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Resumo: O presente artigo pretende
assinalar dois modos de Nietzsche

se apropriar da obra de Dostoiévski
com o propésito de fortalecer seu
projeto genealdgico. Nesse sentido,
Dostoiévski fornece um excelente
material psicoldgico e fisiolégico, que
possibilitara a Nietzsche distinguir os
diversos modos de concretizagao do
ressentimento, além da idiotia como
elemento central na caracterizagao do
tipo do Redentor, tal como se encontra
presente na obra O anticristo.

Abstract: This article aims to point
out two ways in which Nietzsche
appropriated Dostoevsky’s work
with the purpose of strengthening
his genealogical project. In this
sense, Dostoevsky provides excellent
psychological and physiological
material which will enable Nietzsche
to distinguish the different ways of
realizing resentment, in addition to
idiocy as a central element in the
characterization of the type of the
Redeemer, as found in the work The
Antichrist.
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Introducao’

inda que seja possivel e pertinente afirmar que
nenhum pensamento surge sem condicionamentos, nao se
pode identificar condicionamento com determinag¢do. Lem-
brando Hannah Arendt: “Os homens sao seres condiciona-
dos: tudo aquilo com o qual eles entram em contato torna-se
imediatamente uma condic¢ao de sua existéncia”. 2 Essa nocao
de condigao vale também para a relagcao entre pensadores/as
distintos/as. Nesse caso, é mais que notorio que o pensamen-
to de Platao condicione a obra de Aristételes. Isso, contudo,
nao equivale a dizer que Platao determina Aristoételes, uma
vez que, entre ambos, nao ha relagcao causal. Assim, uma con-
dicao é uma relacao que possibilita, mas nao determina um
acontecimento. O que se entende comumente por influéncia
entre pensadores e pensadoras s6 possui sentido se levarmos
em conta seu carater de condigao. Por isso, a possibilitagao
promovida pela condicao exige, no caso da relagao entre pen-
sadores e/ou pensadoras, o complemento da nogao de criagao.
O fato de Platao ter atravessado e condicionado Aristételes
deixa clara a irredutibilidade entre ambos. Isso porque o modo
como Aristételes lidou com suas condigdes platonicas é clara-
mente dotado de inovacgao e criatividade. Em outros termos, a
obra platonica se faz presente em Aristoteles por meio de uma
apropriagao criadora e nao de uma adesao acritica. Exatamen-
te esse tipo de relacao condicionadora/possibilitadora reapa-
rece no modo de apropriacao criadora realizado por Nietzsche
em relacao a obra de Dostoiévski.

Antes de tudo, é preciso afirmar categoricamente que Niet-
zsche de modo algum pode ser considerado um comentador

1 No presente artigo, operacionalizaremos as seguintes siglas das obras de Nietzsche, que

serdo citadas adiante: AC - O anticristo; BM - Para além de Bem e Mal, GC - A gaia ciéncia,
GM - Para a genealogia da moral, FP — Fragmentos Pdstumos; KSB - Kritische Studienaus-
gabe; ZA - Assim falou Zaratustra.

2 ARENDT, 1997, p. 17.
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de Dostoiévski. Sua afinidade com Dostoiévski se deve a outro

campo hermenéutico. Que se leve em conta, por exemplo, a

famosa carta de Nietzsche a Franz Overbeck, em que parece
ficar claro como Nietzsche se interessa por Dostoiévski:

De Dostoiévski ndo conhecia até uma semana atras nem

mesmo o nome — ey, homem inculto que nunca 1é jornais!

Uma apanhada aleatéria numa livraria me trouxe aos olhos

em traducao francesa a obra L'’Esprit souterrain (foi exata-

mente isso que me ocorreu aos 21 anos com Schopenhauer

e aos 35 com Stendhal!). O instinto de parentesco (ou como

deveria chama-lo?) falou imediatamente, minha alegria foi

extraordinaria: tenho que remontar até a minha leitura do

Rouge et Noir de Sthendal para me lembrar de alegria seme-

lThante.?

A relagao de “parentesco” entre Nietzsche e Dostoiévski s6
pode ser compreendida a luz de um conceito central da obra
de maturidade do primeiro, a saber, a psicologia, como fica
claro na carta datada do dia 4 de marco de 1887, enderecada
a Emily Finn, na qual Nietzsche afirma ser Dostoiévski um
“eminente psicélogo”,* algo também presente em uma carta
de 20 de outubro de 1888 enderecada a Georg Brandes, onde
o filésofo afirma que em Dostoiévski encontra-se “o material
psicolégico mais valioso que conhego”® Como ainda deve ser
esclarecido, a psicologia nietzschiana opera com o colapso do
binémio metafisico corpo/alma, implodindo, assim, a tradicio-
nal relacao hierarquica entre esses conceitos e destronando,
por conseguinte, a racionalidade/consciéncia do centro da
condicao humana. Por esses motivos, Nietzsche realiza uma
verdadeira subversao dos modos metafisicos de interpretagcao
da condicao humana. Dai a ideia de psicofisiologia, entendi-
da como uma das estratégias nao metafisicas de investigagao
das modulagodes vitais da existéncia humana.® Por isso, quan-

3 KSB 8, p. 27-28. Carta de 23 de janeiro de 1887. A obra L'Esprit souterrain é resultado de
um hibridismo produzido pela jungéo de duas novelas heterogéneas de Dostoiévski, a saber,
A senhoria e parte de Memdrias do subsolo. Como veremos, a Ultima novela foi responsavel
por parte da compreensdo nietzschiana do conceito de ressentimento.

4KSB 8, p. 39.
5 Ibidem, p. 483.
6 BM, §23.



do Nietzsche afirma que “os Evangelhos nos mostram exata-
mente os mesmos tipos fisiolégicos descritos nos romances
de Dostoiévski”” ele esta a operar psicofisiologicamente. Fi-
siologia e psicologia, portanto, se pertencem estruturalmente.
Ora, é no interior de uma hermenéutica psicofisiolégica que
Nietzsche compreende ser Dostoiévski seu “parente”. Nao
s6 isso. E necessario levar em conta também o fato de que a
psicofisiologia nietzschiana é um dos modos de producao de
conhecimento desenvolvidos no interior de um projeto filos6-
fico mais amplo, qual seja, o projeto genealdgico, que é simul-
taneamente um método investigativo e uma forma de pensar
modos de ser afirmativos e ndao hegemonicos, de estratégias
histéricas de resisténcia a modos normativos de existéncia.
Eis o “lugar” de Dostoiévski em Nietzsche.

O presente artigo possui como proposito principal caracte-
rizar dois modos centrais de Nietzsche de se apropriar criti-
co-genealogicamente de Dostoiévski. No primeiro deles, Niet-
zsche inscreve o homem do subsolo dostoievskiano em uma
nocao peculiar de niilismo, aquele referente as formas imagi-
narias de vinganga, que encontra seus limites semanticos na
comparacgao com outra configuracao do niilismo, esta identi-
ficada com a nogao de revolta escrava da moral. Ora, ambas
as nocoes de niilismo possuem como trago comum a presen-
¢a do ressentimento. Ja no segundo modo, Nietzsche opera-
cionaliza a ideia de idiotia, presente sobretudo em O idiota,
para caracterizar psicofisiologicamente Jesus.? Nesse senti-
do, Jesus nao se revela segundo qualquer tipologia afirmativa,
mas como um décadent nao ressentido que nao almeja trans-
formar a vinganca (imaginaria ou nao) em medida histérica
normativa. O presente artigo parte entao da hipétese de que
Nietzsche se apropriou psicofisiolégica e genealogicamente
de Dostoiévski, ainda que alguns comentadores duvidem his-
toriograficamente da relagao, por exemplo, entre Nietzsche e
a obra O idiota, de Dostoiévski.® O parentesco identificado por

7 CW, “Epilogo’.
8 AC, §§ 29-32.
9 Cf. SENA, 2010.
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Nietzsche entre ele e Dostoiévski possibilita afirmar que h3,
no minimo, ressonancias psicofisioldgicas entre ambos. A no-
cao de idiotia parece ser uma delas. Por isso, ainda que nao se
possa afirmar categoricamente que Nietzsche teve em maos
O idiota de Dostoiévski, fato é que o sentido que este ultimo
conferiu a idiotia atravessa e condiciona o “tipo psicolégico do
Redentor” ! tal qual elaborada por Nietzsche em O anticristo.
Dai a possibilidade e pertinéncia de se levar em conta O idiota
(e textos dostoievskianos afins) na compreensao do Jesus de
Nietzsche.! Para dar conta da proposta deste artigo, sequire-
mos os sequintes topicos: 1) O projeto genealdgico e o carater
hermenéutico das tipologias em Nietzsche; 2) Entre niilismos:
do homem do subsolo a vingancga sacerdotal; 3) Dostoiévski e a
“cristologia” nietzschiana: o sentido genealdgico da idiotia de
Jesus; e 4) Consideragdes finais.

1. O projeto genealégico e o
carater hermenéutico das
tipologias em Nietzsche

Como sabido, a obra de maturidade de Nietzsche possui um
conjunto de conceitos e projetos que se articulam essencial-
mente. Transvaloragao dos valores, além-do-homem, dioni-
sismo, vontade de poder, eterno retorno, psicofisiologia, ge-
nealogia, experimentalismo, dentre outros, sao termos que se
atravessam no pensamento tardio de Nietzsche. Ora, é plau-
sivel afirmar que, dentre tais termos, a no¢cao de genealogia
assinala um projeto ou um programa que pode ser entendido
como horizonte condutor do modo como o préprio Nietzsche
operacionaliza os demais termos mencionados. Nesse caso,
a genealogia nao se identifica com o seu homénimo comum
a muitas praticas investigativas modernas, que pensam a gé-
nese causal de certos fendmenos ou ainda a génese metafisi-

10 AC, §29.
11 CABRAL, 2010.



ca de acontecimentos temporais.’?> Antes disso, a genealogia
nietzschiana se ocupa inicialmente com uma dupla tarefa.
Por um lado, ela investiga as condig¢des histoéricas de produ-
cao de valores. Por outro, ela almeja avaliar o valor dos valores,
ou seja, ela mensura a qualidade dos valores historicamente
criados, utilizando como fio condutor a vida compreendida a
luz do conceito de vontade de poder (Wille zur Macht), concei-
to decisivo no Nietzsche tardio. Como ele mesmo afirmou no
prefacio de Para a genealogia da moral:

Enunciemo-la esta nova exigéncia: necessitamos de uma
critica dos valores morais, o proprio valor desses valores de-
vera ser colocado em questio — para isto é necessario um
conhecimento das condigOes e circunstancias nas quais
nasceram, sob as quais se desenvolveram e se modificaram
(moral como consequéncia, como sintoma, mascara, tartufi-
ce, doenga, mal-entendido; mas também moral como causa,
medicamento, estimulante, inibicdo, veneno), um conheci-
mento tal como até hoje nunca existiu nem foi desejado. To-
mava-se o valor desses “valores” como dado, como efetivo,
como além de qualquer questionamento; até hoje nao houve
duvidas ou hesitagdo em atribuir ao “bom” valor mais eleva-
do que ao “mau”, mais elevado no sentido de promocgao, uti-
lidade, influéncia fecunda para o homem (nao esquecendo o

futuro do homem). E se o contrario fosse a verdade?®®

A genealogia, em comparagao com a critica kantiana, é uma
outra e nova critica, uma vez que ela questiona as “condigoes e
circunstancias” historicas nas quais os valores morais nasce-
ram, além de questionar se tais valores promoveram ou nao a
vida humana por meio da qual eles atuam. Ora, se levarmos em
conta que “o ‘isto vale’ é o ‘isto é" ¥ entdo, valor nao se resume a
simples predilegao particular de um sujeito. Antes, todo valor
constitui temporalmente o ser de certa conformacao vital da
condi¢ao humana, seja ela individual ou coletiva. Por esse mo-
tivo, o valor estrutura modos de ser, ou seja, organiza formas
de vida e, a partir desses modos, desejos, conceitos e afetos se

12 FOUCAULT, 1979.
13 GM, “Prefacio’, §6.
T4FP 2 (157).
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tornam possiveis.’® Mais ainda. O valor atravessa, condiciona e
configura institui¢cdes culturais, atuando, por conseguinte, em
diversas instancias da condi¢cao humana (politica, ética, edu-
cacgao, religido, epistemologia etc.) com a finalidade de subjeti-
var modos de existéncia. Identificado de modo nao metafisico
com anoc¢ao de ser (“o ‘isto vale’ é o ‘isto é"), o valor qualifica os
modos de ser do ser humano. Essa qualificagao possui como
critério a relacao entre elevagao (ou incremento) e conserva-
¢ao da dinamica intrinseca da vida entendida como vontade
de poder, tal qual patente no sequinte fragmento péstumo:

O ponto de vista do valor é o ponto de vista das condigoes
de conservagio-elevagcdo em relacao a configuracdes com-

plexas de duragao relativa no interior do devir.!

Apesar da complexidade dessa proposicao, interessa desta-
car o fato de o valor ser uma perspectiva de conservacao-ele-
vagao de um complexo de elementos que ganha certa configu-
racao. Essa configuracao possui temporalidade, ou seja, tem
duracao relativae, por isso, se manifesta no interior do devir. O
valor produz a configuracao de uma existéncia, porquanto or-
ganiza (hierarquiza) uma multiplicidade de elementos em de-
vir, possibilitando, assim, que uma vida possa conservar quem
ela é, a medida que eleva, potencializa, expande sua unidade
vital. A elevagao-potencializagao diz respeito a possibilidade
de toda vida ou existéncia afirmar sua unidade temporal em
meio a integragao ou apropriacao de novos elementos, expe-
riéncias, relagoes, ou seja, intensificar ou expandir sua singu-
laridade por meio de processos de integracao-apropriacao de
novos e heterogéneos elementos relacionais. Ora, por causa do
valor, uma vida pode ser qualificada. Sua vitalidade pode ser
analisada, explicitada, caracterizada. Ha vidas desvitalizadas,
que se estabelecem mediante valores que nao permitem que
sua configuragao acompanhe a dinamica propriamente dita
da vida. Sem entrar nos pormenores, a dindmica da vida (en-
tendida como vontade de poder) aparece basicamente (mas,
ndo somente) na relacao entre pluralidade de elementos in-

15 CABRAL, 2014.
16 FP 11 (73).



ter-relacionados (forgas), unidade fabricadora da configuragao
da vida e devir.’” Porquanto nao ha instancias metafisicas que
dao suporte aos valores, toda vida é engendrada, fabricada em
meio ao seu proprio devir. Algumas delas se manifestam de
acordo com o carater autocriativo da existéncia; outras em dis-
sonancia com esse carater. Por outro lado, repetindo o que fora
dito, uma vida é tanto mais vitalizada quanto mais consegue
constituir sua unidade-singularidade por meio da afirmacgao
de uma multiplicidade de elementos heterogéneos inter-rela-
cionados e em devir. Negar um dos termos constitutivos da
vida é produzir e preservar formas de vida (valores) desvitali-
zadas. A genealogia, como dito, se relaciona exatamente com
a génese dos valores e com sua qualificagao. Dai as questoes
genealdgicas: como certos valores surgiram historicamente?
Quais as condigdes histéricas de suas irrupgodes? Qual o va-
lor desses valores? Nascem de vidas vitalizadas ou promovem
modos de ser despotencializados?

Enquanto agente configurador da unidade temporal do vi-
vente humano e condicionador do devir, o valor se identifica
com a nogao de sentido, uma vez que fornece a significativida-
de temporal de uma vida e estabelece o vetor organizador da
multiplicidade de elementos que estruturam o vivente. Essa
multiplicidade dotada de sentido foi caracterizada por Nietzs-
che como corpo (Leib). Sem se confundir com uma estrutura
bioldgica a priori determinada, conforme as palavras de Zara-
tustra, “O corpo é uma grande razao, uma multiplicidade com
um unico sentido, uma guerra e uma paz, um rebanho e um
pastor”.®® Ora, “grande razao” nao é uma super ou hipercons-
ciéncia dotada de racionalidade, mas principio de producao
de unidade (Vernunft, Logos) da multiplicidade de forcas que
compoem o vivente. Dessarte, a grande razao nao se reduz ao
“eu”, ela “faz o eu”.’* Em outros termos, a dinamica da corpo-
reidade institul o eu racional, a consciéncia cartesianamente
compreendida, a subjetividade transcendental tal qual pensa-

17 CABRAL, 2014; CASANOVA, 2003.
18 ZA, |, "Dos desprezadores do corpo’.
19 Idem.
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da por Kant, uma vez que, em ultimo caso, a grande razao é a
ipseidade, o “si mesmo”,?° o sentido temporalmente estrutura-
dor do vivente humano.

Se a fisiologia é o saber moderno ocidental que estuda de
modo peculiar o corpo, entao, ao articular valor e corporeida-
de, Nietzsche esta ressignificando os termos de compreensao
da fisiologia enquanto saber corporal. Ao mesmo tempo, ao
descentralizar aipseidade da no¢ao moderna de subjetividade
centrada claramente em conceitos como consciéncia e racio-
nalidade,® Nietzsche abre um novo horizonte de inteligibili-
dade do que significa psicologia. Em uma das caracterizagoes
paradigmaticas do que entende por esse saber, Nietzsche ca-
racteriza a psicologia como “morfologia e teoria da evolugao
da vontade de poder”? Trata-se do saber que investiga a for-
ma, o0 modo de concregao da dinamica da vontade de poder,
que, no caso dos viventes em geral e sobretudo do ser humano,
se identifica inteiramente com o modo de ser da corporeida-
de. Isso garante a unidade da nogao de psicofisiologia. O que
esta em questao com esse conceito nao é outra coisa senao
descrever o modo de ser do vivente, a qualidade de sua unida-
de vital, isto é, sua dinamica afirmativa ou decadencial. Ora,
se o conceito nietzschiano de valor assinala tanto o principio
de organizacao do vivente humano quanto a comparacgao en-
tre esse principio e a sua capacidade de afirmar ou negar a
dinamica propriamente dita da vida, entao, a psicofisiologia
nietzschiana se relaciona essencialmente com sua axiologia.
Dai o vinculo presente entre genealogia, psicofisiologia e axio-
logia, claramente presente em Para a genealogia da moral, por
exemplo.

Ao perguntar pela qualidade axiolégica que condiciona uma
existéncia, a genealogia esta em verdade questionando a quali-
dade das performances histéricas de certos corpos vitais. Ora,
a operacionalizagcao genealdgica da psicofisiologia por parte
de Nietzsche se interessa sobretudo por destacar hegemonias

20 Idem.
271 GIACOIA-JUNIOR, 2001, p. 20.
22 BM, §19.



histéricas. Tais hegemonias dizem respeito quase sempre a
valores normatizadores da cultura ocidental-europeia. Nao s6
isso. Enquanto se afirmam historicamente como principios
universais de orquestracao das existéncias, tais valores apa-
recem sob a mascara metafisica, funcionando, portanto, como
vozes do absoluto. Dai seu carater pretensamente ahistorico,
metaempirico. Mas, vale lembrar que, em passagem acima
citada, Nietzsche afirma ser a genealogia um saber critico. A
critica genealdgica nao se refere tao-somente a identificagao
da qualidade dos modos de ser das vidas em jogo. Ela se refere
muito mais a iniciativa de entrar no jogo histérico de produ-
cao de valores, tomando partido de modos afirmativos de ser.
Disso surge um recurso hermenéutico extremamente impor-
tante para a genealogia, qual seja, a criagao de tipologias. Um
tipo € uma configuragao vital qualitativamente condicionada,
que parece possuir universalidade, porém sua generalidade
nada tem a ver com algum fundamento metafisico, nao se re-
ferindo, portanto, a qualquer ideia substancialista de nature-
za, esséncia ou algo parecido. A universalidade nao metafisica
de um tipo é, em verdade, um instrumento hermenéutico que
possui como finalidade visualizar modos de ser singular e his-
toricamente articulados. A partir dessa visualizagao, um tipo
permite tomar partido de modos de ser especificos e promover
estratégias de resisténcia as formas de existir hegemonicas.
Por isso, Paschoal, em comentario a nogao nietzschiana de
tipo, afirma ser este “um recurso para explicitar um modo de
vida, [e] ndo envolve o propdsito de atacar diretamente alguma
pessoa, mesmo quando os tipos de homem sao construidos a
partir de figuras histéricas estilizadas”.?® Em outros termos, o
tipo é uma construgao imagética, muitas vezes com motiva-
¢ao histérica, com finalidade de descrever qualidades vitais e
promover modos de ser inadequados a formas normativas (e
niilistas) de existéncia. Tanto a genealogia quanto a herme-
néutica tipoloégica sao elementos centrais para se compreen-
der como Dostoiévski é apropriado psicofisiologicamente por
Nietzsche.

23 PASCHOAL, 2014, p. 133.
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2. Entre niilismos: do homem do
subsolo a vinganca sacerdotal

Um dos “lugares” em que Dostoiévski se revela no pensa-
mento de Nietzsche diz respeito a tipologia do escravo, tal
qual presente em Para a genealogia da moral. Apesar de seu
carater complexo, o tipo escravo se apresenta de modo duplo.
O que ha em comum em ambos os modos de ser escravo é que
todo escravo é um modo de ser que reativamente se contrapoe
ao tipo senhor, cujos contornos serao sinteticamente descri-
tos mais a frente. Contudo, a forma de contraposicao se dife-
rencia, uma vez que ha um modo de ser escravo que se nu-
tre de certa vinganca imaginaria, enquanto ha outro que atua
efetivamente contra o senhor, pervertendo historicamente
seus modos de disseminacao, ou seja, fazendo-lhe oposigao
historica. Para a primeira forma de caracterizagao do escravo,
Nietzsche se vale do homem do subsolo dostoievskiano. Para
a segunda, Nietzsche se valera da tipologia da condi¢ao sacer-
dotal, de matriz histérica claramente judaico-crista. Trata-se,
em verdade, de dois tipos de niilismo, de duas formas de vida
desvitalizadas, de corpos decadenciais, que encontram estra-
tégias psicofisioloégicas de automanutencao e autodissemina-
¢ao historicas. O trago psicofisiolégico marcante e essencial
em ambos é a presenca notéria do ressentimento. E preciso,
por conseguinte, neste momento, questionar como Nietzsche
se apropria do homem do subsolo, como esse tipo se distingue
do tipo sacerdotal e do senhor e como o ressentimento se re-
vela em ambos os tipos niilistas.

A oposigao psicofisiologica entre senhor e escravo diz res-
peito a dois modos de produgao de valor. Enquanto na moral
nobre ou senhorial a vida afirma a si propria por meio dos va-
lores que ela por si mesma institui, na moral dos escravos o
elemento central na produgao de valor nao é a afirmatividade
(dizer sim), mas a reatividade (“ndo” como principio). Nas pa-
lavras de Nietzsche: “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 ‘nao-eu’ — e este Nao é seu ato cria-



dor”.2* Tratando-se de tipologias, senhor e escravo sao modos
psicofisiolégicos de a vida acontecer. Se a dindmica afirmativa
da vida (seu “triunfante Sim a si mesma”) é aquela mediante a
qual um certo corpo “encontra” em si mesmo o moével da cria-
cao de suas configuragdes temporais, o que implica na afir-
macao do devir, da pluralidade das forcas heterogéneas inter-
-relacionadas e da ipseidade que responde pela singularidade,
entao, sua medida, seu métron é dado pela prépria criagao e
nao por algum agente e/ou c6digo externo. No caso da tipolo-
gia do escravo, ela diz respeito a um modo de a dinamica da
vida voltar-se contra si mesma e sustentar-se em detrimento
de suas possibilidades mais préoprias. Nesse sentido, ela pre-
cisa inverter o modo de ser senhor, ou seja, o modo de um cor-
po constituir-se afirmativamente. Por isso, o senhor aparece
como “outro”, “nao-eu”, “fora”. Em outros termos, o “outro” é o
irredutivel a constituicao despotencializada do escravo. Ora,
exatamente ao dizer “Nao” aos modos de ser criadores o escra-
vo torna-se quem ele é. Esse “nao” deve ser retroalimentado,
pois jamais é definitivo. O voltar-se contra o senhor, o voltar-
-se contra o modo afirmativo de um corpo se constituir nao
€ uma atividade, no sentido autocriativo do termo, mas uma
re-atividade. “Esta inversao do olhar que estabelece valores [a
partir de si, sem voltar-se primariamente contra outrem] — é
algo proprio do ressentimento: a moral escrava sempre requer,
para nascer, um mundo oposto e exterior, para poder agir em
absoluto — sua agao é no fundo uma reacao”.? Tipo reativo, o
escravo vive da necessidade continua de negar qualquer for-
ma afirmativa de existéncia, para retirar da negagao sua me-
dida, seu valor. Dessa forma, o escravo é um tipo derivado e
alérgico aos caracteres estruturais da corporeidade, da vonta-
de de poder.

A reatividade escrava é identificada por Nietzsche com a
nocao de ressentimento (Groll, ressentiment), conceito direta-
mente ligado a um nitido topos dostoievskiano. Isso porque o
primeiro modo de Nietzsche descrever o ressentimento advém

24.GM, 1, §10.
25 Idem.
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do homem do subsolo dostoievkskiano: “o ressentimento dos
seres aos quais é negada a verdadeira reagao, a dos atos, e que
apenas por uma vinganga imagindaria obtém reparagao.”?® Se
os nobres ou senhores formam um tipo que, ao se deparar com
o ressentimento, nao se contamina psicofisiologicamente, isto
se deve ao fato de que, neles, o ressentimento rapidamente “se
consome e se exaure numa reagao imediata”,?” nao se transfor-
mando em veneno. O envenenamento em questao diz respeito
a um tipo mediante o qual a possibilidade de transfiguragao
do ressentimento é inviabilizada por causa de sua impoténcia
em se apropriar criativamente daquilo que produziu o sofri-
mento do qual deriva o ressentimento e produzir outro modo
de ser que o da reatividade. Tal impoténcia, que se traduz em
um modo especifico de embotamento vital, desgasta-se, mui-
tas das vezes, em meio a tentativas imaginarias de vinganga.
Eis exatamente onde se situa o protagonista dostoievskiano
de Memodrias do subsolo. Homem de consciéncia esclarecida,
o homem do subsolo é o protétipo do ideal de ser humano no-
vecentista, aquele psicofisiologicamente adoecido, ainda que
profundamente inteligente: “Eu era doentiamente cultivado,
como deve ser um homem de nossa época”.?® Se Nietzsche
destacou que o tipo nobre é aquele que consegue ser sincero,
“o homem do ressentimento nao é franco, nem ingénuo, nem
honesto e reto consigo”.?° Nao se trata de desonestidade inte-
lectual, pois “Uma raga de tais homens do ressentimento re-
sultara necessariamente mais inteligente que qualquer raca
nobre, e venerara a inteligéncia numa medida muito maior.”®
O “homem do ressentimento” nao consegue viver em trans-
paréncia consigo. Dai os refuigios e subterfiigios, exatamente
como vive o homem do subsolo. Seu modo de ser é aquele que
aparece sem ter algo a mostrar, justamente porque nao é nin-
guém, ainda que seja muita coisa. Se o homem do subsolo ha

26 Idem.

27 Idem.

28 DOSTOIEVSKI, 2019, p. 57.
29 GM, 1, §10.

30 Idem.



vinte anos vive engolfado na raiva, no rancor, no ressentimen-
to, isso nao significa que ele tenha ontologicamente se torna-
do vigorosamente alguém. “Nao consegui chegar a nada, nem
mesmo tornar-me mau: nem bom nem canalha nem honrado
nem heréi nem inseto”.® Ele é uma criatura do século XIX, ra-
zao pela qual é inteligente e sem carater. “Sim, um homem in-
teligente do século dezenove precisa e esta moralmente obri-
gado a ser uma criatura eminentemente sem carater”.32 Para o
homem do subsolo, a auséncia de carater se identifica com a
incapacidade de agir e de ter limite. O que se entende por isso
€ o que deve ser sinteticamente esclarecido.

Para o homem do subsolo, “uma consciéncia muito pers-
picaz é uma doenca, uma doenca auténtica, completa.”®® A
consciéncia dos “homens diretos e de agao”* é radicalmente
diferente daquela “consciéncia hipertrofiada”,* que, tudo bus-
cando saber, com nada se envolve por meio da agao. Alias, o
efeito da consciéncia hipertrofiada é a inércia, a paralisia pro-
funda. Por isso, a consciéncia nao hipertrofiada é aquela que
permite ao ser humano vincular-se por meio da agao aos fené-
menos em geral, sem ser conduzida pela inércia que deriva de
toda cosmovisao causalmente determinista, que é a que pare-
ce orientar o homem do subsolo. A delimitagao da conscién-
cia permite aos “homens diretos e de acao” se orientarem por
uma compreensao nao determinista de mundo. Dito de modo
filosofico: “em virtude de sua limitada inteligéncia, tomam [os
homens diretos e de agao] as causas mais préoximas e secun-
darias pelas causas primeiras e, deste modo, se convencem
mais depressa e facilmente que os demais de haver encontra-
do o fundamento indiscutivel para a sua ac¢ao e, entao, se acal-
mam; e isto é de fato o mais importante”.?® Se a consciéncia
hipertrofiada almeja continuamente controlar a pressuposta

31 DOSTOIEVSKI, 2019, p. 17.
32 Idem.

33 Ibidem, p. 18.

34 Idem.

35 Ibidem, p. 20.

36 Ibidem, p. 29.
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rede causal que determina todo fenémeno, ao buscar, inin-
terruptamente, “causas primeiras” e “fundamentos” ultimos®”
para se assegurar do mundo — algo dificil de ser abarcado pela
inteligéncia, podendo, no maximo, orientar um modo de ser
que sempre esvazia a significatividade do que acontece em
nome das longinquas fontes causais dos fenémenos —, a cons-
ciéncia dos “homens diretos e de agao” se determina de outra
forma. Eles entendem que o que racionalmente se caracteriza
por ser uma causa préoxima e secundaria é, em verdade, causa
primeira. Por isso, todo acontecimento possui intrinsecamen-
te sua causa primeira, nao precisando ser esvaziado em nome
de outras causas que formam uma rede em dire¢ao ao “infini-
to”.®® Por um lado, a consciéncia nao hipertrofiada parece re-
dimir os fendmenos de sua compreensao determinista, algo
presente na énfase cientifica dada as leis da natureza e que
o homem do subsolo chega a mencionar algumas vezes. Por
outro lado, essa consciéncia redime os fendmenos dos supos-
tos fundamentos ultimos, que, por funcionarem como ambito
ontolégico fornecedor de significatividade do real, esvazia on-
tologicamente os acontecimentos.

A nocao de consciéncia apresentada pelo homem do sub-
solo nao responde somente pela criagao de cosmovisoes. Ela
se identifica com o modo de existéncia do ser humano e, por
isso, abarca em si a vida afetiva. Por esse motivo, a raiva (ou
o ressentimento, sequndo a leitura nietzschiana) do homem
do subsolo atravessa sua cosmovisao e seu modo de ser. Se
os “homens diretos e de acao” confiam nos fenémenos porque
identificam a causa segunda com a causa primaria, o “homem
daconsciéncia hipertrofiada” existe de modo desconfiado, sem
inocéncia, sem confianga. Dai a forca do seu ressentimento,
que atua em diversas dire¢oes. Sendo, em verdade, um homem
saido de uma “retorta”* o homem da consciéncia hipertrofia-
da acaba por se conceber como “um camundongo e nao um

37 Idem.
38 Ibidem, p. 30.
39 Ibidem, p. 22.



homem”#’ A agao desse camundongo humano é o que mais
importa. Se ele for ofendido e quiser se vingar, ndo agira ime-
diatamente. Ele sera atravessado por inumeras questoes, du-
vidas, suposigoes, ao ponto de se acumular ao seu redor “certo
liquido repugnante e fatidico, certa lama fétida, que consiste
nas suas duvidas, inquietacodes e, finalmente, nos escarros que
caem sobre ele em profusao”.® O que ele faz? Nada faz — re-
moe-se. A hipertrofia de sua consciéncia é acompanhada pela
hipertrofia da memoria, que nao para de se recordar das ofen-
sas sofridas. Além disso, o camundongo ressentido exami-
nara todo o ocorrido, desvendara pormenores e habitara sua
imaginagao que uma vez mais voltara ao ocorrido. “Ali, no seu
ignobil e fétido subsolo, 0 nosso camundongo, ofendido, ma-
chucado, coberto de zombarias, imerge logo num rancor frigi-
do, envenenado e, sobretudo, sempiterno.” Nao sé isso. “Ha de
lembrar, quarenta anos seguidos, a sua ofensa, até os derradei-
ros e mais vergonhosos pormenores; e cada vez acrescenta-
ra por sua conta novos pormenores, ainda mais vergonhosos,
zombando maldosamente de si mesmo e irritando-se com sua
propria imaginag¢ao."#? Sua vinganca sera interiorizada, jamais
se transformara em acgao conflitiva, pelo simples fato de que o
ressentimento corréi a forgca de producao dos antagonismos,
como seria possivel nos “homens diretos e de agao”.

Se o0 camundongo humano tenta se vingar, sua impoténcia
logo salta aos olhos. Ele sabe que nao é capaz de agir, de re-
vidar, de entrar efetivamente em um conflito. Nas palavras
do homem do subsolo: “Possivelmente, comecara a vingar-se,
mas de certo modo interrompido, com miucgalhas, por tras do
fogao, incégnito, ndo acreditando no direito nem no éxito da
vinganca e sabendo de antemao que todas estas tentativas de
vindita vao fazé-lo sofrer cem vezes mais que ao objeto da sua
vinganga, pois este talvez nao precise sequer cogar-se”.*® Isso
fica claro na seqgunda parte do livro, intitulada “A propésito da

40 Idem.
47 Ibidem, p. 23.
42 |dem.
43 |bidem, p. 24.
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neve molhada”. Considerando-se a si mesmo “covarde e es-
cravo”* como todo homem decente de seu tempo, 0 homem
do subsolo narra uma experiéncia nascida em uma pequena
taverna, quando estava junto a uma mesa de bilhar. Naquele
momento, um oficial de forte complei¢ao fisica e de grande
estatura que la estava precisava transitar pela taverna e pas-
sar justamente no local em que se situava o narrador. O oficial
segurou os seus ombros e o deslocou de lugar. Enraivecido, o
homem do subsolo nada fez. Entretanto, passou a remoer-se
em magoa e ressentimento. Os anos se passaram e 0 ressen-
timento continuou vivo. Apo6s varias tentativas de vinganga
frustradas por causa de sua covardia, eles se chocaram na rua.
Nenhum revide efetivo, porém, sua imaginagao inventou o ce-
nario: “Eu atingira o objetivo, mantivera a dignidade, nao cede-
ra nem um passo, €, publicamente, me colocara ao nivel dele,
do ponto de vista social. Voltel para casa vingado de tudo”.4 A
vinganga imaginaria atingiu, entao, o seu triunfo.

A analise psicofisiologica de Nietzsche compreende a vin-
ganc¢a imaginaria do homem do subsolo como um tipo espe-
cifico de escravidao. Ela, contudo, possui limites. A relagao
agonistica entre senhor e escravo obstaculiza a sobrevivéncia
de um tipo vital alérgico a conflitividade e envenenado pelo
seu ressentimento. Para que os tipos vitais ressentidos pos-
sam estabelecer-se historicamente, é preciso que o tipo es-
cravo nao somente se vingue imaginariamente. E necessario
sobretudo que ele produza valores, institua modos normativos
de ser. Essa producao é chamada por Nietzsche de “revolta
dos escravos na moral’.*® Nela, o que esta em jogo é um tipo
especifico de transvaloracao dos valores, a saber, aquele que
subverte radicalmente os modos afirmativos ou senhoriais de
valoracao. Quando os escravos criam valores, eles imprimem
como sentido da existéncia formas de ser em dissonancia
com os modos possuidores de poténcia criadora. Nesse caso,
seus valores conseguem de algum modo se contrapor histori-

44 |bidem, p. 57.
45 Ibidem, pp. 69-70.
46 GM, 1, §7.



camente — e até vencer — aos valores nobres, que, no caso da
cultura ocidental europeia, acabaram por se tornar raridade. O
tipo escravo que condicionou a revolta dos escravos namoral é
o tipo sacerdotal e é por causa dele que o ressentimento passa
a transcender as bordas da imaginacgao e ganha os palcos da
histéria. Se o nobre ou senhor, entendido como “trago tipico do
carater”,*" ou seja, como tipo vital e nao como classe social as-
sinala um modo de ser afeito a conflitividade que atravessa e
condiciona o devir corporal (forgas antagonicas), o tipo sacer-
dotal, responsavel por estamentos sociais especificos, afirma
como bom e valoroso o contrario do que é afirmado pelo tipo
nobre. Caracteristicas como a promocao de “habitos hostis a
acao”, desenvolvimento de uma “metafisica antissensualista”
e de diversas doencas psicofisiolégicas* acabaram por trans-
formar o modo de ser guerreiro dos nobres em seu inverso.
Contudo, o tipo sacerdotal acolhe a impoténcia escrava e lhe
da um novo sentido. A vingang¢a imagindria, que cresce nos
impotentes camundongos humanos do subsolo, é redireciona-
da pelos sacerdotes. Se o ressentimento dos homens e mulhe-
res do subsolo sempre procura num outro o sentido de suas
dores, com a presenca sacerdotal, as coisas mudam. Os sacer-
dotes ressignificam a fonte de sofrimento. Ela deixa de estar
nos outros, nos nobres/senhores e passa a se manifestar nos
proprios escravos. A culpa acaba por mudar de “lugar”. Como
diz Nietzsche: “Eu sofro: disso alguém deve ser culpado’ — as-
sim pensa a ovelha doente. Mas seu pastor, o sacerdote ascéti-
co, lhe diz: Tsso mesmo, minha ovelha! Alguém deve ser culpa-
do: mas é vocé mesma esse alguém — somente vocé é culpada
de si!..!. Conclusao: a diregao do ressentimento é — mudada”.*®
Ora, isso ja deixa claro que o tipo sacerdotal nao é idéntico ao
tipo dos escravos que vivem de vinganga imaginaria. De modo
diferente, o tipo sacerdotal é responsavel pela revolta dos es-
cravos na moral. Essa distin¢ao é extremamente importante
para a genealogia nietzschiana, pois o tipo sacerdotal se torna

47 GM, |, §6.
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mobilizador axiolégico da histéria. Uma passagem de Para a
genealogia da moral ajuda a compreender essa questao:

Os sacerdotes sao, como sabemos, 0s mais terriveis ini-
migos — por qué? Porque sdo os mais impotentes. Na sua
impoténcia, o 6dio toma propor¢gées monstruosas e sinis-
tras, torna-se a coisa mais espiritual e venenosa. Na histéria
universal, os grandes odiadores sempre foram sacerdotes,
também os mais ricos de espirito — comparado ao espirito
da vinganca sacerdotal, todo espirito restante empalidece.
A histéria humana seria uma tolice sem o0 espirito que os
impotentes lhe trouxeram — tomemos logo o exemplo maior.

nou

Nada do que na terra se fez contra “os nobres”, “os podero-

nou

sos”, “os senhores”, “os donos do poder”, é remotamente
comparavel ao que os judeus contra eles fizeram; os judeus,
aquele povo de sacerdotes que soube desforrar-se de seus
inimigos e conquistadores apenas através de uma radical
transvaloragao dos valores deles, ou seja, por um ato da mais

espiritual vinganga.s°

Sem entrar nos pormenores do texto acima reproduzido, de-
ve-se destacar o fato de o tipo sacerdotal, mais propriamente
o tipo sacerdotal judaico de onde Nietzsche retira a base his-
torica de sua tipologia, ser fonte de transvaloracao dos valores
nobres. O tipo sacerdotal atua na histéria, produz mudangas
axiolégicas radicais, todas mobilizadas pelo ressentimento,
que agora se faz inventivo e, por isso, consegue combater os
modos nobres de valoragao. Dai a questao: “Quem venceu tem-
porariamente, Roma ou Judeia?"® A resposta advém de uma
outra questao: a quem reverenciam atualmente em Roma, ao
judaismo sacerdotal que atravessa a figura eclesiastica de Je-
sus ou ao imperador romano? A “Judeia” dita ainda hoje os
rumos psicofisioldgicos e axiolégicos das culturas ocidentais.
Isso redimensiona o sentido do outro ressentimento, o dos es-
cravos que promovem a vingang¢a imaginaria e que nao supor-
tam conflitividade. Alids, é por causa da vinganca sacerdotal
que os demais escravos conseguem um outro espago histori-
co, aquele derivado das hegemonias axiolégicas conquistadas
pelos sacerdotes.

50 GM, I, §7.
51GM, |, §16.



Tanto a vingang¢a imaginaria quanto a vinganga sacerdotal
sao modos impotentes de ser e de valorar. Em outros termos,
sao vozes psicofisioldgicas distintas do niilismo. Se Dostoiévs-
ki possibilitou a Nietzsche compreender a l6gica do ressenti-
mento e da impoténcia que atravessa e condiciona as vingan-
cas imaginarias, Nietzsche percebeu que essa vinganc¢a nao
da conta das hegemonias axiolégicas e psicofisiolégicas res-
sentidas, que ditam o rumo histérico das culturas ocidentais
e europeias.

3. Dostoiévski e a “cristologia”
nietzschiana: o sentido genealdgico
da idiotia de Jesus

O segundo modo a ser destacado aqui de Dostoiévski se ma-
nifestar em Nietzsche diz respeito a idiotia, considerada por
este um dos tragos psicofisiolégicos principais de Jesus. Nes-
se sentido, como hipétese requladora deste tépico esta a ideia
segundo a qual os tragos da personagem Michkin, de O idiota,
reaparecem na caracterizacao nietzschiana do tipo do Reden-
tor, tal qual presente em O anticristo. Por ser idiota, Jesus esta
redimido do ressentimento, e por isso nao pode ser captura-
do pelas modulagoes da tipologia do escravo. Isso, contudo,
nao permite entendé-lo como tipo nobre ou senhor, mas como
aquele tipo que afirmou o amor como possibilidade decisiva de
ser. Ora, a caracterizagao do “tipo psicolégico do Redentor”s?
comecga com uma problematizagao metodologica da capacida-
de de os evangelhos canénicos conterem em si os tragos psi-
cofisiolégicos de Jesus. Apesar de os evangelhos estarem re-
pletos “de tragos alheios”,*® é possivel que neles se encontrem
aspectos do tipo em questao. Nietzsche abre mao, portanto, de
uma perspectiva metodolégica comum as teologias novecen-
tistas, a saber, aquela que faz uso dos métodos histérico-criti-
cos e se preocupa com a positividade historiografica como um

52 AC, §29.
53 Idem.
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dos critérios supremos da verdade textual. Assim como em re-
lacao a histéria dos santos e ao que se convencionou a chamar
de “tradigao cristd”, Nietzsche abomina o uso da metodologia
cientifica das ciéncias humanas modernas nas investigagoes
sobre Jesus: “Aplicar-lhes o método cientifico, na auséncia de
quaisquer outros documentos, parece-me de antemao conde-
nado ao fracasso — mero 6cio erudito..”.5* Trata-se, de outro
modo, de intuir congenialmente o tipo do Redentor, a despeito
da escassez de fontes textuais. Nesse caso, Jesus nada tem a
ver com as duas ideias centrais da tipologia jesuanica promo-
vida por Renan, quais sejam, génio e heréi.
Se existe algo de nao evangélico, é o conceito de heroi.
Justamente o contrario de todo pelejar, de todo sentir-se
em luta, tornou-se ai instinto: a incapacidade de resisténcia

torna-se ai moral (“néo resistais ao mal” [Mt 5: 39], a frase
mais profunda dos evangelhos, sua chave, em certo sentido),

a beatitude na paz, na brandura, no nao poder ser inimigo.%

Arejeicaonietzschianadasideias de genialidade e heroismo
aplicadas a Jesus, em verdade, operacionaliza a compreensao
segundo a qual o tipo do Redentor nao é afeito a conflitivida-
de e a producao do novo como tal. Jesus daria voz a um tipo
cujo modo de ser nao se constitui mediante qualquer forma
de oposigao. Por isso, a boa nova, o evangelho nao seria uma
doutrina, a revelagao de uma verdade inacessivel a eleitos,
mas a experiéncia de que “a verdadeira vida, a vida eterna foi
encontrada — nao é prometida, esta aqui, esta em vocés, como
vida no amor, no amor sem subtragcao nem exclusao, sem dis-
tancia”.’®® Mais: “A ‘boa nova’ é justamente que nao mais exis-
tem oposigoes; o reino do céu pertence as criancgas, a fé que se
exprime nao é uma fé conquistada — ela esta ai, existe desde
0 comego, é como que um infantilismo recuado para o plano
espiritual”.5” Todo universo escatolégico, portanto, que condi-
ciona muito das narrativas evangélicas, é deixado de lado por
Nietzsche, assim como o Jesus taumaturgo e profeta, aspec-
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tos que também podem ser encontrados nos evangelhos. “O
profeta, o Messias, o futuro juiz, o pregador de moral, o fazedor
de milagres, Joao batista — sdo sempre ocasides para desco-
nhecer o tipo.”®® Da rejeicao sumaria desses tracos psicofisio-
légicos considerados alheios ao Redentor surge a idiotia como
elemento central da tipologia nietzschiana de Jesus. Eis a co-
nhecida passagem de O anticristo na qual Nietzsche fala da
idiotia de Jesus:

Falando com o rigor do fisiélogo, caberia uma outra pa-
lavra aqui — a palavra “idiota”. Conhecemos um estado de
doentia excitabilidade do tato, no qual se recua, tremendo,
ante qualquer contato, qualquer apreensao de um objeto s6-
lido. Traduza-se um tal habitus psicolégico em sua légica
derradeira — como 6dio instintivo a toda realidade, como re-
fagio no “inapreensivel”, no “incompreensivel”, como aver-
sdo a toda férmula, todo conceito de tempo e lugar, ao que é
solido, costume, instituicao, Igreja, como estar em casa num
mundo que ja nao é tocado por espécie nenhuma de realida-

nou n o«

de, um mundo apenas “interior”, “verdadeiro”, “eterno” ... “O
reino de Deus esta em vos”...5°

A passagem acima pretende assinalar o distintivo psi-
cofisiolégico do Redentor, a saber, a idiotia. E preciso, antes
de tudo, esclarecer como e até que ponto essa consideragao
nietzschiana é, em verdade, uma apropriagcao da personagem
Michkin, presente em O idiota, de Dostoiévski. Somente essa
relacao permite compreender o que Nietzsche chamou de “as
duas realidades fisiolégicas nas quais, a partir das quais cres-
ceu a doutrina da redenc¢ao”.®® Ora, o principe Liev Nikolaie-
vitch Michkin era um jovem russo, que retornara com 26 anos
de idade a Russia, ap6s um periodo de tratamento médico na
Suica. Com frequentes ataques epilépticos, Michkin encon-
trou na Sui¢a um local adequado para restabelecer sua saude.
Contudo, seu tratamento trouxe consigo uma transformacgao
psicofisiolégica. Por um lado, toda obra O idiota é uma ode a
compaixao. Por outro, ha uma sublime fragilidade em Michkin
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que o leva a ser alguém diferenciado, inadequado a certos pa-
drdes comportamentais hegemonicos. Como assinalou Bezer-
ra, a tipologia psicolégica expressa em Michkin mescla sobre-
tudo Don Quixote e Cristo, para compor um personagem que
seja simultaneamente belo e dotado das melhores virtudes.
Entretanto, Dostoiévski acrescentou a esses tragos e caracte-
res psicofisioldgicos a ideia russa de iurdd. Trata-se do carater
esquisito, que faz de Michkin alguém idiota, sem ser, contudo,
doente mental. Nas palavras de Bezerra: “O esquisito é aquele
que se desvia acentuadamente do papel social que lhe desti-
nam, o iurdd tanto pode ser um individuo atoleimado, juridi-
camente irresponsavel, como um mendigo e louco com dons
proféticos”.® Essa esquisitice capaz de integrar compaixao,
beleza e desajuste atravessa as vicissitudes tragicas de toda
obra. Importa salientar somente alguns aspectos do romance
que permitem inteligir o tipo psicofisiolégico de Michkin.

Ja em Sao Petersburgo, Michkin inicialmente almeja se en-
contrar com a generala Iepantchina, que possivelmente seria
sua parenta. Diversos sao os infortunios enfrentados por Mi-
chkin por causa da familia da generala. O drama sofrido por
Michkin, em verdade, derivava da sua condig¢ao existencial,
radicalmente avessa a conflitividade. Ainda que a filha da ge-
nerala, Aglaia, tenha se apaixonado por Michkin, este acabou
concentrando seu interesse em Nastacia, mulher adotada por
um aristocrata que desejava abandona-la para se casar com
alguém que fosse socialmente mais respeitavel. Os comporta-
mentos dissolutos e hibridos de Nastacia nao sao rechagados
moralmente por Michkin, mas compreendidos como sinto-
mas de um tipo especifico de sofrimento. Em outros termos,
Nastdacia estaria a mascarar sua dor por meio de seus com-
portamentos social e moralmente inadequados. Isso assinala
uma caracteristica muito importante: “Esse ‘idiota’ (...) as ve-
zes era capaz de compreender tudo imediatamente e nas su-
tilezas e transmitir de maneira extremamente satisfatéria”,®?
ou seja, Michkin nao era estupido, era possuidor de um tipo
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profundo de compreensao do outro e de seus modos de ser.
Essa compreensao, todavia, nao era acompanhada por qual-
quer capacidade de tirar proveito do outro. Michkin nao ma-
nipula nem explora ninguém. Por isso, sua sabedoria nao cria
subterfugios, resisténcias ou mascaras. Sendo capaz de dar a
outra face, o perdao irrompe com facilidade em seus compor-
tamentos. Ap6s ser ofendido por Gania e lhe ter dito o quanto
se sentira mal com a ofensa, Michkin foi capaz de perdoa-lo
tao logo o primeiro se desculpou por sua agressividade:

— Desculpe, principe — exclamou com ardor, trocando de
repente o tom insultuoso por uma extrema amabilidade -,
por Deus, desculpe! O senhor esta vendo a minha desgraca.
O senhor ainda nao sabe de quase nada, e se soubesse de
tudo certamente me desculparia um pouco; embora, é claro,
eu seja indesculpavel...

— Oh, nao preciso de tdo grandes desculpas — apressou-
-se em responder o principe. — Eu de fato compreendo que o
senhor estd em grandes dificuldades e por isso me insultou.

Mas vamos para a sua casa. E com prazer que eu...5
Além do que fora dito, é necessario dizer que a idiotia de Mi-
chkin, atravessada pela sua capacidade de compreensao do
modo de ser do outro, é irrigada por uma compaixao impar,
que lhe permitia perceber o 6dio alheio ou sua malicia, enten-
der o sofrimento que atravessava comportamentos raivosos e,
a partir disso, muitas vezes exercer o amor, sem ter de travar
conflitos prévios. Ora, foi alimentado por essa compreensao
compassiva que Michkin passou a proteger Nastacia da pai-
xao perversa e doentia de Rogdjin, personagem cujos tragos
tipolégicos sao diametralmente opostos aos de Michkin. En-
tretanto, assim como Jesus de Nazaré nao obteve sucesso no
ambito pragmatico, o que o fez morrer assassinado em uma
cruz, Michkin nao evitou o assassinato de Nastacia cometido
por Rogojin. Contudo, apesar da catastrofe dessa morte iniqua
e injusta, sua dor nao o impediu de afagar o assassino diante
do cadaver de Nastacia. “De raro em raro, de quando em quan-
do Rogdjin comecava de repente a balbuciar, alto, em tom ris-
pido e desconexo; punha-se a gritar e a rir; entdo o principe
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lhe estendia a mao trémula e lhe tocava suavemente a cabega,
o cabelo, afagava-o e afagava-lhe as faces...nada mais conse-
guia fazer!"®* Em outras palavras, nem diante do assassino da
mulher pela qual nutria amor e compaixao Michkin conseguiu
travar um embate ou mesmo vingar-se. O amor sem iracundia
era sua unica opc¢ao.

A partir dos caracteres tipolégicos mencionados, é possivel
afirmar que Michkin era profundamente inocente. A pureza
de sua bondade e a incapacidade de fazer sofrer fizeram dele
alguém sem qualquer tipo de malicia. Por isso, sua idiotia o
fez semelhante as criancgas, o que nao significa dizer que ele
era psiquicamente infantil. Dai seu deslocamento social e
existencial. Apés dizer: “Eu realmente nao gosto de estar com
adultos, com pessoas, com grandes — isso eu notei faz tempo
—,nao gosto porque nao sei”, Michkin afirma que fica “terrivel-
mente feliz quando posso sair o mais rapido possivel para a
companhia dos companheiros, e meus companheiros sempre
foram as criangas”.® Sequndo Schneider, Michkin se tornou
“plenamente crianga”, de tal modo que, apesar de seu rosto ser
de adulto, “a alma, o carater e talvez até a inteligéncia”®® sao de
criancga. Ora, é justamente esse aspecto de crianca que faz de
Michkin alguém inocente. Tudo se passa, em verdade, como se
os atributos do pecado original pensados por Santo Agostinho
fossem suspensos em Michkin, e assim a histéria da malicia,
que é a histoéria dos adultos, encontrasse em sua inocéncia um
contraste evidente. Dai a inadequagao presente na idiotia do
principe e o tipo de amor nao egoista por ele afirmado.

A idiotia de Michkin reaparece no tipo do Redentor pensa-
do por Nietzsche. O tipo do Redentor possui certo “6dio ins-
tintivo a toda realidade”, nutrindo-se existencialmente de um
modo de ser que se refugia no “inapreensivel” e cultivando
“um mundo apenas ‘interior’, ‘verdadeiro’, ‘eterno”.¢” A inte-
rioridade do mundo jesuanico nao se identifica com qualquer
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forma de solipsismo, mas com o “interior” de um modo espe-
cifico de ser, modo este que ndao compactua com a realidade,
esta entendida como o status quo das institui¢gées sociais, do
aparelho normativo e coercitivo de uma determinada cultura
e como o carater conflitivo das forgcas (vontades de poder) que
condicionam toda e qualquer forma vital. Nesse sentido, a ex-
pressao “6dio instintivo a toda realidade” assinala um tipo de
“alergia” psicofisiolégica que é avessa ao carater agonistico e
coercitivo das institui¢oes sociais e ao fato de todo real ser o
resultado temporario da dindmica também agonistica das for-
cas. Em outras palavras: “Nao defender-se, ndo encolerizar-se,
nao atribuir responsabilidade... Mas tampouco resistir ao mau
— ama-lo.." % Essa é, sequndo Nietzsche, a “doutrina” de Jesus
— nao um conjunto de preceitos que marcam e definem uma
ortodoxia, mas um modo de vida que nao conhece o ressenti-
mento. Assim, a morte de Jesus na cruz, antes de ser um acon-
tecimento que produz salvacao e juizo escatoldgico, é “a [sua]
mais forte demonstracao, a prova de sua doutrina”,%® ou seja,
a cruz foi a derradeira e decisiva possibilidade de manifesta-
cao do amor. As doutrinas cristas que se seguiram a morte de
Jesus, segundo Nietzsche, nada tém a ver com Jesus, tém a
ver tao-somente com a reabilitacao do ressentimento sacer-
dotal judaico que condiciona tipologicamente o rabinismo de
Paulo e que se torna a fonte psicofisiolégica da Igreja crista.”
Dessa forma, Jesus de Nazaré (tipo do Redentor) ndo é o Jesus
Cristo da Igreja crista. O primeiro possui como sentido o amor
sem ressentimento; o segundo transformou o ressentimento
em fonte de sentido do amor. Por isso, a Igreja é filha da légica
do ressentimento do judaismo sacerdotal, ou seja, abandonou
a inocéncia do idiota Jesus e divinizou o ressentimento como
sentido de sua fé.

Se entendermos por cristologia a capacidade de o Iégos arti-
cular discursivamente o evento histérico-existencial chama-
do Jesus, entao, a tipologia do idiota dostoievskiano permitiu
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a Nietzsche criar uma cristologia psicofisiolégica do Reden-
tor. Nesse caso, o tipo do Redentor nao nos redime do peca-
do e nao nos envia ao Céu. Antes, sua redencgao diz respeito
ao ressentimento, que por vezes se traveste de amor. O Jesus
idiota ama sem ressentimento e vive para além das oposigoes
e conflitos, ou seja, para além de bem e mal. Se a primeira rea-
lidade psicofisiologica de Jesus é o “6dio instintivo a realida-
de”, o sequndo é a rejeicao a “toda antipatia, toda inimizade,
todas as fronteiras e distancias do sentimento”.™ Trata-se, em
verdade, de um outro traco da idiotia presente em MichKin, a
saber, a presenca temporaria de uma plenitude indizivel, algo
que o tipo do Redentor experimenta por meio de uma vida sem
dicotomias e antagonismos. E nesse sentido que, ao meditar
sobre os ataques epiléticos de Michkin, que sao acompanha-
dos por certa “escuridao da alma”,”> Dostoiévski os descreve
como uma experiéncia luminosa: “A mente, o coragao foram
iluminados por uma luz extraordinaria; todas as inquietagoes,
todas as suas duvidas, todas as aflicoes pareceram apazigua-
das de uma vez, redundaram em alguma paz superior, plena de
alegria serena, harmoniosa, e de esperancga, plena de razao e
de causa definitiva”.” Esse elemento de plenitude presente na
epilepsia de Michkin atravessa a ideia nietzschiana, sequndo
aqual amensagem de Jesus articula um conjunto de simbolos
que assinalam que “o ‘reino do céu’ é um estado do coragao -
nao algo que vira ‘acima da Terra' ou ‘ap6s a morte™.”™ Toda me-
tafisica crista nada mais é, sob essa 6ptica, que uma inversao
do sentido imanente da experiéncia do Redentor, signo do es-
vaziamento da vida de seu centro de gravidade, ja que, “quan-
do se coloca o centro de gravidade da vida ndona vida, mas no
‘além’ — no nada —, despoja-se a vida do seu centro de gravida-
de”.™ Desse modo, ao nao operacionalizar qualquer tipo de re-
gime discursivo e existencial metafisico, o idiota Jesus afirma
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uma determinada plenitude vital. Contudo, tal plenitude, por
nao derivar de uma constituicao psicofisiolégica afirmativa,
isto é, consoante a dinamica agonistica da vontade de poder,
nada tem a ver com a tipologia do nobre ou do senhor. Dai ser
Jesus um “interessantissimo décadent”, um “Buda sobre um
solo bem pouco indiano”,” um tipo para além de bem e mal,
isento de ressentimento, porém, incapaz de ser um além-do-
-homem (Ubermensch).

4. Consideracoes finais

Dostoiévski em Nietzsche nao é somente o titulo do pre-
sente artigo. Trata-se do seu objetivo central, a saber, pensar
como Nietzsche se apropriou criativamente de DostoiévsKi.
Nao sendo um comentador da obra dostoievskiana, Nietzsche
identificou em Dostoiévski o exercicio daquilo que ele cha-
mou de psicofisiologia, que, no seu entendimento, é um tipo
de investigagao que atravessa e condiciona essencialmente
seu projeto genealdgico. Ora, tal projeto almeja compreender
as condig¢odes historicas de surgimento dos valores e, em seu
seqgundo e decisivo momento, avaliar o valor dos valores, to-
mando como fio condutor as ideias de corpo, vida e vontade de
poder, conceitos que determinam as notas conceituais da psi-
cofisiologia. Enquanto psicoélogo (e fisiologista), Dostoiévski é
o grande mestre na caracterizagao de tipos adoecidos, ou seja,
décadents. Em suas obras aparecem corpos, morfologias da
vontade de poder, que deixam transparecer estratégias niilis-
tas de a vida se conservar em detrimento de seus modos afir-
mativos. Mas nao s6 isso. Dostoiévski apresentou a Nietzsche
a “légica psicofisiolégica” do ressentimento, presente sobretu-
do no homem do subsolo, narrador e protagonista de Memo-
rias do subsolo. Tipo ressentido, sua vinganga assume a forma
imaginaria. Em Nietzsche, esse tipo de ressentimento passa
a condicionar uma forma especifica do tipo escravo, aquele
tipo que, a partir de sua impoténcia constitutiva, se estrutu-
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ra mediante a continua negagao do tipo afirmativo do senhor
ou nobre, que se lhe mostra inicialmente como fonte de seu
sofrimento. Para que o tipo escravo se torne historicamente
hegemonico, é preciso que ele ganhe outra configuragao, outro
modo de exercer o ressentimento, a saber, aquele que promove
a revolta escrava na moral. Esse tipo escravo, ressentido e ca-
paz de produzir valores nascidos da légica do ressentimento,
ou seja, capaz de exercer o ressentimento para além do plano
imaginario, é o tipo sacerdotal. Somente ele possibilita com-
preender como os escravos “venceram” historicamente os se-
nhores e naturalizaram o ressentimento no tecido das cultu-
ras ocidentais.

No caso do tipo do Redentor, Nietzsche se orienta pela tipo-
logia do idiota dostoievskiano, patente no personagem Mich-
kin, de O idiota. Ao se deparar com Jesus, o Redentor aparece
como destituido de qualquer forma de ressentimento. Nao €,
portanto, escravo. Contudo, nao é nobre ou senhor. Antes, Je-
sus é um idiota, pois afirma 0 amor como sua unica possibi-
lidade e é avesso a todo tipo de oposicao e conflitividade. Ao
amar até o inimigo, Jesus retoma psicofisiologicamente Mi-
chkin, alguém que afaga até o assassino de Nastacia, aquela
que ele buscava proteger com o seu amor. Ora, Michkin mos-
tra para Nietzsche a possibilidade de uma vida nao ressentida
nao ser necessariamente uma vida afirmativa. E isso que per-
mite a Nietzsche desvincular Jesus de alguma modalizagcao
do tipo do além-do-homem, forma de existéncia caracteriza-
da pela plena afirmatividade da vontade de poder. Ademais, o
tipo do Redentor também permite a Nietzsche compreender
que as culturas ocidentais produziram hegemonias escravas
nao por causa de Jesus, mas por causa do carater sacerdotal
do cristianismo paulino, que é a forma histérica vitoriosa e
preponderante de cristianismo.

Dostoiévski se encontra em Nietzsche como uma lupa que
permite visualizar e caracterizar modos ressentidos de ser
e modos idiotas de ser. Por isso, a apropriagao nietzschiana
do romancista russo se inscreve na critica genealdgica das
hegemonias axiologicas presentes na tessitura das culturas
ocidentais. Ao diferenciar ressentimento e idiotia, Dostoiévski



permitiu a Nietzsche criar e promover tipos afirmativos como
formas de resisténcia psicofisiolégica as hegemonias tipolé-
gicas escravas. Dessa forma, distinguindo idiotia jesuanica de
ressentimento cristao, Nietzsche consequiu alocar o além-do-
-homem e os demais tipos senhoriais no lugar de excegdes
histéricas, inico espago possivel para se pensar genealogica-
mente modos afirmativos e nao ressentidos de ser.
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