. 23) Nietzsche encara a filosofia como uma forma de terapia e pratica filosofia
como um “médico filosoéfico”. Essas afirmagdes significam dizer que o filésofo adota um ponto de vista
terapéutico onde o seu proprio tempo, sua sociedade e seus contemporaneos sdo considerados doentes. Dessa
forma, a pratica da filosofia torna-se a pratica de diagndstico e de interpretagdo de sintomas, a0 mesmo tempo
que o seu fim se direciona para a cura ou terapia do todo. Ainda a respeito da nocdo de filosofia enquanto
terapia, Giacoia (2001, p. 22) procura explicar os motivos pelos quais Nietzsche se apresenta como o primeiro
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preocupacdo de escrever uma obra filoséfica, embora os temas pelos quais se interessou
possam ser encontrados na historia da filosofia, em especial, em Schopenhauer e Nietzsche.
Indo além da proposta de identificar uma possivel influéncia do pensamento
nietzscheano na obra de Freud, faz-se importante observar os temas abordados por cada um
dos autores. Um tema comum entre ambos ¢ a questdo da consciéncia moral, que tanto para
Nietzsche quanto para Freud, surge da interiorizagdo dos impulsos agressivos. A
exterioriza¢do da agressividade ¢, nos dois casos, impedida pelo contexto social ao qual o
individuo esta inserido, seja por meio do complexo de Edipo, em Freud, ou a partir do
advento do Estado, em Nietzsche. Dessa forma, este capitulo pretende apresentar de que
forma Freud e Nietzsche descrevem o processo de interiorizagdo dos impulsos agressivos, que
consequéncias para o destino do homem cada autor atribui a esse processo e como cada um
dos pensadores os relaciona com as no¢des de culpa e/ou de ma consciéncia. Além disso,
pretende demonstrar as possibilidades apontadas pelos pensadores para a superacdo da ma

consciéncia e do sentimento de culpa.

4.1 A CULPA E SUA RELACAO COM A CULTURA

Em O mal-estar na cultura, Freud descreve o conceito de culpa como produto de uma
relacdo entre o individuo e as exigéncias culturais. Ao afirmar que a cultura tem como
finalidade a protecdo do homem frente a natureza e a regulamentacao dos vinculos dos
homens entre si, o psicanalista parece apresentar um posicionamento favoravel ao
desenvolvimento cultural. Freud aponta que, mesmo que a liberdade individual fosse maior
antes do desenvolvimento de qualquer organizagao social, ela era também sem valor, ja que o
individuo sozinho mal era capaz de defendé-la. Contudo, a substitui¢do do poder do individuo
pelo poder da comunidade promoveu limitagcdes em relagdo as possibilidades de gratificagao,
exigindo a restricdo da satisfacdo sexual e o controle da agressividade.

Tanto Freud quanto Nietzsche admitem a face paradoxal que acompanha a historia da

insercdo do homem na cultura, visto que a tentativa de controlar a agressividade foi um

psicologo da Europa. Uma dessas razdes pauta-se no fato de que seu empreendimento critico consiste em
“desconstruir essas pilastras metafisicas sobre as quais se assentava ndo somente a psicologia racional, como
também as bases tedricas da psicologia em geral”. A reflexdo de Nietzsche parte da necessidade de destrui¢@o
dessas bases e da construcdo de novos fundamentos para a constru¢do de uma ciéncia da subjetividade libertada
dos preconceitos metafisicos e morais aos quais estava ligada. Outro ponto diz respeito a critica de Nietzsche a
identificagdo entre psiquico e consciente feita pela psicologia tradicional. Para o filésofo, “o reconhecimento de
processos psiquicos inconscientes constitui um dos principais efeitos de sua critica da moral, da religido ¢ da
metafisica” (GIACOIA, 2001, p. 26).
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processo permeado de violéncia, portanto, produtor de sofrimento. Assim como Freud,
Nietzsche também reconhece que o processo de hominizacdo, embora por um lado tenha
promovido mal-estar, por outro lado propiciou aquisi¢des importantes, como por exemplo, o
desenvolvimento da capacidade de fazer promessas, que por sua vez, permitiu aos individuos
o estabelecimento de relagdes contratuais.

Como ja abordado no primeiro capitulo desta dissertagdo, para Nietzsche, as relagdes
contratuais dependiam da capacidade de prometer, o que implicava na necessidade de
constru¢do de uma memoria da vontade que tornasse confiavel aquele que promete. A
condi¢do para que o homem se tornasse confidvel foi a submissao a moralidade do costume.

Giacoia (2001, p. 27) afirma que Nietzsche e Freud concebem a discussdo acerca do
processo de hominizagdo e socializagdo como relacionados a questdo da génese da
consciéncia moral, o que aponta para um traco comum entre a genealogia de Nietzsche e a
metapsicologia®® de Freud. Ambos os pensadores preocupam-se em reconduzir as formagdes
culturais complexas, como as instancias psiquicas e as institui¢des sociais, as condi¢des
historicas de seu desenvolvimento. A histéria da consciéncia moral teria uma importante
relagdo com a historia da repressio e da sublimagdo da crueldade, por meio da
espiritualizagdo e aprofundamento da consciéncia de culpa. Contudo, faz-se importante
salientar que Freud e Nietzsche concebem de modo diferente a formacgdo psiquica da
memoria, embora ambos considerem sua criagdo como um fator importante para o processo
de hominizagdo. Por meio da agressividade, especialmente aquela utilizada em praticas
cultuais religiosas e procedimentos penais, como os sacrificios e os castigos, foi possivel o
desenvolvimento da responsabilidade.

Dentro da concepcao nietzscheana, na origem da sociedade e do Estado pode-se
reconhecer o mesmo trabalho do homem sobre si mesmo que estd em acdo na criagdo da
memoria. No caso da génese do Estado, a tarefa consiste em organizar uma populagdo errante,
até entdo guiada apenas por impulsos, ¢ imprimir nela uma forma estavel. E a agressividade
ritualizada em penas e castigos que permite uma transi¢ao do animal instintivo para o homem
inserido na cultura. Contudo, o prego desse processo consiste na reniincia aos impulsos de sua
natureza animal, a vida em comum exige que se abdique do que antes constituia a for¢a e a
prosperidade do animal-homem: a agressividade, a hostilidade, o egoismo, o prazer na
perseguicao e na mudanca, a vida errante e selvagem. Os velhos instintos, entretanto, nao

cessaram de fazer suas exigéncias, e por isso nao restou outro caminho que nao fosse a busca

30 A metapsicologia freudiana diz respeito a teoria que explica o funcionamento do aparelho psiquico através da
sintese de trés pontos de vista: topico, dindmico e economico (ZIMERMAN, 2008, p. 113).
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por satisfacdes substitutivas. Dentro desse cenario, o impulso hostil acaba por interiorizar-se,
dando origem ao que Nietzsche denomina mundo interior, a alma (GIACOIA, 2001, p. 27).

De modo diverso ao apresentado por Nietzsche, mas também estabelecendo uma
relagcdo entre desenvolvimento cultural e violéncia, em Totem e tabu, Freud pressupde que a
cultura surge de um assassinato. Com isso, o pai da psicanalise vai ao encontro das ideias
nietzscheanas apresentadas na Genealogia da moral e assume a violéncia e a destruicdo como
aspectos constitutivos da historia do desenvolvimento cultural do ser humano, argumento que
serda ampliado no texto de 1930.

Nakasu (2007, p 121) lembra que, em 1915, no artigo Reflexdes para os tempos de
guerra e morte, Freud volta a realcar a natureza destrutiva do homem e seus efeitos sobre o
plano da cultura. O sentimento de desilusdo provocado pela guerra se pautaria na ilusdo de
que os homens sdo, por natureza, bondosos. A perspectiva freudiana defende que os homens
ndo sdo naturalmente bons ou maus, mas possuem em sua esséncia mogoes pulsionais cujas
metas satisfazem necessidades primitivas. Em Reflexoes para os tempos de guerra e morte,
Freud aponta que quanto mais extremas forem as normas éticas, mais vasta serd a renuncia da
satisfagdo pulsional. Todavia, a guerra seria capaz de interromper o desenvolvimento de
relagdes éticas entre os individuos, indo no sentido oposto ao da evolugdo da cultura e
revelando o homem primitivo que ainda existiria em cada individuo. O artigo de 1915
reafirma a inclinacdo do homem para a maldade e para a destruicdo, demonstrando que a
guerra seria uma forma de expressdo pura da violéncia, considerada por Freud mais forte do
que a capacidade da cultura de neutraliza-la.

Em O mal-estar na cultura, Freud mantém sua visdo de que a inclinagdo agressiva
seria 0 maior obstaculo ao desenvolvimento cultural. Na auséncia de forgas psiquicas que
possam inibi-la, a pulsdo de morte volta a exteriorizar-se. O texto de 1930 aponta o 6nus
dessa exteriorizacdo para a sociedade, reconhecendo como impossivel a tarefa da cultura de
suprimir toda agressividade humana, ja que, embora ela possa ser introjetada como Super-eu,
sempre havera uma parcela de pulsao de morte que ndo serd introjetada.

Além da concordancia a respeito da impossibilidade de uma completa repressao dos
impulsos hostis, tanto Freud quanto Nietzsche apresentam a nogao de culpa em dois tempos.
Na Genealogia da moral, o primeiro tempo diz respeito a no¢do de divida, decorrente das
relagdes materiais de crédito e débito, e o segundo refere-se a moralizagao da nogao de divida,
que, promovida pelo cristianismo, ¢ transformada em culpa. Em O mal-estar na cultura, o
primeiro tempo da no¢ao de culpa diz respeito ao medo da autoridade externa, e o segundo

estaria ligado ao medo do Super-eu.
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A perspectiva nietzscheana parece ampliar a no¢do de culpa proposta por Freud na
medida em que o filosofo leva em conta duas designagdes para o termo alemio Schuld:
“divida” e “culpa”. A nocao material de divida descrita, anterior a culpa moral, nao ¢
considerada por Freud, que, ao contrario de Nietzsche, considera a culpa, desde sua origem,
como um fendmeno moral.

Pode-se notar que a primeira aproximag¢ao entre a no¢do de culpa em Nietzsche e
Freud ocorre em um periodo intermedidrio do desenvolvimento do termo Schuld em
Nietzsche, que diz respeito ao momento em que a nog¢ao de divida ¢ ampliada para o ambito
das relagdes entre os vivos e seus antepassados, conforme apresentado no paragrafo 19 da
segunda dissertacdo da Genealogia. Nesse momento percebe-se certa ressonancia entre a
nocao de divida com os antepassados apresentada por Nietzsche, e a culpa herdada por meio
da heranca filogenética do assassinato do pai primordial, apresentada em Tofem e tabu.
Embora exista uma semelhanca no que concerne a ideia de que o individuo possui uma divida
- para Nietzsche - ou uma culpa - para Freud - que foi contraida por seus antepassados, em
Nietzsche, a divida com os antepassados ¢ transformada em culpa para com deus, ao passo
que, em Totem e tabu, o sentimento de culpa seria fruto do assassinato do pai’'. De qualquer
forma, Giacoia (2001, p. 31) chama aten¢ao para o fato de que ambos levam em consideracao
a figura de um ancestral divinizado. Greer (2002, p 91) destaca como pontos de
correspondéncia entre Nietzsche e Freud a incorporagdo de ideais ancestrais como parte do
processo de “interiorizagdo” dos impulsos agressivos e um sentimento de culpa, divida e
obrigacdo que estd fortemente ligado aos ancestrais idealizados de tribos bem-sucedidas.
Segundo Itaparica (2012, p. 25) ¢ na relagdo com o mito da horda primitiva que Freud
encontra o surgimento do culto aos antepassados e a criagao de divindades. Contudo, de modo
diverso ao apresentado por Nietzsche: como transposi¢do do conflito edipiano e ndo como
uma forma de transposicao da relacdo juridica entre credor e devedor.

A segunda forma de apresentacdo do termo Schuld considerada por Nietzsche ocorre
quando a figura do ancestral ¢ transfigurada em Deus. A partir desse momento, o fildsofo
focaliza o papel do cristianismo e do sacerdote ascético no processo de moralizagdo da culpa.
A contar deste momento, Freud distancia-se de Nietzsche, visto que, em O mal-estar na
cultura o psicanalista ndo evidencia de modo direto o papel da religido no desenvolvimento

do sentimento de culpa, dando énfase, em primeiro lugar, para a heranca filogenética do

31 Contudo, em Totem e tabu, Freud (1913/2012, p. 145) destaca que “o exame psicanalitico do individuo
mostra, com toda a énfase, que para cada pessoa o deus ¢ modelado no pai, que a relagdo pessoal com Deus
depende de sua relagdo com o pai carnal, que oscila e se transforma com ela, ¢ que Deus, no fundo, nada mais ¢é
que um pai elevado.
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assassinato do pai primordial - ponto de vista filogenético -, ¢ em segundo lugar, para o
complexo de Edipo — ponto de vista ontogenético. Embora nio tenha enfatizado a fungio da
religido no desenvolvimento do sentimento de culpa, Freud teceu criticas pontuais a ela em O

mal-estar na cultura:

A religido prejudica esse jogo de escolha ¢ de adaptacdo, na
medida em que impde a todos, de igual maneira, o seu caminho
para a obtencdo da felicidade e para a protegdo contra o
sofrimento. Sua técnica consiste em rebaixar o valor da vida e em
desfigurar de maneira delirante a imagem do mundo real, o que
tem como pressuposto a intimidagdo da inteligéncia” (FREUD,
1930/2021, p. 332).

As criticas de Freud a religido revelam uma importante influéncia nietzscheana no que
diz respeito a critica do filésofo ao ideal ascético: “ele ndo admite qualquer outra
interpretacdo, qualquer outra meta, ele rejeita, nega, afirma, confirma somente a partir da sua
interpretagdao” (GM III §23, p. 135). Assim como Freud, Nietzsche considera a religido como
um meio de rebaixar o valor da vida: “[...] esse desprazer dominante ¢ combatido, primeiro,
através de meios que reduzem ao nivel mais baixo o sentimento vital [...]” (GM III §17, p.
121).

A forma como os dois autores distanciam-se permite que os pontos de vista sobre a
origem ¢ o desenvolvimento do sentimento de culpa possam ser ampliados, trazendo uma
interessante complementariedade para o estudo do conceito. O caminho escolhido por
Nietzsche no desdobramento da nocdo de culpa, ou seja, sua moralizagdo por parte do
cristianismo, leva em consideragio um ponto ndo abordado por Freud: a influéncia da
concepeao cristd no desenvolvimento dos valores do homem europeu de sua época e a propria
critica desses valores.

Ao contrério de Freud, Nietzsche ndo tinha a pretensdo de desenvolver uma teoria da
mente. Nesse sentido, o caminho tomado por Freud também pode ser considerado como um
interessante complemento para a compreensao do conceito de culpa, na medida em que
promove o desenvolvimento de uma teoria do funcionamento psiquico que leva em
considera¢do a nocdo de Super-eu, ampliada no texto O mal-estar na cultura a partir do
estudo das relagdes entre culpa e consciéncia moral.

E possivel afirmar que Freud e Nietzsche estio de acordo a respeito do fato de que a
vontade de maltratar-se estaria ligada a uma forma substitutiva de satisfacdo dos impulsos
agressivos, a partir de uma mudanca de dire¢cdo desses impulsos, que agora tém como objeto o
proprio individuo. No tépico seguinte serdo apresentadas as relagdes entre a ideia de

interiorizagao dos impulsos hostis descritos por Nietzsche em sua primeira concepgao da ma
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consciéncia e o conceito de Super-eu’?, desenvolvido por Freud em 1923, no texto O Eu e o Id

e retomado em 1930, no artigo O mal-estar na cultura.

4.2 INTERIORIZACAO DO HOMEM: MA CONSCIENCIA E SUPER-EU

Do ponto de vista da psicanalise, o Super-eu consiste em um produto filogenético que
remonta a horda primitiva e que na ontogénese se atualiza na internalizagdo, pelo individuo
quando crianca, da agressividade que seria exteriorizada em dire¢do a autoridade paterna.
Devido as caracteristicas agressivas e violentas de certos impulsos humanos, o surgimento da
consciéncia moral e a ascensdo da cultura s6 puderam ocorrer por meio de uma repressao
desses instintos, que sdo redirecionados, mas que podem se exteriorizar a qualquer momento,
expressando-se em situagdes como a violéncia fisica e a guerra. O que transparece nas
analises de Nietzsche e Freud ¢ o fato de que a cultura s6 pode surgir por meio da insatisfacao
instintual e do sofrimento psiquico (ITAPARICA, 2012, p 26).

Tanto Nietzsche como Freud entendem a cultura como um processo violento que
advém de um conflito inicial entre viver como animais sociais € a0 mesmo tempo ainda
possuir impulsos instintivos. Ambos os autores também consideram a importincia da
supressao gradual desses impulsos para o bem da comunidade, mas, com o 6nus de que em
decorréncia dessa supressao originou-se um mal-estar, manifesto a partir da ma consciéncia
ou do Super-eu (GREER, 2002, p. 92). A consonancia entre ma consciéncia e Super-eu tem
origem na cena edipiana, na castragdo simbolica efetuada pela figura do Pai. Uma contencdo
que inicialmente era exterior ¢ internalizada e passa a compor a estrutura da mente do sujeito.
Tanto a ma consciéncia, em Nietzsche, como o Super-eu, em Freud, sdo resultantes de
pressoes exercidas pela sociedade, sendo as duas responséaveis pelo sentimento de culpa. Essa
culpa represada ¢ causadora, para Nietzsche, de um adoecimento moral, que conduziria a uma
moral dos fracos, a uma sociedade permeada por um discurso doentio de fraqueza, submissao
e escravidao. Para Freud, o sentimento de culpa estaria ligado a um sofrimento psiquico

caracteristico da neurose (SISNANDO; GOMES, 2020, p 131).

32 Salienta-se que antes mesmo do conceito de Super-eu ser desenvolvido, no texto Luto e melancolia
(1917[1915]) Freud ja considerava o Eu como uma instancia psiquica cindida. Nesse artigo ele apresenta a
divisdo do Eu como uma forma de manifestagdo do sintoma melancolico, onde uma parte do Eu se contrapde a
outra, fazendo dela uma avaliacdo critica e a tomando como objeto. Luto e melancolia explicita que grande parte
das autoacusagdes do melancoélico ndo se adequam a sua propria pessoa, mas a alguém que o doente ama ou
amou. Freud aponta que a chave para este quadro clinico encontra-se no fato de que as recriminagdes a si mesmo
sdo na realidade recriminagdes a um objeto amoroso, mas que se voltam para o proprio Eu, a partir de uma
identificagdo com o objeto. O automartirio da melancolia significa a satisfacdo de tendéncias sadicas e de 6dio,
relativas a um objeto, que pela via da identifica¢do voltaram-se contra a propria pessoa.
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O ponto em comum entre os dois autores encontra-se principalmente na ideia de

interiorizac¢ao da agressividade:

Todos os instintos que ndo se descarregam para fora voltam-se
para dentro — isto ¢ o que chamo de interiorizagdo do homem: ¢é
assim que no homem cresce o que depois se denomina sua “alma”.
Todo mundo interior, originalmente delgado, como que entre duas
membranas, foi se expandindo e se estendendo, adquirindo
profundidade, largura e altura, na medida em que o homem foi
inibido em sua descarga para fora. Aqueles terriveis bastides com
que a organiza¢do do Estado se protegia dos velhos instintos de
liberdade — os castigos, sobretudo, estdo entre esses bastides
fizeram com que todos aqueles instintos do homem selvagem, livre
e errante se voltassem para trds, contra o homem mesmo. A
hostilidade, a crueldade, prazer na persegui¢do, no assalto, na
mudanga, na destruicdo — tudo isso se voltando contra os
possuidores de tais instintos: esta é a origem da ma consciéncia
(GM I §16).

De quais meios a cultura se serve para inibir a agressao que a ele se
opde, para torna-la inofensiva e para talvez elimina-la? Ja
conhecemos alguns desses métodos, mas 0s que parecem mais
importantes, ainda ndo. Podemos estuda-los na histéria do
desenvolvimento do individuo. O que acontece com ele, que torna
a sua agressao inoperante? Algo muito notavel, que nio teriamos
intuido e que, no entanto, ¢ tdo evidente. A agressdo ¢ introjetada,
interiorizada, mas, na verdade, ¢ enviada de volta para o lugar de
onde veio, portanto, ¢ voltada contra o proprio Eu. La, ela ¢
assumida por uma parte do Eu, que se opde ao restante como
Super-eu, e entdo, como “consciéncia moral”, exerce contra o Eu
essa mesma disponibilidade rigorosa para a agressdo, que o eu
teria, com prazer, saciado em outros individuos, desconhecidos a
ele. Chamamos de consciéncia de culpa a tensdo entre o severo
Super-eu e o Eu que lhe estd submetido; ele se manifesta como
necessidade de puni¢do. A cultura lida, portanto, com o perigoso
prazer de agressao do individuo, enfraquecendo-o, desarmando-o e
vigiando-o, por meio de uma instdncia em seu interior, como se
fosse a ocupagdo de uma cidade conquistada (FREUD 1930/2021,
p.377)

Segundo Deleuze (1976, p. 60), para Nietzsche, na ma consciéncia primitiva a forca

ativa, separada do que ela pode, volta-se contra si mesma produzindo dor. A dor, em vez de

ser regulada pelas forcas reativas, ¢ produzida pela antiga forca ativa e se multiplica numa

“hiperproducdo de dor”. Ele descreve a primeira definicdo da mé consciéncia como a

“multiplicacdo da dor pela interiorizagdo da forca, pela introjecdo da for¢a” (DELEUZE,

1976, p. 60). Freud desenvolve um ponto de vista semelhante no Rascunho G (1895), onde

aborda as relacdes entre a melancolia e a anestesia sexual e examina as condi¢des sob as quais

um grupo sexual psiquico sofre perda da quantidade de sua excitagao. O grupo sexual

psiquico diz respeito a um grupo de ideias com o qual a tensdo sexual fisica se relaciona

depois de atingir um determinado limiar, e que, a partir dai, exerce um trabalho de

transformagao sobre essa tensdo manejando-a psiquicamente. A perda na quantidade de

excitacdo de um grupo sexual psiquico pode ocorrer em dois casos: em primeiro lugar,
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quando a producdo de excitagdo somadtica diminui ou cessa; em segundo lugar, quando a
tensdo sexual ¢ desviada para o grupo sexual psiquico. No segundo caso, embora a produgao
de excitacdo somatica ndo esteja diminuida, ela ¢ utilizada em outra parte, na fronteira entre o
somatico e o psiquico, sendo o fator determinante da anglstia. A anestesia tem um importante
papel na melancolia, sendo caracteristica das mulheres, devido ao papel passivo
desempenhado por elas. Além disso, as mulheres tornam-se frigidas mais facilmente porque
sua educacao fez com que nao se despertasse nelas excitagdo sexual somatica, elas
transformam em estimulos psiquicos todas as excitagcdes que de outro modo teriam esse
efeito. Quando o grupo sexual psiquico entra num estado de desejo intenso, devido ao
reduzido nivel de tensdo no orgdo efetor, esse estado ¢ transformado em melancolia ¢ o
reduzido nivel de tensdo no orgdo efetor consiste na principal predisposi¢cdo a melancolia.
Enquanto os individuos potentes sdo mais passiveis de desenvolver neuroses de angustia, os
impotentes tendem a melancolia. Freud destaca que os principais efeitos da melancolia
consistem em uma inibi¢do psiquica com empobrecimento pulsional e em um sofrimento
decorrente dessa inibigdo. Quando o grupo sexual psiquico se defronta com uma grande perda
na quantidade de sua excitacdo, pode acontecer uma retracdo para dentro, na esfera psiquica,
que produz um efeito de suc¢do sobre as quantidades de excitagdo vizinhas. Os neuronios
associados sdao obrigados a desfazer-se de sua excitacdo, o que produz sofrimento, pois
desfazer associagdes ¢ sempre doloroso. Com isso, instala-se um empobrecimento da
excitacdo que Freud compara a uma hemorragia interna que acaba por se manifestar também
em outras pulsdes e fungdes. Essa retracdo para dentro atua de forma inibidora, como uma
ferida, num modo anélogo ao da dor (FREUD, 1985/1996).

Segundo Greer (2002, p. 91), Nietzsche concebeu a ma consciéncia como parte da
génese maior da consciéncia moral, provocada por uma internalizagdo da punigdo, que se
tornou ndo apenas divinizada no cristianismo, mas reconhecida como culpa. Freud, por sua
vez, com sua descricdo de internalizagdo introduziu o conceito de Super-eu como sendo a
internalizacao da autoridade externa. Dessa forma, nota-se que a primeira concep¢ao de ma
consciéncia descrita por Nietzsche, a ma consciéncia primitiva, tem um significado e uma
funcdo semelhantes a do Super-eu freudiano.

Enquanto Nietzsche faz uma analise da patologia moral ao tratar da ma consciéncia,
Freud aponta que as regras morais sdo internalizadas pelo individuo na forma de um Super-eu
severo, ou seja, abordando a interiorizacdo da agressividade como formador de uma instancia
do psiquismo (LAURINDO, 2022, p. 119). Dessa forma, nota-se que tanto Freud quanto
Nietzsche apresentam uma génese do sentimento de culpa. Contudo, o Unico ponto comum

entre os dois autores seria o reviramento da agressividade do individuo contra ele mesmo,
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visto que Freud encontra um elemento filogenético na origem do sentimento de culpa - a
memoria do parricidio, ao passo que Nietzsche trabalha com o desenvolvimento histérico
desse sentimento.

Itaparica (2012, p. 26) destaca que ambos os autores apresentam um estudo genético
das origens dos conceitos morais a partir de suas motivagdes psicologicas e uma concepgao
similar do surgimento da consciéncia moral. O que é possivel de considerar similar em ambas
as andlises ¢ o fato de que a cultura surge por meio da insatisfacdo instintual e do sofrimento
psiquico.

E importante salientar que, para Nietzsche, a consciéncia moral ndo é concebida como
uma instancia da mente. Portanto, o sentimento de culpa seria uma doenca que se perpetuaria
no plano da cultura, sendo possivel e até desejavel que em algum momento alguém possa
langar-se para além da culpa. O filésofo defende a ideia de que uma configuragdo psicoldgica
diferente, tanto do individuo quanto da cultura, seria possivel (SUGIZAKI, 2005, p. 82).
Dessa forma, entende-se que Nietzsche considera a ma consciéncia como uma espécie de
tragédia para o desenvolvimento saudavel do individuo, ao contrario de Freud, que entende o
Super-eu como a introje¢do da Lei, imprescindivel para um desenvolvimento saudavel do
psiquismo. A psicanalise freudiana considera o mecanismo da repressdo um passo
fundamental da constituicdo social. Dessa forma, a investigagdo do inconsciente seria
libertadora na medida em que torna consciente para o individuo seus entraves e limitacdes,
sem, no entanto, propor um rompimento radical com a moralidade estabelecida, tal como
defende Nietzsche. Certo grau de repressdo seria necessario ndo somente como um meio de
construgdo social, mas, sobretudo, como possibilidade de constru¢ao do sujeito (SISNANDO;
GOMES, 2020, p. 128).

Freud reconhece a possibilidade de o individuo ndo desenvolver a identificagdo com a
figura parental e, consequentemente, ndo constituir a funcdo moral do Super-eu: esse
individuo viveria sem culpa. Porém, na concep¢dao da psicanalise freudiana, o
desenvolvimento da consciéncia moral depende da culpa, sem ele ndo ha eticidade auténtica
no individuo, apenas medo de puni¢do: “Se ¢ verdade que a saude psiquica depende de um
Super-eu menos rigoroso e cruel do que o das histéricas, também o ¢ que o futuro da cultura
nao dispensa uma culpa sob medida” (SUGIZAKI, 2005, p. 82). Para Freud, a luta entre Eros
e pulsao de morte configura um importante pilar da cultura. O psicanalista entende que seria
impossivel ao ser humano suportar o puro prazer da satisfacdo dos impulsos e ndo vé outra
forma de sobrevivéncia coletiva para além do controle de uma parte significativa dos

impulsos agressivos (LAURINDO, 2022, p. 122).
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4.3 FREUD, NIETZSCHE E A QUESTAO DOS VALORES MORAIS

Embora entre Nietzsche e Freud encontre-se a ideia comum de que a cultura seria um
processo violento, a questdo da moral ¢ colocada como um problema central na analise
nietzscheana da cultura, o que ndo ocorre na analise freudiana. No prologo da Genealogia da
moral, Nietzsche revela o tema principal de sua obra: “Meus pensamentos sobre a origem de
nossos preceitos morais — tal ¢ o tema deste escrito polémico — tiveram sua expressao
primeira, modesta e provisoria na coletdinea de aforismos que leva o titulo Humano,
demasiado humano” (GM, prélogo §2). Revelando que a questio da moral é uma
preocupacdo antiga, o filosofo inicia seu texto apontando as questdes as quais o escrito de

1887 pretende responder:

sob que condigdes o homem inventou para si os juizos de valor “bom” e
“mau”? e que valor tém eles? Obstruiram ou promoveram até agora o
crescimento do homem? S3o indicio de miséria, empobrecimento,
degeneragdo da vida? Ou, ao contrario, revela-se neles a plenitude, a forca, a
vontade da vida, sua coragem, sua certeza, seu futuro? (GM prologo § 3).

Nietzsche propde que se coloque em xeque o valor da moral, em especial, o valor do
nao-egoismo e da compaixao, que vinham sendo compreendidos como “valores em si” e que,
no entender do filésofo, seriam um grande perigo para a humanidade, pois diziam respeito a
uma vontade que se volta contra a vida (GM prologo §5). Para que se analise a questao do
valor dos valores morais antes se faz necessario conhecer as condi¢des nas quais eles
nasceram, desenvolveram-se e modificaram-se (GM prélogo §6).

Na primeira dissertagdo da Genealogia, Nietzsche apresenta uma critica aos
genealogistas ingleses e a sua falta de espirito historico. Ao contrario do que imaginavam os
genealogistas, o juizo “bom” ndo provém daqueles aos quais se fez o “bem”, ao contrario,
foram os “bons”, os nobres, que estabeleceram a si e a seus atos como bons, em oposi¢do ao
que consideravam baixo, vulgar, plebeu (GM I §2). O filésofo afirma que, etimologicamente
falando, as designag¢des para “bom” utilizadas por diferentes linguas remetem a mesma
transformacao conceitual, onde “nobre”, “aristocratico”, no sentido social, seria o conceito a
partir do qual se desenvolveu “bom”, designando “espiritualmente nobre”, em oposi¢do a
“plebeu”, “comum”, “baixo”, que se transmutou em “ruim” (GM I §4).

O filésofo descreve entdo os acontecimentos historicos por tras dessa mudanca na
forma de valorar. O modo de valoracao sacerdotal deriva do cavalheiresco-aristocratico e
depois desenvolve-se em seu oposto, isso ocorre devido a um confronto entre a casta dos

sacerdotes e a dos guerreiros. Enquanto que os juizos de valor cavalheiresco-aristocraticos

tém como premissa uma constitui¢ao fisica poderosa, propicia para a guerra, os sacerdotes sao
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impotentes, e devido a sua impoténcia, o 6dio toma grandes propor¢des. Nietzsche afirma que
nada do que se fez contra “os nobres” é comparavel ao que os judeus fizeram contra eles
através de uma radical transvaloragdo dos valores (GM I §7). E “do tronco daquela arvore da
vinganga e do 6dio, do 6dio judeu” que brotou o cristianismo, que “com sua vinganca € sua
transvaloracao dos valores, Israel até agora sempre triunfou sobre todos os outros ideais, sobre
todos os ideais mais nobres” (GM 1 §8).

A partir dessa transvaloracao a moral do homem comum venceu, a rebelido escrava na
moral comega quando o préprio ressentimento se torna criador de valores, porém, de valores
negativos. Enquanto a moral nobre nasce de um Sim a si mesma, a moral escrava diz Nao a
um “fora”, um “outro” (GM I §10). O triunfo do modo de valoracdo escravo levou ao que
Nietzsche denomina “apequenamento” do homem europeu, o que seria, para o filésofo, um
grande perigo, visto que junto com o temor do homem, perde-se também o amor a ele (GM 1
§12).

Esses dois valores contrapostos, “bom e ruim”, “bom e mau”, foram responsaveis por
uma grande batalha. Embora a segunda forma de valoracdo predomine, a luta ndo foi
decidida. Como exemplo dessa luta, Nietzsche utiliza a oposi¢do “Roma contra Judéia, Judéia
contra Roma”. Os romanos eram os fortes e nobres, os judeus, ao contrario, eram o pPovo

sacerdotal do ressentimento. Nietzsche afirma a vitoria de Judéia contra Roma:

considere-se diante de quem os homens se inclinam atualmente na propria
Roma, como a quintesséncia dos mais altos valores — ndo s6 em Roma, mas
em quase metade do mundo, em toda parte onde o homem foi ou quer ser
domado — diante de trés judeus, como todos sabem, e se uma judia (Jesus de
Nazaré, o pescador Pedro, o tapeceiro Paulo e a mae do dito Jesus, de nome
Maria). Isto ¢ muito curioso: Roma sucumbiu, ndo ha sombra de duvida (GM
1§16).

Embora considere a vitéria dos judeus contra os romanos, Nietzsche finaliza a
primeira dissertagdo indicando que o maior entre os conflitos de ideais deveria reacender
algum dia. O filésofo sugere, ainda que em tom de questionamento, que esse conflito deve ser
algo a ser esperado e até mesmo promovido (GM I §17).

Na segunda disserta¢ao, Nietzsche retoma as questdes referentes a analise acerca do
valor dos valores e sua critica ao valor do ndo-egoismo, ja abordadas no prélogo e na primeira
dissertacdo. Nesse ponto da obra, a critica amplia-se para a questdo do amansamento do
homem a partir da mé consciéncia e para o papel do cristianismo no processo de moralizacao

dos conceitos de divida e de ma consciéncia:

Ja por tempo demais o homem considerou suas propensdes naturais com
“olhar ruim”, de tal modo que elas nele se irmanaram com a “ma
consciéncia”. Uma tentativa inversa ¢ em si possivel — mas quem ¢ forte o
bastante para isso? — ou seja, as propensodes inaturais, todas essas aspiracdes
do Além, ao que ¢ contrario aos sentidos, aos instintos, a natureza, ao animal,
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em suma, os ideais até agora vigentes, todos ideias hostis a vida, difamadores
do mundo, devem ser irmanados & ma consciéncia. A quem se dirigir
atualmente com tais esperancas e pretensdes?... Teriamos contra nos
precisamente os homens bons, e também, ¢ claro, os comodos, os
conciliadores, os vaos, os sentimentais, os cansados... O que ofende mais
fundo, o que separa mais radicalmente, do que deixar perceber o rigor ¢ a
elevacdo com que se trata a si mesmo? Por outro lado — como se mostra
afavel, como se mostra afetuoso o mundo, tdo logo fazemos como todo
mundo e nos “deixamos levar” como todo mundo!... (GM II §24).

O caminho para uma transvaloracdo dos valores cristdos necessitaria de outra espécie
de individuos, espiritos possuidores de uma grande satde. Contudo, a existéncia desse
individuo ndo seria possivel no tempo de Nietzsche, esse homem do futuro seria capaz de
promover uma nova transvaloragdo dos valores, para enfim salvar o homem do ideal ascético
e da vontade de nada (GM 1II §24).

Na terceira dissertacdo, Nietzsche aprofunda sua critica ao ideal ascético e
responsabiliza o sacerdote ascético por apresentar uma valoragdo da vida colocada em relagao
a outra existéncia. De acordo com o ideal ascético, a vida seria apenas uma ponte para essa
futura existéncia (GM III §11) e, por isso, esse ideal seria responsavel pela condi¢do doentia
do homem moderno e de seu desejo de ser outro, de estar em outro lugar (GM III §13).

O ideal ascético expressa uma vontade, o que nele se questiona € a inexisténcia de uma
vontade contraria. O problema em torno da questao do ideal ascético se refere ao fato de que
ele ndo admite qualquer outra interpretacdo, acreditando na sua primazia perante qualquer
poder (GM III §23). Embora o ideal ascético tenha sido até agora o tnico sentido - e qualquer
sentido seria melhor do que nenhum — nele, a interpretagdo do sofrimento trouxe consigo um
novo sofrimento: “colocou todo sofrimento sob a perspectiva da culpa” (GM III §28).

Melo (2020, p. 52) lembra que na secdo final de O Anticristo, Nietzsche volta afirmar
que o cristianismo produziu uma conspira¢do contra a vida e que a vertente hegemonica do
cristianismo teria popularizado as ideias de além-mundo na tentativa de propagar seus valores
morais. A estratégia de dominagcdo do cristianismo teria conduzido o Ocidente a
desvaloriza¢ao do mundo terreno e da vida corporea. Nietzsche conclui O anticristo indicando
seu projeto de transvaloragdo de todos os valores, que tem como meta uma total reviravolta
valorativa da moral. Transvalorar consistiria na superagdo dos antigos valores, que teriam
disseminado o desprezo pela vida terrena, € na criagdo de novos valores que conduziriam o
Ocidente a afirmacdo da imanéncia. Contudo, faz-se importante esclarecer que, no sétimo
pardgrafo da primeira dissertagdo da Genealogia, Nietzsche esta se referindo a uma outra
transvalora¢do, a um evento ja ocorrido: a transformacdo da moral da afirmagdo para uma
moral da negacao. Esse movimento ¢ descrito por Nietzsche através da expressao “rebelido

escrava da moral” e consiste na inversao dos valores das aristocracias guerreiras pelos
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sacerdotes. A transvaloracgdo judaica, para Nietzsche, foi o maior exemplo de reviravolta dos
valores ja existente. Os sacerdotes judeus da antiguidade teriam realizado uma radical
inversdo na moral aristocratica vigente em sua época, onde a vitalidade nobre teria passado a
ser considerada um vicio, enquanto que a impoténcia sacerdotal teria se tornado uma virtude.

Conforme Marton (2020, p. 98), Nietzsche coloca em questdo o valor dos valores e,
junto a isso, afirma que se o valor dos valores “bem” e “mal” ndo chegou a ser questionado, ¢
porque foram vistos como se existissem desde sempre. Contudo, quando questionados, sdo
entendidos apenas como “humanos, demasiado humanos”, ou seja, foram criados em algum
momento ¢ em algum lugar.

A argumentacdo de Nietzsche em torno da Genealogia da Moral inicia com a recusa
de encontrar na metafisica o fundamento dos valores morais e acaba por denunciar postulados
metafisicos presentes na moral dos escravos. Esse tipo de moral ¢ entendida como a tentativa
de rebaixar a vida por aqueles que ndo tém forca para lutar. Nietzsche encara a moral crista
como negacao da vida, critica o altruismo, a rentncia de si, 0 amor ao proximo e considera a
crueldade, o egoismo, o d6dio e a inveja como impulsos vitais. O projeto nietzscheano de
transvaloracdo dos valores busca a construciao de valores que afirmem a vida. Suprimindo o
além, Nietzsche quer reinscrever o homem na natureza e estabelecer novas tabuas de valores
que sejam capazes de combater o dualismo de mundos defendida pela religido crista. Para
i1sso, € preciso conceber o homem de outra maneira, como parte integrante deste mundo
(MARTON, 2020, p. 98).

Contudo, Silva (2013, p. 106) salienta que a moral escrava ndo deve ser considerada
invalida, ja que ela se coloca a servico de certos tipos. O perigo desse tipo de moral encontra-
se na generaliza¢do, pois a0 mesmo tempo em que ela atende as necessidades de determinados
organismos, ¢ nociva para outros tipos de vida e esforga-se na eliminagdo dos tipos mais
elevados. Ao fim da segunda dissertacdo, Nietzsche parece assumir um compromisso com o
surgimento de novos ideais, afirmando que seria necessario destruir um santudrio para
possibilitar a construcao de outro. Os espiritos capazes de operar tal mudanca, no entanto,
estariam por vir, pois no momento histérico do qual fala Nietzsche, ndo haveria ainda
condi¢des para o alcance de uma grande satde. No contexto da Genealogia da moral, o
filosofo coloca-se dentro deste processo apenas como um precursor, deixando essa tarefa para
um espirito como o de Zaratustra. A partir do momento em que nao se considera a moral
valida em termos absolutos pode-se questionar o valor dos valores pregados por essa moral
em dois sentidos: quanto as condi¢des de validade de tais valores, e, principalmente, do ponto
de vista do crescimento do homem, ou entdao, do ponto de vista do tipo de homem que esses

valores criam ou favorecem.
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Para Laurindo (2022, p. 111), ao contrario do que se nota em Freud, a concepcao
nietzscheana aponta um inconformismo sobre o tema da moral: sua tarefa seria mostrar que a
moral ndo consiste em um dado natural. Dessa forma, segundo Assoun (1991, p. 205), o que ¢
o cerne da psicopatologia nietzscheana (a moralidade) ¢ o que constitui um problema menor
para Freud. Encontra-se, contudo, no trabalho-diagndstico de Nietzsche de explorar as
doengas da moralidade, mecanismos similares aos que Freud observa em sua elucidacdo da
logica pulsional.

Freud apresenta certa recusa em colocar a moralidade como problema. Mesmo quando
¢ exigido dele que tome uma posicdo sobre o problema da ética, por pressdo de alguns
interlocutores como Oskar Pfister ¢ James Putnam, ele apenas aponta que por tras da
reivindica¢do das belas almas encontram-se formagdes reativas contra as pulsdoes (ASSOUN,
2001). Freud sustenta que esse regramento social ao qual os seres humanos estao submetidos
¢ 0 que permite uma congregacdo humana e que o carater egoista teria que sucumbir. As
restrigdes que envolvem a impossibilidade de atingir a satisfacdo pulsional plena nao sao
consideradas pelo pai da psicandlise como um problema moral (LAURINDO, 2022, p. 111).

Itaparica (2012, p. 26) defende que tanto Nietzsche quanto Freud apontam em sua
analise da cultura um tom pessimista, visto que o surgimento da consciéncia moral e a
ascensdo da cultura ocorreram por meio da repressao pulsional, o que levou o homem ao
sofrimento psiquico. O autor defende que Nietzsche e Freud entendem a consciéncia apenas
como ma consciéncia, como uma instdncia que faz seus julgamentos morais apenas
negativamente, pela recriminagdo e pela culpa. Dessa forma, embora Nietzsche defenda uma
consciéncia afirmativa, o que ¢ desenvolvido na Genealogia ¢ a ideia de que qualquer moral
(afirmativa ou negativa, superior ou inferior) seria produto de um tratamento da ma
consciéncia animal primitiva. Embora Itaparica identifique o carater pessimista das analises
da cultura em Nietzsche e Freud lembra que eles colocaram-se de maneiras diferentes diante
de suas visdes pessimistas da cultura, visto que, ao contrario de Freud, Nietzsche procurou
superar o pessimismo. Para Nietzsche, 0 homem ¢ um animal doente por ndo poder externar
seus impulsos agressivos, que sdo interiorizados e transformados em culpa e consciéncia
moral. Ao contrapor-se a Schopenhauer, Nietzsche matizard o pessimismo de suas
afirmagdes, ja que embora considere a consciéncia moral como uma doenga, afirma que foi
com ela que o homem se tornou um animal interessante, pois, ndo sendo determinado ou
fixado, ¢ a0 mesmo tempo matéria e artista e pode se recriar em uma forma superior.

Itaparica considera o viés positivo que Nietzsche apresenta em suas consideragdes
acerca da ma consciéncia primitiva e entende que Nietzsche e Freud t€m um ponto de vista

semelhante no que diz respeito a ideia de que a repressdo dos impulsos, promovida pela
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cultura, teria levado o homem ao sofrimento psiquico. Contudo, faz-se importante destacar
que a visdo de Nietzsche acerca desse sofrimento ¢ bastante diferente do que a defendida por
Freud, visto que, para Nietzsche, o sofrimento em si ndo ¢ considerado negativo, tampouco
entendido como algo a ser superado. Freud, ao contrario, apresenta certo conformismo a
respeito do sofrimento do homem inserido na cultura. Da mesma forma o autor afirma que o
que torna o homem um animal doente ¢ a impossibilidade de externalizar os impulsos
agressivos, que sdo interiorizados e transformados em culpa. O que ndo parece claro na
afirmagao do autor ¢ a diferenciagdo entre a ma consciéncia primitiva € a ma consciéncia
moral. Contudo, apontar essa diferenca ¢ essencial para o entendimento das relagdes entre
culpa e ma consciéncia. O homem torna-se um animal doente ndo pela interiorizacdo da
agressividade que produz a mé consciéncia primitiva, mas por meio da interpretacdo crista
desse sofrimento, visto que, ¢ por meio dessa interpretagdo que ocorre o entrelagamento entre
culpa e ma consciéncia. A ma consciéncia primitiva ainda ndo possui relacdo com a nogao de
culpa - que em seu inicio, resume-se a um débito que ocorre por meio de uma relagdao
comercial - e ¢ por esse motivo que ¢ defendida por Nietzsche como uma possibilidade
interessante para o destino do homem. O que seria necessario superar € a interpretacdo crista
desse sentimento, que nao foi capaz de produzir possibilidades afirmativas para o ser humano.
Para Freud, de modo contrario, a culpa desde seu inicio apresenta uma conotacdo moral, ja
que, filogeneticamente, surge do arrependimento pelo crime cometido pelos irmdos da horda
primitiva, e, ontogeneticamente, devido a interiorizagdo de mog¢des agressivas dirigidas a
autoridade parental. Freud ndo defende a superacdo do sentimento de culpa porque se trata de
uma consequéncia do desenvolvimento do Super-eu, instancia do psiquismo que permite aos
individuos viver em comunidade e situar-se nela por meio da consciéncia moral, ou seja, para
o psicanalista, sem culpa ndo haveria consciéncia moral e o ser humano estaria condenado a

barbarie.

4.4 A VONTADE DE PODER E A LUTA ENTRE EROS E PULSAO DE MORTE

Para Stegmaier (1994) a tese fundamental da Genealogia da moral corresponde a
analise e a critica da moralidade. Ela pode ser formulada do seguinte modo: a vida ¢ vontade
de poder, e o poder estd sempre em jogo com outros poderes, por isso, nao se pode conceber
um poder Unico, que ndo pretenda se afirmar diante de outro para sobrepuja-lo e impor aos
demais suas proprias condigdes. Portanto, nenhum poder tem a garantia de certeza de sua

condi¢do e ndo deve pretender uma posi¢do incondicional.
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A vontade de poder se liga a nocdo de jogo de forcas. Uma forga existe em luta
dindmica contra outras for¢as que também pretendem dominar ou se manter dominantes. A
vontade de poder nasce como uma busca pelo comando, como uma vontade de dominagao,
expansdo e crescimento. Como jogo de for¢as em conflito na busca por dominio, a vida ¢
caracterizada pelo movimento e nunca pela estabilidade. Ao contrario da concepcao de forga e
afirmacao contida na nog¢ao de vontade de poder, uma moral que nega a vida seria aquela que
torna doente e enfraquecida a forg¢a, gerando ressentimento € mé consciéncia, nogdes que
estdo ligadas a invenc¢do de instrumentos de fuga da vida. Quanto mais a vida intensifica as
suas forgas, mais ela conduz a riscos e perigos, a0 mesmo tempo, quanto mais se busca a
autoconservacao, mais enfraquecida ela se revela. Para Nietzsche, a caracteristica da vida nao
seria a adaptacdo ou a conservagdo, mas seu oposto: ela poderia ser explicada como vontade
de poder. Na Genealogia da moral Nietzsche acentua a primazia das forgas espontineas,
agressivas, expansivas, produtoras de novas interpretagdes, capazes de conferir novas dire¢oes
e formas, colocando o conceito de vontade de poder em oposi¢do a teoria da evolugdo e ao
seu conceito de adaptagdo, pois, para Nietzsche, adaptar-se significa enquadrar-se e
subordinar-se (STEGMAIER, 1994).

Lopes (2015, p. 176) explica que na defini¢dao dos “graus” de forgas que constituem os
individuos e que influenciam em sua constituicdo, nota-se que a for¢a predominante na
cultura moderna tende ao amansamento das for¢as que produzem no individuo uma vontade
criadora, libertadora. E por esse motivo que Nietzsche critica a teoria darwiniana de que o
mais forte e mais bem adaptado consegue prevalecer. O filésofo revela que na modernidade,
ndo sao os “mais fortes” que se sobressaem, mas o seu oposto, situacao que esta por tras da
critica de Nietzsche ao seu tempo. Na modernidade os principais aspectos constitutivos da
sociedade — a politica, a educacgdo, a religido e os valores — estariam, segundo Nietzsche,
corrompidos por principios decadentes.

Contudo, Nietzsche aponta uma perspectiva que poderia mudar os rumos da situagao,
ela diz respeito, segundo Lopes (2015, p. 176), a uma ruptura com os valores negativos, que
ocorreria por meio do individuo da “grande satde”, que permitiria que a vontade de poder
manifestasse suas forgas. A pretensdo nietzscheana com a vontade de poder é que o individuo
superior consiga exercer sua forca, seu poder, impondo aos demais, fracos e decadentes,
novos paradigmas e vontades superiores. Nesse sentido, ela se associa a “grande saude”
porque ambas prezam pela superacdo das forcas coercitivas instauradas na cultura moderna,
forcas que desprezam o potencial natural dos individuos.

Nietzsche adota o conceito de vontade de poder em sua manifestagdo organica de

modo similar a Freud, como uma intersec¢ao entre o fisico e o psiquico, utilizando o mesmo
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termo para descrevé-lo (7rieb). Embora ambos descrevam os fenomenos psiquicos a partir de
uma economia pulsional, a teoria freudiana dos impulsos ¢ dualista, enquanto a concepcao de
vontade de poder nietzscheana - embora seja considerada por alguns comentadores como
monista e por outros como pluralista — nao ¢ dualista, Nietzsche ¢, inclusive, um critico de
qualquer concepcao dualista, visto que a oposi¢ao de conceitos dicotdmicos ¢ considerada por
ele como a caracteristica basica da metafisica. Dessa forma, o fildsofo ndo compartilharia a
crenca de Freud na necessidade de impulsos essencialmente antagénicos para compreender a
dinamica do aparelho mental. Ao contrario de Nietzsche, mesmo quando modifica sua teoria
dos impulsos, Freud a mantém dualista, a postulagdo dos impulsos de morte fez com que ele
ndo caisse em um monismo da libido. Enquanto Freud diferencia o redirecionamento dos
impulsos erdticos (pulsdo de vida), que resultard em produtos culturais superiores, como a arte
e ciéncia (e também nos sintomas neurdticos), e a interiorizacdo dos impulsos agressivos
(pulsdao de morte), que produzird a consciéncia moral (com o sentimento de culpa),
considerando os dois tipos de impulsos como de natureza distintas, Nietzsche compreendera
tanto o redirecionamento instintual quanto a interiorizagdo da agressividade como formas
distintas de um mesmo processo de efetivacdo da vontade de poder, que recebera os nomes de
aprofundamento, espiritualizag¢do, divinizacdo, ja que a vontade de poder significa impulsos
em combate entre si, sempre relativos. Por isso, ndo hé essencialmente uma vontade de poder
construtiva e outra destrutiva: tudo depende do lugar ocupado em uma relagdo de forcas. Ao
contrario de Freud, Nietzsche ndo adota um principio de estabilidade, de forma que a vontade
de poder ndo tem como meta a conservacdo: a vida, como vontade de poder, busca seu
proprio incremento. Dessa forma, as semelhancas entre o pensamento de Nietzsche e Freud
estariam de acordo no que diz respeito ao processo de interiorizagdo dos impulsos agressivos.
Contudo, a génese e natureza desses impulsos sdo bastante distintas (ITAPARICA, 2012, p.
31).

Para Itaparica (2012, p 31), as propostas do eterno retorno ¢ do além do homem
expressam uma posi¢do inconformista diante do avango de um processo desagregador da
cultura. Freud, por sua vez, entende que a cultura representa a luta entre Eros e impulsos de
morte. A vida se apresentaria para Freud como um desvio em dire¢do a morte natural, que
apareceria como meta do organico e a tensdo entre individuo e cultura seria tanto maior
quanto maior fosse o desenvolvimento da ultima. A partir disso, os maiores avancos da
cultura corresponderiam ao aumento de sacrificio instintual e a decorrente infelicidade do
individuo devido a essa insoluvel tensdo.

Freud aponta que a satisfacao de uma pulsdo de maneira aceitavel para o individuo e

para a sociedade s6 poderia ocorrer pela via da sublimagdo. Porém, a satisfacao sublimada ¢
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sempre menos intensa e nem todos os instintos derivados das pulsdes podem ser sublimados,
de modo que sempre ha uma parte da pulsdo que estd condenada a permanecer insatisfeita. Na
visdo freudiana, o homem sempre serd submetido a renuncias pulsionais, sendo essa a origem
do mal-estar inerente a cultura (SILVA, 2000, p. 49).

Segundo Nietzsche, toda civilizagdo ja ¢ expressao de como a for¢a das pulsdes de
destruicdo foram sublimadas. O adjetivo “sublime” evoca tudo aquilo que ¢ fino, leve,
refinado, elevado, espiritual. Freud introduziu este termo em psicandlise para significar as
acOes humanas que, embora nao tendo uma relagao direta com a sexualidade, encontram sua
ultima explicagdo na forca da pulsdo sexual. A sublimag¢do ocorre quando a energia
libidinal ¢ desviada para um outro alvo, cujas expressdes principais sdo a atividade artistica e
a investigacao intelectual (ALMEIDA, 2008, p. 264).

Kaufmann (1974, p. 220) adverte, contudo, que palavra sublima¢do ¢ mais antiga do
que Freud ou Nietzsche. Ela foi usada ja na Alemanha medieval, como uma adaptagdo do
latim sublimare, e nos tempos modernos foi empregada por Goethe, Novalis e Schopenhauer.
No entanto, foi Nietzsche quem primeiro lhe deu a conotacdo especifica que tem hoje: em
Humano, demasiado humano (1878) o filésofo utiliza pela primeira vez a expressdo
"sexualidade sublimada". Nietzsche defendia a ideia de que um impulso sexual poderia ser
canalizado para uma atividade espiritual criativa. Da mesma forma, o desejo do barbaro de
torturar seu inimigo poderia ser sublimado, por exemplo, a partir do desejo de derrotar seu
rival numa competi¢cdo olimpica. Contudo, Kaufmann revela que a nocdo de sublimagao
poderia encobrir uma confusdo logica, visto que, se um homem faz uma coisa ao invés de
outra, ocorre uma substituicdo em que o impulso original ¢ subjugado, mas nao sublimado.
Essa critica poderia ser relevante se Nietzsche sustentasse que apenas a energia permaneceria,
enquanto que o objetivo do impulso seria alterado. Porém, ele defende que o que resta ¢ a
esséncia e o que ¢ mudado ¢ acidental. O filésofo considera a vontade de poder a esséncia,
enquanto que os fins sdo atributos mutaveis da vontade de poder, de modo que, na
sublimacdo, ndo somente a energia permanece, mas também seu objetivo: o poder.

Fonseca (2012, p. 343) explicita que o conceito de sublimacdo em Nietzsche aponta
para o fato de que o refinamento dos alvos dos impulsos seria uma condi¢do inerente a
vontade de poder. Por isso, a sublimagdo dos impulsos teria o papel de buscar metas cada vez

melhor avaliadas:

A sublima¢@o ndo pode ser fundamentada em uma unica forma de estimar
valores, mas, depende de uma constante reorganizagdo desses valores no
ambito do inconsciente. Resta a consciéncia um papel secundario e
potencialmente equivoco, na medida em que os impulsos a ela ligados, por
forca de ideais moralizadores, podem adotar uma postura defensiva em
relacdo a vida, o que ndo ajuda o organismo a criar para além de si mesmo.
Nesse caso, a Vontade de poder sobrevive, porém enferma. E esse é o
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diagnostico do filésofo em relagdo a condi¢do humana em sua época,
especialmente no que concerne ao cansado continente europeu (FONSECA,
2012, p. 343).

A critica de Nietzsche a civilizagdo cristd europeia consistia no fato de que ela
promovia uma “vontade de declinio”. Ao contrario de Schopenhauer, que defende a aceitacio
da impossibilidade de satisfagdo, Nietzsche defende a reafirmacdo da vida e a obtencdo de
outras satisfacdes para metas e objetos diferentes. Na segunda dissertagdo da Genealogia da
moral, Nietzsche aborda o tema da sublimacao para reforcar sua critica ao ideal ascético. Com
isso, o filésofo nao pretende afirmar uma visao pessimista, mas ao contrario, estabelecer uma
comparagdo entre a época em que o sofrimento era um argumento em favor da existéncia e
sua época atual, onde o sofrimento tornou-se uma acusagdo contra a existéncia (FONSECA,
2012, p. 343).

Do ponto de vista da teoria dos impulsos, pode-se perceber importantes divergéncias
nas propostas de Freud e Nietzsche. Freud finaliza O mal-estar na cultura apresentando uma
comparacdo entre o sentimento de culpa individual, que se manifestaria como sintoma
neurdtico e o sentimento de culpa da cultura, manifestada enquanto mal-estar. O pai da
psicanalise aponta que na investigacdo da neurose censura-se o Super-eu do individuo por
pouco se preocupar com a felicidade do Eu, ndo levando em consideracao a for¢a pulsional do
Id, sendo que o trabalho analitico teria muitas vezes como objetivo reduzir as exigéncias do
Super-eu. Da mesma forma, Freud afirma que o processo cultural apresenta uma contradi¢do
insuperavel, ele busca a supressdo da agressividade a partir de métodos que tornam os
individuos tdo infelizes quanto a propria agressividade. A partir das consideragdes do
psicanalista ao fim de seu ensaio, percebe-se que o destino do homem na cultura consiste na
incontornavel luta entre Eros e pulsdo de morte e que, o maximo que se pode esperar ¢ que
Eros continue fazendo esforco para se afirmar ao lado de seu adversario. Dessa forma,
entende-se que o psicanalista apresenta uma proposta que coloca ao individuo a tarefa da
adaptacdo as exigéncias culturais e submissao ao principio de realidade. Embora considere a
possibilidade de uma redugdo das exigéncias do Super-eu por meio do trabalho analitico, o
sentimento de culpa nunca seria eliminado por completo, visto que seria o preco a se pagar
pelo avango da cultura.

Nietzsche, por sua vez, critico a ideia de adaptacao, postula a nogdo de vontade de
poder como uma meta de expansao. Além disso, através da analise da génese da moralidade,
entende que os valores morais cristdos, responsaveis pelo sofrimento do homem por meio da
ma consciéncia e da culpa, podem ser transvalorados. O projeto de transvaloragao dos valores

permitiria a criacao de valores afirmativos que libertariam o homem do sentimento de culpa.
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4.5 FREUD, NIETZSCHE E A QUESTAO DO SOFRIMENTO

Culpa para Freud, mé consciéncia para Nietzsche, sdo fenomenos considerados como
causadores de sofrimento. Dessa forma, faz-se importante destacar como cada um dos autores
entende a questdo do sofrimento. Ao apresentar sua primeira concep¢ao de ma consciéncia, a
partir da secdo 16 da segunda dissertacdo da Genealogia, Nietzsche aponta para um sentido
positivo, afirmando que a ma consciéncia permitiu a “interioriza¢do do homem” que adquiriu
“profundidade, largura e altura” (GM II §16). Na secdo seguinte, o fildsofo explica que a
organiza¢do de uma populacao sem forma em uma organizagao social fixa permitiu, por meio
do exercicio do poder dos senhores, que a “matéria-prima humana e semianimal” fosse
“dotada de uma forma” (GM 1I §17). Em seguida, na sessdo 18 da segunda dissertacao,
Nietzsche descreve o que considera ser uma saida positiva para o sofrimento proveniente da
ma consciéncia:

Essa oculta violentagcdo de si mesmo, essa crueldade de artista, esse deleite
em se dar uma forma, como a uma matéria dificil, recalcitrante, sofrente, em
se impor a ferro ¢ fogo uma vontade, uma critica, uma contradi¢do, um
desprezo, um Nao, (esse inquietante ¢ horrendamente prazeroso trabalho de
uma alma voluntariamente cindida, que a si mesma faz sofrer, por prazer em
fazer sofrer, essa ma consciéncia ativa também fez afinal - ja se percebe -,
como verdadeiro ventre de acontecimentos ideais ¢ imaginosos, vir a luz
uma profusdo de beleza e afirmagdo nova e surpreendente, e talvez mesmo a
propria beleza... (GM 1I §18).

Nota-se, nas passagens selecionadas, que existe uma concep¢do de ma consciéncia,
anterior 2 ma consciéncia moral, que ndo se refere a uma doenca da cultura, mas a
possibilidade de criagdo. Nesse sentido, pode-se notar que Nietzsche defende uma filosofia
que nao busca clinicar o sofrimento, € que nem mesmo possui a pretensao de retorno a um
estado de normalidade, mas a uma perspectiva de interpretagdo do sofrimento que, ao invés de
afasta-lo, procura dar um sentido a ele. Esse posicionamento pode também ser observado ao
fim na segunda dissertacao, onde o filésofo aponta que "o que revolta no sofrimento ndo ¢ o
sofrimento em si, mas a sua falta de sentido" (GM II §7). Como ja abordado no primeiro
capitulo desse trabalho, a terceira dissertacdo da Genealogia busca explicitar a ideia de que até
hoje o ideal ascético foi o Uinico a proporcionar um sentido para o sofrimento, mas, a0 mesmo
tempo, acabou por "domesticar" o homem e produzir um “sistema nervoso arruinado”,
tornando o ser humano ainda mais doente (GM III §21).

Como alternativa ao ideal ascético Nietzsche defende um uso artistico e criativo do
sofrimento, chamando aten¢do para as consequéncias negativas do sentido que o ideal
ascético atribui ao sofrimento, bem como as tentativas de elimina-lo da existéncia. Tal critica

j& havia sido abordada em uma obra anterior, no aforismo 225 de Além do bem e do mal, onde
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o filésofo condena tentativas de abolir o sofrimento:

Vocés querem, se possivel - e ndo ha mais louco possivel - abolir o
sofrimento; ¢ quanto a nds? - parece mesmo que nds o queremos ainda mais,
maior e pior do que jamais foi! Bem-estar, tal como vocés o entendem - isso
ndo ¢ um objetivo, isso nos parece um fim! Um estado que em breve torna o
homem ridiculo e desprezivel - que faz desejar o seu ocaso! A disciplina do
sofrer, do grande sofrer - ndo sabem vocés que até agora foi essa disciplina
que criou toda exceléncia humana? A tensdo da alma na infelicidade, que lhe
cultivava a forca, seu tremor ao contemplar a grande ruina, sua inventividade
e valentia no suportar, persistir, interpretar, utilizar a desventura, ¢ o que s6
entdo lhe foi dado de mistério, profundidade, espirito, mascara, astucia,
grandeza - ndo lhe foi dado em meio ao sofrimento, sob a disciplina do
grande sofrimento? No homem estdo unidos criador e criatura: no homem
ha matéria, fragmento, abundancia, lodo, argila, absurdo, caos; mas no
homem ha também criador, escultor, dureza de martelo, deus-espectador ¢
sétimo dia - vocés entendem essa oposi¢do? (ABM, 225).

No aforismo em questdo nota-se um posicionamento contrario a qualquer tentativa de

afastar o sofrimento, visto que ele ¢ entendido como um meio para a criagdo humana, ao

mesmo tempo em que a busca por um ideal de “bem-estar” seria responsavel por tornar o

homem ridiculo. A respeito desse aforismo, Guiomarino (2022, p. 72) destaca que a

consciéncia de artista consistiria em uma proposta ética de conducdo da vida que busca

criacdo e elevagdo. A condigdo para essa criacdo seria plasmar a matéria disforme, sendo essa

matéria o proprio ser humano. Se para dar forma ¢ necessario sofrer, o ser humano precisaria

entdo infligir sofrimento a si proprio para ser criador de si mesmo.

Na se¢do 7 da segunda dissertagdo da Genealogia Nietzsche retoma sua argumentagao

a respeito da relagdo do homem com o sofrimento, afirmando que o ser humano nao busca sua

aboli¢dao, mas seu sentido:

O que revolta no sofrimento ndo ¢ o sofrimento em si, mas a sua falta de
sentido: mas nem para o cristdo, que interpretou o sofrimento introduzindo-
lhe todo um mecanismo secreto de salvagdo, nem para o ingénuo das eras
antigas, que explicava todo sofrimento em consideragdo a expectadores ou a
seus causadores, existia tal sofrimento sem sentido. Para que o sofrimento
oculto, ndo descoberto, ndo testemunhado, pudesse ser abolido do mundo e
honestamente negado, o homem se viu entdo praticamente obrigado a
inventar deuses e seres intermedidrios para todos os céus e abismos, algo, em
suma, que também vagueia no oculto, que também vé no escuro, € que nao
dispensa facilmente um espetaculo interessante de dor. Foi com ajuda de tais
invencdes que a vida conseguiu entdo realizar a arte em que sempre foi
mestra: justificar a si mesma, justificar o seu “mal”; agora ela talvez
necessite de outros inventos (por exemplo, vida como enigma, vida como
problema do conhecimento) (GM II §7).

Na passagem acima se pode perceber de forma clara a posi¢ao de Nietzsche frente ao

sofrimento. Tanto na antiguidade, quanto na era cristd, a busca do homem se pautou na

procura dos motivos para o sofrimento, e ndo em sua supressdao. Contudo, apds o declinio do

cristianismo na modernidade faz-se necessario a constru¢ao de novos sentidos.

Guiomarino (2022, p. 81) chama a atencao para o fato de que Nietzsche apresenta, na
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passagem acima, uma ideia de possibilidades: ¢ possivel encontrar sentido para o sofrimento
na decifragdo do enigma da vida ou na aventura pelo conhecimento, mas tais sugestdes sao
colocadas como “um exemplo”, indicando que “outros inventos” que possam ser necessarios,
contrariando a pretensao do ideal ascético de ser a unica verdade. Entende-se entdo a busca
pelo sentido do sofrimento ndo mais dentro de uma perspectiva universal, mas como fruto de
multiplos jogos de dominagdo das vontades de poder, onde todo sentido serd perspectivistico
e provisorio. Nietzsche aponta que o ser humano moderno possui uma grande sensibilidade a
dor devido ao processo civilizatorio a que foi submetido e que promoveu o enfraquecimento
das forgas agressivas. Contrariamente, o tragico seria capaz de transformar o sofrimento em
tonico para a vida. O sentido tradgico seria um modo de consideragdo do sofrimento
desenvolvido pelos gregos antigos, mas que foi substituido pela prevaléncia do sentido
cristdo. Contudo, Nietzsche ndo estd procurando propor uma substitui¢do do sentido cristdo
pelo sentido tragico, mas tensionar o0 modo como o ser humano experiencia o sofrimento. O
sentido tragico demonstra que outra avaliagdo foi possivel e, com isso, relativiza a
interpretacdo crista. O sentido tragico propde uma busca heroica pelo poder, contrariamente a
busca moderna de um prazer narcotizante. A alegria que Nietzsche tem em vista ¢ o prazer do
triunfo sobre um adversario, a busca ndo por uma estabilidade, mas pelo movimento, pela
tensdo e pela disputa. Nietzsche se apresenta como um critico a visdo de mundo que prega a
negacao dessa vida e afirma a importancia de uma perspectiva estético-artistica, que acredita
no desenvolvimento das capacidades ludicas do ser humano para a frui¢do da vida.

Dessa forma, entende-se que Nietzsche apresenta uma perspectiva positiva para o
sofrimento, que nao busca saidas para sua supressao, mas uma leitura do sofrimento do ponto
de vista estético e criativo. Em relagdo ao sofrimento advindo da ma consciéncia, faz-se
importante destacar que apenas a apropriacdo cristd desse sentimento ¢ criticada por
Nietzsche, visto que acabou por tornar o homem ainda mais doente. Contudo, a primeira
concepcdo de ma consciéncia, descrita nas sessoes 16, 17 e 18 da segunda dissertacao,
apontam para um fendmeno que pode ser positivo na medida em que permite ao homem a
possibilidade de tornar-se um animal interessante e de exercer seu potencial criativo. Nota-se
que a defesa de Nietzsche se funda na utilizagdo do sofrimento para criagao de valores, ndo
apontando, como Freud, para uma perspectiva terapéutica ou clinica do mesmo.

Faz-se importante destacar que a psicanalise de Freud apresenta uma perspectiva
bastante diversa da apresentada por Nietzsche a respeito do papel sofrimento para o ser
humano. Antes de abordar especificamente a questdo do sofrimento, Freud inicia O mal-estar

na cultura trazendo reflexdes a respeito do que entende por felicidade:

Por esse motivo, iremos nos voltar para a questio menos pretensiosa de
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saber o que os proprios seres humanos deixam reconhecer pela sua conduta
como sendo o propdsito ¢ a intengdo de suas vidas, o que ecles exigem da
vida e o que nela querem alcangar. A resposta dificilmente serd equivocada;
eles anseiam por felicidade, querem ser felizes e permanecer assim. Esse
anseio tem dois lados, uma meta positiva e uma negativa; por um lado, ele
quer a auséncia de dor e de desprazer, e, por outro, a experiéncia de intensos
sentimentos de prazer. No sentido mais restrito da palavra, "felicidade"
refere-se apenas a ultima meta (FREUD, 1930/2021, p. 320).

Freud segue sua argumentacdo afirmando que o programa do principio do prazer
determina o proposito da vida, porém, tal programa estd em conflito com o mundo. Além
disso, o que é chamado de felicidade, num sentido mais rigoroso, diz respeito a repentina
satisfacdo das necessidades represadas, e por isso s6 ocorre de modo episddico, ou seja, a
satisfagdo plena ocorre por meio do contraste, € ndo do estado. Devido a tais dificuldades,
Freud afirma que ¢ mais facil encontrar a infelicidade do que a felicidade, de modo que os
seres humanos acabam por moderar sua exigéncia de felicidade "assim como o proprio
principio de prazer transformou-se em um mais modesto principio de realidade sob a
influéncia do mundo exterior" (FREUD, 1930/2021, p. 321). O psicanalista afirma que os
seres humanos poderiam considerar-se felizes apenas por terem escapado a infelicidade e por
terem superado o sofrimento, e que, de modo geral, a tarefa de evitar o sofrimento colocaria
em segundo plano o ganho de prazer.

Bocca (2019, p. 125) revela a possibilidade de pensar em uma distingdo, na obra de
Freud, entre o dominio da metapsicologia e o dominio da clinica. A partir do dominio da
clinica, denominado pelo autor como emancipatorio, € possivel considerar que o homem e a
civilizagdo seriam resultado de si mesmos, de modo que a historia individual e da espécie
decorreria de um autoesclarecimento, uma concep¢do que admite escolhas, visando a
autoproducdo humana. O dominio da metapsicologia, denominado declinista, considera um
determinismo naturalista que impediria a autodeterminagdo de si e da civilizagdo, apontando
para um ponto de vista evoulcionista da biologia e de um ponto de vista entropico da fisica.

Para o autor, Freud aponta para a possibilidade de resisténcia da vida e do progresso
civilizatério da humanidade, onde ocorre uma postergacdo indefinida do declinio. A
psicanalise ¢ apontada como uma das formas de contribuir para tal postergacdo, visto que
pode proporcionar esclarecimento e uma gestao dos destinos da vida pulsional, o que poderia
promover a possibilidade de interromper, até certo limite, a producao de mal-estar. Ha que se
considerar, contudo, que Freud também pondera, em Moral sexual civilizada e doenca
nervosa moderna (1908), que o processo civilizatorio coloca seus proprios objetivos em risco.
O sucesso visado ¢ sempre confrontado com um fracasso, a doenga nervosa moderna, o que

demonstra que embora tenha alcancado grandes realizacdes, a cultura exige o dispéndio de
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um grande esfor¢o psiquico. Freud apontou um conflito de interesses entre a reivindicagao
dos individuos, o escoamento das excitagdes, ¢ a reivindicagdo da cultura, que seria sua
conservagao, o pai da psicanalise ndo se mostrou otimista em relacdo ao resultado desse
conflito (BOCCA, 2019, p. 138).

Em Além do principio do prazer Freud afirma que a vida civilizada teria o encargo de
atender ao Principio do prazer, que trabalha a servico da pulsdo de morte. A clinica teria o
papel de "dar contornos ao intervalo entre a fonte e a meta da vida" (BOCCA, 2019, p. 145).
Ao questionar se junto a essa tendéncia conservadora das pulsdes, haveria tendéncias que
impulsionariam o progresso, conclui que isso seria uma aparéncia enganadora. Dessa forma,
Bocca (2019, p. 217) compreende a metapsicologia de Freud, ao contrério de sua clinica,
como dotada de uma orientacdo finalista de reconducdo ao inorganico.

Dez anos antes da publicagdo de O mal-estar na cultura, Freud ja havia abandonado a
hipotese de que o principio do prazer € o principio mais fundamental do organismo em A/ém
do principio do prazer. No sexto capitulo do Mal-estar, o psicanalista retoma sua descoberta
acerca da reformulag@o de sua teoria pulsional: "além de Eros, haveria uma pulsdo de morte; e
a partir da agdo conjunta e mutuamente contraposta de ambas, foi possivel explicar os
fenomenos da vida” (FREUD, 1930/2021, p. 371).

Como ja abordado no capitulo anterior desse trabalho, em Além do principio do prazer
Freud afirma que, desde seu inicio, a vida apresentaria a tendéncia de retornar a um estado
inorganico, a um estado de auséncia de estimulos. Caropreso (2010, p. 50) lembra que tais
ideias ja haviam sido levadas em consideracao por Freud em 1895, em seu texto Projeto para
uma psicologia cientifica, onde o psicanalista apresenta a nog¢ao de principio de inércia. Nesse
texto, Freud aponta que a tendéncia primaria do aparelho psiquico ¢ concebida como a de
livrar-se de toda a excitacdo, de modo que em Além do principio do prazer, é explicitado algo
que estava implicito até entdo, que a tendéncia primordial a inércia, manifesta no ser vivo, € a
expressao de uma tendéncia para a morte.

A respeito disso, Monzani (1989, p. 219) aponta que se pode notar a "presenca de
uma regularizagdo mortuaria que atravessa de ponta a ponta o discurso tedrico de Freud".
Com isso, o autor considera surpreendente que a tradicdo encontrada nos meios psicanaliticos,
no que diz respeito a evolugao do pensamento de Freud, apresente o tema da morte como algo
novo, como uma mudanga na etapa final de seu pensamento. Monzani afirma que ao invés de
ser uma afirmac¢do isolada ¢ uma tese constante aquela que diz que o aparelho animico e
nervoso tem como tendéncia fundamental, basica e primaria a evacuacdo total das tensoes.
Essa atragao mortal estd reconhecida desde os primeiros textos de Freud, ela domina todo o

cenario e exprime a aspiracao mais recondita de todo ser vivo. Deixando de lado as leituras
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que acreditam em uma emergéncia do tema da morte apenas na obra tardia, fruto de um

pessimismo causado por fatos dolorosos da grande guerra e dos sofrimentos pessoais de

Freud, Monzani defende que, se ha um pessimismo em Freud, ¢ preciso reconhecer que este
2 b 2

percorre toda a obra, assim como o tema da morte:

O essencial estd em constatar que existe claramente uma exigéncia
inquestionavel (embora muitas vezes implicita) comandando a légica do
sistema, dadas as suas premissas, ¢ que implica o reconhecimento, como diz
M. Schneider, de “uma finalidade essencialmente mortuaria”, nesse primado
radical da teoria. Que desde o inicio essa tendéncia se veja acoplada, fundida
em outra, que provoca o desvio dessa finalidade primaria, ndo impede que
essa exigéncia continue presente e doando a inteligibilidade tultima a essa
mesma teoria (MONZANI, 1989, p. 220).

Para Monzani, a finalidade mortudria, que se encontra na raiz do pensamento de
Freud, faz com que também o regime do desejo esteja de acordo com essa logica, pois sempre
caminha para um estado de calmaria, visando o restabelecimento do estado de quietude e
passividade e auséncia de excitacdo. O percurso do desejo buscaria um estado de ndo-
excitagdo, denominado satisfagcdo. Conforme o texto A interpretagdo dos sonhos, Monzani
afirma que, para Freud a satisfacdo seria a morte do desejo (MONZANI, 1989, p. 222).

Freud entende a felicidade de um modo negativo, como um estado de inexcitabilidade,
na medida ela ¢ determinada pelo principio de prazer, que busca a evacuacdo de energia do
organismo. Dessa forma, para a psicanalise freudiana a felicidade consiste em uma meta
inatingivel devido ndo s6 aos limites impostos pela cultura, mas, por sua propria constituicao
psiquica (INADA, 2009, p. 66).

O desenvolvimento individual seria produto da interferéncia de dois anseios, o anseio
por felicidade — egoista -, € 0 anseio pela unido com os outros na comunidade, - altruista. No
desenvolvimento individual a énfase principal recai sobre o anseio egoista ou anseio por
felicidade, enquanto que o anseio altruista contenta-se com o papel de uma restri¢dao. Ja no
processo cultural a meta ¢ o estabelecimento de uma unidade a partir de individuos humanos,
com isso, a meta de se tornar feliz € pressionada para o segundo plano. Os dois anseios, o da
felicidade individual e o de conexdao humana, tém de lutar um contra o outro em cada
individuo (FREUD, 1930/2021, p. 398).

Freud aponta que o Supereu-da-cultura, do mesmo modo como o Super-eu do
individuo, impde severas exigéncias. O Supereu-da-cultura desenvolveu seus ideais e elevou
as suas exigéncias, dentre as quais, as que dizem respeito as relagdes dos seres humanos entre
si, que sdo agrupadas como Etica (FREUD, 1930/2021, p. 401). A Etica pode ser entendida
como uma tentativa terapéutica, como um esforco para alcancgar, através de um mandamento
do Super-eu, aquilo que até entdo nao pode ser alcangado por meio de qualquer outro trabalho

cultural. Dessa forma, Freud se pergunta como seria possivel eliminar o maior obstaculo a
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cultura, a inclina¢do dos seres humanos a agressao mutua. Na terapia das neuroses, censura-se
o Super-eu do individuo por pouco preocupar-se com sua felicidade, devido a severidade de
suas proibigdes, inclusive, recusando-se a levar em conta a for¢ca pulsional do id e as
dificuldades do ambiente real. A terapia analitica, nesses casos, preocupa-se muitas vezes em
reduzir as exigéncias do Super-eu. Da mesma forma, Freud reconhece a possibilidade de
ampliar essa critica para as exigéncias éticas do Supereu-da-cultura. Segundo o psicanalista, o
Supereu-da-cultura também decreta um mandamento e ndo se questiona sobre a possibilidade
do ser humano obedecé-lo, supondo que o Eu dispde do controle irrestrito sobre o seu id.
Contudo, Freud adverte que o dominio sobre o id ndo pode elevar-se além de determinados
limites. Se exigirmos mais, engendramos revolta no individuo, ou neurose, ou o fazemos
infeliz. Freud aponta que o obstidculo cultural que reprime a livre manifestacdo da
agressividade acaba por tornar o ser humano tdo infeliz quanto viver em meio a violéncia.
(FREUD, 1930/2021, p. 402).

Devido a semelhanga entre o desenvolvimento da cultura e o desenvolvimento do
individuo, Freud ¢ capaz de inferir que muitas culturas teriam se tornado "neuroticas" devido
ao desenvolvimento dos anseios culturais. Embora o psicanalista declare que nao teria como
afirmar se a tentativa de transferir a Psicanalise a comunidade de cultura seria sensata,
questiona-se sobre a relevancia da utilizagdo terapéutica dessa visdo, ja que, mesmo na
constatagdo da existéncia de uma neurose social, ninguém teria a autoridade de impor terapia
a massa. Contudo, finaliza seu ensaio apontando para expectativas positivas no futuro:
“estamos no direito de esperar que um dia alguém assuma o desafio de uma Patologia de tais
comunidades culturais”, demonstrando um posicionamento favoravel a uma abordagem
terapéutica da questao (FREUD, 1930/2021, p. 404). Nota-se que em O mal-estar na cultura,
Freud explicita uma visdo a respeito do sofrimento que busca uma saida adaptativa, no sentido

da busca por minimizar o mal-estar do homem inserido na cultura:

Quando objetamos ao nosso estado atual de cultura, e com razdo, o quao
insuficientemente ele satisfaz nossas exigéncias por uma organizacao de vida
que nos faca felizes; quando objetamos contra o tanto de sofrimento com que
ele consente e que poderia ser evitado, quando, com critica impiedosa,
esforgamo-nos por expor as raizes de sua imperfeigao, estamos exercendo o
nosso simples direito, € ndo nos colocando como inimigos da cultura. Temos
o direito de esperar que, em nossa cultura, pouco a pouco se facam valer
essas alteragdes que satisfacam melhor as nossas necessidades e que
escapem a essa critica. Mas talvez também nos familiarizemos com a ideia
de que existem dificuldades inerentes a esséncia da cultura e que nao cederdo
a nenhuma tentativa de reforma (FREUD, 1930/2021, p. 369).

Embora, em O mal-estar na cultura, Freud apresente a expectativa de que alguém
assuma o desafio de uma Patologia das comunidades culturais, apontando para a necessidade

da criagao de uma terapéutica que atue frente a uma cultura doente, faz-se importante levar
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em conta a afirmag¢do de Monzani (1989) a respeito do pessimismo freudiano: o pai da
psicanalise finaliza seu ensaio sugerindo que, embora a humanidade possa esperar que sejam
feitas alteracdes que satisfagam melhor suas necessidades, ¢ possivel que ela precise conviver
com a ideia de que existem dificuldades inerentes a cultura que nao cederao a qualquer tipo de
reforma. O posicionamento do autor considera a hipotese da impossibilidade de que o ser
humano encontre saidas para o sofrimento. Dessa forma, entende-se que Freud pensa a
questao do sofrimento que advém da relagdo do homem com a cultura de um ponto de vista
adaptativo: o homem precisa suportar certa dose de sofrimento em troca das vantagens
oferecidas pela vida em comunidade. Nietzsche, por sua vez, aponta que o sofrimento advindo
da ma consciéncia ndo deve ser considerado, por si s6, como uma doenga, visto que ele
permite a criagdo de ideais e a produ¢do de sentidos. O que se faz necessario, seria combater
ndo o sofrimento mesmo, mas sua interpretagdo cristd, que foi responsavel pelo
enfraquecimento e adoecimento do homem moderno. Ao contrario de Freud, Nietzsche
posiciona-se como um critico as tentativas de abolir o sofrimento, visto que ele pode ser

considerado um meio para a criagao.
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CONSIDERACOES FINAIS

No percurso investigativo deste trabalho buscou-se analisar os conceitos de culpa e ma
consciéncia em Nietzsche e Freud. Com este proposito, pode-se apresentar o caminho
apontado por Nietzsche para o desenvolvimento da no¢do de culpa. Segundo Nietzsche, o
conceito moral de culpa tem sua origem no conceito material de divida e na antiga relagdo
contratual entre credor e devedor. Apenas em um segundo momento a no¢do de divida é,
através da interpretacao crista, transposta para o terreno da moralidade.

Assim como o conceito de culpa, a ma consciéncia também ¢ apresentada por Nietzsche
em dois momentos distintos. Em primeiro lugar hda a ma consciéncia primitiva, fruto da
inser¢do do homem no ambito da sociedade, e que exigiu do homem a repressdo de seus
impulsos agressivos. Com a impossibilidade de satisfazer as exigéncias de satisfacdo de tais
impulsos, o ser humano viu-se obrigado a volta-los contra si proprio, promovendo, com isso,
a interiorizacdo do homem. Faz-se importante destacar que Nietzsche aponta a interiorizagao
do homem como responsavel pela expansdao de seu mundo interior e, com isso, por tornar o
homem um animal interessante. No inicio de sua manifestacdo, a ma consciéncia era
entendida como uma doenga, porém, na mesma medida em que a gravidez poderia ser
considerada uma doenca: uma experiéncia dolorosa, mas que se justifica por apresentar um
proposito positivo.

A mudanga de sentido em relacdo & ma consciéncia ocorre quando a no¢ao de divida ¢
moralizada, interiorizada e relacionada a ideia crista de pecado. Essa mudanga ocorre quando
as relacoes comerciais entre credor e devedor sdo transpostas para a relagdo entre os vivos €
os antepassados, tais antepassados foram transfigurados em divindades até se chegar a culpa
cristd pelo assassinato do filho de Deus. Como abordado no segundo capitulo, o cristianismo
interpreta o sofrimento interior do homem, decorrente da interiorizacdo dos afetos, como
culpa para com Deus. A interpretagdo religiosa da mé consciéncia apropria-se da ideia de
divida para com Deus para justificar que o homem descarregue sua crueldade contra si
proprio. Dessa forma, a ma consciéncia moral ndo ¢ mais comparada a gravidez, mas a
loucura, situagcdo que deve ser superada através da criagdo de valores que ndo possuam como
consequéncia o enfraquecimento e a domesticagao do homem.

Assim como Nietzsche aponta a mé consciéncia primitiva como efeito da interiorizagao
da agressividade, Freud defende a ideia de que o sentimento de culpa tem relagdo direta com a
interioriza¢ao de impulsos hostis. Para Freud, a cultura ¢ o maior obstaculo para a inclinagdo
de agressao do ser humano. O psicanalista entende que o mal-estar do homem na cultura

deriva menos da repressao da sexualidade do que da repressao da agressividade, ¢ através do
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Super-eu ¢ do sentimento de culpa que essa repressdo se manifesta. Em O mal-estar na
cultura, Freud aponta que a tendéncia a agressdo do homem inserido na cultura ¢ inibida
através da introjecdo. As mocgodes hostis, apos introjetadas, sdo voltadas contra o proprio Eu, e
em seguida assumidas pelo Super-eu, que exerce contra o Eu a agressividade que o individuo
gostaria de exercer contra seu proximo.

Freud também descreve dois momentos do desenvolvimento da no¢do de culpa: em
primeiro lugar, o medo da autoridade parental, em seguida, o medo do Super-eu, representante
da autoridade paterna no psiquismo. Freud defende a ideia de que, além do Super-eu
individual, ha um Super-eu-da-cultura, e que o sentimento de culpa ndo estaria presente
apenas no individuo neurdético, mas seria também um problema da humanidade, consequéncia
da inser¢do do homem na cultura e da repressdo da exteriorizagdo da agressividade.

Tanto Freud quanto Nietzsche apontam para o paradoxo da inser¢do do homem na
cultura, visto que, a tentativa de controlar a exteriorizacdo da agressividade ¢ também
agressividade. Contudo, os desdobramentos do conceito de culpa apresentados pelos dois
autores sdo bastante diversos. Enquanto o segundo momento do desenvolvimento do
sentimento de culpa do individuo para Freud se relaciona com a interioriza¢do da autoridade
paterna na forma de Super-eu, em Nietzsche, o segundo momento da no¢do de culpa ocorre
quando a no¢do de divida ¢ moralizada e modificada a partir de uma interpretagdo crista do
sofrimento.

Em relagdo a possibilidade de solugdes para o sentimento de culpa e para a ma
consciéncia, encontram-se novamente divergéncias estruturais na leitura de Nietzsche e
Freud. Para Nietzsche, a culpa e a mé consciéncia poderiam ser superadas a partir da criagao
de ideais diferentes do ideal ascético. Freud, por sua vez, aponta que o Super-eu ¢ a instancia
do psiquismo responsavel pela consciéncia moral, necessaria a vida em comunidade, e que,
por isso, ndo seria possivel a inser¢do do homem na cultura sem uma parcela de culpa, visto
que a supressdo da exteriorizagdo da agressividade ¢ parte integrante do processo de
hominizagao.

Nietzsche defende uma transvalora¢ao dos valores cristdos que esteja em consonancia
com uma vontade de poder que visa um aumento da poténcia e a afirmacdo da vida. A
vontade de poder nasce como uma vontade de dominagdo, expansdo e crescimento. Quanto
mais a vida intensifica as suas forgas, mas ela conduz a riscos e perigos, a0 mesmo tempo,
quanto mais se busca a autoconservacao, mais enfraquecida ela se revela. Para Nietzsche, a
caracteristica da vida ndo seria a adaptacdo ou a conservacdao, mas seu oposto. O projeto de
transvaloragao dos valores permitiria a criagdo de valores afirmativos que libertariam o

homem do sentimento de culpa.
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A partir das consideragdes de Freud ao fim de seu ensaio, percebe-se que o destino do
homem na cultura consiste na incontornavel luta entre Eros e pulsdo de morte e que, o
maximo que se pode esperar ¢ que Eros continue fazendo esfor¢o para se afirmar ao lado da
pulsdo de morte. Dessa forma, entende-se que o psicanalista apresenta uma proposta que
coloca ao individuo a tarefa da adaptagdo as exigéncias culturais e submissdo ao principio de
realidade. Embora considere a possibilidade de uma reducdo das exigéncias do Super-eu por
meio do trabalho analitico, o sentimento de culpa nunca seria eliminado por completo, visto

que ele seria o preco a ser pago pelo avanco da cultura.
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