Universidade Federal Fluminense
Instituto De Ciéncias Humanas E Filosofia

Programa De Pés-Graduagao Em Psicologia

O gue se quer quando se pede por Justica?

Sobre o Espirito de Vingancga e a atualidade do Homem do Ressentimento.

Erika Figueiredo Reis

Orientadora: Profa. Dra. Cecilia Maria Bougas Coimbra.

Niterdi
Outubro de 2013.



Ficha Catalografica elaborada pela Biblioteca Central do Gragoata

R375 Reis, Erika Figueiredo.

O que se quer quando se pede por justica? / Sobre o Espirito de
Vinganga e a atualidade do Homem do Ressentimento / Erika
Figueiredo Reis. —2013.

240 f.

Orientador: Cecilia Maria Bougas Coimbra.

Tese (Doutorado) — Universidade Federal Fluminense, Instituto de
Ciéncias Humanas e Filosofia, Departamento de Psicologia, 2013.

Bibliografia: f. 229-240.

1. Justica. 2. Nietzsche, Friedrich Wilhelm, 1844-1900.
3. Ressentimento. I. Coimbra, Cecilia Maria Bougas. II. Universidade
Federal Fluminense. Instituto de Ciéncias Humanas e Filosofia.
III. Titulo.
CDD 158




Erika Figueiredo Reis

O que se quer quando se pede por Justica?

Sobre o Espirito de Vingang¢a e a atualidade do Homem do Ressentimento.

Tese apresentada ao curso de Doutorado em
Psicologia do Programa de Estudos da Subjetividade,
da Universidade Federal Fluminense, como requisito

parcial a obtencdo do titulo de doutor em psicologia.

Orientadora: Profa. Dra. Cecilia Maria Bougas Coimbra.

Banca Examinadora:

Prof. Dr. Mario Bruno (Universidade do Estado do Rio de Janeiro);

Profa. Dra. Maria Livia do Nascimento (Universidade Federal Fluminense);
Profa. Dra. Katia Faria de Aguiar (Universidade Federal Fluminense);

Profa. Dra. Estela Scheinvar (Universidade do Estado do Rio de Janeiro).

Niteroi
Outubro, 2013.



A minha avé Raimunda,

Que esteve sempre atenta
as artes, aos abismos e as sutilezas da vida,
que nos fazem ver

e ouvir

- In memoriam -



Agradecimentos:

Aos meus pais, José e Fatima, e aos irmaos, Sandro e Rodrigo,
gue me acompanham por toda a vida;
Aos amigos-irmaos, Ju e Joao,
que me acolheram calorosamente em seu pais e comigo permanecerao;
A Cecilia, t30 querida, que me acompanhou, firme e docemente, por esses longos 4 anos
e muitos dias, e tanto me ajudou na elaboracdo dessa tese;
Ao professor Gilvan Fogel, cujas aulas, brilhantes,
me aproximaram do pensamento de Nietzsche;
Ao professor Auterives Maciel, que apontou e iluminou muitos dos caminhos aqui percorridos
(estamos todos confiantes na renovacao de sua poténcia de vida!);

Ao professor Mario Bruno, que gentilmente colaborou para esclarecer pontos criticos

atravessados por esse estudo;

A CAPES e ao professor Jodo Constancio, meu co-orientador na Universidade Nova de Lisboa,
gue me estenderam a ponte para uma das experiéncias mais enriquecedoras que ja vivi;
As professoras Maria Livia, Katia e Estela,
gue generosamente concederam sua leitura e participacdo no momento decisivo;

A Denise e aos caros amigos de longa data, sempre presentes, ainda que distantes;

Aos novos companheiros de estudos,

que comigo partilharam alegrias e tensdes, ao longo de todo o doutorado.



Resumo:

Esta tese de doutorado pretende problematizar o que em nds anseia realmente por
justica, buscando pensar como e por quais caminhos os clamores por justica e punicdo que hoje
presenciamos em nossa sociedade tém nos permitido encontrar uma nova face do homem do
ressentimento e seu espirito de vinganga, na medida em que, sob varios aspectos, pensamos
estar muito préximos dessa tipologia descrita e analisada na obra de Friedrich Nietzsche, a qual
elegemos como o nosso principal suporte de andlise, juntamente com os estudos de Michel
Foucault. Como recurso metodoldgico, empreenderemos uma genealogia da formagdo do
homem do ressentimento e do espirito de vinganga, cuja atualidade identificamos no
funcionamento dos sistemas estatais de justica, e em todos os aparelhos e producdes
subjetivas que a eles se ligam e neles se apdiam, e que ndo cessam de produzir e promover a
proliferacdo dos clamores justiceiros, a sede de punicdo, a vontade de verdade, os moralismos
empobrecedores e o ddio as diferencas. A perspectiva genealdgica sera método e forma de
resisténcia e criagdo, acompanhando o pensamento nietzscheano, segundo o qual o presente é

o que nos forca a pensar o passado, com vistas a um futuro que ha de vir.



Abstract:

This thesis aims to discuss at what in ourselves aspire in fact for justice, trying to think
how and by what paths the cries for justice and punishment that today we witness in our
society have allowed us to find a new face for the man of resentment and the spirit of revenge ,
to the extent that, in many ways, we think we are very close to the typology described and
analyzed in the work of Friedrich Nietzsche, which we elect as our primary analysis support, as
well as the studies of Michel Foucault. As a methodological resource, we shall undertake a
genealogy of man's formation of resentment and spirit of revenge, which actually we identify
not only in the operation of state systems of justice, but also in all appliances and subjective
productions that bind and rely on them, which do not cease to produce and promote the
proliferation of vigilante cries, the thirsty of punishment, the will of truth, the impoverishing
moralism and the hate of differences. The genealogical perspective will be the method and
form of resistance and also of creation, following the Nietzschean thought, according to which

the present is what forces us think the past, with a regard to a coming future.



Résumé:

Cette these vise a discuter ce qu’en nous souhaite en réalité de justice, en cherchant a
penser comment et par quels chemins les cris pour la justice et la punition qu” aujourd'hui nous
témoignons dans notre société nous a permis de trouver un nouveau visage de I'homme du
ressentiment et de son esprit de vengeance, a la mesure que, a différents égards, nous croyons
étre tres proches de cette typologie décrite et analysée dans les travaux de Friedrich Nietzsche,
gue nous avons choisi comme notre principal support d'analyse, ainsi que les études de Michel
Foucault. Comme ressource méthodologique, nous allons entreprendre une généalogie de
formation de I'hnomme du ressentiment et du esprit de vengeance, dont |'actualité identifié dans
le fonctionnement des systemes nationaux de justice, et dans tous les appareils et productions
subjectives qui se unissent et s’appuient sur eux, et ne cessent de produire et de promouvoir la
prolifération des cris justiciers, la soif de punition, la souhaite de vérité, les moralismes
appauvrissantes et la haine aux différences. La perspective généalogique sera la méthode et la
forme de résistance et de création, en accompagnant la pensée nietzschéenne, selon laquelle le

présent c’est-ce que nous oblige a réfléchir sur le passé, en vue d'un avenir qu’adviendra.



O homem ¢é uma corda estendida entre o animal e o super homem -
uma corda sobre um abismo.
Eo perigo de transpo-lo, o perigo de estar a caminho, o perigo de olhar para trds,
o perigo de fremer e parar.
O que ha de grande, no homem, é ser ponte, e ndo meta:

o0 que pode amar-se, ho homem, € ser uma transi¢do e um ocaso.

Nietzsche, Assim falou Zaratustra, um livro para todos e para ninguém.

"O Prélogo de Zaratustra”, 4.
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UM DIAGNOSTICO DO PRESENTE

Por isso rasgo a vossa teia, a fim de que a raiva vos atraia para fora da
mentirosa toca e que a vingancga que ocultais jorre da vossa palavra
“justica”. Pois que o homem seja redimido da vinganc¢a: é esta, para
mim, a ponte que conduz a mais elevada esperangca e um arco-iris

apos longos temporais.

Nietzsche, Assim falou Zaratustra — “Das tara ntulas”.!

Vivemos um tempo em que o desejo de julgar e punir tornaram-se afetos dominantes,
gue acompanham e alimentam os mais diversos impasses e conflitos, desde aqueles voltados
para a esfera mais intima da vida, aos atos que provocam mobilizacdes apaixonadas no espaco

coletivo.

A multiplicagdo acelerada de processos judiciais e de leituras juridico-moralistas da vida
emergem como variacdes de uma cultura tomada por um espirito de vinganga, por uma espécie
de cultivo sombrio da reatividade, que acabou por nos encerrar em uma estranha forma de
existéncia judicializada, moralizada, enquadrada, reativa, as voltas com praticas juridicas
serializadas e burocratizadas, que atraem milhares de pessoas com a promessa de justica para

todos, embora oferegam-na apenas para alguns.

Mas, com esse estudo, ndao pretendemos trilhar o caminho da critica a impunidade.
Interessa-nos questionar o que, nos dias de hoje, vem a ser isto que chamam justica. O que em
nds anseia realmente por justica, e a que espécie de justica estamos nos referindo? Que

multiplos significados, desejos e estratégias estao guardados nessa pequena palavra de ordem?

Sabemos que o Judicidrio conseguiu conquistar em nossa sociedade espagos de poder e
seducdo realmente impressionantes. No ano de 2010, o Conselho Federal da Ordem dos

Advogados do Brasil (OAB) noticiou que o pais tem mais faculdades de Direito do que existem

1Z,2007 a, p. 129.
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na China, Estados Unidos, Europa e Africa, juntos. H4 1.240 cursos para a formagdo de
advogados em territério nacional, enquanto que nos demais lugares mencionados a soma nao
ultrapassa 1.100 cursos universitarios. No entanto, é importante também salientar que, para
exercer a fun¢do de advogado, ndo basta graduar-se em Direito. E preciso, ainda, ser aprovado
no exame da OAB, e ha mais de 3 milhdes de bacharéis n3o inscritos na referida Ordem?. A
procura por um diploma em Direito é proporcional as estatisticas assustadoras referentes a
guantidade de processos em circulacdo no Poder Judicidrio do pais, sobre as quais falaremos

em nosso estudo. Sem duvida, precisamos analisar essa hegemonia.

Precisamos pensar que caminhos foram produzidos para que o Poder Judicidrio enfim
se tornasse o destino preferencial de uma vindicativa moralidade publica. Que espécie de
eficiéncia é essa que se alimenta de sua prdpria ineficiéncia? Que complexo de poder é esse
gue atrai multidées com a promessa de justica e de solu¢cdes para os mais diversos problemas
sociais e infortunios pessoais, mas que produz sobretudo insatisfagdes generalizadas, seja em
funcdo da auséncia de respostas, dos adiamentos insuportaveis ou da seletividade nos

atendimentos?

Podemos pensar que o grande efeito desse aparente desfuncionamento, ou
funcionamento positivo-seletivo do meio juridico nada mais é do que a gestao de
comportamentos, a conducao de condutas, a producdo de certos modos de pensar e de agir, e
sobretudo de certos modos de esperar. Por um lado, e para alguns, controle repressivo; por
outro, gestdao flexivel. N3o é toa que a instituicdo juridica se apresenta sempre,
democraticamente, com muitas portas de entrada, porém, quando se trata de oferecer vias de

saida, passa a assumir postura extremamente restritiva.

Todavia, tentaremos caminhar para além do que é visto como negativo nos sistemas de
justica, isto é, seu funcionamento precdrio, sua desorganizagdo e sua ndo puni¢ao a tempo e a

medida de satisfagdo do publico. Antes, pretendemos ir em busca de sua positividade, ou seja,

2 http://www.oab.org.br/noticia/20734/brasil-sozinho-tem-mais-faculdades-de-direito-que-todos-os-

paises Acesso em 01/09/2013.
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daquilo que este sistema produz e reproduz continuamente por meio de suas praticas, em meio
as quais impunidade e punicdo ampla e implacdvel ndao deixam de desempenhar os seus

papéis, ndo deixam de atender a uma mesma politica judicializante e socialmente seletiva.

Entendemos que buscar a genealogia de uma tal politica, de uma tal perspectiva, de um
tal modo de vida, e pensar seus efeitos em nossa sociedade, em nossas composi¢des subjetivas,
no empobrecimento de nossas vidas, € sem duvida langar uma questao ético-politica
importante. E também uma forma de colocar em anélise o que ha de mais terrivel num certo
tipo de violéncia que provém do Estado e de seus aparelhos; o que ha de intolerdvel num certo
tipo de violéncia que provém de todos aqueles que se aliam e, de alguma forma, reproduzem a
politica hegemonica da reatividade e do édio as diferengas; dos que defendem uma moralidade
opressiva, caracteristica do modo de agir do homem do ressentimento, como tdao amplamente
descreveu Nietzsche em varios momentos de sua obra, muitas vezes fazendo uso da imagem da
tardntula, como na fala de Zaratustra, que abre esta introducdo. A tardntula, nessa passagem,
faz referéncia ao homem do ressentimento, que oculta sua impoténcia e sua sede de vinganca
por tras de uma teia de palavras e conceitos honrados e socialmente legitimados, como a

justica.

A teia a ser rasgada é a da moralidade, dos propdsitos grandiosos, da razao triunfante e
do par causalidade-finalidade, que andam lado a lado com as praticas juridicas modernas. Em
Nietzsche, redimir o homem da vinganga é libera-lo do 6nus de uma memoria venenosa e
paralisante, de uma vida debilitada e reativa. E liberd-lo da tardntula que traz em sua
consciéncia, pela qual é mordido e com a qual faz morder, inoculando veneno por onde passa.
Conseguir essa redencado, essa liberacdo, é, para o fildsofo, a ponte que conduz a mais elevada
esperan¢a, no sentido de uma maior confianca na vida, na necessidade e no acaso, uma
confianga forte o suficiente para poder dispensar os apelos para a transcendéncia e para os

grandes ideais.

Nessa passagem, Zaratustra se dirige expressamente aos pregadores da igualdade, aos
caluniadores da vida, que ndo passam de “tardntulas e bem ocultas almas vingativas”, que

lancam injurias contra todos os que deles se diferenciam, aqueles para quem “ser juiz parece-
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lhes a suma felicidade!”. Por isso, Zaratustra exorta seus amigos a suspeitarem de todo aquele
em que é poderoso o pendor para punir, e, novamente, afirma sua distancia com relagao
aqueles pregadores, pois, disse Zaratustra: “a mim, assim fala a justica: ‘Os homens ndo séo
iguais’. E tampouco devem tornar-se! Que seria meu amor pelo super-homem, se falasse de

outro modo?” (Nietzsche, 20073, p. 131)°.

Certamente, ha os que pensam que a critica da reatividade, do ressentimento e da
vinganca estaria inevitavelmente aliada a uma certa ingenuidade crista, que pregaria o perdao
infinito das faltas; outros, ainda, mais severamente, hao de afirmar que tal critica acaba
servindo aos propdsitos de um sistema notabilizado pela pratica da impunidade. Ao longo de
nosso estudo, tentaremos afirmar nossa distancia em relagao a esses dois posicionamentos, de
tal modo que ndo nos interessa defender o perddo, uma questdo de ordem religiosa e
transcendente; tampouco tentaremos justificar o grande rol das chamadas impunidades (e suas
gueixas encharcadas de moralismos), quando langcamos nossas criticas contra o afd das
punicdes. Queremos sim discutir, problematizar, questionar e criticar os efeitos sociais de uma
cultura tomada pelo espirito de vinganga e pelo ressentimento, sempre disfarcados sob o
manto de defesa da justica e da luta contra a impunidade. Queremos buscar a genealogia de
uma politica judicializante e penalizante ao extremo, bem como a genealogia das composicdes

subjetivas que vém sendo engendradas a partir de uma tal politica.

A mesma perspectiva genealdgica fortalece minha implicagdo com o tema aqui
proposto, pois, como psicéloga, ha quatorze anos trabalhando no Tribunal de Justica do Estado
do Rio de Janeiro, inserida na mdaquina estatal e atravessada por processos de subjetivacdo
muito proprios as praticas psis, qualquer forma de combate e resisténcia deve comegar por
uma analise critica e genealdgica das praticas especificas que desenvolvemos dentro do

'udiciério4, como essas praticas participam ativamente da construcdo dos modos hegemonicos
J

Ao longo do texto, optamos por sublinhar a expressdo que, em Nietzsche, ja vinha destacada por meio do uso do
italico.

* Minha experiéncia como psicéloga atuante em Varas de Familia foi abordada na Dissertacdo de mestrado,
defendida na UFRJ, no ano de 2005, sob o titulo: Varas de Familia: Do Agonismo das Identidades Parentais a
Criagdo de um Novo Direito Relacional; e publicada como: Varas de Familia: um encontro entre psicologia e direito.
Curitiba: Jurud, 2009.
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de se pensar a justica no contemporaneo, e, finalmente, como tais praticas foram produzidas
por uma longa histdria ligada a genealogia da moral, a vontade de verdade e ao desejo de
normas, sistemas e enquadramentos, que categorizam, individualizam, despotencializam e
tornam reativos e vingativos ad infinitum — porque colocam as pessoas contra a propria

poténcia da vida.

Em todos esses anos, o mais instigante para mim foi pensar como as proprias pessoas
procuram pelo Estado e por seus controles; como os sujeitos sdo tomados por processos
individualizantes, normalizadores, violentos e constrangedores a sua liberdade, e ndo apenas a
eles aquiescem, mas também pedem por eles, desejam que eles fagam parte de suas vidas. O
mais inquietante é, sem duvida, ndao propriamente a realidade dos pequenos fascismos
praticados cotidianamente pelos muitos aparelhos do Estado, mas, fundamentalmente, como
eles se tornaram desejaveis e facilmente reproduziveis. A questao refere-se, portanto, a légica

da vontade de poténcia e da producao do desejo.

O combate aqui travado sera certamente contra o Estado, mas ndo contra uma espécie
de monstro frio e distante, ndo contra uma realidade transcendente ou abstracdo mitificada,
mas contra uma maneira de fazer e de pensar; contra praticas que continuam ligadas a matriz
de individualizacdo do Estado, de tal forma que, entre o nivel do micropoder e o do
macropoder, ndo ha e nao sera forjado um corte, mas sim uma juncdo pelo problema do

governo dos homens (Foucault, 2008 a).

O problema da justica toca a questao do Estado na forma da divida infinita, ou seja,
como as forcas reativas vinculadas ao Estado (por exemplo, na forma da Igreja, da familia e do
Judicidrio), ou como a vontade de poder produzida e reproduzida pelas categorias estatais,
guer tornar a todos nds eternos devedores. Esta-se devedor do Estado, quando somente se
consegue falar em nome de suas regras, de suas leis e de seus sistemas. Nossa aposta e risco,
sempre renovados, sera falar desde o lugar que ocupamos dentro da maquina estatal, mas
tentando avangar para além dela, tanto quanto possivel, buscando encontrar conexdes
diversas, a fim de pensar o problema da justica, da vinganca e do ressentimento sob uma outra

perspectiva.
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Como psicéloga atuante em Varas de Familia, lido comumente com pessoas aflitas em
busca de verdades, julgamentos e punigdes, e que, para isso, procuram sustentar vorazmente
seus desejos através de um saber psicologico capaz de legitimar decisdes judiciais e até de

produzir leis, como a recentemente criada Lei da Alienacao Parental’.

Os saberes psis nasceram e se fortaleceram por meio de praticas juridicas e, no mundo
contemporaneo, ambos, psicologia e Direito, continuam a se servir um do outro para
conquistarem maiores espagos de poder e formas de gestdo e condugao de condutas. Assim, tal
como a todos os psis que atuam no espaco juridico, tomam-me como especialista, é inegdvel. E
aos especialistas que habitam esse lugar, pedem-se ndo apenas verdades e normas, mas
também julgamentos e puni¢gdes moralistas, ainda que sob a forma de “aconselhamentos”,
“recomendacdes” e conclusdes técnicas, a serem obtidas por meio de saberes socialmente

legitimados, aliados a investigacdes quase policialescas.

Ndo é facil escapar a essa armadilha, que, sem duvida, confere poder a quem se deixa
por ela seduzir. Ndo é facil colocar em xeque os especialismos psis, quando se é tomada por um
deles, tanto no sentido da expectativa social que recai sobre si mesma, quanto a possibilidade
de, em algum momento, ser capturada por essas engrenagens. Vale dizer que o canto de
seducdo e a teia de captura partem de varios segmentos sociais, desde os centros de poder
propriamente juridicos, que impdem deveres, funcdes e sanc¢des; passando pela populagdo,
atraida com promessas tantas vezes repetidas de cura e solugdo de conflitos; por todos os
clichés da luta contra a impunidade, em favor da justica, que nos cercam a todos; até chegar
aos proéprios colegas de profissdo, dentro da légica da vigilancia aplicada primeiro aqueles que

Ihe sdo préximos.

Nesse contexto, ndo foram bem recebidas muitas das criticas que inspiraram e estao
presentes neste estudo, dentre as quais destacamos nosso questionamento com relagao as
chamadas praticas inovadoras de justica, as quais, certamente, vém conferindo ao trabalho do
psicologo um novo status e um consideravel ganho de poder, reaproximando-o — se algum dia

delas se distanciou — de praticas que favorecem o fortalecimento de praticas penais. A

5 . . .
Em outro momento falaremos um pouco mais a respeito desta lei.



18

participacao direta do psicélogo na elaboragdo de leis; o incentivo a criagdo de mecanismos
punitivos, sob a justificativa de protecdo; a repeticao acritica da defesa dos “direitos do
cidadao”, a partir de discursos que reativam cinismos pseudo-democraticos; seu envolvimento
com 0s novos paradigmas empresariais, que hoje sustentam as praticas juridicas — e sabemos o
qguanto o mundo dos negdcios, amparado pela justica, comunica-se com os subterraneos dos
sistemas de opressdo, penalizagdao e dominio das camadas mais pobres da populagao; enfim,
como o psicologo tem contribuido para a individualizagao das responsabilidades, quando
ignora ativamente a genealogia, os interesses sdcio-politicos e os sistemas categorizantes que
produziram os crimes e os castigos, as praticas e os saberes socialmente respeitados, sdo, para
nds, pontos criticos que desestabilizam nosso trabalho, tiram-nos o sossego, e que, por isso,

precisam ser continuamente pensados e problematizados.

Pensar a atualidade do homem do ressentimento em nossa sociedade, sob as mais
diversas formas, foi o maior dos abismos enfrentados nesse estudo, pois, em muitos
momentos, colocou-me diante de caminhos desconhecidos, de falsas bifurcacdes moralistas e
sorrateiramente perigosas, entre a impunidade e a punigdo, entre o perddo e a memoria

envenenante.

Pensar o contemporaneo, de um modo geral, é sempre uma experiéncia
desestabilizadora, porque coloca em questdao o devir constante que somos, e nos convoca a
desvios e rupturas, muitas vezes nos levando a duvidas paralisantes, especialmente quando nos
invadem pensamentos perturbadores a respeito de que praticas colocamos em jogo em nosso
trabalho, em nossas vidas, e como elas podem se tornar possiveis adesdes ao que mais

gueremos combater.

O que poderia ser mais perturbador do que pensar que, em algum momento, podemos
consentir com aquilo que nos parece intoleravel? Como podemos atender, sem nos darmos por
isso, a chamados insidiosos que nos fazem embarcar em cumplicidades inesperadas com os
opressores? E preciso estar atento e forte para afirmar um pensamento critico e retoma-lo a
cada desvio de percurso, a cada suspeita de enfraquecimento e vertigem diante do que nos

parece insondavel, seja em relagdo a sociedade, seja no que toca a nés mesmos. O perigo de
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estender uma corda sobre o abismo, o perigo de poér-se a caminho, de fazer-se ponte, é
inescapavel e sempre vertiginoso, lembrando o aforismo nietzscheano, “se vocé olhar
longamente para um abismo, o abismo também olha para dentro de vocé”(BM, 1992, §146, p.

79).

Nao é facil, mas é preciso recusar criticamente esse mandato social dirigido aos
psicélogos que atuam nos sistemas de justica, esse pedido permanente por uma determinada
forma de intervencdo que nos remete a producdo e a gestao de subjetividades, dentro de uma
perspectiva que, nesse estudo, qualificamos como moralista, porque pautada em cddigos,

contratos, normas e representagoes cristalizadas do bem e do mal agir.

Sabemos que afetos de vinganga, ressentimento e reatividade atravessam nossas vidas
cotidianas para além do ambito propriamente juridico, ainda que com a mesma perspectiva

julgadora tdo comum aos profissionais do Direito (da qual sem duvida a populacdo se alimenta).

Como Nietzsche (1998) diagnosticou, nossa cultura ocidental padece de ressentimento e
reatividade. Estes seriam os principais sintomas do adoecimento do homem moderno, ou
antes, a propria férmula do que Nietzsche entendeu por doenga, na medida em que “estar

doente é em si uma forma de ressentimento” (Nietzshe, EH, 1995, p. 30).

O homem do ressentimento nietzscheano é fundamentalmente um tipo que alimenta
um espirito de vinganga, cuja genealogia confunde-se com a propria genealogia do cristianismo
e sua historica revolta contra os valores mais nobres. Nietzsche (GM, 1998) identificou o
homem do ressentimento com o tipo sacerdote, ou o tipo padre. Trata-se de um tipo ressentido,
niilista, negador da exuberancia da vida e promotor de ideais ilusérios. Um tipo que conseguiu
inverter os valores de poténcia, agressividade e amor préprio (signos de nobreza), em favor de
uma moral escrava, elogiosa da fraqueza e da compaixdo, entendida como esquecimento de si,

isto é, o querer perder-se do prdprio caminho para acudir o outro (Nietzsche, GC, 2001).

Sim, todo esse despertar de compaixdo e clamor por ajuda exerce uma oculta seducgdo: pois
nosso “préprio caminho” é coisa muito dura e exigente, distante do amor e da gratiddo dos

demais — ndo é de mau grado que a ele escapamos, a ele e a nossa consciéncia mais propria,
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para nos refugiar sob a consciéncia dos demais e no gracioso templo da “religido da compaixdo”

(idem, ibidem, §338, p. 228).

E importante salientar que o tipo padre na filosofia de Nietzsche (GM, 1998) — que
também apareceu na obra de Foucault (1995; 2002), quando este estudou a extensdo do poder
pastoral na modernidade - ultrapassa o personagem cristao especifico, tal como conhecido pelo
senso comum, para indicar uma certa psicologia, ou uma formagao subjetiva caracteristica
daqueles que desejam impor seu poder sobre os outros por meio da defesa de certos valores
morais, como se estes representassem a proépria fonte da salvagdao ou da cura. Em suma, os
novos padres, que hoje encontramos, sao aqueles marcados por uma terrivel vontade de
verdade e um desejo sem igual de eliminar as diferencas e, assim, ilusoriamente, consertar e

enquadrar a multiplicidade e a exuberancia da vida - como muitos de nds psicélogos.

Portanto, essa formacgao subjetiva e essa transformagao no modo de valorar, inaugurada
com o cristianismo, se estendeu ao longo do tempo e se fez presente sob varias formas de
pensamento e de a¢do. Além dos moralismos exacerbados, é preciso também ressaltar uma
certa exaltacdo religiosa da vontade de verdade a qualquer preco e sob quaisquer
circunstancias, algo que podemos encontrar seja na perseguicao ilimitada por uma eqliidade
cientifica, seja em certos discursos de defesa da justica. Nisso tudo hd muito de ressentimento

e espirito de vinganga, se acompanharmos o sentido nietzscheano conferido a esses termos.

Ha muito tempo que no Ocidente partiu-se da antiga idéia de vinganga para o espirito de
vinganga, com o objetivo de colocar o outro sob o jugo de uma divida infinita. Essa é a
peculiaridade do que Nietzsche (GMII, 1998) chamou de espirito de vinganga: uma cobranga
infinita que difere de outras disposi¢cdes vingativas imediatas, de tal modo que a questdo nao
reside simplesmente em poder ou ndo vingar-se, em poder ou ndo reivindicar para si um
direito, mas sim em que medida tal reivindicacdo deixa de ser justa, nobre, circunscrita e finita,
para tornar-se desmesurada, arrogante, infindavel, venenosa e envenenante. Em suma, o
problema estda em saber quando uma vontade de poténcia, propria de um ethos nobre, torna-

se uma vontade desmedida de poder, um insacidvel querer dominar. Quando essa
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transformacdo ocorre, ja estamos no dominio do espirito de vinganga, ja entramos no registro

do homem do ressentimento.

Violéncias e vingangas nao tém uma esséncia, mas uma histdria; ndo representam um
mal ou um bem em si mesmas, mas nomeiam praticas que podem nascer em terrenos distintos
e perseguir objetivos muitas vezes opostos. Por isso, violéncias e vingancas precisam ser
valoradas, observando-se a acdo especifica que passou a ser nomeada com um ou outro termo.
Por conseguinte, o que estamos nomeando como espirito de vinganga tem um sentido muito
preciso, estreitamente ligado a andlise nietzscheana das sociedades modernas ocidentais, uma
analise que ganhard corpo ao longo de nosso estudo, especialmente quando abordarmos o
tema da genealogia da moral e do homem do ressentimento, presentes na filosofia de

Nietzsche.

Partimos entdo do principio de que as praticas devem ser diferenciadas e avaliadas a
partir da analise de sua emergéncia, bem como dos propdsitos que parecem perseguir. Nessa
perspectiva, o cultivo da vinganga por parte dos aparelhos do Estado, e de todos aqueles que
ocultam vontades desmedidas de verdade e de poder sob a idéia de justica, ndo podem ser
colocados ao lado, ou confundidos com atos que emergem de uma indignacao legitima frente a
alguma violéncia sofrida, atos que podem ser considerados de resisténcia, se o que visam é

romper com certos silenciamentos constrangedores e assim buscar outras verdades.

Trata-se de uma avaliacao crucial que precisa ser feita a todo o momento, uma vez que,
a sombra de um ressentimento florescente, o que se pode perceber na modernidade sdo
inUmeras tentativas de “sacralizar a vinganga sob o nome de justica — como se no fundo a
justica fosse apenas uma evolugéo do sentimento de estar ferido — e depois promover, com a

vinganca, todos os afetos reativos” (Nietzsche, GMII, §11, p.62).

Acompanhando essa linha de raciocinio, pretendemos, com esse estudo, analisar como
e por quais caminhos os clamores por justica e punicao que hoje presenciamos em nossa
sociedade tém nos permitido encontrar uma nova face do homem do ressentimento e seu
espirito de vinganga, na medida em que, sob varios aspectos, estamos muito préoximos dessa

tipologia descrita e analisada por Nietzsche ao longo de sua obra.
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O que se quer, afinal, quando hoje se pede tao insistentemente por justica? Pensamos
gue uma possivel resposta a esta questdo inquietante do nosso tempo presente atravessa a
analise da extensdo e da intensidade dos afetos reativos que podem habitar e dominar os
processos de subjetivacdo, sob a forma de uma vontade de verdade que ndo conhece limites,
um desejo violento de punicdo e uma perspectiva de vida cercada de moralismos

empobrecedores.

O modo como nossa sociedade foi tomada por uma perspectiva judicializada e
judicializante; o crescimento de pedidos de punicdo cada vez mais severos; o elogio e a
instrumentalizagao da figura da vitima, produzindo o endurecimento do Direito Penal; o modo
empresarial e seletivo como vem funcionando nossos sistemas de justica; a proliferacdao de
reivindicagdes vorazes por lucros e beneficios, seguindo por vias juridicas; a criminalizagao
progressiva dos aspectos mais intimos e até banais da vida cotidiana, como forma de melhor
enquadra-los; enfim, a incrivel extensdao dos sistemas de justica em nossas vidas, gerindo-as,
normalizando-as, formatando-as, debilitando-as, de uma forma quase que inescapavel,
representa um dos mais importantes efeitos da vigéncia do espirito de vinganga em nds; da
atualidade do homem do ressentimento, com novas roupagens apelativas, moralizantes e

mercadoldgicas, tdo proprias de nossa época.

No entanto, quando associamos o homem do ressentimento a crescente judicializacao
da existéncia na atualidade ndo estamos, de modo algum, associando a genealogia da idéia de

justica com o ressentimento. A idéia de justi¢ca ndao nasceu no solo do ressentimento.

Em sua Genealogia da Moral, Nietzsche (1998) criticou duramente as teses de Diiring®,
segundo as quais o sentimento de justica seria essencialmente um ressentimento, um
sentimento reativo em resposta a uma agressdo, e um impulso de retribuicdo que poderia ser
traduzido pela palavra vinganca. E sempre importante lembrar que, para Nietzsche (GM, 1998),

é fundamental que observemos as transformacdes conceituais por que passam certas idéias e

® Renomado professor-fildsofo de Berlim, autor do livro O valor da vida. Uma reflexdo filosdfica, de 1865, onde
trata da origem da justica. Um adversario que desempenhou um importante papel na filosofia de Nietzsche,
sobretudo no que diz respeito aos temas da justica e do ressentimento, tendo sido citado (e criticado) por diversas
vezes na obra Genealogia da Moral (Paschoal, 2011).
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praticas, como é o caso da justica. Assim, ao contrario do que foi defendido por outros
genealogistas, ou do que se poderia concluir com base na configuragao atual das praticas
juridicas, “o ultimo terreno conquistado pelo espirito da justica é o do sentimento reativo”
(Nietzsche, GMII, 1998, p.63). Houve um longo e acidentado percurso até que chegassemos a

formar uma cultura juridica pautada no espirito de vinganga.

Nietzsche (GMII, 1998) destacou que, historicamente, a primeira idéia de administracdo
do direito pertenceu a esfera dos tipos fortes e ativos, que, através de sua prépria concep¢ao
do que deveria ser justo e permitido, procuravam conter o excesso de um pathos reativo, que
poderia destruir a vida em comunidade. Nessa perspectiva genealdgica, o nascimento do
Direito estaria relacionado a guerra que os poderes ativos e agressivos empreenderam para
conter os desregramentos do pathos reativo, buscando meios de pdr fim “ao insensato influxo

do ressentimento” (Nietzsche, GMII, 1998, § 11, p. 64).

Assim, o sentido genealdgico da idéia de justica deve ser buscado no campo das
relacdes de poder entre os homens. Longe de estar vinculada a ressentimentos ou a
sentimentos altruistas e cristdos, a génese da idéia de justica se relaciona com a necessidade de
intercdmbio, troca e busca de equilibrio nas relacdes de poder, como forma de preservar sua
propria poténcia e a de uma comunidade. “Equilibrio, portanto, é também um conceito muito
importante para a mais antiga doutrina legal e moral; equilibrio é a base da justi¢a” (AS, 2008,

§22, p. 178).

O desenvolvimento das idéias de culpa, dever e livre-arbitrio é tardio. O que esta na
génese da justica é a relacdo contratual entre credor e devedor, isto é, a idéia de cobranca de
uma divida, muitas vezes permeada por multiplas formas de crueldade. Entao, se ha um lugar
para a idéia de justica em Nietzsche, esta ndo pode ser confundida com a interpretagdao
dominante na cultura ocidental da justica como um em si, como algo identificado com uma
ordem transcendente, que encontraria justificativa na possibilidade de uma igualdade

universal, de uma igualdade de direitos para todos.

“Justo” e “injusto” existem apenas a partir da instituicdo da lei ( e ndo, como quer Diiring, a

partir do ato ofensivo). Falar de justo e injusto em si carece de qualquer sentido; em si, ofender,
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violentar, explorar, destruir ndo pode naturalmente ser algo “injusto”, na medida em que
essencialmente, isto é, em suas fung¢des bdsicas, a vida atua ofendendo, violentando,
explorando, destruindo, ndo podendo sequer ser concebida sem esse carater (Nietzsche, GMII,

1998, §11, p.65).

Prosseguiremos, entao, procurando analisar brevemente o percurso que nos conduziu a
atual idéia de justica ressentida, tomada por um espirito de vinganga insaciavel. Ao longo desse
caminho, o foco ndo sera oferecer um histérico do desenvolvimento da instituicdo da Justica,
mas sim, e fundamentalmente, pensar a genealogia e a atualidade do homem do ressentimento
em nossas vidas, algo que emerge com clareza no funcionamento dos sistemas de justica

estatais e nos clamores por punicao que proliferam em nossa sociedade.

A filosofia de Nietzsche serda nosso principal ponto de apoio para elaborar um
diagndstico do que ha de intoleravel no presente e, ao mesmo tempo, serd a ponte que nos
permitird avancar em busca de outros caminhos. Ao seu lado, também estardo presentes
outros autores que se aproximam da perspectiva filoséfica nietzscheana, dentre os quais,
sobretudo, Michel Foucault, que ndo deixou de reconhecer a forca do pensamento de
Nietzsche em seu percurso filoséfico, como na montagem de uma potente mdquina de guerra
ético-politica, construida com a denuncia e o combate de tudo aquilo que nos enfraquece e,
mais ainda, com formas de resisténcia sempre plurais, dentro da possibilidade da

transvaloragao e da criagao.

Nietzsche foi para Foucault, reconhecidamente, o pivd de sua Unica ruptura intelectual:
o pensamento do descontinuo, ao qual Foucault teve acesso primeiramente a partir da leitura
dos escritos nietzscheanos sobre histdria, mais precisamente, da Il Considerag¢éo Intempestiva

sobre a utilidade e os inconvenientes da Historia para a vida (Revel, 2004).

O descontinuo nietzscheano é a afirmacgdo da singularidade e da imprevisibilidade dos
acontecimentos; da linearidade rompida; é a narrativa dos acidentes, dos desvios, dos acasos,
dos calculos mal feitos, dos infimos e dos grande erros de percurso. A pesquisa genealdgica, tao
cara a Nietzsche e a Foucault, parte dessa descontinuidade, dessa dispersao prépria dos

acontecimentos, caracteristica da emergéncia das forgas, pela qual nao se poderia isolar um
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Unico responsavel, uma vez que “ela sempre se produz no intersticio” (Foucault, 1979 a, p. 24).
Entdo, face a mistificagdao da unidade, de que o pensamento tradicional da histéria é portador,
é preciso jogar o jogo da necessidade e do acaso (Nietzsche, A, 2004a, §130). Como ensinou

Zaratustra:

Em verdade é uma bencdo, e ndo uma blasfémia, quando eu ensino: “Acima de todas as coisas
estd o céu acaso, o céu inocéncia, o céu casualidade, o céu arrojo”./ “Por casualidade”- esta é a
mais velha nobreza do mundo, e foi ela que devolvi as coisas, redimindo-as da sua escravidao a

finalidade (Nietzsche, Z, 2007a, Antes que o sol desponte, p. 202).

E o pensamento da descontinuidade que torna possivel a assun¢do da dimensdo
genealdgica, cujo trabalho fundamental é exatamente o de fazer aparecer as descontinuidades

que nos atravessam.

Em lugar da pesquisa da origem, da procura por um unico principio causal, Nietzsche
nos falou da emergéncia de uma invencdo em um dado momento histérico, acompanhando um
estado singular das forcas em combate. Como disse Foucault (1999), “a inven¢do — Erfindung -
para Nietzsche é, por um lado, uma ruptura; por outro, algo que possui um pequeno comeco,
baixo, mesquinho, inconfessdvel”(p.15). Sdo esses comegos mesquinhos e inconfessaveis que os
pesquisadores e historiadores nao deveriam temer, pois foi de mesquinharia em mesquinharia
gue os acontecimentos, qualificados hoje como grandiosos, se formaram, como foi o caso, por
exemplo, da invengao das religides ou dos sistemas de justica, de modo que “a solenidade de
origem, é necessdrio opor, em bom método histdrico, a pequenez meticulosa e inconfessdvel

dessas fabricagées, dessas invengdes” (idem, ibidem).

O método genealdgico serd o fio condutor deste estudo; aquele que nos permitird, nao
apenas aproximar Nietzsche e Foucault, mas também pensar a questdo do presente,
repensando o passado, em favor de um futuro. Em outras palavras, sera empreendida uma
genealogia da formagdao do homem do ressentimento e do espirito de vinganga, cuja atualidade
identificamos no funcionamento dos sistemas estatais de justica, e em todos os aparelhos e
producdes subjetivas que a eles se ligam e neles se apdiam, e que ndo cessam de produzir e

promover a proliferacdo dos clamores justiceiros, a sede de punicdo e o dédio as diferencas.
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Portanto, por meio da genealogia, serdo apresentados a denuncia e o combate das forcas
reativas que orquestram um certo tipo de violéncia que vinculamos ao ressentimento. Fazer
genealogia serd, entdo, preparar o comeco de uma destruicdo ativa das forcas reativas, como

pré-condicdo da resisténcia ao presente e de toda criacao futura.

A busca genealdgica por repensar um passado aparentemente perdido e muito distante,
estd a servigo da resisténcia ao presente e da abertura de possiveis no real. Tornar o passado
presente, visando o futuro, € uma forma de resisténcia criativa. A genealogia sera, portanto,
método e forma de resisténcia, pois € o que nos permite identificar onde estao as forgas
reativas e que formas de violéncia e pequenos fascismos elas estdo sustentando; é também o
gue permite acabar com o juizo, por uma nova justi¢a; o que permite a denuncia e a mudanga,
seja pela recusa, pela destruicdo ativa de valores moralistas, ou pela criacdo de novas praticas —

ainda por vir...

Tomar a genealogia como método de trabalho e perspectiva de vida fortalece o
pensamento critico, na medida em que permite desativar certos dispositivos de poder, dando a
eles uma nova diregdo, um outro sentido, de tal modo que ja nao se pode mais aderir a
movimentos reivindicativos conservadores, que acabam por desembocar no Estado e em suas

leis, reproduzindo as mesmas forcas com outras mascaras.

Portanto, o que se quer é nao reivindicar leis, nao favorecer o poder punitivo do Estado,
tampouco os sistemas de julgamento que constrangem e oprimem. Quer-se, sim, destruir
moralismos para recriar novas éticas de existéncia, ndo esquecendo que nessa destruigdo ativa
sempre ha uma certa dose de crueldade que ndo poderia ser excluida - a comecar pela dureza
contra nds préprios, contra valores arraigados, crengas protetoras e comodidades auferidas
com as pequenas parcelas de poder exercidas sobre os outros. Hd também certa dose de
agressividade nas avaliagdes que precisam ser feitas; avaliagbes que definem caminhos,
direcdes, sentidos. Ha decerto uma violéncia que sera sempre necessdria: aquela que quer
destruir para criar, isto é, destruir todas as for¢cas que impedem que as forcas ativas se

exergam; que quer forgar uma dureza pontual, finita, especifica, para imprimir uma nova
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memoria, capaz de fazer promessas, como veremos em Nietzsche (GM, 1998). Uma dureza que

inclui a idéia de uma critica sempre reativada.

O método genealdgico é o que permite fazer esse discernimento entre forgas ativas ou
reativas; entre vontades de poténcia que afirmam, e aquelas que ndao param de negar — e que,
por isso, se transformam em vontade de poder. E preciso pensar como e com que fim as
violéncias foram gestadas em nossa sociedade. Nisto reside a ética e a politica que podemos

encontrar na obra nietzscheana.

Quando Nietzsche (GM, 1998; Co.Int. I, 2005) nos apresentou a arte da memoria e do
esquecimento, a ser elaborada, continuamente, por meio da genealogia, da interpretagao, da
avaliagdo e da criagdo, ele nos indicou uma importante ferramenta de intervengao no real, que
nos permite transpor resignagdes e ressentimentos; que nos faz combater silenciamentos
Venenosos e, a0 mesmo tempo, construir memdrias que sejam ponte para a producdo de
diferencas, para a busca de desvios para longe daquilo que ndo mais nos interessa, de tudo
aquilo que nos rouba poténcia. E preciso saber esquecer o que nos atormenta e paralisa, mas
também querer lembrar o que no presente é o efeito de herancas mortiferas que, por terem
sido silenciadas pelos jogos de poder, sem qualquer forma de reparagao a sociedade, sobretudo
aos que foram por elas diretamente atingidos, nos perseguem sob a forma de praticas de
violéncia e tortura que seguem vigentes nas delegacias, nas prisdes, nas instituicdes de
adolescentes qualificados como infratores, nas casas e nas ruas que se rebelam; ou, ainda, sob
a forma da indiferenca frente aos exterminios de populacdes pobres, aos desaparecimentos
inexplicaveis e as lutas das minorias que, na verdade, dizem respeito a todos nds, sem excecao,
porque falam da liberdade e da possibilidade aberta de nos fazermos multiplos, plurais,

criadores.

Enfim, afirmar uma nova forma de pensar a justica desde dentro de uma maquina
estatal implica inevitaveis recaidas e retomadas de percurso, como vivenciamos ao longo de
toda elaboragao desse estudo. Descompassos na linguagem, naturalizagdes as mais diversas,
especialmente com relacdo a indignacdo com certas impunidades - a beira de resvalarmos em

reivindicagOes estranhas a aposta que queremos fazer -, passaram por nés e talvez continuem a
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espreita. Como ja dizia Nietzsche (EH, 1995), satde ndo é algo que se alcance de uma vez por
todas, mas sim algo que se conquista, que se perde e que se abandona, para novamente

reconquistar.

Talvez a dificuldade maior seja acionar o intempestivo e escapar ao préprio tempo; ou
acelerar o fluxo do tempo, como fazem os artistas - como fez Kafka com a mdaquina da justica -,
a fim de ver e fazer ver o que ja esta no real, mas que ainda nao se enxerga com tanta clareza,
pois que os habitos e as normalizagdes ndo param de obscurecer nossa visdo. Acionar o
intempestivo e colocar-se contra o tempo, apostando na radicalidade do pensamento, é querer
tornar-se improprio ao lugar que se ocupa e, a partir desse desconforto, arriscar denuncias,

recusas e criagoes.

Nesse sentido, torna-se necessario suportar o intoleravel, ndo para sustentar seu fardo
como um camelo, e defender formas de conservacao de si, do status quo e da repeticdao do “tu
deves”. Mas suportar o intoleravel como se suporta as duras verdades do real, para entdao nele
poder cavar brechas, criar novas conexdes com o desejo e, assim, favorecer a efetuacdo de
possiveis. E preciso fazer de qualquer situacdo de impoténcia, ndo o signo de uma terrivel
inferioridade e fraqueza, mas sim um impulso para o pensamento. Como disse certa vez
Deleuze (2005), inspirado em Artaud, é preciso ndo esquecer que a impoténcia pertence ao
pensamento, “tanto assim que devemos fazer dela nossa maneira de pensar, sem pretender
restaurar um pensamento onipotente. Devemos, antes, nos servir dessa impoténcia para

acreditar na vida, e encontrar a identidade do pensamento e da vida”(p. 205).

Como anunciou Nietzsche-Zaratustra (2007a), é preciso passar pelas trés metamorfoses,
aquiescendo com o seu eterno retorno, nao pela via do mesmo, mas pela producdo da
diferenca: do camelo ao ledo, do ledo a crianga. O camelo é o animal do homem superior
nietzscheano, do espirito de suportagdo, aquele que carrega duros fardos, que se prende ao
dever, que assume o que &, e marcha para o proprio deserto. Contudo, nesse deserto, sempre é
possivel que nasga o ledo, aquele que quer vencer o dragdo do “tu deves”, para entdo dizer “eu
quero”. O ledo é aquele que opde um sagrado ndo ao dever. Tornar-se ledo é necessario, na

medida em que se pode abrir para si mesmo a liberdade de novas criagdes. Mas o ledo ainda
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ndo cria novos valores. Para ir além, é preciso que o ledo torne-se crianca e, entdo, alcance a
inocéncia, o esquecimento e o sagrado dizer “sim”, condi¢ao para todo e qualquer ato criador,
“o espirito, agora, quer a sua vontade, aquele que estd perdido para o mundo conquista o seu

mundo”(Nietzsche, Z, 2007 a, Das trés metamorfoses, p. 53).

Levando o método genealdgico as ultimas consequéncias, radicalizando-o e langando-o
como flecha ao futuro, chegamos a possibilidade de pensar a questdao do querer justica, e o seu
sufocante atrelamento a teia do espirito de vinganga e do homem do ressentimento, como
guestdo concernente e fundamental a prépria existéncia. Uma questdo que, para nos,
ultrapassa o problema da instituigdo juridica, porque diz respeito ao homem por inteiro, como
mais uma maneira singular de problematizar a existéncia, de pensar, enfim, o que estamos
fazendo de nés mesmos. O intolerdavel a que chegamos nos deve conduzir a acdo e ao
pensamento. Serd sempre necessario retomar a analise e a critica, pois nossa responsabilidade
ética atravessa nossos siléncios, nossas recusas e nossas acoes, segundo a perspectiva de que:
“Também o que deixais de fazer urde o tecido do futuro de todos os homens; também o vosso
nada é uma teia de aranha e uma aranha que vive do sangue do futuro” (Nietzsche, Z, 2007 a,

Da virtude amesquinhadora, p. 208).

Assim serd o percurso que escolhemos trilhar: no primeiro capitulo, nos propomos a
analisar a genealogia nietzscheana da moral e da justica, com destaque para o nascimento da
eticidade dos costumes e das praticas iniciais de justica. No capitulo dois, abordaremos a
criacdo da nocdo de sujeito de direito, realcando o histérico da producdo de sujeitos, a
emergéncia das praticas psis e o fortalecimento do governo por individualizagao.
Apresentaremos, também neste capitulo, uma breve andlise acerca das nog¢des de dever e
direito; alguns aspectos da invengao do conceito de livre-arbitrio e da produgdo da necessidade
de punir; algumas das principais caracteristicas do tipo nietzscheano do sacerdote, associando-
o ao florescimento do ressentimento; e, ainda, como certas praticas de vinganga surgem

mascaradas de justica.

No capitulo trés, nos dedicaremos a explorar o caminho que se fez das praticas punitivas

a produgdo do escandalo e da indignagdo com a chamada impunidade, colocando em relevo o
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enredamento das pessoas nos processos juridicos; uma breve andlise sobre o tempo das
negociacdes e do modelo empresarial de funcionamento dos sistemas de justica; os efeitos da
exaltagao da figura da vitima sobre o endurecimento do direito penal; bem como a gestagdo da

idéia de “justiga infinita”.

Finalmente, no capitulo quatro, tocaremos a questdao do possivel sempre a margear e
por vezes furar, a barreira do impossivel, ou, ainda, a questao do impossivel como memodria de
um futuro que hd de vir. Nesse momento do estudo, serdo acentuadas as prdticas de
resisténcia como agao criativa; o jogo da criagdo a transitar pela memaria e pelo esquecimento;
e a possibilidade aberta de pensarmos nos termos de uma nova justica, contra julgamentos
moralizadores e convicgdes cristalizadas. Um querer justica que tem a coragem da verdade,
porgue acompanha a multiplicidade do real, a efetividade em devir, a totalidade da existéncia;

desejando-a e afirmando-a tragica e alegremente.
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CAPITULO |

A GENEALOGIA NIETZSCHEANA DA MORAL E DA JUSTICA

As idéias nascem doces e envelhecem ferozes.

Jorge Luis Borges7

Quando abordou conceitos e praticas histéricas, tais como moral, justica e castigo,
Nietzsche (GM I, 1998) assim o fez a partir de uma perspectiva de fluidez dos sentidos, isto €, a
partir do principio de que as idéias, praticas e conceitos sdo apropriados ao longo da histodria
por forcas e poténcias diversas que a cada vez lhes imp&em novos significados e novas fungdes.
Para o filésofo, todo sentido é da ordem da multiplicidade, de tal forma que nada permanece
idéntico a si mesmo, tampouco poderia ser enquadrado e absolutamente definido: “Definivel é

apenas aquilo que ndo tem historia” (ldem, ibidem, §13, p. 68).

Seguindo essa perspectiva, é sempre importante considerarmos “a longa histdria e a
variedade de formas” (Nietzsche, GMII, 1998, §3) que se encontram atrds da construcdo de
conceitos, idéias e instituicdes, como é o caso da justica - e como é o caso da moral por tras da

justica.

Desde Humano demasiado humano: um livro para espiritos livres, de 1876/1877 -
anterior, portanto, a Genealogia da Moral, de 1887 -, Nietzsche questionava a origem de

nossos valores e preconceitos morais, elegendo como fundamental o seguinte problema:

Sob que condigbes 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? Sdo indicio de miséria,
empobrecimento, degeneracdo da vida? Ou, ao contrario, revela-se neles a plenitude, a forga, a vontade

da vida, sua coragem, sua certeza, seu futuro? (1998, §3, p.9).

72009, p. 120.



32

Nietzsche estava interessado no valor que a moral poderia ter para a vida, isto é, se ela
realmente poderia ser um fator de aumento de poténcia de vida. Uma tal possibilidade o
filésofo ndo encontrou no modelo socratico-platonico-cristdo, especialmente no que diz
respeito a pretensao ao absoluto, ao incondicional e ao verdadeiro, presentes naquele modelo,
como se fosse possivel perseguir o bem e o mal absolutos por tras do mundo. Nietzsche, ao
contrdrio, trouxe a inveng¢ao dos valores morais para a imanéncia, para o terreno humano,
demasiado humano, o terreno vasto e perigoso dos conflitos e dos interesses, dos jogos de

poder e de dominagao.

Embora ndo haja rupturas substanciais ao longo de seus escritos com relagdo aos
problemas da moral e da justica - conforme ele préprio observou (Nietzsche, GM P, 1998) -, a
partir de Assim falou Zaratustra (1883-1885), Nietzsche inaugurou novos meios de trata-los,
apos ter introduzido em sua filosofia conceitos como o de vontade de poténcias, eterno retorno
e além-do-homem, articulando-os ao seu procedimento genealdgico (Paschoal, 2005). Esses
novos meios correspondem mais especificamente a invencdao de uma linguagem mais propria e
uma disposicdao mais forte para tratar problemas que, segundo ele, brotavam “a partir de uma
raiz comum, de algo que comanda na profundeza, uma vontade fundamental de conhecimento

que fala com determinagdo sempre maior, exigindo sempre maior precisGo” (GM, P, 1998, p.8).

Pode-se considerar que Nietzsche caminhava em direcao a radicalizagdo de sua postura
guanto ao valor da moral. Para o fildsofo, em verdade, ao invés de falarmos na existéncia de
fendmenos morais, melhor seria atentarmos para as interpretagdes morais dos fendmenos
(Nietzsche, BM, 1992), observando-se a poténcia vital que pode ser conferida as diferentes
interpretagdes que emergiram ao longo da histéria, e que deram voz a diferentes formas de

vontade de poténcia, as quais foram por ele descritas a partir da construgao de tipos.

8 Em alguns momentos, substituimos Vontade de poder por Vontade de Poténcia, acompanhando a leitura de
FERRAZ, M. C. (1994), segundo a qual a palavra poténcia melhor expressa o dinamismo préprio da particula “zur”,
que contém a idéia de “em direcdo a”, tal como inscrita em “Wille zur Macht” (= vontade de poténcia/ vontade de
poder). Esse dinamismo é transposto para o termo poténcia, como algo em devir, ndo mero objeto de uma
vontade que lhe seria exterior. Para a autora, essa substituicdo (poténcia em lugar de poder) evita leituras
equivocadas da expressdao nietzscheana; uma expressdao que “dd inteligibilidade a natureza, a propria vida,
confundindo-se com a tendéncia de todo elemento vital (mesmo no nivel das pulsdes, dos instintos) a aumentar e
intensificar a propria poténcia”(p. 66).
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A tipologia construida por Nietzsche, apresentada sob a forma do homem do
ressentimento, do sacerdote, do escravo, do nobre, do forte, do individuo soberano, e outros,
indica justamente o modo de efetuagdo da vontade de poder ou de poténcia. Como salientou
Deleuze (1976), em Nietzsche, um tipo nada mais indica que o resultado ou o efeito de uma

relagao de forgas, de diferentes naturezas, que compdem um sujeito.

Nessa perspectiva, € importante pensarmos os tipos nietzscheanos fora de qualquer
ligacdo identificatdria pré-concebida com regimes politicos, poderes socialmente legitimados
ou forga fisica. Forte e fraco, nobre e escravo apontam para a maior ou menor efetuagdo de
uma poténcia em determinado momento ou periodo histérico. Um tipo ndo é alguém possuidor
de alguma forga abstrata, mas sim a emergéncia de uma vontade de poténcia singular capaz de
imprimir uma inscrigdo prépria na histéria. Por exemplo, pode-se dizer que o tipo senhor, nobre
ou soberano é aquele que aprendeu a comandar a si mesmo, aquele que esta atento ao devir
de si, que busca criar para si um destino, produzir realidades, inventar novos valores,
procurando estar sempre a altura do que lhe acontece. Ao passo que o tipo escravo, ressentido
e fraco precisa se submeter a um outro ou a um ideal, precisa ser tutelado, precisa se apoiar em
alguém para viver, muitas vezes procurando extrair do outro a for¢a que nao encontra em si
mesmo. Esse tipo esta desatento ao devir de si, ndo sabe criar destinos e, por isso, busca

enquadramentos para si e para os outros (Fogel, 2005).

Em muitos momentos de sua obra, mas especialmente em Genealogia da moral,
Nietzsche combateu a exaltacdo de valores especificos, tais como o ndo-egoismo, a compaixao
(como esquecimento de si), a abnegacdo e o auto-sacrificio, que, de tanto serem idealizados e
divinizados, acabaram sendo tratados como “valores em si”, como valores dados desde sempre,
embora produzissem (e continuam a produzir) uma negag¢do da vida, entendida como vontade
de poténcia. Por isso, para Nietzsche (GM P, 1998) “necessitamos de uma critica dos valores

~

morais, o proprio valor desses valores deverd ser colocado em questdo” (§6, p. 12). Isso porque,
segundo o fildsofo, pode-se encontrar nos valores tidos como bons, e incondicionalmente bons

(como é o caso da justica, por exemplo), sinais de perigo, regressdo, envenenamento e efeitos
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narcotizantes que fazem o presente viver “as expensas do futuro” (idem, p.13), um futuro

idealizado, de ordem transcendente.

Ao longo de sua obra, Nietzsche procurou colocar em questdo o valor conferido aos
valores morais vigentes em sua época, mas nao negou a importancia ou a necessidade de
criagdo de uma espécie de moralidade ou eticidade de costumes para facilitar a vida em
sociedade. O fildsofo identificou essa eticidade dos costumes, que surge articulada a praticas de
adestramento e sele¢ao, com a prépria cultura de uma sociedade, com o trabalho do homem
sobre si mesmo, que pode ser pensado sob dois aspectos: um arbitrdrio e histdrico, que indica
aquilo a que se obedece; e outro, que corresponde ao principio que ultrapassa o dado histérico

propriamente dito, isto é, o préprio fato de se obedecer a qualquer coisa:

Considere-se toda moral sob esse aspecto: a “natureza” nela é que ensina a odiar o laisser aller, a
liberdade excessiva, e que implanta a necessidade de horizontes limitados, de tarefas mais
imediatas — que ensina o estreitamento das perspectivas, e em determinado sentido também a
estupidez, como condicdo de vida e crescimento. “Deves obedecer seja a quem for, e por muito
tempo: sendo perecerds, e perderds a derradeira estima por ti mesmo” — esse me parece ser o
imperativo categdrico da natureza, o qual certamente ndo é “categdrico”, como dele exige o
velho Kant (dai o “sendo”), nem se dirige ao individuo (que importa a ela o individuo!), mas sim a
povos, ragas, eras, classes, mas sobretudo ao inteiro bicho “homem”, a o0 homem (Nietzsche,

ABM, 1992, §188, p. 89).
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.1 - MORALIDADE DOS COSTUMES, MEMORIA DA VONTADE, MA CONSCIENCIA E CRUELDADE:

A moralidade ndo é outra coisa ( e, portanto, ndo mais!) do que obediéncia a
costumes, ndo importa quais sejam; mas costumes sdo a maneira tradicional de
agir e avaliar. (...) O que é a tradicdo? Uma autoridade superior a que se
obedece ndo porque ordena o que nos é util, mas porque ordena.

Nietzsche.’

Nietzsche (GMII, 1998) denominou como um trabalho pré-histérico esse trabalho do
homem em si préprio, trabalho este que encontramos justamente na invengdo da moralidade
dos costumes. Mas, como frisou Deleuze (1976), é possivel pensar que esse trabalho preceda
de alguma forma a histdria universal, pois, se por um lado houve a pressao histérica de um
Estado ou de uma lIgreja, por outro, é preciso considerar a atividade do homem como ser
genérico, a atividade da espécie humana enquanto se exerce sobre o individuo, de modo que
“toda lei histdrica é arbitrdria, mas o que ndo é arbitrdrio, o que é pré-histdrico e genérico, é a
lei de obedecer as leis” (p.200). Segundo a interpretacdo deleuziana, pré-histérico, em
Nietzsche, significa genérico, sendo a cultura a atividade pré-histérica do homem, que consistiu

em fornecer habitos ao homem e em adestra-lo no obedecimento as leis.

De acordo com Giacdia Jr. (2010), na filosofia nietzscheana, a eticidade do costume
aponta para esse processo pré-histdrico de autoconfiguracdo do género homem, sua transi¢ao
do estado de natureza para a condigao de homo sapiens, com base na instituicdo de usos e
costumes, de uma constancia no agir e de uma repetigao constante de um certo programa de

agoes.

Esse trabalho do homem sobre si proprio foi o que reforgou a consciéncia humana, deu-
Ihe uma consisténcia e uma firmeza suficientes para tornar o homem capaz de prometer, torna-
lo confidvel enfim (Deleuze, 1976; Nietzsche, GM, 1998). Em Nietzsche, ser capaz de lembrar é

devir homem; e devir homem é ter a capacidade de prometer. Prometer pressupde a

° A, 2004 a, §9, p. 17-19.
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lembranca da palavra empenhada, o exercicio de uma memaria da vontade, capaz de criar um
elo causal entre aquilo que se promete e o que se faz como resolucdo da promessa. Esta seria a
forma mais incipiente da emergéncia do pensamento causal, isto é, a forma mais primitiva de
regularidade que, posteriormente, se desenvolverd como racionalidade cientifica, enquanto

estudo das relacbes de causa e efeito (Giacéia Jr., 2010).

Mas a criagdo dessa memoria da vontade, por meio da invengao de uma série de
mnemotécnicas, sé pode ser realizada por meio da instrumentalizagdao da violéncia e da
imposicdo de certas representagdes de valor, tendo em vista que ““apenas o que néo cessa de
causar dor fica na memdria’- eis um axioma da mais antiga (e infelizmente mais duradoura)
psicologia da terra” (Nietzsche, GM Il, 1998, §3, p. 50). Portanto, a criacdo de uma moralidade
dos costumes precisou ser precedida de uma grande dose de crueldade, a qual, embora tenha
sido posteriormente “espiritualizada”, refinada, ou ainda escamoteada em muitos momentos
pelo homem moderno, o que se pode ver é que ela ndo foi inteiramente eliminada, e tampouco

poderia sé-lo. Como afirmou Nietzsche (A, 2004 a):

Nada foi comprado tdo caro como o pouco de razdo humana e de sentimento de liberdade que
agora constitui nosso orgulho. E este orgulho, porém, que nos torna hoje quase impossivel sentir
os imensos periodos de “moralidade do costume”, que precederam a “histdria universal” como a
verdadeira e decisiva histéria que determinou o cardter da humanidade: em que o sofrimento
era virtude, a crueldade era virtude, a dissimulagao era virtude, a vinganca era virtude, a negacao
da razdo era virtude, enquanto o bem estar era perigo, a sede de saber era perigo, ser objeto de
compaixdo era ofensa, o trabalho era ofensa, a loucura era coisa divina, a mudanca era imoral e
prenhe de ruina! — Vocés acham que tudo isso mudou e que, portanto, a humanidade trocou de

carater? O conhecedores dos homens, aprendam a conhecer-se melhor! (§18, p. 26).

Que aprendamos a nos conhecer melhor, ou que possamos ter o cuidado de escutar a
histéria e conhecer como, para que e em que momento certos valores nos foram ensinados e
outros descartados. Nessa idéia esta a chave do grande interesse de Nietzsche pelo método
genealdgico, como arte de interpretacao singular, que abre caminhos para o questionamento, a
destruicdo e a criacdo de valores. Ndo a toa, Nietzsche (1998) iniciou sua Genalogia da moral

com uma provocagao inquietante: “Nds, homens do conhecimento, nGo nos conhecemos; de
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ndés mesmos somos desconhecidos — e nGio sem motivo. Nunca nos procuramos: como poderia

acontecer que um dia nos encontrdssemos?” (P, §1, p. 7).

Em Nietzsche, a crueldade faz parte da condigao tragica da vida, algo como uma
necessidade vital, necessdaria para a destruigdo de mundos e formas que deixaram de fazer
sentido, demandando assim novas criagdes. A crueldade esta ligada a propria luta pela
expansdo da vida. Sendo assim, como bem lembrou Barrenechea (2004), o surgimento da
civilizagao deve ser pensado para além da dicotomia civilizagao ou barbarie, haja vista o fato de
gue a primeira repousa na segunda, isto é, toda forma societdria foi instaurada a partir de atos
barbaros, de instintos bestiais, da luta entre instintos, do embate entre vontades de poténcia, o
gue torna um falso problema querer separar em absoluto os impulsos ditos civilizados das
chamadas tendéncias bdarbaras, sobretudo se tal distingdo se baseia na presenga ou ndo da

crueldade.

Em suma, a questdo é que o processo civilizatério nao exclui a crueldade ou o que se
poderia chamar de certas tendéncias barbaras. O que ocorre é um trabalho do homem consigo
mesmo por meio de uma espécie de policiamento, de uma ordenagdo regular de suas praticas,
enfim, da criacdo de uma eticidade de costumes para fins de conservag¢ao, como ja o dissemos.
E a condigao para que ocorra essa transfiguragdo do bicho homem em animal sociopolitico é
justamente a repressdo dos seus impulsos instintivos ou, mais precisamente, a inversdao da
diregao natural da descarga instintiva que, ao invés de se exteriorizar de forma direta, volta-se
para o proprio homem, que se vé entdao obrigado a criar outros canais de escoamento da
energia pulsional, de modo a substituir seus alvos de satisfagdo, buscando ou criando formas
gue sejam aceitaveis pela comunidade, ou mesmo gratificagdes novas e “subterrdneas”, como

descreveu Nietzsche (GMII, 1998, §16):

Todos os instintos que ndo se descarregam para fora voltam-se para dentro — isto é o que chamo
de interiorizagdo do homem: é assim que no homem cresce o que depois se denomina sua
“alma”. Todo o 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 (p.73).
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A crueldade, o prazer na destruicao, a hostilidade, tudo isso acabou voltando-se contra
o proprio homem, dando origem a md consciéncia, aquilo que Nietzsche (GM II, 1998)

denominou como “o sofrimento do homem com o homem, consigo: como resultado de uma

violenta separacdo do seu passado animal (...), resultado de uma declaracdo de guerra aos
velhos instintos” (p. 73). Como interpretou Giacdia Jr. (2010), vé-se aqui o prodigioso esforco de
autocriacdo do homem por meio da organizacdo do seu caos pulsional, de tal forma que a
genealogia nietzscheana pode ser entendida como tentativa de reconstituicdo da pré-historia
da alma humana, evidenciando nesse processo a existéncia de uma verdadeira arena de
combate e alianca entre as poténcias tellricas da fome, da sexualidade, da agressividade, da
crueldade, do desejo de posse, da sede de vinganca e seus derivados, que passaram a ser
contidos e moldados, também com o auxilio da criacdo de uma série de instituicdes. Essa
economia das pulsdes é que constitui o 6nus mais evidente do processo civilizatério, na medida
em que ela implica na repressao dos intintos e na consequente produg¢ao da ma consciéncia no
homem, sua enfermidade crénica (entenda-se o grau de enfermidade na mesma propor¢dao em

gue tal repressao instintiva torna-se exacerbada).

Assim como o processo civilizatério foi engendrado por meio de atos de violéncia, o
mesmo ocorreu com o surgimento do Estado e com a criagdo dos mais rudimentares
fundamentos do Direito (Nietzsche, GMII, 1998, §17). Como frisou Barrenechea (2004), ha uma
presenga continua da crueldade nas mais diversas sociedades, de tal forma que a memoria, o
sentido de responsabilidade, a formacdo da consciéncia, o direito, o Estado, enfim, todos os
aspectos que sdo tdo valorizados em termos de conquistas civilizatérias foram criados de uma

forma barbara, com violéncia, mortes e padecimentos.

Assim, Nietzsche (GMII, 1998) defendeu posicdo contrdria as teorias modernas, segundo
as quais o Estado teria sido criado a partir de um contrato social, tal como defenderam Hobbes
e Rousseau, por exemplo. Para Nietzsche, diferentemente, as tabuas da lei foram impressas
com sangue, o direito foi conquistado com violéncia. O modelo nietzscheano é o da luta e das

relacdes de dominio, e ndo aquele proposto pelas teorias do contrato:
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Deste modo comeca a existir o “Estado” na terra: penso haver-se acabado aquele
sentimentalismo que o fazia comegar com um “contrato”. Quem pode dar ordens, quem por
natureza é “senhor”, quem é violento em atos e gestos — que tem a ver com contratos! (GMII,

§17, p. 75).

Pode-se entdo depreender que a aceitagao tacita da lei faz parte um jogo de dominagao
e de violéncias repetidas, e ndo o efeito de uma grande e nobre conversdao moral. Novamente,
como disse Nietzsche, “tudo o que é grande sobre a terra foi banhado em sangue”(GM I, §6). O
gue ocorre é que muitas vezes os jogos de dominagdo fazem parte de todo um ritual, como
ocorre nos sistemas de justica, em meio ao qual, através de sdbrios procedimentos, impde-se
obrigacdes e direitos. Enfim, a questdo é que a crueldade, a violéncia, a chamada barbarie, estd
inescapavelmente entre nds e em nossas instituicdes e sistemas de regras; a guerra e 0s jogos

de dominagdo nao foram substituidos por contratos em tempo algum.

A humanidade ndo progride lentamente, de combate em combate, até uma reciprocidade
universal, em que as regras substituiriam para sempre a guerra; ela instala cada uma de suas
violéncias em um sistema de regras, e prossegue assim de dominagdo em dominacgao (Foucault,

1979 a, p.25).

Em outros termos, ndao podemos falar em substituicao em sentido absoluto, como se a
crueldade e a violéncia tivessem sido substituidas em algum momento por uma racionalidade
dos calculos e das estratégias, dos procedimentos cuidadosos e equilibrados, quando, em
verdade, essa tal racionalidade que encontramos nos sistemas de justica, por exemplo, é fragil
e superficial, criada tdo somente para manter dominagdes e preservar os efeitos de vitérias
importantes, de modo a calar a guerra e conservar certas relagdes de forga. Trata-se de uma
racionalidade que, como descreveu Foucault (2002), sera cada vez mais abstrata e astuciosa,
com o fim de ndo permitir que as relagdes de dominagao e a possibilidade de inversao das

forgas venham a ser novamente colocadas em jogo.

Dai a importancia fundamental de se buscar sob as formas do justo, sob as tais
racionalidades abstratas e astuciosas, sob as ordenacgdes e instituicdes morais de um Estado, o

passado esquecido das lutas, das vitorias e das derrotas que continuam profundamente
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inseridas sob as formas moralizadas e moralizantes da lei, da verdade e do direito. Nas palavras

de Foucault (2002),

Trata-se de redescobrir o sangue que secou nos cédigos, e, por conseguinte, ndo, sob a
fugacidade da histéria, o absoluto do direito: ndo reportar a relatividade da histéria ao absoluto
da lei ou da verdade, mas, sob a estabilidade do direito, redescobrir o infinito da histdria, sob a

féormula da lei, os gritos de guerra, sob o equilibrio da justica, a dissimetria das forgas (p. 66).
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.2 - O TERRENO JURIDICO-ECONOMICO DA TROCA E AS IDEIAS DE MORALIDADE E JUSTICA:

A justica se revela como um desses rodeios que as vezes toma a vontade de

poténcia para chegar a manter a possibilidade de sua intensifica¢do.

Patrick WotIing.10

Como vimos, na filosofia nietzscheana o mais drduo trabalho do homem consigo mesmo
consiste na organizagdo de um caos pulsional e na criagdo e sustentagao de uma memdria da
vontade, que torna possivel a faculdade de prometer, de assumir compromissos, de tornar-se
responsavel e dotar-se de uma forma mais ou menos estavel, algo que sé foi possivel com a
irrupgao violenta da ma consciéncia, e que so6 foi levado a termo também com atos de violéncia

(Nietzsche, GMII, 1998, § 17).

Para Nietzsche (1998; 2004 a; 2008), a capacidade de fazer promessas e de cumpri-las
esta no limiar do processo civilizatorio, de modo que a hominizagéo do animal homem principia
sobretudo como resposta e responsabilidade. E esta caracteristica primitiva de prometer e
cumprir com a palavra dada se situa no ambito juridico-econdmico da troca, da compra e da
venda. Ou seja, Nietzsche (GMII, 1998) procurou demonstrar, com sua genealogia, que
conceitos morais exaltados pela tradicdo, tais como consciéncia do dever, responsabilidade,
culpa, obrigagao e outros, ndao seriam nada mais que efeitos advindos de relagdes econdmico-
juridicas primitivas. Segundo essa perspectiva, o Direito ndao provém da moral, mas, ao
contrario, a raiz pré-histérica de toda moralidade deve ser buscada nessa modalidade antiga do
direito das obrigagdes, ligado as relagdes de troca. Assim, de acordo com Nietzsche
(GMII,1998), o sentimento de culpa e de obrigacdo pessoal teve sua origem na relagdo entre

compradores e devedores.

Como ressaltou Giacdia Jr. (2010), em Nietzsche, a humanidade do homem se forma a

partir da avaliagao, ou seja, da capacidade de fixar valores e equivaléncias, que também passam

192008, p. 147.
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por representagdes econOmico-juridicas. Assim é que penas e castigos também sdo
instrumentalizados em termos de equivaléncias, seguindo a chamada obrigagao de direito
pessoal, de tal forma que os regimes de castigos ganham sentido como equivalentes de lesdes

aplicadas naquele que rompeu com sua promessa.

Pois serd desse solo antropoldgico, desse terreno econémico-juridico do débito e do
crédito, que irdo emergir os mais refinados conceitos de moralidade, assim como também os
mais importantes contornos do imaginario religioso: o sentimento do dever, o senso de
responsabilidade, a consciéncia de culpa como voz interior da consciéncia moral e, claro, a idéia

de autonomia da vontade — tdao combatida por Nietzsche.

Isso quer dizer que, para Nietzsche (GM, 1998), a fonte originaria do sentimento de
justica, o mais remoto canon da justi¢a e da equidade, formou-se a partir de uma transposi¢ao
da matriz obrigacional do crédito e do débito, que passou a funcionar como principio regulador

das relagdes entre as formas mais incipientes da ordenagao comunitaria.

Portanto, os conceitos morais e os sombrios afetos de culpa e mda consciéncia
remontam a essa materialidade histérica da divida, de tal modo que a idéia profundamente
arraigada de equivaléncia entre dano e dor também desenvolveu-se a partir da relagao

contratual entre credor e devedor.

Foi igualmente ai [na esfera das obrigacbes legais] que pela primeira vez se efetuou este sinistro,
talvez indissoluvel entrelagamento de idéias, “culpa e sofrimento”. Pergunta-se mais uma vez:
em que medida pode o sofrimento ser compensac¢do para a “divida”? Na medida em que fazer
sofrer era altamente gratificante, na medida em que o prejudicado trocava o dano, e o desprazer
pelo dano, por um extraordinario contraprazer: causar o sofrer — uma verdadeira festa, algo,
como disse, que era tanto mais valioso quanto mais contradizia o posto e a posi¢cdo do credor

(Nietzsche, GMII, 1998, §6, p. 55).

A idéia de vinganga traduz o mesmo problema, isto é, a satisfacao desejada com o fazer
sofrer, sobretudo quando se experimenta uma sensagdo exaltada de poder desprezar e

maltratar alguém como inferior (o devedor que ndo cumpriu seu dever), ou pelo menos assistir
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a mesma agao agressiva levada adiante por um superior, uma autoridade ou algum aparelho de

Estado.

N6s modernos preferimos nao olhar para tras e ver como a crueldade ja foi
abertamente considerada um prazer festivo da humanidade, menos ainda gostamos de
enfrentar o fato de que a crueldade continua sendo fonte de prazer, embora sem duvida haja
momentos de espiritualizagdo dessa mesma crueldade. O que acontece na modernidade é que

“cresceu a vergonha do homem diante do homem. O olhar pessimista enfastiado, a

desconfianga diante do enigma da vida. (...) o bicho homem aprende afinal a envergonhar-se de
seus instintos” (Nietzsche, GMII, 1998, §7, p.56-57). Tal vergonha fez com que a dor com a
crueldade doesse mais, trazendo consigo a necessidade de sublimacdes e sutilizacdes, ou seja,
de transposicdes para o plano imaginativo e psiquico, onde a crueldade consegue, enfim,

mudar de nome, de forma a ndo levantar suspeitas sobre si (Nietzsche, idem, ibidem).

Partindo dessa perspectiva genealdgica relativa a criagdo da nogao de moralidade entre
nés, Nietzsche (1998) acabou por definir o homem como um animal avaliador, um ser que
mede e valora. Desde a mais antiga relacdo pessoal, a relacdo entre credor e devedor, ha a
medicdo de uma pessoa com outra e, por meio dessa mediacdo e avaliacdo mutuas, o
pensamento, de certo modo, foi adquirindo novos contornos. Para o filésofo, foi dessa forma
rudimentar de direito pessoal (envolvendo trocas, obrigacdes, compensacbes, etc.) que
emergiram os mais incipientes complexos sociais e se estendeu o habito de comparar, medir e
calcular um poder e outro. E, seguindo esse percurso, logo a humanidade chegou a sua grande
generalizagdo: “ ‘cada coisa tem seu prego; tudo pode ser pago’ - o mais velho e ingénuo cédnon
moral da justi¢a, o comego de toda ‘bondade’, toda ‘equidade’, toda ‘objetividade’ que existe na

terra” (Nietzsche, GM Il, 1998, §8, p. 60).

Seguindo a genealogia nietzscheana, assim foi constuida a idéia de justi¢a: um acordo
feito de boa vontade entre homens de poderes semelhantes. Quanto aqueles de poderes nao
equivalentes, cabia aos mais poderosos fazer avaliagdes e forgar compromissos, muitas vezes

com o uso de violéncia, visando o bem estar ou a preservacdao da comunidade.
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Acompanhando essa linha de raciocinio, podemos entao concluir que, tal como a idéia
de justica, a nocdo moderna de sujeito de direito, que hoje nos é cara, também passou por
processos de criacdo e de adaptacdo aos interesses dominantes. Por isso, aquilo que hoje se

entende por sujeito de direito também precisa ser genealogicamente revisto.
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CAPITULO Il

A CRIAGAO DA NOGAO DE SUJEITO DE DIREITO

Sabemos que a for¢a calma do Estado envelopa sua violéncia; suas leis, o
ilegalismo; suas regras, o arbitrario. Todo um pulular de abusos, excessos,
irregularidades forma ndo o inevitdvel desvio, mas a vida essencial e
permanente do “Estado de direito”.

Michel Foucault."

A principio, é importante reafirmar o quanto as nogdes de sujeito autbnomo e sujeito
do conhecimento foram amplamente criticadas por Nietzsche, do mesmo modo que o conceito
de livre-arbitrio, seu par indiscutivel. Para o filésofo, € um equivoco pensar que ha um sujeito
livre e consciente por tras de toda agdo, um “eu” causal pressuposto em todos os atos
cognitivos, em todas as percepg¢des e em todos os juizos. Diferentemente, na concepgao
nietzscheana, o sujeito é sempre multiplo, atravessado por afetos e pulsdes, e faz-se tdao

somente na agao.

Q-

Portanto, nessa perspectiva, ndao ha lugar para pensarmos uma idéia de sujeito ligada
identidades, substdncias ou esséncias permanentes, isto é, tudo aquilo que nos remete a
dualidade alma e corpo, e a um “atomismo da alma”(Nietzsche, BM, 1992, §12, p.19), nocdes
amplamente rejeitadas por Nietzsche. Para o fildsofo, ha uma relagao de continuidade entre
aquilo que chamamos alma e o que vemos como corpo, de tal forma que a continuidade alma-
corpo é uma multiplicidade de pulsdes e afetos, em meio a qual pensamentos conscientes e
pulsdes organicas ocorrem num mesmo continuum, nao sao entidades separadas. Assim é que,
para Nietzsche, a consciéncia ndo passa de uma espécie de espelho ou é tao somente a
superficie dos nossos processos inconscientes, isto é, da relacdo entre multiplas pulsdes que

estdo em constante luta, umas querendo tornar-se dominantes sobre as outras.

12012 ¢, p. 60.
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Entdo, pode-se pensar que, em Nietzsche, ndo ha uma completa dissolugdo do que
entendemos por sujeito, em beneficio de uma espécie de processos sem sujeito, na medida em
gue é possivel notar, em sua filosofia, a persisténcia de uma idéia de subjetividade e de
processos de subjetivacdo, tal como encontramos em Foucault ou em Deleuze (Constancio,
2012). Como concluiu Constancio (2012), Nietzsche rejeitou o conceito de sujeito, mas ndo
deixou de pensar a subjetividade, ou seja, o modo como percepcionamos, pensamos, queremos
e agimos; assim como também repensou o conceito de identidade, reforcando a idéia de
multiplicidade e o carater relacional e pulsional de tudo aquilo que nos constitui, incluindo-se ai
nossa capacidade de criar e recriar nossas proprias mascaras, pois elas sempre emergem a
partir de uma interagao entre o plano da consciéncia e o plano da vida pulsional e afetiva. Mas
vale lembrar que essa idéia de mascara nao guarda por tras sujeito algum, esséncia alguma. O
que ha é transmutagao de valores, reavaliagdes que fazem emergir novidades; enfim, liberdade
de criagdo de valores e transformagao da vida pulsional. Esse percurso permite-nos pensar em
algo muito préximo daquilo que Nietzsche chamou espirito, que envolve todo um sistema de

relagdes e cultivos, sobre o qual voltaremos a falar em outro momento.

Portanto, trata-se de uma idéia de subjetividade multipla; uma multiplicidade de
sujeitos existentes em uma sé pessoa (Nietzsche, BM, 2012, §12). Sendo assim, nosso querer,
ou o que se entende por livre-arbitrio, faz parte de um fenbmeno complexo, envolvendo a
consciéncia de um pensamento que comanda, de um afeto de comando e de uma série de
sensagdes e sentimentos ligados ao corpo, ou seja, todo um processo que nao se esgota em um
pensamento consciente e autbnomo de comando, que é mera superficie de multiplas pulsdes
em combate, de uma luta entre vontades de poténcia distintas. Disto se conclui que o que
decide quando agimos é o conjunto das relagcbes de poténcia que abrigamos, as quais
abrangem uma série de percepgdes, perspectivas e interpretagdes, conscientes ou nao

(Constancio, 2012).

Decidimos com o corpo todo e com a histéria relacional e pulsional gravada nesse
corpo. Nossas agdes nao se reduzem a meras escolhas conscientes. Nisto reside o cerne da

critica nietzscheana ao conceito de livre-arbitrio, ou da liberdade da vontade. Dai também a
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constatagao de que nossas intengdes emergem, diferentemente, em conformidade ndao apenas
com a relagdo entre pulsdes e consciéncia, mas também a partir dos varios contextos sociais,

histéricos e politicos.

Em breve voltaremos a essa questdo do livre-arbitrio associado a punicdo, ao
ressentimento, ao espirito de vinganga, ao elogio da fraqueza e a exaltagao da condicao de
vitima. Por ora, consideramos importante ressaltar como o conceito de livre-arbitrio tornou-se
o fundamento da nocdo de sujeito de direito, e como ambos estdo estreitamente ligados a uma

perspectiva moral de entender o mundo.

Mais adiante — no item trés do capitulo dois -, veremos que rejeitar a existéncia de um
arbitrio inteiramente livre ndo quer dizer necessariamente abandonar qualquer idéia de
responsabilidade. Colocar o livre-arbitrio em questao é crucial para vermos que a perspectiva
moral ndo é a Unica possivel para pensarmos os impasses e conflitos gerados por nossas agoes.
Ha muito em jogo numa agdo considerada ma ou criminosa, por exemplo. Além do aspecto da
condigao pulsional, ha todo um contexto sdcio-politico, todo um sistema histdrico e normativo,
dos quais as pessoas sao chamadas a participar. Assim, considerar apenas a escolha consciente
de um determinado sujeito é ignorar todo um sistema que contribuiu para a emergéncia de um

dado acontecimento.

A nocdo de sujeito de direito que hoje conhecemos, de sujeito consciente e livre para
agir, autbnomo e racional, faz parte de uma perspectiva moral ancorada no conceito de
individuo (uno e indivisivel), que acaba por falsificar a realidade ao abstrair todo um conjunto
de fatores em favor de explicacdes focadas em escolhas vistas como absolutamente individuais
e livres. Podemos pensar que a critica moral culpa o sujeito e desculpa todo um sistema mais
amplo gerador de crises, conflitos e despotencializacdes. Podemos também pensar nos termos
de uma pseudodespolitizagdo massiva e estratégica de muitos dos eventos que nos sucedem.
Pseudodespolitizacdo porque, em verdade, trata-se de um outro modo de politica e nao
propriamente da auséncia dela. Enfim, bem se vé a funcionalidade do conceito de livre-arbitrio
e de sujeito de direito para os propdsitos dos sistemas de justica e seus jogos de poder,

especialmente no chamado capitalismo democratico de direito.
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Como descreveu Foucault (1999), a construcdo histdrica do conceito de sujeito de
direito funcionou ao mesmo tempo para objetivar e dividir os sujeitos, assim como também
para transforma-los em algo tematizavel pelo saber e controldvel, ou sujeitavel, pelo poder.
Isso porque, as praticas juridicas de poder, em verdade, produzem os sujeitos que afirmam
representar, isto é, elas colocam em funcionamento uma dupla fung¢ao do poder: a juridica e a
produtiva. A fungao juridica, que guarda um sentido negativo, diz respeito a lei que diz ndo, que
limita, que barra e interdita, mas que, fundamentalmente, mascara os efeitos da principal
funcdo do exercicio do poder: a fungdao positiva de produzir, sejam saberes, prazeres ou

discursos (Foucault, 1988).

A nocao de sujeito de direito é uma abstracao forjada pela modernidade juridica, uma
categoria formal criada para sustentar inumeras relagdes de poder e para difundir a crenga em
uma suposta liberdade e igualdade entre os homens. Assim, criou-se a idéia universalizada de
um sujeito hipoteticamente livre e senhor de sua circunstancia, gozando de formal dignidade

juridica. Um claro engodo, nao ha duvidas.

Mas vale lembrar que nem sempre foi assim. Conforme destacou Giacéia Jr. (2010), a
nogao de pessoa enquanto sujeito de direito, tal como passou a ser entendida na modernidade,
difere da concepcdo de sujeito dos antigos ordenamentos juridicos, onde ndo aparecem
pessoas individualmente consideradas. Diferente disso, o que se encontra é uma nocdo de
personalidade que remete as comunidades de estirpe, tais como clas e tribos, em geral
fundados em lacos de parentesco consanguineo, que praticavam a vinganca privada. Esses
tribos e clas constituiram formas incipientes de complexos comunitdrios, em meio aos quais a
responsabilidade era considerada coletiva e a vinganga adquiria um carater privado, na medida

em que era praticada enquanto uma prerrogativa interna do grupo.

A emergéncia da ma consciéncia e a formagao de uma memoria da vontade no homem,
associada a sua crescente capacidade de fazer e de cumprir promessas, com o passar do tempo,
fez emergir um sentido novo para o que se passou a chamar justica, cuja génese, como vimos,
reside nesse entrecruzamento entre a pré-histéria da memodria e o desenvolvimento das

relacdes de troca e busca de equilibrio, isto é, das relacbes negociadas entre credores e
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devedores. E também nesse dominio que, em Nietzsche, se deve procurar os obscuros comecos
da sociedade e do Estado, evidenciando, assim, uma ruptura explicita com a classica explicacdo

jusnaturalista fundada na racionalidade de um pacto originario (Giacdia Jr., 2010).

Portanto, a nogdo de sujeito de direito foi construida. Ela emergiu em um determinado
periodo histérico, a partir de um jogo de forcas que se apropriaram de alguns acontecimentos e
idéias, inventaram outras e forjaram um novo conceito, que tornou-se util para muitos
propdsitos, dando ensejo a novas interpreta¢cdes no ambito das praticas de justica. Como disse
Nietzsche (GMII, 1998), “todo subjugar e assenhorear-se é uma nova interpreta¢éo, um ajuste,
no qual o ‘sentido’ e a ‘finalidade’ anteriores sGo necessariamente obscurecidos ou

obliterados”(§12, p.66).

Em suas analises sobre as formas juridicas, Foucault (1999) retomou em muitos
aspectos a filosofia nietzscheana, sobretudo no que diz respeito ao método genealdgico de
abordar as praticas de discurso e de producdo de sujeitos, procurando ressaltar o
entrecruzamento de forcas que fizeram emergir certos conceitos e acontecimentos histéricos.
Pode-se mesmo considerar que Foucault retomou ndao apenas o metddo genealdgico de

Nietzsche, mas que também assumiu uma postura nietzscheana em relagao a filosofia.

Como Nietzsche, Foucault se interessou pela analise histérica da prépria formagao do
sujeito, isto é, de como a idéia de existéncia de um sujeito de conhecimento foi inventada em
um dado momento da histdria, por meio de obscuras e mesquinhas relagdes de poder, sem
grandiosidades ou acontecimentos transcendentes. Como ironizou Nietzsche (VM, 2004b),

entender o conhecimento como algo de ordem transcendente nao passa de uma fabula:

Em qualquer canto longinquo do universo difundido no brilho de inumerdveis sistemas solares,
houve certa vez uma estrela na qual animais inteligentes inventaram o conhecimento. Foi o
minuto mais arrogante e mais ilusdrio da “histéria universal”: mas ndo foi mais que um minuto.
Com apenas alguns suspiros da natureza a estrela se congela, os animais inteligentes logo
morrem. — Tal é a fabula que alguém poderia inventar, sem conseguir ilustrar, no entanto, que
excecdo lamentdvel, tdo vaga e fugidia, tdo futil e sem importancia, o intelecto humano constitui

no seio da natureza (p.64).
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Em Nietzsche, como em Foucault, a invengao do sujeito de conhecimento é o resultado
da luta e do compromisso entre os instintos, ou seja, € nada mais que o efeito de um combate.
Desaparece, assim, o sujeito em sua unidade e soberania. Desaparece a unidade de um sujeito
que era assegurada pela crenga na continuidade do instinto em diregdo ao saber, do desejo ao

ato de conhecer e do corpo rumo a verdade (Foucault, 1999).

A reelaboracdo foucaultiana da teoria do sujeito coloca-se em contraposicdo ao
postulado cartesiano do sujeito como fundamento e nucleo central de todo conhecimento, mas
também trilha um caminho diferente daquele proposto pela psicandlise, a qual, como
reconheceu Foucault (1999), também colocou em xeque a prioridade do sujeito consciente e
autonomo. Ao longo dessa reelaboracdo, Foucault procurou destacar como o sujeito, fundado e
refundado pela histdria, foi constituido por praticas sociais, as quais, ao engendrarem novos
dominios de saber, produziram ndao somente objetos, técnicas e conceitos, mas também novas

subjetividades.

Em meio as produgdes de subjetividades por praticas sociais, ha que se destacar a
producao de certas formas de verdade, ou de novas relacdes entre o homem e a verdade, ou
ainda, uma nova politica da verdade, sobretudo em se tratando de praticas juridicas.
Especialmente a pratica penal, em sua acdo de julgar e arbitrar os danos, as responsabilidades e
as punigdes, em fungao dos erros imputados aos homens, definiu um novo tipo de sujeito de

direito, o qual, ndo deixou de ganhar novos contornos ao longo da histéria.

Para Foucault (1988), o sujeito de direito tornou-se o objeto de uma tecnologia
especifica de poder e de saber, que uniu a nocao de responsabilidade juridica a idéia de dever e
de culpa real, formando assim um duplo ético-moral do sujeito juridico, que foi bastante
alimentado pelas modernas técnicas de normalizacdo da medicina psiquidtrica, especialmente

para fins de punicdo e controle.

A partir dessas praticas sociais de punigao, controle e vigilancia foi sendo gestado, em
meados do século XIX, um certo saber do individuo normal e anormal, assim como uma
determinada forma de analise utilizada para operar essa distingdao: o exame. E foi essa nova

forma de andlise, inventada a partir de problemas juridicos penais, que fez emergir a sociologia,
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a psicologia, a psicopatologia, a criminologia e a psicanalise. Isso quer dizer que, segundo
Foucault (1999), todas essas ciéncias humanas nasceram em ligagao direta com a formagdo de

controles politicos e sociais, no momento de formacao da sociedade capitalista.

De acordo com a leitura de Foucault (1999), as ciéncias do exame produziram e fizeram
circular certos modelos de verdade que ainda hoje podem ser encontrados no comportamento
cotidiano, no ambito das ciéncias e no dominio da politica. Sua grande importancia reside no
fato de terem fornecido os elementos moralizantes que fundamentaram os controles sociais
operados pelo Estado e pelos grupos dominantes, sendo de grande utilidade para a formagao

de uma sociedade disciplinar.

No fim do século XVIII, com a aceleracdo do capitalismo e a multiplicacdo das pequenas
propriedades, surgiu a necessidade de invencdo de mecanismos de controle mais eficientes
para proteger e regulamentar a nova forma material de riqueza, os pequenos comércios e as
novas relagdes de prestagdo de servigos. Inicialmente, a invengdo de novos controles sociais
partiu de grupos populares e praticas para-judicidrias, até que, progressivamente, deu-se a

estatizacdo dessas instancias de controle (Foucault, 1999).

A invengao da prisdo, por exemplo, ou, mais especificamente, a idéia de aprisionar para
corrigir, teve sua génese ligada a praticas paralelas a justica estatal, como a lettre de cachet,
que serviu de mecanismo de controle de grupos que, por meio de um sistema de trocas, faziam

uso do poder real para reivindicar puni¢des'?.

Em sintese, Foucault (1999) procurou mostrar como o poder central, estatal, tomou

para si 0s mecanismos populares de controle social, transformando-os, no inicio do século XIX,

12 ps lettre de cachet, que emergiram por volta do século XVIIl, expressavam uma ordem do rei francés que
concernia a uma pessoa individualmente, e a obrigava a fazer alguma coisa, embora fosse mais usada como
instrumento de punicdo. A maioria delas era solicitada a monarquia por individuos diversos, e eram suscitadas
principalmente por condutas de imoralidade, condutas religiosas dissidentes e conflitos de trabalho. O importante
a ser ressaltado é que as lettre de cachet punitivas resultavam na prisdo do individuo, embora a prisdo nao fosse
uma pena do direito penal dos séculos XVII e XVIII. Ou seja, essa grande punicdo do século XIX, teve sua génese na
pratica para-judiciaria da lettre de cachet (Foucault, 1999, 42 conferéncia).
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num grande panoptismo13 de vigilancia disciplinar, tdo potente e afinado com a politica
capitalistica em ascensdo, que conseguiu ofuscar e colocar em segundo plano toda uma teoria
propria do Direito Penal. A principal guinada foi a mudanga de foco, que saiu da utilidade social
e recaiu no ajustamento do individuo reconhecido como perigoso, com o objetivo manifesto de
alcangar sua reforma psicologica e moral. Dai nasceu a grande nogdao de periculosidade,
segundo a qual o que importa ndo é mais o ato em dissonadncia com a lei, mas sim a

possibilidade do ato ilegal, a virtualidade do comportamento criminoso, a iminéncia do perigo.

Como a nocdo de periculosidade demanda o controle de virtualidades, o aparelho
judiciario passou a reunir em torno de si uma série de outros saberes de vigilancia, diagnodstico
e correcdo, ou seja, a policia, os médicos, os psicdlogos e os pedagogos. Foucault (1999)
observou nesse momento histdrico a inauguragao de uma sociedade disciplinar, cujo exercicio
de poder esteve amparado na vigilancia detalhada do individuo e na constituigao de um saber
sobre os vigiados, um saber que persegue a corregdo, a disciplinarizagao e a normalizagao.
Lembramos novamente que aqui estd a génese das ciéncias humanas, como a psicologia, na

forma de um saber-poder voltado para a normalizagao.

As sociedades disciplinares colocaram em funcionamento, em multiplas instituicdes, e
nao so na prisao, micro-tribunais permanentes, que foram uteis ao judiciario, sem duavida, mas
também de grande importancia para o exercicio de poderes sociais, econémicos e politicos,
uma vez que o poder epistemoldgico advindo com as praticas da vigilancia e do exame, que

extraem saberes dos individuos, facilitou sobremaneira a prescri¢gao e a condugao de condutas.

Em suma, a partir dos procedimentos juridicos da punigao, foi possivel assistir a lenta

formacdo de uma rede de saberes que sustentou o exercicio de poderes de normalizacdo

13 Referéncia ao Panopticon, modelo de construcdo elaborado por Jeremy Bentham, que indica um edificio em
forma de anel, no meio do qual ha um pdtio com uma torre no centro e, nele, a presenca de um vigilante, cujo
olhar podia atravessar toda a cela, sem que fosse visto. O panoptismo é uma forma de poder que repousa sobre o
exame e descreve a sociedade da ortopedia generalizada (Foucault, 1999).
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(Foucault, 2001). Dentre essas tecnologias de saber voltadas para o exame minucioso do
individuo, em busca da definicdo de sua normalidade, ou dos parametros ideais para obter sua

normalizagdo, interessa-nos particularmente o papel desempenhado pelas praticas psi.
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1.1 — AS PRATICAS PSI E O GOVERNO POR INDIVIDUALIZAGCAO:

O homem de que nos falam e que nos convidam a liberar ja é em si mesmo o
efeito de uma sujeicdo bem mais profunda que ele. Uma “alma” o habita e o
leva a existéncia, que é ela mesma uma pega no dominio exercido pelo poder
sobre o corpo. A alma, efeito e instrumento de uma anatomia politica; a alma,

prisdo do corpo.

Michel Foucault."

Em primeiro lugar, é preciso destacar a pratica de se constituir, por meio do exame
psicolégico ou psiquiatrico, um duplo psicolégico-moral que se supde estar oculto por tras de
toda infragdo. A criagdao desse duplo foi o que permitiu estender o poder de punir para além da

infragao inscrita na lei.

Estamos nos referindo a discursos de verdade que se atribuem o poder, direto ou
indireto, de decidir pela liberdade de um homem, por exemplo. Discursos que defendem uma
legitimidade cientifica formal, mas que, ao mesmo tempo, como lembrou Foucault (2001),
podem fazer rir, ou seja, podem mostrar-se ridiculos e desqualificados em termos de conteudo,
pois 0 que importa nao é propriamente o que se diz, mas quem o diz e para que esta sendo
dito. Isso quer dizer que a autoridade conferida ao perito, e a necessidade que o judicidrio
passou a ter de seu saber, para sustentar e justificar seu julgamento e sua punicdo, tornaram-se
mais importantes do que os préprios atos praticados pelo suposto criminoso e, ainda, mais

importantes do que o conteudo formal dos laudos periciais.

A relagdo estabelecida entre verdade e justiga, ou, dito de outro modo, a defesa da
existéncia de uma pertinéncia essencial entre o enunciado da verdade e a pratica da justica,
aliada a presuncgao estatutaria de verdade conferida ao relatdrio dos peritos, fez com que estes

passassem a gozar de certos privilégios, a tal ponto que seus discursos, reconhecidos como

41987, p. 31-32.
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verdadeiros, passaram a dispensar ndo apenas as regras de formacdo de um discurso cientifico,
mas também as prdprias regras do direito. Foi nesse terreno que germinou o “terror ubuesco”

desses discursos.

O terror ubuesco, a soberania grotesca ou, em termos mais austeros, a maximizacao dos efeitos
do poder a partir da desqualificacdo de quem os produz: isso, creio eu, ndo é um acidente na
histdria do poder, ndo é uma falha mecanica. Perece-me que é uma das engrenagens que sido
parte inerente dos mecanismos do poder. O poder politico, pelo menos em certas sociedades,
em todo caso na nossa, pode se atribuir, efetivamente se atribuiu, a possibilidade de transmitir
seus efeitos, e muito mais que isso, de encontrar a origem dos seus efeitos num canto que é
manifestamente, explicitamente, voluntariamente desqualificado pelo odioso, pelo infame ou
pelo ridiculo. Afinal de contas, essa mecanica grotesca do poder, ou essa engrenagem do
grotesco na mecanica do poder, é antiquissima nas estruturas, no funcionamento politico das

nossas sociedades (Foucault, 2001, p.14).

Vale ressaltar que o ubuesco e o grotesco, marcas de uma indignidade do poder
(Foucault, 2001, p.16), podem surgir tanto nos discursos verdadeiros dos peritos, como
também na burocracia arbitraria das maquinas administrativas, que estrategicamente abrigam
funciondrios impotentes, a fim de tornar o exercicio de certos poderes ainda mais
incontorndveis. Podemos observar um incrivel retrato desse grotesco administrativo na obra de
Kafka, O Processo, onde o personagem Joseph K. luta ao longo de toda a trama para escapar da
teia juridica inominada que acaba por conduzir seus movimentos, inclusive em direcdo ao
proprio tribunal que |he sequestra a vida. Falaremos um pouco mais sobre essa obra no

capitulo trés desse estudo.

A questdo é que esse discurso verdadeiro, estatutdrio e, frequentemente,
desqualificado, esta no amago de nossa pratica judicidria e penal. Mais ainda, esta no cerne da
pratica médica e psicoldgica associada aos sistemas de justica, cujo objetivo precipuo foi
inicialmente o de estabelecer os contornos de uma procurada culpa real, isto é, o de criar meios
de apresentar um individuo que parega com o seu crime, antes mesmo deste individuo té-lo

cometido.
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Portanto, a inclusao das praticas psis no judicidrio serviu para ampliar o exercicio desse
poder, uma vez que, a partir da criagdo de um duplo psicolégico-moral, que estaria oculto em
todo individuo perigoso, tornou-se possivel ultrapassar os limites de um sujeito juridico descrito
nos cédigos, para se chegar a idéia de um sujeito de direito complexo, que também é objeto de
uma tecnologia de saber voltada para sua readaptagdo, sua corregdo, sua reinsergao, sua
normalizacdo e também sua punicdo dita humanizada, porque individualizada, por peritos e

administradores.

Como concluiu Foucault (2001), por meio dessa relacdo estabelecida entre verdade-
justica-pericia, que passou a melhor fundamentar o que seria a culpa real do criminoso, os
profissionais da drea psi acabaram por se transformar em novos juizes, na medida em que seus
saberes passaram a instruir efetivamente os processos judiciais, muitas vezes até suplantando o
saber juridico. Desde entdo, o oficio de punir vé-se misturado ao suposto ato de curar. O juizes
encontram entdo, nos discursos psis, uma justificativa mais refinada para impor seu exercicio

de poder, tornando, assim, menos duro e mais aceitdvel o oficio de julgar.

O julgamento passa a ser considerado um ato de seguridade e salubridade social, contra
um mal que se supde disseminado. Enquanto isso, psicélogos, psiquiatras e assistentes sociais
tornam-se espécies de moduladores da pena, pois regulam e dissolvem a dificuldade e a
angustia de julgar e punir. Como disse Foucault (2012 a), “todo mundo precisa de um
modulador da pena: o procurador, o advogado, o presidente do tribunal. Isso permite fazer

funcionar o cédigo como se quer, dar-se boa consciéncia” (p.89).

Todavia, além dos peritos, que mais diretamente interferem nas praticas de julgamento
e punicdo, outros agentes de producado subjetiva penetram com seus discursos nesse ambiente
de justica, como, por exemplo, os sistemas midiaticos. Todos sabem como esses veiculos de
comunicag¢ao desempenham um papel produtivo ao incitar o medo contra certas camadas da
populacdo, ou mesmo desencadeando o panico geral, como quando explora, com forte apelo
emocional, certos crimes espetaculares. Em sintese, “E a irrup¢do do perigo na vida cotidiana.

Ressurgéncia explorada desavergonhadamente pela imprensa” (Foucault, 2012 a, p.83).
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Portanto, entre uma justica que se inocenta de punir pretendendo tratar o criminoso, e

III

uma midia que forma opinides sociais, contra supostos inimigos da “paz social”, para serem
publicizadas e reproduzidas incessantemente, temos o aumento vertiginoso de uma pratica

punitiva, que ndao abre mao da conhecida seletividade.

Temos entdo trés fendmenos superpostos que ndo combinam: um discurso penal que pretende
tratar, mais do que punir; um aparelho penal que ndo cessa de punir; uma consciéncia coletiva
qgue reivindica algumas punig¢des singulares e ignora o cotidiano do castigo, silenciosamente

exercido em seu nome (Foucault, 2012a, p. 84).

De tudo o que foi apresentado, pode-se perceber que o maior traco de unido entre
juizes e psicologos encontra-se no poder de normalizagdo, fortalecido e atualizado pelo jogo de
diferentes institui¢des, que fazem proliferar na sociedade discursos de moralizagdao e medo, os

artificios historicamente mais eficazes para a conducao de condutas.

E importante também frisar que tal condugdo de condutas, tal governo das pessoas, fez-
se, sobretudo, por individualizagdo, pela criagao de individuos ou, ainda, pela invengao de uma
alma-sujeito aplicada a corpos sujeitados pelas disciplinas, as quais organizaram um novo modo
de relagdo entre poder e saber (Foucault, 2002). Com a nogdo de governo por individualizagdo,
Foucault quis mostrar como os sujeitos sdo fabricados por relagdes de sujeicdo, de modo que
para chegarmos ao sujeito devemos partir, ndao de uma substancia, de uma psique, de um eu,
ou de uma unidade qualquer, mas sim das relagdes de poder que engendram corpos sujeitados

e almas-sujeito.

O governo por individualizagdo tem sua génese ligada a organizagao de um poder de
tipo pastoral e a pratica religiosa de direcdo de consciéncia desenvolvida pelo cristianismo.
Trata-se de um poder que almeja cuidar de todos e de cada um, isto é, cuidar de uma
multiplicidade em movimento e, ao mesmo tempo, de cada individuo em particular. Como
definiu Foucault (1995; 2002), trata-se de um tipo de poder totalizador e individualizante, que
promete a salvacdo; estabelece um jogo de méritos e deméritos; cria toda uma rede de
serviddes e sujeigdes; e, finalmente, coloca em jogo uma individualizagdo que vai ser adquirida

pela produgdao de uma verdade interior, secreta e oculta. Em sintese, o poder pastoral implica
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um saber da consciéncia e a capacidade de dirigi-la. E sua importancia é tamanha que Foucault

relacionou a formagao desse tipo de poder com a prdpria histdria do sujeito.

E portanto toda a histéria dos procedimentos de individualizagdo humana no Ocidente que esta
envolvida na histéria do pastorado. Digamos ainda que é a historia do sujeito. O pastorado
esboga o preludio do que chamei de governamentalidade. Pela constitui¢cdo tdo especifica de um
sujeito, de um sujeito cujos méritos sdo identificados de maneira analitica, de um sujeito que é
sujeitado em redes continuas de obediéncia, de um sujeito que é subjetivado pela extrag¢do de
verdade que Ihe é imposta. Pois é essa constituicdo tipica do sujeito ocidental moderno que faz
gue o pastorado seja sem duvida um dos momentos decisivos na histéria do poder nas

sociedades modernas (Foucault, 2002, p. 242).

Para Foucault (2002), a medicina foi uma das grandes poténcias hereditarias do
pastorado, na medida em que tomou para si 0 encargo de conduzir a existéncia cotidiana dos
homens, tomando o corpo humano como objeto e alvo de poder, na forma de um controle
detalhado. Ndo a toa, Foucault (1979 b) relacionou a emergéncia da norma e o fortalecimento

do poder de normalizagdo as praticas médicas, e ndo as juridicas, como se poderia imaginar.

O homem ocidental foi individualizado através do pastorado. Foi um poder de tipo
pastoral que |he fixou uma identidade, que o sujeitou a uma rede de obediéncias
incondicionais, que lhe impds a verdade de um dogma e lhe extorquiu o segredo da sua
verdade interior. Assim, a exaltacdo e o uso do conceito de verdade, de atos de verdade e
obrigacdes de verdade, revelam-se fundamentais para a analise do que significou o poder
pastoral na histéria do sujeito, na medida em que, desde entdo, o sujeito passou a ser

requisitado a dizer a verdade e, ainda, a dizé-la a propdsito de si mesmo (Foucault, 2004 f).

Esse foi o percurso em meio ao qual fixou-se a idéia ocidental de sujeito verdadeiro, e
forjou-se a necessidade que cada um passou a ter de procurar sua verdade intima. De acordo
com Gros (2004 b), a objetivagdo do sujeito em um discurso verdadeiro adquire historicamente
sentido a partir da injuncdo geral e permanente de obedecer, ou seja, somente se é sujeito da

verdade, no ocidente moderno, nos termos de uma sujei¢cdo ao Outro.
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Foucault (2008) qualificou o pastorado como um fator e um agente de individualizagao.
Em suas palavras, “é preciso tornar-se sujeito para se tornar individuo (todos os sentidos da
palavra sujeito)”( Foucault, 2008, p.310). E, dentre todos os sentidos da palavra sujeito, dois em
especial ganham relevancia: “sujeito a alguém pelo controle e dependéncia, e preso a sua
propria identidade por uma consciéncia ou auto-conhecimento. Ambos sugerem uma forma de

poder que subjuga e torna sujeito a” (Foucault, 1995, p. 235).

E curioso pensar que, a principio, o cristianismo, com seu pastorado, incitou uma
hermenéutica do eu que implicava, primeiramente, o sacrificio do eu e a ndo-identidade. Para
Foucault (1993), trata-se de uma contradicdo profunda e, ao mesmo tempo, a maior riqueza
das tecnologias cristas do eu, na medida em que a verdade do eu fez-se a partir do sacrificio do
eu, oferecido em confissdao. Em outras palavras, a hipdétese foucaultiana é a de que a confissao
dos pecados faz parte de um jogo discursivo de verdade que requer o sacrificio do sujeito.
Nessa perspectiva, segundo o autor, o problema colocado para a cultura ocidental foi encontrar
a possibilidade de fundar a hermenéutica do eu, baseada ndo mais no sacrificio do eu, mas sim

numa positiva, tedrica e pratica emergéncia do eu, isto é, numa tecnologia da identidade do eu.

Segundo Foucault (1993) a inclinacdo rumo a identidade do eu, mais do que ao seu
sacrificio, era o objetivo da instituicdo judicial desde meados da Idade Média, e tornou-se
também o objectivo das instituigdes médicas, psiquidtricas e psicoldgicas desde os momentos
finais do século XVIII. Aqui esta, para o filésofo, o terreno onde cresceu todas as antropologias

do modo ocidental de pensar.

Vé-se bem que, com o pastorado, primeiro deu-se a sujeicdio e, em seguida, a
individualizacdo. Vale também ressaltar como esse tornar-se sujeito trouxe consigo um enorme
desejo de individualidade, que, apesar de ter sido posteriormente bastante incitado pela
consciéncia burguesa e capitalista, ele a antecede, pois foi um desejo primeiramente produzido

pelo cristianismo (Foucault, 2008).

Portanto, a sujeicdio do desejo esta ligada a um desejo de sujeicdo, ou, mais
precisamente, a sujeicdao do desejo ao mesmo tempo requer e institui o desejo de sujeigao.

Poderiamos acrescentar que esse desejo de sujeigao aproxima-se do desejo por mais normas e
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normalizagdes, dentro de uma circularidade que envolve expectativas existenciais, sociais e
dependéncias primarias. Em suma, a produgdo do desejo de sujeigao é um efeito e também um
dos mais poderosos instrumentos do poder de sujeigdo, de normalizagdo, de individualizagao

(Lapoujade, 2002).

Os mecanismos de exploracdo, que separam os individuos daquilo que eles produzem, e
0s mecanismos de dominagdo, contra os quais historicamente se depararam as lutas étnicas,
sociais e religiosas, diferem dos mecanismos de sujeicdo, que visam prioritariamente a
submissdo da subjetividade. Para Foucault (1995), sdo estes ultimos os mais importantes na
atualidade, ndo obstante tais mecanismos ja terem sido o foco de resisténcia desde os séculos
XV e XVI, na forma de revoltas contra as subjetividades impostas por um poder religioso e

moralizante.

Hoje, os mecanismos de sujei¢cao e de submissdo da subjetividade revelam-se como os
mais importantes pelo fato de o Estado Moderno ter integrado, em sua estratégia ao mesmo
tempo totalizadora e individualizante, essa antiga tecnologia de poder pastoral de uma forma
ainda mais astuciosa. Como afirmou Foucault (1995), “podemos considerar o Estado como a

matriz moderna da individualizagéo ou uma nova forma do poder pastoral”(p. 237).

A tecnologia de poder pastoral tornou-se para o Estado moderno uma das principais
ferramentas de uma biopolitica de governo das pessoas, cuja eficacia reside sobretudo no fato
de seus procedimentos serem disseminados e praticados pelos préprios membros da
sociedade, tornados agentes da disciplinarizagdao e da normalizagao no campo social. Trata-se
de uma tecnologia de poder mais refinada do que a das disciplinas, pois apdia-se nas ténicas de
si, ou seja, na sondagem que continuamente se deve fazer em si mesmo. Como descreveu

Foucault (1995),

Esta forma de poder aplica-se a vida cotidiana imediata que categoriza o individuo, marca-o com
sua propria individualidade, liga-o a sua prépria identidade, imp&e-lhe uma lei de verdade, que
devemos reconhecer e que os outros tém que reconhecer nele. E uma forma de poder que faz

dos individuos sujeitos (p.235).
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Essa citagao nos remete claramente ndao apenas ao pastorado cristao propriamente dito,
mas as condigdes historicas que tornaram possivel a extensdo de um governo da
individualizagdo, o qual preparou um terreno fértil para o florescimento das praticas psis,
enquanto efeitos de poder relacionados ao saber, a competéncia e a qualificacdo. Uma relacao
de saber-poder que muitas vezes leva os psis a atuarem como se fossem novos padres, ou
como sacerdotes moralistas — para relembrar a critica moral nietzscheana -, de modo a forcar o
individuo a se voltar para si mesmo e, assim, ligd-lo a sua prépria identidade de um modo

coercitivo.

As chamadas praticas psis estdo vinculadas a uma histdria e a uma atuacdo politica que
nao deve ser ignorada. Algar-se a uma dimensdao de poder e reconhecimento por meio do
tratamento de desviantes, do ajustamento dos infratores, do diagndstico patoldgico de
criminosos, reduzindo-os a uma dimensdo psicoldgica reificada, ndo pode ser considerado
politicamente isento (Coimbra, 1995). Assim como ndo pode ser considerado politicamente
isento gerar técnicas para reformar eus, a partir de uma preocupagdo crescente com a
qualidade da populagdo e com a prevengao da criminalidade, criando normas e dispositivos que

pretendem tornar inteligiveis, julgaveis e enquadraveis as condutas dos seres humanos.

Contudo, relacionar a pratica psi com o pastorado e com o governo por individualizagdo
permite-nos pensa-la como uma produgdo histdrica, que teve uma génese, tomou certas
diregbes politicas, produziu sujeitos e objetos, mas ainda guarda a possibilidade de trilhar
outros caminhos. Aqui estd a importancia de historiciza-la e desnaturaliza-la. Como disse
Foucault (2002), “A histdria ndo é simplesmente um analisador ou um decifrador das forgas, é
um modificador”’(p.204). Nesse sentido, fazer genealogia e dar sentido a histdria, interpreta-la,
€ também ocupar uma posicdo estratégica decisiva. O saber histérico esta inserido em um

combate politico, e para operar mudangas é preciso retoma-lo.

Para nds psicélogos, cumpre pensarmos a genealogia da pratica instituida e nosso

posicionamento diante dessas mesmas praticas. Como defendeu Coimbra (1995),
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Se pretendemos desnaturalizar as diferentes instituicGes sociais, as primeiras que devemos
denunciar sdo aquelas instituidas por nds préprios, por nossas praticas, por nossos saberes, pelos

lugares ocupados por nds (p. 346).

Um psicologo inserido em algum sistema de justica participa de uma relagao de forgas
que, sem duvida, impde certos modos de funcionamento, que sustentam relagdes histdricas de
poder. Pensar a esse respeito revela-se nossa principal encruzilhada ético-politica, pois
nascemos com a prisdo. Nascemos em meio ao crescimento de praticas punitivas e
individualizantes, e nos fortalecemos, historicamente, azeitando essas engrenagens, muitas
vezes inclusive no sentido de sermos um 4dlibi privilegiado para prender e punir, sob a
justificativa moralizante de oferecer tratamento e readaptacdo. Como lembrou Foucault

(2012b):

A psicologia e a psiquiatria criminais correm o risco de ser o grande alibi atrds do qual, no fundo,
se mantera o mesmo sistema. Elas ndo poderiam constituir uma alternativa séria ao regime da
prisdo, pela boa razdo de que nasceram com ele. A prisdo que vemos instalar-se logo depois do
Cdédigo Penal é dada, desde o comego, como um empreendimento de corre¢do psicoldgica. O

qgue ja é um lugar médico-judicidrio (p. 34).

Todavia, nessa encruzilhada, podemos também pensar que essas relacdes de forca ndo
podem escapar a uma certa instabilidade. Pois entdo é nessa instabilidade que é preciso
investir. Mais ainda, talvez somente de dentro do sistema, ou especialmente desse lugar, seja
possivel enxergar certas brechas, posicionar-se nos poucos intersticios descuidados pelos
mecanismos de dominacdo e sujeicao, e ai comecar a construir pequenas mdaquinas de guerra,

na forma de dendncias, transgressoes, recusas e siléncios.

Quando Nietzsche se qualificou como psicélogo, ou declarou que fez psicologia em
muitos momentos de sua obra (1992; 1995; 1998; 2000 a), quase sempre ele se referia a pratica
genealdgica, e, como se pode imaginar, nunca a ciéncia racional e iluminista de sua época, que
privilegiava o estudo da consciéncia e, em muitos aspectos, aproximava-se do cristianismo,

sobretudo no sentido de adensar a superficialidade e culpabilizar os sujeitos. Disse o filésofo:

Toda a psicologia, até o momento, tem estado presa a preconceitos e temores morais: ndo ousou

descer as profundezas. Compreendé-la como morfologia e teoria da evolu¢do da vontade de
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poder, tal como fago — isto é algo que ninguém tocou sequer em pensamento: na medida em que
é permitido ver, no que foi até agora escrito, um sintoma do que foi até aqui silenciado. A forca
dos preconceitos morais penetrou profundamente no mundo mais espiritual, aparentemente
mais frio e livre de pressupostos — de maneira inevitavelmente nociva, inibidora, ofuscante,

deturpadora (Nietzsche, 1992, BM, §23, p. 29).

Descer as profundezas, em Nietzsche, quer também dizer fazer genealogia, isto é, voltar
as mesquinharias e aos pequenos jogos de poder que fizeram emergir certas praticas e
disposicdes subjetivas. E nessa perspectiva que a psicologia pode aparecer como uma
possibilidade de combate a moral e uma possivel abertura rumo a liberacao da cultura crista. E
nao podera fazé-lo caso ignore o campo social e politico onde esta inserida, ou resolva se
encerrar em analises circulares que dizem respeito a célula familiar, isto é, a um simbdlico
familiarista, que trata a familia como um grande filtro, ou uma caixa de ressonancia do mundo
social. Como salientou Donzelot (1980), ao invés de nos liberar da privatizagdo da familia

operada pelo capitalismo, muitas praticas psi acabam por nos afundar cada vez mais nela.

Para Nietzsche (GM, 1998), foram os padres que criaram a noc¢do de intencdo, de
culpabilidade e de ma consciéncia, sendo, portanto, uma espécie de precursores de nossa
psicologia moderna. A obra Genealogia da Moral: uma polémica, além de um tratado critico a
moral, pode ser considerada um alerta para as praticas psis de ontem e hoje, que em muito se
aproximam da diregdo de consciéncia sacerdotal, quando reproduzem esquemas moralistas

dominantes de percep¢ao do mundo.

Nietzsche (GM, 1998) talvez tenha sido o primeiro, ou pelo menos o pensador mais
contundente, a nos oferecer uma visao da formagao da consciéncia — e da ma consciéncia -
através de um modo especifico de internalizagdo violenta operado pela moral, fundando uma
subjetividade culpada. E foi esse aspecto de culpabilidade que levou Nietzsche a pensar a

moralidade como uma doenga.

Na esteira de Nietzsche, como vimos, Foucault também relacionou as praticas psis ao
cristianismo, mais especificamente, a tecnologia de poder pastoral, haja vista sua estreita

associagdo com um certo programa normativo. Deleuze e Guattari (1992), por sua vez,
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conferiram aos psicanalistas o posto de novos padres, especialmente por terem introduzido a
culpabilidade no desejo. Em sintese, mais do que estar a servigo da moral, a psicologia e todas
as demais praticas psis, quando tentam impor uma concepg¢ao moralista da vida e do desejo,

sao passiveis de se constituirem a si préprias como uma nova moral.

Em suma, o que mudou da pastoral crista origindria para a atual ndo foram as técnicas
propriamente ditas, mas sim os objetivos e o refinamento mundano em grande parte obtido
por meio das praticas psis e da medicina social. Assim, ao invés de prometer a salvagdo em
outro mundo, promete-se assegura-la neste mundo, através da boa saude, do bem estar e da
seguranca, por exemplo. A familia e a escola passaram a assumir funcdes pastorais, de modo a
melhor conformar seus membros as regras de uma sociedade cada vez mais normalizada. Até
mesmo a policia foi inventada, em meados do século XVIII, ndo apenas para manter a lei e a
ordem, mas para assegurar certdes padrdes urbanos de salde e higiene, necessdrios a

manutencdo das condigGes burguesas em ascensdo (Foucault, 1995).

O poder de tipo pastoral, que é também um poder de normalizacdo e individualizacao,
encontrou apoio em multiplas instituicdes e ampliou-se por todo o corpo social, produzindo o
gue Foucault (1995) definiu como um um “duplo constrangimento politico” (p.239), na forma
de uma individualizacdo crescente e, ao mesmo tempo, uma totalizacdo prépria as estruturas
do poder moderno. Por essa razdo, para o fildsofo, de pouco adianta focarmos o combate em
uma liberagao do individuo com relagao ao Estado. Antes, é preciso pensar em liberarmo-nos
do tipo de individualizagdo ligada ao Estado, promovendo, em seu lugar, novas formas de

subjetividade (Foucault, 1995).

A nova “microfisica de poder’ instaurada em meados do século XVIIl com as
disciplinas, marcou o momento da troca do eixo politico para a individualizacdo, e permitiu que
emergisse toda uma série de preocupacbes de ordem biopolitica, ou seja, uma preocupacao
crescente com a regulacdo da vida e seus processos de nascimento, producdo e morte

(Foucault, 1987; 1979b). A biopolitica integra a disciplina. A esse respeito, vale ressaltar que

15 . . A A . . ey .
“Arranjos sutis, de aparéncia inocente, mas profundamente suspeitos, dispositivos que obedecem a economias
inconfessaveis, ou que procuram coergdes sem grandeza”(Foucault, 1987, p. 128).
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Foucault abordou a questdao da norma e do poder de normalizagdo relacionando-os nao apenas
as disciplinas, mas também a biopolitica, uma vez que “as disciplinas do corpo e as regula¢ées
da populagdo constituem os dois pdlos em torno dos quais se desenvolveu a organizagdo do

poder sobre a vida” (1988, p.131).

O chamado sujeito de direito é, portanto, atravessado n3ao somente pela via da
soberania, na forma de leis juridicas, mas, sobretudo, por um poder de normalizacdo de ordem
biopolitica, que atinge individuos e populagdes, do qual, sem duvida participam as praticas psis,

com sua produgdo de desejos e subjetividades.
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II. 1.1 — Biopolitica E Poder De Normalizagao:

Depois de tudo, somos todos governados e, sob este titulo, solidarios.

Michel Foucault.™

No contexto da biopolitica e do biopoder, o fundamental é pensar como o bioldgico, o
fato de viver, passou a interferir no politico, isto é, no campo de controle do saber e de

intervencdo do poder.

De acordo com Foucault (1979 b), ha relagGes estreitas entre soberania, disciplina e
gestdao governamental, e ndo uma relagao de substituicdo de uma pela outra, ao longo da
histéria. Por essa razao, no ambito dos sistemas de justica, é preciso pensar para além da
guestdo do sujeito de direito (vinculado a questdo da soberania), e observar nesse mesmo
ambiente os efeitos do poder de normalizagdo e de uma biopolitica interessada ndao apenas em
individuos, mas também em fendmenos em série, em estatisticas e em previsdes, como, por
exemplo, se observa na preocupagdo crescente com indices de criminalidade e com a

produtividade de juizes e funcionarios.

Como indicou Foucault (2002), essa preocupacdo biopolitica com os fendmenos em
série busca estabelecer mecanismos reguladores que estabelegam alguma espécie de
equilibrio, ainda que nao altere o fenbmeno em especial. Ou seja, enquanto a disciplina quer
controlar tudo e ndo deixar escapar nada, os dispositivos de seguranga operam a partir de um

laisser faire controlado.

Sabe-se que tal laisser faire controlado ocorre em beneficio dos que exercem dominio
sobre outros, e quase sempre em detrimento dos mais pobres. Como lembrou Foucault (2012
c), ndo é a toa que as campanhas por seguranca publica procuram apoio em medidas

espetaculares, justificadas por infragdes tornadas monstruosas e inaceitdveis, que possam

®2010b, p. 369.
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justificar agOes rapidas, muitas vezes brutais e, sobretudo, acima da legalidade. Essas medidas
sao também o que tornam as politicas estatais de segurancga criveis e rentaveis, de tal forma
que “Doravante, a seguranga estd acima das leis. O poder quis mostrar que o arsenal juridico é

incapaz de proteger os cidaddos” (Foucault, 2012 c, p. 102).

Enquanto a lei codifica o proibido e a disciplina prescreve o que deve ser feito, o
dispositivo de seguranca distancia-se de ambos e procura apreender o ponto em que as coisas
vao se produzir, a fim de regula-las, frea-las ou limita-las, ainda que use, para tanto, alguns
instrumentos de proibicdo e de prescrigdo (Foucault, 2008 a). Nessa leitura se insere o que

Foucault (2012b) denominou como gestdo dos ilegalismos:

S6 uma ficcdo pode fazer crer que as leis sdo feitas para serem respeitadas, a policia e os
tribunais destinados a fazé-las respeitar. (...) O ilegalismo ndo é um acidente, uma imperfeicao
mais ou menos inevitavel. E um elemento absolutamente positivo do funcionamento social, cujo
papel estd previsto na estratégia geral da sociedade. Todo dispositivo legislativo providenciou
espacos protegidos e aproveitaveis nos quais a lei pode ser violada, outros em que ela pode ser
ignorada, outros, por fim, em que as infragGes sdo sancionadas. No limite, diria de bom grado
qgue a lei ndo foi feita para impedir tal ou tal tipo de comportamento, mas para diferenciar as

maneiras de dobrar a prépria lei (p.35).

Entre o disciplinar e a regulamentagao, o elemento sempre presente serda a norma, que
controla corpos individuais e, ao mesmo tempo, os acontecimentos aleatérios de uma
multiplicidade bioldgica, de modo que “a sociedade de normalizagéo é uma sociedade em que

se cruzam a norma da displina e a norma da regulamentag¢do” (Foucault, 2002, p. 302).

A biopolitica indica um saber sobre a vida que faz proliferar todo um conjunto de
tecnologias politicas normalizadoras. E a ligagdo com o direito se faz na forma de uma
implicagdo reciproca, ou seja “de um lado a ‘normatividade’ da lei responde aos critérios de
‘medida’ dados pela norma. De outro lado, a norma se reporta as formas da lei para atuar
concretamente”(Fonseca, 2002, p. 150). Poder soberano e gestdo governamental
normalizadora andam lado a lado. As leis ndo deixaram de proliferar, mas vém sendo cada vez

mais usadas como tdticas (Foucault, 2008 a).
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As praticas psis e o governo por individualizagao historicamente exercem um papel
biopolitico e normalizador na produgao do desejo. Sendo assim, se uma populagao é formada
por individuos, como se poderia atingir a todos de maneira especialmente eficaz, sendo pela
producdo do desejo? Para Foucault (2008 a), ha na populacdo pelo menos uma invariante, que
também é seu motor de acdo: o desejo. O desejo, muito util a direcdo pastoral da consciéncia,
também aparece como um elemento fundamental para as técnicas de poder e de governo, pois
é aquilo que nos leva a acdo, e pode ser penetravel, produzido e incitado. Nas palavras de

Foucault (2008 a):

Esse desejo é tal que, se o deixarmos agir e contanto que o deixemos agir, em certo limite e
gracgas a certo numero de relacionamentos e conexdes, acabard produzindo o interesse geral da
populacdo. O desejo é a busca do interesse para o individuo. O individuo, de resto, pode
perfeitamente se enganar, em seu desejo, quanto ao seu interesse pessoal, mas ha uma coisa
que ndo engana: que o jogo espontaneo ou, em todo caso, espontdneo e, ao mesmo tempo,
regrado do desejo permitird de fato a produgdo de um interesse, de algo que é interessante para
a proépria populagdo. Producdo do interesse coletivo pelo jogo do desejo: é o que marca ao
mesmo tempo a naturalidade da populacdo e a artificialidade possivel dos meios criados para

geri-la (Foucault, 2008 a, p. 95).

Serd em virtude desse jogo do desejo, dessa economia do desejo, que as técnicas de
governo estarao cada vez mais voltadas para o conhecimento das necessidades e aspiragdes da
populacdo, a fim de melhor torna-la objeto, de uma forma tal que ela aparece “como
consciente, diante do governo, do que ela quer, e também insconsciente do que a fazem
fazer”(Foucault, 2008 a, p.140). Assim, mais do que nunca interessa a um saber de governo

constituir um saber a respeito de todos os processos da populacao.

Como se pode perceber, a histéria do conceito de sujeito de direito nao fez parte
propriamente do refinamento progressivo de uma racionalidade juridica, mas sim ajustou-se
perfeitamente a um determinado campo de validade, de verdade e de dominacao, facilitando a

atuacgdo de certas regras e a aplicagdo de certas praticas (Foucault, 2004 f).

Sendo assim, ndao ha porque defender uma histéria de perfeigdo crescente, ou a idéia

de um progresso em dire¢cdo a uma certa objetividade, mas sim pensar em termos de condigdes
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de possibilidade que propiciaram a formacdo dos saberes e poderes de uma determinada
época, isto é, das condigdes que permitiram a emergéncia de multiplas configuragdes que

deram lugar a determinadas formas de saber e de exercicio de poder.

As obras de Nietzsche e Foucault partilham do mesmo olhar filoséfico ao procurar
despertar, por meio da genealogia, os saberes esquecidos, e a histéria de formagao dos saberes
socialmente reconhecidos, especialmente os jogos de poder que lhe conferiram certos
privilégios. Com isso, Nietzsche e Foucault tentaram romper com os discursos centralizadores,
formais e unificadores, que estdo ligados as instituicbes e aos saberes cientificos (Foucault,

1979).

Se fosse pretensioso, daria como titulo geral ao que faco “genealogia da moral”. Nietzsche é
aquele que ofereceu como alvo essencial, digamos ao discurso filoséfico, a relagdo de poder.
Enquanto que para Marx era a relagdo de producdo. Nietzsche é o filésofo do poder, mas que
chegou a pensar o poder sem se fechar numa teoria politica. (...) Os autores que gosto, eu os
utilizo. O Unico sinal de reconhecimento que se pode ter para com um pensamento como o de
Nietzsche é precisamente utiliza-lo, deforma-lo, fazé-lo ranger, gritar. Que os comentadores

digam se é ou ndo fiel, isto ndo tem o menor interesse” (Foucault, 1979e, p. 143).

Com respeito a citagdo acima, nunca é demais lembrar como foi crucial para Foucault
analisar as praticas sociais a partir das dinamicas de poder. Como Nietzsche, Foucault também
nao trabalhou a partir da nogdao de contrato, tampouco partiu da nogao moderna de ideologia.
Para ele, o exercicio do poder n3ao esta subordinado a estruturas produtoras de efeitos
ideoldgicos, como seriam os aparelhos de Estado. Ao contrdrio, o exercicio do poder emerge
em pontos estratégicos, ndo estd localizado num ponto determinado, ainda que em certos
grupos haja uma concentragdo de poder maior do que em outros. O exercicio do poder
transmite-se, conecta-se, distribui-se por toda a malha social, podendo ser conquistado ou
perdido em meio as lutas, capturas e reapropriagdes constantes. De igual modo, a invengdo de
conceitos e seus usos também nasceu em meio a lutas de saber e de poder, de tal forma que
ndo hd a supressdao da guerra em nossa sociedade, ou em nossa civilizagdo, mas sim a sua
inscricdo em niveis menores e silenciosos, algo que se pode observar claramente no

funcionamento das instituicdes e nos jogos de poder (Foucault, 1979 a; 1988).
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Fazer genealogia, como Nietzsche e Foucault, é seguir em busca dos disfarces, dos
esconderijos, de tudo aquilo que foi desprezado pelos saberes dominantes e excluido pelos
historiadores tradicionais. Porém, procurar disfarces nao quer dizer revelar esséncias ocultas,
mas, antes, evidenciar as misturas, as interferéncias, os efeitos dos multiplos embates e a
consequente impossibilidade de se fazer distingdes claras e precisas. Por isso, Nietzsche (GM, P,
§7) definiu a genealogia como cinza, e Foucault (1979a) ndo deixou de valorizar este aspecto
em seu trabalho: “a genealogia é cinza; ela é meticulosa e pacientemente documentada. Ela
trabalha com pergaminhos embaralhados, riscados, vdrias vezes reescritos” (p. 15). O cinza é o
efeito de uma mistura de cores, de modo que para fazer genealogia é preciso explorar as
multiplas tonalidades, matizes e perspectivas, sobretudo aquelas deixadas de lado no

esclarecimento de certas construgdes histdricas, como a que estamos abordando.

Como ja mencionamos, para Foucault (1988; 1999), dentre todas as praticas sociais, as
praticas judicidrias e as praticas psis sdo as que mais fazem emergir novas formas de
subjetividade. A imagem do direito enquanto legalidade é tdo somente sua face mais visivel,
pois ha uma outra, aquela produtora de comportamentos e desejos que, frequentemente, é
escamoteada. A primeira esta ligada ao que o fildsofo denominou como o modelo da soberania,
um modelo juridico-discursivo de cardter negativo; a segunda diz respeito ao plano das
praticas, onde se percebe claramente a producdo de subjetividades, os mecanismos de
normalizagio e a conducdo de condutas'’. A criacdo da nocdo de sujeito de direito estd
intrinsecamente implicada com praticas de disciplina e de normalizagdo, dentre as quais
também estdo inseridos os multiplos mecanismos de seguranga, sendo a nogdo de sujeito de

direito mais um dos veiculos dessas praticas de governo dos homens.

Claro esta que o Direito, tanto quanto a Psicologia, ndo possuem uma esséncia e, como
praticas, podem encarnar sistemas distintos e agdes éticas diferenciadas; politicas e

racionalidades muitas vezes opostas e em constante embate. Hd quem defenda inclusive a

17 . . ~ . . s .

Para ampliar a discussdo acerca da imagem e do funcionamento de uma pratica de Direito
normalizada e normalizadora, remetemos ao livro de Marcio Alves da Fonseca, Michel Foucault e o
Direito. Sdo Paulo: Max Limonad, 2002.
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possibilidade de se pensar um direito novo, materializado em praticas que poderiam escapar
aos mecanismos de normalizacdo (Fonseca, 2002). Essa possibilidade estaria aberta, em
Foucault (2002), sob a condicdo de uma virada antidisciplinar, liberada do principio da
soberania. Todavia, o que se observa, com mais frequéncia, é a tentativa de enfrentar o poder
de normalizagdao, que circula nos ambientes juridicos, por meio da invengao de mais leis,
supostamente reguladoras e limitadoras de influéncias ndo juridicas. Esta saida seria nada mais
do que retornar ao velho principio da soberania, pois a isto se resume a tdo propalada defesa
do sujeito de direito, e a invocagdo sempre renovada por mais e novos direitos, ignorando-se
gue muitas vezes os mais basicos e fundamentais sao reiteradamente desrespeitados, ao

menos seletivamente desrespeitados.

De todo modo, o que de fato nos interessa nesse momento de nosso estudo reside mais
propriamente em questionar o que é isso que chamam direito préprio de um sujeito, enquanto
propriedade privada e identitaria. Assim como também é de nosso interesse discutir sua

contrapartida moral denominada como dever.

Em outros termos, pensamos que é um passo importante abordarmos a genealogia das
noc¢des de dever e direito, para que possamos pensar mais amplamente o vinculo existente
entre o sujeito moderno de direitos, o homem do ressentimento de Nietzsche e os mecanismos
normalizadores e de governo de condutas analisados por Foucault, sobretudo no que diz

respeito a relagdo desses trés eixos com nossas praticas contemporaneas de justica.
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I1.2 - DO DEVER E DO DIREITO:

O tribunal implica que haja categorias comuns as partes presentes (...) e que as
partes aceitem se submeterem. Ora, é tudo isso que a burguesia quer fazer crer
a propdsito da justica, de sua justica. Todas essas idéias sdo armas de que a

burguesia se serviu em seu exercicio de poder.

Michel Foucault.™®

Em nosso ordenamento juridico, somos identificados como um Estado democratico de
direito, cuja Constituicdo Federal, promulgada em 1988, expde como seus principais
fundamentos a soberania, a cidadania, a dignidade da pessoa humana, os valores sociais do

trabalho e da livre iniciativa, e o pluralismo politico.

Tais principios norteadores aproximam-se da Declaragao Universal dos Direitos
Humanos, aprovada na Asssembléia Geral das Nag¢des Unidas, em 1948, como resposta as
atrocidades praticadas durante a segunda metade do século XX, especialmente ao longo da
segunda grande guerra. Em seu artigo primeiro, tal Declaracdo defende que todas as pessoas
nascem livres e iguais em dignidade e em direitos; que sao dotadas de razdo e consciéncia e

devem agir em relacdo umas as outras com espirito de fraternidade™.

Nao cabe aqui explorarmos detalhes dos principios juridico-morais acima mencionados,
mas sim interessa a esse estudo neles destacarmos os conceitos de dignidade humana,
liberdade e igualdade de direitos, os quais supostamente seriam inerentes aos individuos e

deveriam ser reconhecidos e assegurados por todo Estado Democratico de Direito.

Inicialmente, o conceito moderno de dignidade humana foi construido como algo regido

pelo principio de que ninguém deve ser tratado como meio para a consecuc¢do de um fim. Isso

2010 a, p. 56-57.
!9 Carta Internacional dos Direitos Humanos, aprovada pela Assembléia Geral da ONU, através da resolugdo 217 A
(1), de 10 de dezembro de 1948.
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quer dizer que toda pessoa deve ser reconhecida em seu valor absoluto (sua dignidade), como
um fim em si mesma, tendo sua autonomia e liberdade respeitadas e asseguradas (Giacdia Jr,
2012). Nesse aspecto, vale ressaltar que esse conceito de dignidade humana, construido a
partir da filosofia moral kantiana, surgiu desvinculado de toda argumentagao nao racional ou

teoldgica.

Conforme salientou Giacdia Jr. (2012), foi Kant quem enunciou paradigmaticamente a
formula e a divisa do ideal moderno ético, cuja natureza é essencialmente iluminista. Tanto é
gue, para Kant, a dignidade da pessoa decorre da liberdade e da autonomia, enquanto
capacidade ou poder legislador. Em Kant, ha uma realidade objetiva na lei moral, cuja validade

€ universal.

Para Foucault (2005b), a filosofia critica kantiana estd estreitamente ligada ao
pensamento ético-politico moderno, o que faz de Kant o primeiro a enunciar o sentido
filosofico do seu préprio tempo, pois que ele iniciou uma reflexao sobre a histéria e uma analise
do momento singular em que ele escrevia, e em fungdo do qual ele escrevia. Nisto reside uma
“atitude de modernidade” (Foucault, 2005b, p. 341), um ethos, um modo de agir, que rompe
com a tradigao teoldgica e prepara o caminho para que possamos fazer a critica do que
pensamos, dizemos e fazemos, isto é, uma andlise de nossos limites, através de uma ontologia

histérica de nés mesmos.

Mas, ao passo que Kant propds pensarmos nos limites que deveriamos renunciar a
transpor, Foucault reverteu a questao critica kantiana, de modo a que passassemos a identificar
o0 que é singular, contingente e fruto de imposi¢cdes arbitrarias, em meio aquilo que nos é
colocado como universal, necessario e obrigatério. Em suas palavras, “transformar a critica
exercida sob a forma de limitagcGo necessdria em uma critica prdtica sob a forma de
ultrapassagem possivel” (Foucault, 2005b, p.347). Trata-se de uma critica ndo transcendental,

no sentido kantiano do termo, mas sim genealdgica, no sentido nietzscheano.

Vale lembrar que mesmo Nietzsche nao deixou de reconhecer a importancia da filosofia
kantiana na luta contra o pensamento teoldgico-religioso, assim como também nao deixou de

apresentar duras criticas, dentre as quais interessa-nos salientar aquelas que foram dirigidas a
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moralizagdo do pensamento, uma vez que a concepg¢ao kantiana de lei moral remete a deveres
e normas; reconhece obrigacdes e formula preceitos e regras de conduta que teriam validade
universal, sendo legitimadas por um livre consenso racional (Giacdia Jr., 2012). Nada mais
distante da perspectiva ética nietzscheana, fortemente contraria a todo imperativo categérico,
a toda pretensao de universalizagdo. Eis a formula do imperativo categorico, apresentado por
Kant em sua Fundamentagdo da Metafisica dos Costumes (1785): “Age sempre em
conformidade com uma mdxima tal que possas querer, ao mesmo tempo, que ela valha

também como lei universal da natureza”(apud Giacdia Jr. 2012, p. 32).

Ha em Kant um vinculo estabelecido entre a vontade humana, a lei moral e a
universalidade de certos deveres. Por isso, Nietzsche atribuiu a Kant uma certa motivacao
religiosa, visto que ele expulsou a teologia de sua filosofia critica, em sua Critica da Razdo Pura,
mas ela acabou por entrar em seu pensamento pela porta dos fundos, quando o fildsofo tomou
como tema a moral e a ética, preocupando-se mais com a necessidade de justificagdo moral e
com a obediéncia a um comando imperativo universal, do que com a critica genealdgica desses
valores. No aforismo 335 de A Gaia Ciéncia, Nietzsche (2001) exp6s o essencial de sua critica a

filosofia kantiana:

Lembra-me o velho Kant, que, como punicdo por ter obtido furtivamente a “coisa em si” —

também algo ridiculo! -, foi furtivamente tomado pelo “imperativo categérico”, e com ele no

n o«

coragdo extraviou-se de volta para “Deus”, “alma”, “liberdade” e “imortalidade”, semelhante a
uma raposa que se extravia de volta para a jaula — e a sua forca e esperteza é que havia

arrombado a jaulal” (p.223).

Nietzsche, ao contrario, denunciou a falacia de toda e qualquer pretensdo universalista
de valores, deveres e obrigacdes, voltando-se, diferentemente de Kant, para a questdo
genealdgica, isto é, procurando questionar a génese e o valor dos valores morais:

“necessitamos de uma critica dos valores morais, o proprio valor desses valores deverd ser

colocado em questéo — para isto é necessdrio um conhecimento das condigées e circunstdncias

nas quais nasceram, sob as quais se desenvolveram e se modificaram”(Nietzsche, GM, 1998,

p.12). Para Nietzsche (GC, 2001), pensar o préprio juizo como lei universal é um egoismo cego,
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pequeno e ndo exigente, no sentido de que denuncia a auséncia de uma singularidade e o

efeito de uma moral de rebanho.

Segundo Giacdia Jr. (2012), tanto Kant, como Nietzsche, continuam tendo grande
impacto na modernidade. Quanto ao primeiro, pode-se destacar a idéia ainda vigente da defesa
de direitos humanos universais; quanto ao segundo, salienta-se a critica acirrada a todo e
qualquer principio universalizante, cuja importancia reside na denuncia de que sempre pode
subsistir, de maneira subterrdanea, certas pretensdes tirdnicas de poder e dominacdo nas

teorias que defendem valores humanistas pretensamente universais.

Quando mencionamos a questdo dos direitos humanos, é sempre importante lembrar
como esses direitos estdo apoiados em certas concepcdes de homem e em certas concepcdes
de direitos, em diregdao aos quais é preciso langar um olhar critico, pois emergiram
historicamente a partir de praticas sociais que se sustentaram a partir da invengdo de objetos,
subjetividades e saberes. Dai a propria tematica humanista ser tdo variavel ao longo da histéria.
Como lembrou Foucault (2005 b), houve um humanismo que se apresentou como critica ao
cristianismo; um humanismo cristdo em oposicdo a um humanismo ascético; houve um
humanismo hostil e critico em relacdo a ciéncia; um outro que colocou sua esperanga nessa
mesma ciéncia; o préprio marxismo; o existencialismo; ou, ainda, os stalinistas diziam-se
humanistas. Portanto, a nogao de direitos humanos ndo passa da objetivacdo de uma pratica.

Como bem lembrou Paul Veyne (1982),

Tudo gira em volta desse paradoxo que é a tese central de Foucault e a mais original: o que é
feito, o objeto, se explica pelo que foi o fazer em cada momento da histéria; enganamo-nos

guando pensamos que o fazer, a pratica, se explica a partir do que é feito (p. 162).

Assim é que, desde a primeira grande declaracdo produzida em 1789, quando a
burguesia lutou para se sobrepor a aristocracia fazendo emergir a Revolucdo Francesa, até a
mais recente declaracdo de 1948, pode-se perceber na prdtica uma defesa de direitos para as
elites, ao mesmo tempo em que se oferece aos demais a ilusdo de uma participacdo, sob o
lema da igualdade e da liberdade para todos. Nao ha como esconder que os marginalizados

pela sociedade sempre estiveram fora, sempre estiveram a margem da garantia desses direitos,
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uma vez que sdo as praticas sociais e seus jogos de poder que definem quais humanos esses

direitos devem beneficiar (Coimbra; Lobo; Nascimento; 2008).

E preciso também lembrar que a prépria no¢do do humano e daquilo que passou a ndo
ser considerado como humano surgiu a partir da construcdo negativa do que seria o inumano, o
anormal, o monstruoso, o socialmente perigoso, em oposicdo aos quais os “verdadeiros”
humanos deveriam buscar sua definigdo. A exemplo de como atua uma moral escrava, uma
moral do ressentimento, diz-se primeiro ndo a um fora, a um outro, para somente depois
voltar-se para si. Dentro de uma perspectiva nietzscheana, trata-se de uma ag¢ao que é no
fundo reagao. O homem do ressentimento precisa primeiro conceber o “inimigo”como mau, ou
melhor, como “o mau”, e a partir disso ele elabora a imagem equivalente do que seria bom, “o

bom”, ou seja, ele mesmo (Nietzsche, GM1, 1998, §10, p. 29-31).

Canguilhem (1978) e Foucault (2001) procuraram expor como, historicamente, a idéia
de norma surgiu a partir da forma negativa do anormal, isto é, como a idéia de individuo
anormal é existencialmente anterior ao conceito de homem normal. E, assim, a partir dessa
negacdo, nasceu nossa concepc¢dao de homem normal, sujeito de direitos e deveres, mais

normativos que juridicos, é bom ressaltar.

Acompanhando o mapa genealdgico tracado por Foucault (2001), a grande familia
indefinida e confusa dos anormais emergiu ao longo do século XIX ao lado de uma série de
instituicdes de controle, voltadas para trés elementos principais: o monstro humano, dividido
entre o dominio juridico e o bioldgico, entre o interdito e o impossivel; o individuo a corrigir,
alvo das técnicas de disciplinamento, situado entre os procedimentos negativos da interdi¢ao
judicidria e aqueles positivos da correcao disciplinar; e, finalmente, o onanista, que surgiu das
novas relagdes entre a sexualidade e a organizagao familiar e de todo um policiamento
discursivo do desejo sexual. Para Foucault (2001), esses trés elementos serviram para apoiar
toda uma teoria da degeneracdo, e para colocar em agdo inUmeras praticas de deteccdo e
classificagdo dos anormais. Assim como também serviu para sustentar uma série de

justificagdes sociais e morais para a invengdo de puni¢cdes exemplares para a defesa da
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sociedade. Formou-se, assim, uma complexa rede de saber normalizado e normalizador em

estreita relagao com os procedimentos juridicos tradicionais de punigao.

Pode-se perceber como nossa cultura punitiva ainda é sustentada por essa idéia de
anormalidade que precisa ser julgada, punida e corrigida. Pode-se perceber também como,
para fugir da chamada anormalidade, clama-se sempre por maiores garantias de seguranca,
exige-se tolerancia zero especialmente em relacdo aos que sdo colocados a margem, reivindica-
se um policiamento cada vez mais ostensivo e incentiva-se a maximizagdao de poderes penais.
Defende-se cada vez mais uma superioridade da lei, uma transcendéncia da lei, uma imposicao
acritica e implacavel da lei, de tal forma que todo caos que emerge é explicado pela auséncia de
tal aplicagao, pelo nao respeito aquela desejada transcendéncia. Tudo passou a girar em torno
do Direito, seja da aplicagdo da lei juridica punitiva, em defesa da sociedade; seja em defesa

dos direitos privados.

Mas, além de questionarmos a concepgdo de homem em que se baseia a nogdao de
sujeito de direito, convém observarmos a genealogia daquilo que hoje entendemos por direito,
ndo no sentido da Instituicdo juridica, mas sim do direito como uma espécie de propriedade
privada que se reivindica e que se quer conservar. E importante também observar como essa

nogao de direito emergiu estreitamente articulada a nogao de dever.

Em Aurora, de 1881, Nietzsche (2004 a, §112) prop6s uma “contribui¢Go a histdria do
dever e do direito”, a partir da definicdo de que nossos deveres nada mais sao do que os
direitos de outros sobre nds. A principio, esses direitos foram construidos entre homens de
poderes semelhantes, capazes de fazer contrato e dar retribuicdo, de modo que cumprir um
dever era também justificar um poder, gragas ao qual se podia retribuir na mesma medida em
gue se recebia. Desse modo, cumpria-se o dever com orgulho, pois, assim o fazendo, era
possivel reconquistar a propria autonomia, fazendo aos outros algo que fizeram por nés. Como
descreveu Nietzsche, os outros, ao terem feito algo por nds, “eles penetravam na esfera de
nosso poder, e nela se conservariam duradouramente, se ndo efetudssemos, com o ‘dever’, uma

retribuicdo, isto é, se ndo penetrdssemos em seu poder” (2004 a, §112, p. 82). Portanto, longe
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de qualquer sentimento de moralidade, direitos e deveres estavam relacionados a capacidade

de poder:

O sentimento do dever depende de partilharmos, nds e os outros, a mesma cren¢a quanto a
extensdo de nosso poder: de sermos capazes de prometer determinadas coisas, de nos
comprometermos em relacdo a elas (“livre-arbitrio”). Meus direitos — sdo aquela parte de meu
poder que os outros ndo apenas me concederam, mas também desejam que eu preserve (idem,

ibidem).

Vale ressaltar que a expressao livre-arbitrio surge entre aspas justamente porque, para
Nietzsche, como ja o dissemos, ndo ha arbitrio inteiramente livre, pois pensar dessa forma
implica pensarmos a possibilidade imaginaria de que nossas a¢des poderiam ser determinadas

de maneira absoluta por um eu livre e consciente.

Com relacdo a concessdo de direitos, segundo Nietzsche (A, 2004 a), ela decorreria de
dois caminhos principais: o primeiro seria o da inteligéncia ou cautela, mediante o qual aquele
gue concede direitos sempre espera algo em retorno, como, por exemplo, a protecao dos seus
proprios direitos com relagao ao outro, a evitagao de uma luta inutil ou perigosa, ou ainda a
possibilidade de uma futura alianga, que ndo poderia ser realizada caso houvesse a diminuigdo
da forga do outro. Poderiamos pensar, aqui, no interesse do Estado em conceder direitos aos
cidaddos (ainda que tal concessdo seja tdo somente anunciada) para, em troca, determinar

certos deveres e, assim, facilitar a vida em comunidade.

O segundo caminho seria o da dadiva ou da cessao gratuita de direitos por parte
daqueles que tém poder mais do que bastante para ceder e garantir a um outro uma parte
desta poténcia (Nietzsche, A, 2004 a). Pensamos que Nietzsche aqui se refere a abundancia
propria de um homem nobre, ou de uma sociedade rica e potente, capaz de oferecer mais do

gue julgar e cobrar.

De acordo com tal genealogia, os direitos emergiram enquanto graus de poder
reconhecidos e assegurados, mas em constante mutagao, acompanhando as mudangas nas

relacGes de poder entre os envolvidos (Nietzsche, A, 2004 a, §112).
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Seguindo essa linha de pensamento, se nosso poder diminui, diminuem também nossas
possibilidades de conquistar direitos, na medida em que muda o sentimento daquele que no-
los concedia, podendo, este concessor, restabelecé-los, ou negda-los, conforme os dois
caminhos principais acima descritos. Se, ao contrario, cresce nosso poder, passamos a
necessitar menos do reconhecimento alheio, ou seja, diminui o poder dos outros sobre nés, e,
com isso, surgem, por parte dos outros, tentativas de fazer com que nossa capacidade de poder
retorne ao estagio anterior, muitas vezes a partir de estratégias que procuram invocar em nos a

nocao do “dever” (Nietzsche, A, 2004 a, §112).

Talvez possamos citar, como exemplo, o efeito produzido nas decisdes de governo por
parte de manifestagdes politicas, seja na forma de greve, ocupagdes, passeatas e escrachos
dirigidos as figuras dominantes de poder. A unido de muitos individuos, ou de um povo, em
torno das mesmas reivindicacdes aciona um quantativo de poder sobre aqueles que estdo na
posicdo de governo, e que se sentem ameagados, a ponto de operar a transformagdo das
reivindicagdes em direitos conquistados, ou retomados. Ocorre, portanto, uma inversdo de
poder, e uma luta continua, também discursiva, pela tomada do poder politico de cobrar de um

outro (governo ou populacdo) direitos e deveres.

Em sintese, para Nietzsche, os direitos que adquirimos fazem parte de relacbes de
poder. Quando a luta é vencida, direitos sdo conquistados; quando se perde, direitos sdo
retirados ou concedidos aos vencedores. Nosso poder entdo diminui, e nosso dever passa a ser
essa concessdao. O vencedor, aquele de maior poder (ainda que provisério), conquista e
concede direitos, ou os retira. Ao mesmo tempo em que pode cobrar deveres, ao invés de ser
conduzido por eles, isto é, pouco precisa observar deveres para ser reconhecido em seus

direitos pelos demais.

Como se vé, para Nietzsche (A, 2004a), “O direito dos outros é a concessdo, feita por
nosso sentimento de poder, ao sentimento de poder desses outros” (§112, p. 83). Isto posto,

conclui-se que quanto maior o poder, mais direitos se pode adquirir.

Em O andarilho e sua sombra, de 1880, Nietzsche (2008) ja havia identificado a criacdo

dos direitos, baseados em acordos entre iguais, como meios prudentes de evitar a dissipac¢ao



80

inatil entre poderes semelhantes. Nesse contexto, o acordo se desfaz quando uma das partes
se torna decisivamente mais fraca do que a outra, e, assim, cessa a troca de direitos e ocorre a
submissdo de um dos lados. Contudo, Nietzsche n3o deixou de ressaltar que, também por
prudéncia, o vencedor pode poupar a forga do submisso e nao desperdiga-la inutiimente, com

vistas a situagdes mais vantajosas no futuro.

E possivel pensar que um bom governante seja aquele que pauta suas agdes nesse
regime de prudéncia, de modo a ndo ameacar seu governo ao produzir situacdes globais de
insatisfacao. Promover ou impor enfraquecimentos generalizados a toda uma populagao, se ao
fim ndo geram rebelides subitas e indignadas, acabam por gerar empobrecimentos de ordens
diversas, inclusive no préprio terreno do governo, que depende da forga ativa e criativa da
populacdo para aumentar o seu préprio enriquecimento. Um regime de prudéncia estd ligado a
capacidade de avaliagao continua dos estados de direito, uma vez que estes nada mais sdao que

“meios tempordrios que a prudéncia aconselha, ndo sdo fins” (AS, 2008, §26, p. 181).

Essa situacdo de poupar as forcas daquele que perdeu seu poder (o que se tornou
devedor) faz-nos lembrar ndo somente uma espécie de generosidade por abundancia, prépria
do homem nobre, mas também a hipdtese nietzscheana de uma comunidade que conseguiu
conquistar poder suficiente para nao precisar exigir tantos deveres ou impor tantas punigdes
aos seus membros, pois ndo da tanta importancia a eventuais desvios que nao chegam a ser
perigosos para a existéncia do todo. Assim, a ira coletiva pode ser contida, e o espirito de

vinganga aplacado. Como disse Nietzsche (GMII, §10),

O “credor” se torna sempre mais humano, na medida em que se torna mais rico; e o quanto de
injuria ele pode suportar sem sofrer é, por fim, a propria medida de sua riqueza. Nao é
inconcebivel uma sociedade com tal consciéncia de poder que se permitisse o seu mais nobre
luxo: deixar impunes os seus ofensores. “Que me importam meus parasitas?”, diria ela, “Eles

podem viver e prosperar — sou forte o bastante para isso...”(p.61-62).

Partindo da hipdtese de que a troca esta na génese da justica, Nietzsche (HDH, 2000 a,
§93) salientou que os direitos entre os homens também nasceram a partir da idéia de troca,

pois o direito concedido a um outro requer que este outro seja indispensavel ou que tenha
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algum valor, como ocorre, por exemplo, na relagdao entre o invasor e uma cidade sitiada,
qguando a posse desta ultima é importante e util para o primeiro. Assim, mesmo os fracos tém
direitos, embora menores. E Nietzsche (HDH, 2000 a) encerrou seu aforismo com uma citacdo

de Spinoza:

Dai o famoso unusquisque tantum juris habet, quantum potentia vale [cada um tem tanta justica
guanto vale seu poder] (ou, mais precisamente: quantum potentia valere creditur [quanto se

acredita valer seu poder])” (§93, p.71).

Como identificou o tradutor Souza, P. C. L. (Nietzsche, 2000 a), trata-se de uma citacado
do Tratado teoldgico-politico de Spinoza, capitulo Il, §4 e § 8 no momento em que Spinoza
expos sua definigdo de direito natural, como sendo nada mais que o poder e as proprias leis da
Natureza, segundo as quais tudo acontece. Para Spinoza (1973), o direito natural de cada
individuo estende-se até onde vai sua capacidade: “tudo o que faz um homem, seguindo as leis
da sua propria natureza, fd-lo em virtude de um direito natural soberano, e tem sobre a

Natureza tanto direito quanto poder” (§4, p. 315).

Mais adiante, no §8, afirmou novamente Spinoza: “dado que o direito de cada um tem
por medida a sua poténcia, tudo por que se esforca e tudo o que faz, quer seja sdbio ou
insensato, fd-lo por um direito soberano de natureza” (p. 317). Portanto, em Spinoza, direito
natural quer dizer poténcia de agir. Para Spinoza, a capacidade natural do homem, seu direito
natural, deve ser definido ndo pela razdo, mas por toda a vontade que o leva a agir e a se
conservar, na medida em que somos mais conduzidos por um desejo cego, por uma poténcia

de agir da natureza, do que propriamente pela razao.

Pode-se considerar que, em Nietzsche, o problema da justica e dos direitos nos remete
a questdao de como encontrar um equilibrio provisdrio nas relagdes de poder, sempre em

constante variagdo, de acordo com o tempo e as circunstancias.

O “homem justo” requer, continuamente, a fina sensibilidade de uma balanca: para os graus de
poder e direito, que, dada a natureza transitdria das coisas humanas, sempre ficardo em

equilibrio apenas por um instante, geralmente subindo ou descendo: - portanto, ser justo é
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dificil, e exige muita pratica e boa vontade, e muito espirito muito bom. — (Nietzsche, A, 2004 a,

§112, p. 83).

O ser justo aparece aqui vinculado a percep¢do apurada das variacdes de poder, onde a
manutengdo de um equilibrio entre os graus de poder, sempre instavel, supde um trabalho
constante e cuidadoso de avaliacdo da instabilidade dessas relacdes. Além disso, no aforismo
acima, também é mencionada a questao do espirito, mas que, vale ressaltar, em Nietzsche,
nada tem a ver com transcendéncia, e sim com tensdo vital, capacidade de aumento de

poténcia e criacdo de valores.

Nietzsche (HDH, 2000 a) chegou a associar a idéia de justica com uma espécie de
genialidade, a servigo da boa avaliagdao e “adversdria das convicgbes”, de modo a conhecer o
mais possivel aquilo que é avaliado e “por isso, pée cada coisa na melhor das luzes e anda a sua
volta com olhar cuidadoso” (§636, p. 305). Por isso que, para o filésofo, toda e qualquer

convicgao, se ndo é cega, €, no minimo, miope.

O mesmo poderia ser dito a respeito de toda e qualquer universalizagdo, como é o caso
da abstracdo juridica e formal do homem como sujeito de direito, que idealmente gozaria de

liberdade e de igualdade entre os demais.

Como ja haviamos pontuado, a concepgao universalizada dos direitos humanos esta
estreitamente amparada numa concepgao de homem pautada numa suposta vontade livre,
como se toda e qualquer agdao fosse comandada por um arbitrio inteiramente livre, por um

agente causador isolado, passivel de culpa e punicao.
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1.3 - DO LIVRE-ARBITRIO A PUNICAO:

Ndo acredito na justica, porque a justica pressupde o livre-arbitrio, entdo
ninguém pode ser castigado, nem recompensado. E isso nos leva a frase de
Almafuerte que eu sempre cito: “Somente peca justica, mas serd melhor que

ndo peca nada, porque pedir justica ja € um excesso”’

Jorge Luis Borges.20

A crenga no livre-arbitrio parte do principio geral de que por trads da agao ha um sujeito,
isto é, um agente responsdvel pela acdo, um eu, um substrato, uma substancia, enfim, uma
consciéncia livre para expressar ou ndo uma forca. Segundo Nietzsche (GMI, 1998, §13), isso
ocorre porgue o senso comum duplica a acdo, colocando o0 mesmo acontecimento como causa

e como efeito.

Como exemplo, Nietzsche citou o relampejar de um corisco, quando se costuma
atribuir, ao mesmo acontecimento, a causa (supostamente o corisco) e depois o efeito (o
relampejar). Mas o que seria o corisco sendo o proprio relampejar? Em outras palavras, se
diante do brilho de um raio, dizemos que o brilhar é resultado de um agente que é o raio, ja
estamos separando as coisas, duplicando a acdo, pois raio é brilhar, isto é, o brilhar é o modo

de aparecer do raio. A agdo é tudo.

A questdo é que o que chamamos de eu se faz na prépria acdo, a medida em que a a¢ao
se faz. Um escritor sé é escritor a medida em que escreve, em que transforma a si préprio ao
escrever; o escrever € que o transforma. O eu nao sub-existe ou pré-existe ao fazer. Viver é
langar-se na agdo (Fogel, 2005). Como sintetizou Nietzsche (GMI, 1998): “Ndo existe ‘ser’ por
trds do fazer, do atuar, do devir; o ‘agente’ é uma fic¢do acrescentada a agdo — a ag¢do é tudo”

(§13, p. 36).

292009, p. 205.
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Pode-se dizer que a palavrinha eu, colocada por tras da acdo, é uma ficcao decerto
falseadora, mas que ainda mantém sua utilidade para facilitar nossa comunicagdao, nosso
entendimento, uma vez que toda ciéncia e toda gramatica, como frisou Nietzsche (GMI, 1998),

encontram-se sob essa seducdo do eu.

Todavia, para além de nossa relagdo tao consolidada com a gramatica do eu, interessa-
nos aqui explorar como ha nesse uso estratégias de dominio nada inocentes, ou seja, essa idéia
de eu como agente causador estd relacionada a idéia de livre-arbitrio, em um sentido muito
especifico que acabou nos conduzindo as idéias de culpa e necessidade de punigdo, inserindo-
nos, assim, numa doutrina contrdria a inocéncia do devir, tdo cara a Nietzsche e a todos os

filésofos da imanéncia, como Foucault e Spinoza.

Quem conhece a seriedade com que minha filosofia perseguiu a luta contra os sentimentos de
vinganga e rancor, até ao interior da doutrina do “livre-arbitrio” — a luta contra o cristianismo é
apenas um caso particular dela — compreendera por que coloco exatamente aqui em evidéncia

meu comportamento pessoal, minha seguranga instintiva na pratica (Nietzsche, EH,1995, p.31).

Para Nietzsche (GMI,1998; AC, 2007b), o conceito de livre-arbitrio € uma construcao
muito ligada a moralidade crista, uma espécie de ideal fabricado para falsear a realidade, para
colocar em jogo causas imaginarias que produzem efeitos imaginarios, como, por exemplo, as
nog¢des de pecado, salvacdo e necessidade de castigo. E o filésofo qualificou essa crenca no
ideal como um erro e uma covardia, na medida em que so se apela aos ideais quando ndo se
consegue suportar o real, quando ha uma perda de segurancga instintiva, uma debilidade, uma

incapacidade de suportar a dor que é o homem (Nietzsche, Z, 2007a).

E por que inventamos causas imagindrias? Por medo, para liberar-nos da angustia de
ndo saber, porque torna o desconhecido conhecido, e isso, por si s6, produz algum sentimento
de poténcia, na medida em que alivia a inquietude de nao se ter explicagdes. Como disse

Nietzsche (Cl, 2000 b),

A primeira representac¢do, com a qual o desconhecido se explica como conhecido, faz tdo bem
gue se a “toma por verdadeira”. Prova do prazer (“da forca”) como criterium de verdade. O

impulso causal estd assim condicionado e provocado pelo sentimento de medo (§5, p. 51).
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Disso também faz parte a superafetacdo do logico, a desmesura da razao que, para o
filésofo, sdo indicios de decadéncia, defesas de quem nao sabe lidar com os préprios afetos e
com a dor da vida. O mesmo se poderia dizer acerca da vontade de verdade do homem
moderno, da racionalidade a qualquer preco e do excesso de precau¢do com a vida, todos

sintomas de uma vida fraca.

Para Nietzsche (Cl, 2000 b), tentar aniquilar o medo, os sofrimentos e os desejos, para
evitar sua estupidez e suas consequéncias desagraddveis, seja por meio da razdo, seja por meio
da moral, revela-se uma estupidez ainda maior, pois a supressao dos instintos, a extirpacao das
paixdes, sao ataques a raiz da vida. E o que a moral crista tenta fazer sendo castrar, extirpar,
cortar pela raiz os desejos, as paixdes, o orgulho, a vontade de dominio? A castracao é para a
igreja um remédio contra o sofrimento, e ela prefere os remédios radicais, ao invés de se
perguntar “como se espiritualiza, se embeleza, se diviniza um desejo?” (Cl, §1, p. 38). Para

Nietzsche, s6 os degenerados e decadentes precisam de remédios assim tdo radicais.

E o que o Direito tenta fazer com a nogao de livre-arbitrio, sendo facilitar a imputagao
de culpas e a pratica de puni¢des? E como deixar de ver como as praticas de justica encontram-
se fortemente impregnadas de moralismo cristdao? Os ideais de justica, sobretudo, estao
saturados de representacdes do que seria o moralmente correto e honrado, acomodando uma
fila sem fim de juizes e censores sempre prontos para enquadrar aqueles que deles diferem,
para ocuparem o lugar de carrascos e fazer proliferar culpas, ressentimentos e desejos de
vinganga. Aqui a vinganga vem sempre mascarada de justica, e ansiosa por desenterrar todo o

passado que podera ser util a produgao da culpa e da punigao.

Por isso que, além de se contrapor a possibilidade de existéncia de um arbitrio
inteiramente livre, Nietzsche (AS, 2008) também questionou a coeréncia entre a doutrina do
livre-arbitrio e a legitimidade da punigdo. Isso porque, o julgamento pautado no livre-arbitrio
busca encontrar no réu os indicios de sua responsabilidade num sentido muito especifico,
basicamente racional. Ou seja, busca-se saber se o réu agiu com a razdo (conscientemente) e
com motivos (ndo por coacdo), preferindo racionalmente os motivos piores que o levaram ao

castigo. O motivo da punicdo seria entdo a negacdao do agir pela melhor raziao, ou pelos
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melhores motivos. Mas, perguntou Nietzsche (AS, 2008), “como alguém pode ser
intencionalmente mais desarrazoado do que tem de ser?” (§23, p. 179), levando-se em conta
que o erro nao partiu da cegueira, da ignorancia, nem da coagdo. A razao entao poderia se
decidir pelos piores motivos? Como poder supostamente superior (tal como reza a doutrina do
livre-arbitrio), ndo deveria a razdo optar pelo melhor? De todo modo, pune-se a suposta
arbitrariedade livre, ainda que o infrator parega ter agido sem motivos e sem finalidade,
contrariando, assim, uma das préprias condi¢gdes da punibilidade: ter motivos conscientes para

o agir (Nietzsche, AS, 2008).

Dito de outro modo, se se entende que o criminoso se negou ao uso da razdo,
preferindo o pior motivo, ou seja, se ele negou intencionalmente sua razdo, isso seria
justamente anulado pela suposicdo do livre-arbitrio, pautado na supremacia da razao, que, a
rigor, ndo poderia ser tdo facilmente, ou intencionalmente, negada. O que esta em jogo nada
mais é do que a incoeréncia entre a suposta supremacia da razao e a possibilidade do homem
agir desarrazoadamente, em prejuizo de si proprio. Como defendeu Nietzsche (AS, 2008):
“Vocés, partiddrios da teoria do livre-arbitrio, nGo podem punir, conforme seus proprios

principios ndo podem punir!” (§23, p. 180).

Torna-se dificil acompanhar o pensamento nietzscheano tendo por base uma educagao
moral pautada na primazia da racionalidade, no arbitrio livre, na importancia do julgamento, na
culpa e na necessidade de punicdo. A principio, parece-nos que Nietzsche destréi a
possibilidade de pensarmos em termos de liberdade e responsabilidade, quando na verdade o
filésofo tdo somente tentou desatar essas noc¢des do pensamento moral dominante no
Ocidente, e ainda salientar que nosso querer e nossas a¢cdes ndo se reduzem a explicacdo
causal de um pensamento consciente e racional de comando, pois também envolvem

sensagodes, sentimentos e uma série de afetos que levam a agao.

Pensamentos conscientes sdo a superficie de uma profusdo de pulsdes inconscientes,
forcas ou vontades de poténcia. Segundo a perspectiva nietzscheana, nosso organismo

corresponde a uma multiplicidade de vontades de poténcia, de tal forma que nossas agdes
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emergem da guerra entre vontades de poténcia que querem tornar-se dominantes, umas

fazendo uso das outras para o seu crescimento (Constancio, 2012).

O crucial é pensar que a liberdade da vontade consciente, racional, € uma grande ilusao.
E, como toda ilusdo, emerge de um forte desejo. No caso, o prazer consciente, vivenciado
diante de um intenso afeto de comando que antecede uma acdo, faz aumentar nosso
sentimento de poder; nosso sentimento de poder superar resisténcias. Acompanhando a
interpretacdo de Constancio (2012), com base nesse sentimento, surge em nds a convic¢do de
gue existe um poder real, um poder do eu consciente, que permanece constante ao longo de
todo o processo do querer, até desembocar na acdo. Isso quer dizer que nds nos identificamos
com esse poder que se tornou dominante, e o chamamos de nosso “eu”. Mais ainda,

atribuimos a essa instancia do “eu” a causa de todos 0s nossos pensamentos e acoes.

Claro esta que, para Nietzsche, nenhum pensamento consciente é inteiramente
voluntario, uma vez que “um pensamento vem quando ‘ele’ quer, e nGo quando ‘eu’ quero; de
modo que é um falseamento da realidade efetiva dizer: o sujeito ‘eu’ é a condigcdo do predicado

”m

‘venso” (Nietzsche, BM, 1992, §17, p. 23). Assim é que, para o filésofo, o eu ndo passa de um

pensamento entre outros; o pensar gera o eu, e ndo o contrario.

Sabemos que em nossa vida pratica, é dificil escapar a crenca de que somos seres
causais. Como salientou Constancio (2012), Nietzsche mesmo ndo deixou de frisar que o
conceito sintético do eu ndo poderia ser simplesmente erradicado de nossa consciéncia. Mais
ainda, que ele continuaria operando como uma reificacdo dos afetos de comando e do prazer

resultante do triunfo de uma vontade sentida como causalmente eficaz.

De todo modo, permanece a importancia de desvincularmos a tradicional moral de
nossas agoes, e de pensarmos nos termos de uma hierarquia de pulsdes e vontades de poténcia
que as fazem emergir. E importante também pensarmos essa hierarquia de pulsdes como uma
hierarquia de valores. Nosso organismo, ou o conjunto de nossas vontades de poténcia, é
movido por avaliagGes; o homem é um “animal avaliador”(Nietzsche, GMII, 1998, §8), um ser

gue mede e valora a todo o momento. Nossas agdes expdem tais avaliagdes.
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Vé-se entdo que o organismo como um todo, o conjunto das vontades de poténcia, que
engloba percepgbes, perspectivas e interpretacdes, é quem “decide” agir. Nao se trata,
portanto, de uma escolha absolutamente consciente, embora a justificativa legal da punigao de
crimes e infragOes a lei esteja ai ancorada. Dai a insisténcia com que se pede ao criminoso para
falar sobre os motivos do seu ato, a insisténcia por uma confissdo completaﬂ, sem lacunas,
ainda que os motivos procurados nao sejam tao evidentes para o criminoso, ou mesmo quando

estes ndo sdo sequer acessiveis a superficie de um eu consciente.

Como disse Foucault (2004 a), quando o juiz pede para o acusado confessar o crime e se
reconhecer culpado; para aceitar sua culpa, para se humilhar, literalmente, diante dele, pode-
se ter a impressao de que ele quer espezinhar o acusado, mas nao é bem isso. O que ele pede
com a exigéncia da confissdo, na verdade, é que o acusado de alguma forma o livre do peso de
um julgamento isolado, ou seja, que o acusado diga que ndo é o juiz que julga, mas sim a
sociedade inteira e ele préprio (o acusado). Isso quer dizer que, com a confissdo e a aceitacdo

da culpa, é o criminoso acusado quem pune a si préprio e, assim, inocenta o juiz.

Pode-se considerar que as praticas psis no ambito juridico, a confissdo e a sujeicdo plena
do acusado diante do juiz, esmiugando seu crime e aceitando sua culpa, atuam como espécies
de anestésicos frente a angustia de julgar. O filme Juizo, da diretora Maria Augusta Ramos
(2008), parece-nos um bom exemplo dessa situacdo. O filme aborda e exibe audiéncias reais do
julgamento de adolescentes que infringiram a lei, retratando com crueza o desempenho
teatral, exagerado e agressivo da juiza; a performance exaustiva e moralista do promotor, do
defensor e dos pais dos garotos; e os préprios garotos (os Unicos personagens ficticios, tendo
em vista que a exibicdo de seus rostos é proibida por lei), em posicdo constrangida,

amedrontada e submissa.

O cotidiano dos meninos nas instituicdes, os percursos que os levaram aqueles lugares —
todos pobres, como é o costume — ndo sdo novidade, mas ndo deixam de sensibilizar pela

violéncia das imagens e dos relatos. Todavia, o que salta aos olhos, por ndo estar nos noticiarios

21Algo que Foucault (1987; 1999) descreveu amplamente nas suas analises criticas acerca das praticas de justica,
sobretudo quando abordou o tema da vontade de verdade do homem moderno.
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habituais (embora também ndo seja novo para quem ja tenha participado dessas audiéncias), é
o esforco da juiza em tentar “corrigir”, “aconselhar”, dar “broncas” e orientacdes aos
adolescentes, que muitas vezes sequer compreendem os termos juridicos empregados pela
magistrada. Nas audiéncias filmadas, inumeras fragilidades sociais e institucionais aparecem,
mas os discursos dos profissionais, e de muitos pais e responsaveis (cuja linguagem exibe a

opressdo a qual foram submetidos), sé enxergam moralismos ou o rigor da lei.

Além disso, é interessante também lembrar como o dito criminoso, conhecedor de todo
o fluxo das circunstancias que proporcionaram a sua a¢do, ndao vé seu ato com o0 mesmo
espanto que seus juizes e censores, “tdo fora da ordem e da inteligibilidade”, como salientou
Nietzsche (AS, 2008, §24). E o mesmo poderia ocorrer com um defensor que se propusesse a
conhecer a fundo o caso e a historia prévia do dito criminoso, pois as circunstancias atenuantes
gue poderia encontrar iriam diminuir ou mesmo eliminar a ocasido de espanto, a mesma a

partir da qual se condena e se mede o castigo.

Mas, levando-se em consideracdo a inocéncia dos atos humanos, ou mesmo as lutas
entre pulsdes e todo o fluxo de circunstancias que conduziram a a¢do, como se poderd pensar
em punir e em castigar? Como se podera pensar o papel da justica? Qual o sentido de punir ou
premiar, se aquele que cometeu o ato ndo poderia ter feito de outra forma, pois que o fez

segundo a necessidade?

Essa questdo nos leva a pensar que escapar a nocdo de livre-arbitrio ndo quer dizer
necessariamente fechar os olhos aos acontecimentos violentos advindos de um grande
desequilibrio nas relagdes de forgas. Nao se trata de recusar responsabilidades, algo que o
proprio Nietzsche realgcou em sua filosofia, quando abordou a questdo da capacidade de fazer
promessas e de cumpri-las, como uma conquista do humano, como uma conquista do homem
gue supera a si mesmo. A questao reside muito mais em recusar a moral da responsabilidade, e
entender que superar a si mesmo indica ndo uma repressao das pulsdes instintivas, mas a
capacidade de espiritualiza-las, muito préximo do que Freud entendeu por sublimagao — termo,

alias, usado primeiramente por Nietzsche.
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Se pensarmos na necessidade de organizar alguma eticidade de costumes e, mais ainda,
em criarmos relagdes que favoregam a vida e o ganho de poténcia de uma dada sociedade,
como defendeu Nietzsche (GM, 1998), talvez possamos, também inspirados em Foucault (1995)
e Spinoza (2010), explorar e recriar, por varios caminhos, uma nocdo de responsabilidade ética
e de solidariedade coletiva. Resta saber se uma instituicdo como o Poder Judiciario é capaz de
enfrentar esse tipo de problema. Serd uma questdo passivel de ser enfrentada por uma

instituicdo tao vinculada a tradicao e a vontade de verdade e de poder?

Os sistemas de justica estatais pautam seu modo de funcionamento pelo referencial das
leis e pela ativagao de inumeros poderes de normalizagao, que constroem relagdes de dominio
e de submissao da subjetividade. Todo esse arcabougo é sustentado por uma perspectiva
moralizante; por uma vontade de verdade insacidvel; por um espirito de vingan¢ca que nao
cessa de produzir e cobrar dividas, muitas vezes impagaveis; por ressentimentos e reatividades
gue envenenam a vida; por uma seletividade de atuagdo reiteradamente denunciada; por um
desejo de lucro e de produtividade de carater empresarial; e, finalmente, por uma estratégia de
marketing e de ampliagdao do “mercado” que sequestra a vida das pessoas com a promessa,

frequentemente quebrada, de oferecimento de justica, paz social e igualdade de direitos.

Portanto, dentro desse arcabouco, sé é possivel enxergar o reino da moral e dos bons
costumes. Torna-se dificil pensar nos termos de uma responsabilidade ética, sendo por acdes
de ruptura ndo moralistas, e tor¢des discursivas, mesmo que nos limites da formalidade lei,
explorando suas brechas e instabilidades. Ou entdo, por inversdes radicais que instaurem uma
outra lei e um outro discurso de justi¢a, na forma de um contra-poder, para além do bem e do
mal. Ao final desse estudo, tentaremos avancar em direcdo a essas possibilidades. Por ora,
cumpre esclarecermos que entre moral e ética ha diferengas cruciais. Sendo assim, ao
mencionarmos a possibilidade de se conferir valor as nocdes de responsabilidade ética e
solidariedade coletiva, queremos dar a essas nogdes uma conotagdao diversa da nogao de

responsabilidade enquanto um dever, ligado as leis ou a Lei transcendente.

Leis, paradigmas universais e promessas de ordem pertencem ao ambito da moral. O

mesmo se aplica ao desejo partilhado pelo senso comum de se adaptar a um modo de vida
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responsavel e justo, nos limites da lei e da norma, a qualquer preco, como se esta fosse a Unica
garantia de manter uma pseudoliberdade (porque duplamente vigiada, por si préprio e pelo
outro da relacdo de poder), e de preservar uma idéia de bem estar que Ihe é vendida. Vale
ressaltar que, ao lado das promessas que alimentam esperangas, ha sempre o medo produzido

de se perder o pouco que se imaginou ter conquistado.

Para Spinoza (2010), esperanga e medo estdo entre as paixdes tristes, pois € o medo dos
castigos e a esperanga pelas supostas recompensas que fazem as pessoas ficarem presas a um
poder que lhes separa de sua poténcia de agir, isto é, de sua capacidade de agir e pensar
livremente. Medo e esperanga sao os afetos que mais produzem o desejo de servidao, levando
as pessoas a ingressarem num circulo vicioso, onde se luta pelos interesses de um “eu” e, ao
mesmo tempo, fica-se cada vez mais cativo de uma moral que impde o dever de obediéncia a
uma instancia exterior. Como alertou Fuganti (2008), o temor dos castigos e a esperanca das
recompensas sdo as paixdes tristes que mais servem aos Estados e as religides. Para os

submissos, os prémios; para os transgressores, as punicoes.

Paixdes tristes e valores morais separam o individuo de sua poténcia de agir,
desqualificam saberes locais, enfraguecem movimentos singulares e embotam a criatividade.
Além disso, relembrando Nietzsche (GM, 1998), é a moral que produz dividas infinitas, as quais

sdo roladas indefinidamente, tornando-se, na verdade, dividas de existéncia (Fuganti, 2013).

Relagdes éticas ndao podem ser confundidas com a ordem moral. A moral precreve o que
se deve crer, pensar e fazer, em conformidade a um modelo idealizado, legalizado ou
transcendentalizado; ao passo que a ética nos leva a agir e a pensar segundo as poténcias que
atravessam nosso corpo, sobre as quais desconhecemos limites precisos. Enquanto a moral se
apodia em idéias de Bem em si, ou Mal em si; a ética procura avaliar o bom e o ruim, os quais
dependem das relagdes que se faz, dos encontros de que se participa, ou seja, ndo sao valores
em si mesmos. Como lembrou Deleuze (2002), inspirado em Spinoza, a ética é um saber das
praticas, que administra os afetos através dos encontros possiveis. Por essa razao — e esse dado
é de importancia fundamental -, a ética se opde a doutrina do juizo e aos sistemas de

julgamento. Seu terreno é o das avaliagbes e das experiéncias vividas.
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Eis, pois, 0 que é a Etica, isto é, uma tipologia dos modos de existéncia imanentes, substitui a
Moral, a qual relaciona sempre a existéncia a valores transcendentes, a moral é o julgamento de
Deus, o sistema de julgamento. Mas a Etica desarticula o sistema de julgamento. A oposicdo dos
valores (Bem/Mal) é substituida pela diferenca qualitativa dos modos de existéncia (bom/mau).
(...) Ora, basta ndo compreender para moralizar. E claro que uma lei, desde o momento em que

ndo a compreendemos, nos aparece sob a espécie moral de um “Deve-se” (Deleuze, 2002, p. 29).

O modo de vida ético, ou uma responsabilidade que pode ser qualificada como ética,
guia-se ndo pela obediéncia a um conjunto de regras e juizos, mas pela poténcia de afirmar
diferencas, a partir das avaliacdes dos encontros que se pode ter. Para Spinoza (2010), o objeto

da problematizagdo ética sao os bons e 0s maus encontros.

Como entdo pensar em desenvolver relagdes éticas frente ao moralizante complexo
judicidrio? Certamente ndo serd obedecendo cegamente as suas regras, mas sim tornando-se
um elemento diferencial e diferenciador, pois, se as leis podem ser usadas como taticas pelos
poderes de normalizacdo, é possivel também usa-las em beneficio de outros devires, pela

expansao de uma vida social mais liberada da moral, da verdade e dos bons costumes.

O quantum de poder mobilizado pela instituicao do Direito nao pode ser ignorado. Se é
preciso recusar certos atos de violéncia e de dominacdo, que atentam contra a vida das
pessoas, devemos reconhecer que a forma legal, tradicional e contemporanea dessa recusa se
da no terreno dos tribunais, no campo dos sistemas de justica. Por essa razdo, ndo podemos
ignorar a importancia de muitos grupos que lutam em defesa dos direitos humanos e que
fazem dos tribunais mais um dos seus campos de batalha, propondo muitas vezes uma espécie
de profanacdo daquilo que é produzido como improfanavel, isto é, o suposto valor sagrado da
justica. Estamos nos referindo a uma profanacdo politica, nos termos de Giorgio Agamben
(2007), ou seja, a possibilidade de retirar as coisas, instituicGes e pessoas de sua égide
inacessivel, de tal forma que possamos assumir uma postura ativa frente a instituicdes e
poderes que afetam diretamente nossas vidas. Nesse sentido, profanar é fazer um uso novo de
tudo aquilo que foi separado da sociedade e sacralizado com fins de dominacao. Isso quer dizer
desativar os dispositivos de poder que se tornaram viciados por um funcionamento repetido,

consentido e socialmente valorizado.
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O Grupo Tortura Nunca Mais/RJ (GTNM/RJ), fundado em 1985 por ex-presos politicos,
que viveram situagdes de tortura durante o regime militar, e por familiares de mortos e
desaparecidos politicos, € um exemplo de recusa ética da violéncia ha anos ignorada e ocultada
pelos sistemas de justica. A luta a que se dedica o grupo diz respeito ao esclarecimento das
circunstancias de morte e desaparecimento de militantes politicos, e a responsabilizagdo dos
respectivos autores. Mas ndo se resume a isso. Em reunides regulares, semanais, sdo também
discutidas a atualidade de situacdes de tortura e violéncia, praticadas ainda hoje por aparelhos

repressivos do Estado Democratico de Direito, sejam nas prisdes, nos tribunais ou nas ruas.

Como esperado, o GTNM/RJ reivindica direitos e puni¢Bes junto as instituicdes formais
de justica. Contudo, alguns de seus membros ndao colocam isto como a sua principal arma de
combate, ao menos nao se revela mais importante do que a disposicao em forcar o saber, em
contar a historia dos vencidos, em dar a palavra aqueles que ndo puderam toma-la e romper
com silenciamentos historicamente protegidos pelas instancias de poder. Além disso, um outro
campo de batalha, ndo menos importante, é construido com a livre participacdo das pessoas
em reunides abertas, atos publicos, publicagdes de artigos, divulgagdao de noticias relevantes

em pagina propria na internet, notas na midia, semindrios e outras atividades®.

Podemos pensar que a grande relevancia dos muitos grupos que se organizam para
combater a violéncia do Estado, ou de grupos dominantes, reside na possibilidade de
empreender uma analise genealdgica do passado voltada para o presente, a fim de operar

mudancas concretas que possam afetar a sociedade como um todo.

O Grupo das Maes de Maio de S3ao Paulo constitui um outro exemplo importante. Trata-
se de um grupo formado por mulheres que ainda hoje lutam para saber o paradeiro de seus
filhos, os quais, no ano de 2006, foram assassinados pela Policia Militar, a época dos ataques do
PCC (Primeiro Comando da Capital) as forcas de seguranca do estado de Sdo Paulo. De acordo
com informagdes veiculadas nos meios de comunicagdo, os chamados atentados do PCC
deixaram um saldo de 43 mortos, dentre policiais, agentes penitencidrios e bombeiros. Em

resposta, as forgas de seguranga estatais promoveram um verdadeiro massacre nas periferias

22 http://www.torturanuncamais-rj.org.br/ Acesso em 11/05/2013
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paulistas, com a execucdo de cerca de 450 pessoas, entre o dia 12 e 20 de maio daquele ano,

segundo dados de organizagdes ndao governamentais.

De acordo com relatérios do Conselho Estadual de Defesa da Pessoa Humana, do Conselho
Regional de Medicina de Sdo Paulo, da ONG Justica Global e da Clinica Internacional de Direitos
Humanos da Faculdade de Direito de Harvard, as execu¢es foram uma represalia aos ataques do
PCC. As mortes ocorreram em supostos “autos de resisténcia” durante abordagens policiais e por
meio de grupos de exterminio formados por PM’s. Os sinais de execugdo nestas 450 mortes sdo
fortes: 60% dos corpos tinham ao menos uma bala na regido da cabeca, 46% em outras regides

do corpo consideradas de alta letalidade e 57% das vitimas foram atingidas pelas costas.”

Vale ressaltar que, apds o massacre, algumas mulheres do grupo passaram a receber
ameagas da proépria policia; outras, chegaram a ser presas e falsamente acusadas de
participacdao no trafico de drogas, como represalia por suas acusagdes contra os policiais.
Contudo, em meio a tantas dificuldades, o movimento social dessas maes conseguiu provocar
uma importante mudanga, isto &, o fim do termo “resisténcia seguida de morte” nos boletins

de ocorréncia policial do estado de Sdo Paulo.

Poucas maes conseguiram recuperar o corpo dos seus filhos, muito menos saber o que
de fato lhes aconteceu. Débora, fundadora do Grupo das Maes de Maio de Sdo Paulo, somente
no ano de 2012 conseguiu que o corpo do filho Edson fosse exumado e que a Justica
reconhecesse que o jovem havia sido morto pelas forcas de seguranca do Estado, embora nao
se tenha apontado o (s) assassino (s) por falta de provas. Vale dizer que, anteriormente ao
movimento, o caso havia sido arquivado, como tantos outros, sem qualquer reconhecimento

de causa, seja por parte da PM do estado ou da Justica. Segue o relato dessa mae:

O que mata muito mais a gente é a impunidade. Quem matou nossos filhos tem nome,
sobrenome e identidade. Eu paguei a bala que matou meu filho. E 0 que mais me corréi. Paguei a
dor de retirarem meu filho... Ha seis anos eu vivia dentro da coluna cervical do meu filho. E a dor
de saber que ele tinha um projétil alojado na espinha e aquele era o Unico modo de saber qual

revolver matou meu filho. Eu comia as unhas das maos de sangrar! Ndo vivia, vegetava. Gritava

23 http://revistaforum.com.br/spressosp/2013/04/dia-12-de-maio-e-oficializado-em-sao-paulo-como-o-dia-das-
maes-de-maio/ Acesso em 10/05/2013.
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gue o projétil estava dentro da espinha do meu filho e tinha de ser retirado. Ouviram a minha
voz depois de muito grito. A resisténcia faz parte da mde. A mae tem o dever de ndo se curvar
para um Estado como este, que deveria proteger nossos filhos. Conviver com o luto é uma
situagdo que ndo da para explicar. Ndo desejo isso nem para a mae do assassino do meu filho.
Entdo tenho de lutar para que outras maes ndo sintam essa dor. Ndo tenho raiva de quem matou
meu filho. Preciso avancgar. O ddio ndo vai trazer meu filho, s6 vai me consumir. E ndo vou dar

24
esse gosto.

Ha que se ressaltar na fala de Débora o dever de ndo se curvar para um Estado que
promove e encobre massacres contra a populagdo mais pobre; de ndo se curvar diante de
praticas de tortura e de exterminio; diante de arquivamentos arbitrarios que visam proteger os
proprios aparelhos estatais e a extensdo do seu poder de dominagcdo. O mais dificil para essas
maes parece ser exatamente enfrentar o ndo saber, a ocultacdo dos fatos, a protecdo dos
autores dos crimes e a continuidade das violéncias. Como disse Debora, a principal luta é trazer
a luz o saber dos fatos, para que outras maes ndo passem pela mesma dor. Nesse aspecto,
prender-se ao luto e ao desejo reativo de vinganca contra o suposto criminoso individualizado
difere claramente de uma dor que quer avancar para doer menos; que quer agir para operar
modificagdes no presente, criando novos sentidos e novas formas de vivenciar um luto que

muitas vezes é infindavel.

Entretanto, sabe-se que o discurso mais disseminado no contemporaneo é aquele que
pede por mais puni¢ao, alimentando e sendo alimentado por um Estado punitivo que se
apropria do fervor por seguranca, produzido e mantido na populagdo, com vistas a exterminar

os indesejaveis e encobrir seus préprios crimes contra a vida.

Esse Estado governamentalizado, como salientou Foucault (2008), longe de ser uma
realidade trancendente, ndo passa de uma abstragao mitificada e de uma realidade compdsita,
cuja historia “deve poder ser feita a partir da propria prdtica dos homens, a partir do que eles
fazem e da maneira como pensam. O Estado como maneira de fazer, o Estado como maneira de

pensar” (p. 481). Por essa razdo, mais do que atacar o Estado, é preciso atacar formas de poder,

2 http://maesdemaio.blogspot.com.br/ Acesso em 10/05/2013.
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que classificam, categorizam, individualizam, julgam, imp&em leis de verdade, assujeitam e
punem. Desse modo, a luta ndo serd em face de um Estado opressivo, mas de resisténcia
criativa — e ndo reativa — por novas maneiras de viver, liberadas de uma matriz de
individualizagdo e ressentimento. A partir dos anos de 1980, Foucault se dedicou a explorar os
tipos de luta que deveriam se opor a esse pensamento estatal e estatizante, e chegou as

praticas de si em sua dimensdo relacional, ética e estética. Como interpretou Gros (2004 b),

O que constitui o sujeito numa relagdo consigo determinada sdo justamente técnicas de si
historicamente referencidveis, que se compdem com técnicas de dominagdo, também elas
historicamente dataveis. De resto, o indiduo-sujeito emerge tdo somente no cruzamento entre
uma técnica de dominagdo e uma técnica de si. Ele é a dobra dos processos de subjetivacdo
sobre os procedimentos de sujeicdo, segundo duplicacdes, ao sabor da histdria, que mais ou

menos se recobrem (p. 637).

A esse respeito, vale mencionar que Foucault (2004 f), em uma de suas conferéncias de
1981-1982, definiu a governamentalidade como “superficie de contato em que se juntam a
manira de conduzir os individuos e a maneira pela qual eles se conduzem” (p. 637). Voltaremos
a esse tema importantissimo das praticas de si para a atualidade no ultimo capitulo desse

estudo.

Retomando a discussdo sobre as lutas travadas contra as formas opressivas dos poderes
estatais, é preciso reforcar um outro modo de se pensar a histéria do Estado, ligando-a ao fato

de que

N3do ha, entre o nivel do micropoder e o nivel do macropoder, algo como um corte, ao fato de
gue, quando se fala em um, ndo se exclui falar no outro. Na verdade, uma anadlise em termos de
micropoderes compatibiliza-se sem nenhuma dificuldade com a analise de problemas como os

do governo e do Estado (Foucault, 2008, p. 481).

Essa perspectiva de analise salienta a importancia dos micropoderes e das praticas de
resisténcia, e nos leva a pensar como estas ultimas acabam enredadas nos mesmos
mecanismos de poder que criticam, por exemplo, quando entoam discursos que fortalecem um

Estado punitivo.
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Singer (1998) definiu essa disposicdo contemporanea como uma volupia punitiva,
partilhada inclusive por aqueles que lutam pelos direitos humanos no Brasil. Inicialmente, a
autora constatou que o desejo cego por seguranca isolou a grande massa da populacdo dessa
luta pela defesa dos direitos humanos, que é vista como protetora de bandidos, em razao das
denuncias reiteradas a respeito da situagao degradante dos presidios, ou da forma violenta e
ilegal como sdo tratados os presos. Todavia, essa mesma luta por direitos humanos acabou
encerrada numa importante contradi¢dao, quando passou a incorporar os clamores contra a
impunidade e a defender, em alguns casos, o tema profundamente conservador da penalizagao

crescente.

Como lembrou Singer (1998), as lutas contemporaneas pela igualdade racial e sexual
centralizam-se em torno da criminalizagao e da penalizagdo, assim como também clama-se pela
prisdo de corruptos, deixando-se de lado, ou em segundo plano, talvez o mais importante, isto
é, a devolucdo de todo o patrimonio publico lesado. A luta contra a violéncia policial segue o
mesmo caminho. Em sintese, eis a maior das contradicdes: bradar contra a brutalidade de
certas punicdes, contra a ineficdcia e o estado degradante das prisGes e, a0 mesmo tempo,
centralizar a luta pelos direitos humanos no propdsito de punir mais, com mais eficéncia e

exemplaridade.

Vale ressaltar que essa centralizagdo do debate relativo aos direitos humanos em torno
da penalizagdo dos que atentam contra seus principios ndao é um fené6meno isolado. Trata-se de
uma tendéncia mundial, que emergiu concomitantemente a um novo tipo de Estado penal e
policial, voltado para a gestao de vidas de uma forma mais controladora e mais violenta do que
aquela promovida pelo denominado Estado caritativo (Singer, 1998). O exemplo mais claro
dessa mudanca e dessa vigéncia do Estado Penal na contemporaneidade é a politica praticada
nos Estados Unidos da América, onde, segundo Wacquant (2003), a criminalizacdo da
marginalidade e a contengdo punitiva dos deserdados e miseraveis tornaram-se palavras de

ordem da politica social.

Eis as duas formas de apresentagao do Estado Penal: a transformagdao dos servigos

sociais em instrumentos de controle e vigilancia, por meio da imposicdo de normas rigidas e
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uma série de obrigagBes burocraticas; e o recurso massivo ao encarceramento, em meio ao
gual a antiga idéia de reabilitacdo deu lugar ao ideal de repressao, controle e opressao das
populagdes vistas como perigosas. Além disso, ha que se ressaltar os interesses econémicos por
trds da politica de encarceramento. Sobretudo nos EUA, houve um crescimento exponencial do
setor das prisGes privadas, pois tornou-se um negdcio rentdvel investir na construcdo de
prisdes, no fornecimento de equipamentos e na administracdo do corpo prisional (Wacquant,

2003).

No Brasil, em 2013, foi inaugurada em Ribeirdo das Neves, estado de Minas Gerais, a
primeira prisdo inteiramente construida e administrada pela iniciativa privada. A penitenciaria
foi construida por um consércio de cinco empresas, que venceu uma licitagdo por RS 280
milhdes. Em contrapartida, mensalmente, o consdrcio vai receber do Estado RS 2,1 mil por
preso, nos préoximos 27 anos. Paralelo a isso, ha no presidio galpdes que funcionam como
oficinas de trabalho, onde os presos vao aprender a costurar uniformes, fazer calgados e
mobiliario, de modo que todos que estiverem cumprindo pena vdo ter que trabalhar,

obrigatoriamente. %>

Como se Vvé, a cada dia o Brasil aproxima-se mais da politica norte-americana, quando se
trata da expansao de um Estado penalista e encarcerador. A construcao de presidios privados
comeca a surgir como um novo nicho de mercado e, como todo mercado, precisa expandir-se
para aumentar sua margem de lucro. Um outro bom exemplo dessa aproximacdo com a politica
americana pode ser visto no recente projeto do Novo Cddigo Penal (2011), j& amplamente
divulgado nos meios de comunicagao. Este projeto ndo apenas pretende tornar mais severas as
condicOes para a progressao de regime de cumprimento de pena para condenados por crimes
violentos, como também quer ampliar para 40 anos o tempo maximo do cumprimento de pena
unificada (se o novo crime for praticado apds o inicio dos trinta anos da unificagdo anterior), e

aumentar o rol de crimes definidos como hediondos, constante na Lei 8.072/90%.

% http://g1.globo.com/minas-gerais/noticia/2013/01/primeira-penitenciaria-de-iniciativa-privada-comeca-
receber-presos.html Acesso em 12/05/2013.
26 http://www.ibccrim.org.br/upload/noticias/pdf/projeto.pdf Acesso em 12/05/2013.
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De acordo com muitos juristas - e ndo obstante a declaragao do relator do projeto, Luis
Carlos dos Santos Gongalves, que classificou o texto do Novo Cédigo de “descriminalizador e
descarcerizador” -, a consideracdo majoritaria é a de que esse projeto de um Novo Cddigo Penal

traz embutido o risco de aumentar o nimero de presos.

Além do endurecimento na progressao do regime, uma outra norma presente no
referido projeto também apresenta grande potencial encarcerador, qual seja, a que proibe o
regime inicial aberto para todos os crimes praticados com violéncia ou grave ameaga, tais
como: resisténcia contra ordem policial, aborto, lesdo corporal leve e grave, e eutandsia. Ou
seja, um grande numero de pessoas esta prestes a ingressar no sistema carcerario, como se
houvesse presidios para tanto, como se o encarceramento em massa fosse sindbnimo de
segurancga e como se fosse possivel realizar investigagdes amplas, confidveis e irrestritas para o
todo da populacdo, que em breve podera ver-se mais enredada ainda nas malhas dos sistemas

de justica.

Os clamores pela reducdo da maioridade penal, que surgem a cada crime envolvendo
adolescentes, ou mesmo o anseio de alguns pela pena de morte, seguem o mesmo caminho de

desejo de endurecimento do Direito Penal, sempre em nome da seguranga.

Como salientou Foucault (1987), o que ocorre é que politicas punitivas sdo importantes
estratégias de controle e de inscricdo do poder no corpo da populacdo. Nesse sentido, ndo
devem ser confundidas com estratégias de melhoria da vida em sociedade, mesmo porque
individualizar culpas e imputar castigos podem servir para alimentar o prazer da vinganga, mas
nao para produzir alteragdes significativas na proliferacdo de mecanismos de poder, sejam

estatais ou nao.

Nietzsche (GM, 1998) ja chamava a atencdo para o carater ressentido e reativo do
homem moderno em suas demandas excessivas por ordem, seguranga e moralidade, que ja
ganhavam corpo desde o inicio do século XIX. Sabemos que, para o filésofo, este intenso
desejo de punir estd relacionado a incapacidade de esquecer e agir, no sentido de criar outras

dire¢bes para o desejo, de modo que ele nao fique aprisionado em desejos de vinganga
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infindaveis; preso a uma memoaria que nao se renova, mas apenas retém o passado com o fim

de julgar e punir.

Porém, a importancia que Nietzsche conferiu ao esquecimento e a criagdo, dentre
outros aspectos de sua filosofia ja por nés mencionados, nos leva a pensar que sua intengao
nao foi a de excluir toda e qualquer responsabilidade ética nos atos humanos. Isto seria
aproximar o filésofo de um certo determinismo, na medida em que, se tudo é determinado,
entdo ndao somos responsdveis pelos nossos atos, nem podemos responsabilizar os outros.
Pensar dessa forma, seria, sobretudo, esquecer que nossas avaliacdes pulsionais estdo em
constante mutacdo, assim como estda nosso eu consciente, que espelha nossa hierarquia de
valores. Mais ainda, nao apenas o eu se move em fungdao das reconfigura¢cdes de nossa vida
pulsional, de nossas multiplicidades, como também produz ele mesmo alteracdes nesse plano
pulsional. Ou seja, o eu consciente ndo é puramente um espelho passivo e, ndo sendo passivo,
pode sim contribuir para sua mutacdo. A nocdo de espirito em Nietzsche consiste exatamente
no poder de criar mascaras, na liberdade de inventar para si novas configuracdes, de cultivar-se
e transmutar-se em outros (Constancio, 2012; Giacdia Jr., 2012). A idéia de uma

responsabilidade ética ndo estd, portanto, excluida.

A forca que tem o espirito, de apropriar-se do que lhe é estranho, manifesta-se num forte
pendor a assimilar o novo ao antigo, a simplificar o complexo, a rejeitar ou ignorar o
inteiramente contraditdrio: do mesmo modo ele arbitrariamente sublinha, destaca e ajeita para
si determinados tragos e linhas do que lhe é estranho, de cada fragmento de “mundo exterior”.
Assim fazendo, sua intengdo é incorporar novas “experiéncias”, enquadrar novas coisas em
velhas divisGes — é o crescimento, portanto; mais exatamente a sensa¢do de crescimento, a
sensacdo de for¢ca aumentada. A servico dessa mesma vontade se acha também um impulso
aparentemente oposto do espirito, uma brusca decisdo de ndo saber, de encerrar-se
voluntariamente, um fechamento das janelas (...). Tudo isso necessario, conforme o grau de sua
forca apropriadora, de sua “forca digestiva”, usando uma imagem — e realmente o espirito se

assemelha mais que tudo a um estémago (Nietzsche, BM, 1992, §230, p. 136-137).

Nietzsche esta acenando para a necessidade de espiritualizacGo da experiéncia, com o
sentido de elevagao ou liberagao da capacidade de avaliar e criar, em favor da vida e para além

do sentimento de moralidade. Bem se vé que, para Nietzsche, o que importa é pensar em
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termos de forca apropriadora, vontade de poténcia e hierarquia de valores. Disso depende a
criacdo de nossas mascaras e nossas acoes, que surgem sempre da interacdo entre o plano da
consciéncia e o plano da vida pulsional e afetiva. Tudo é resultado de uma multiplicidade de
relagdes, entre pulsdes, afetos, pensamentos conscientes, pessoas, mundos e contextos sociais,
histéricos e politicos. Partir dessa perspectiva ndao quer dizer necessariamente
desresponsabilizar eticamente os agentes politicos, mas sim pensar a responsabilidade de um

modo ético e ndo nos termos de uma suposta autonomia moral.

No tocante aos julgamentos que levam as punig¢des, para escapar a moral dominante é
fundamental ampliarmos nossa forma de avaliar os acontecimentos, levando em consideracao
nao um sujeito isolado, supostamente autbnomo e inteiramente consciente dos seus atos, mas
toda a rede de circunstancias que o levaram a agir de tal ou qual maneira. E preciso lembrar
gue mesmo os acontecimentos que mais chocam nossa sensibilidade moderna emergiram a
partir de uma rede de relagdes e circunstancias, e ndao somente de um sujeito qualificado como

monstruoso.

O pensamento moral costuma ser sempre redutor, pois ignora todo um sistema gerador
de crises e violéncias. A moral falsifica a realidade. N3o raro, os elementos ditos monstruosos
agem em consonancia com todo um sistema violento, ou corrupto, ou amoral. Culpa-los
apenas, seria desculpar toda uma rede que contribuiu para a emergéncia do conflito, do crime
ou da violéncia. Talvez seja o caso de comecarmos a pensar em termos de responsabilidades
partilhadas, algo que ja produziria grandes modificagdes em nossos sistemas punitivos. Mesmo
porque, em termos politicos, revela-se muito mais perigoso reduzir os acontecimentos que
interferem na vida da comunidade a vicios privados e escolhas individuais. Agir assim é

escamotear a realidade e frear possiveis mudangas.

Todavia, se a agao de um sujeito ndo é causada por sua intengdo consciente isolada, ela
também ndo deixa de apresentar tudo aquilo que esse sujeito é, ou melhor, toda sua vontade
de poténcia, sua vida pulsional e sua hierarquia de valores, que pode ter maior ou menor poder
sobre suas avaliagdes. Nisso reside o que Nietzsche (BM, 1992; GM, 1998) denominou como a

forga ou a fraqueza de um homem, isto é, agcdes que exprimem forga ou fraqueza. Portanto, o



102

valor de uma agdo esta na forga pulsional que ela apresenta, e na possibilidade que esta forga

tem de posicionar-se a favor ou contra uma poténcia de vida.

Para Nietzsche (BM, 1992; GM, 1998), tudo o que existe é regido por uma vontade de
poténcia que o impulsiona. Sendo assim, é esperado que haja conflitos entre vontades de
poténcia, seja no préprio sujeito, seja entre sujeitos distintos, seja entre o sujeito e todo um
coletivo. Ai reside a relevancia de alguma eticidade de costumes e de algumas regras de direito,
gue devem ser pensadas como regras de excecdo que visam preservar a vida em comunidade e
possivelmente proporcionar a criagdo de outras unidades de poder. Nietzsche ndao negou a
necessidade de criacdo de regras sociais, mas entendeu os estados de direito como “estados de
excegdo”, que nao sao contrarios ao principio geral de expansdo da vida e ndo visam conter o
poder no homem. Ao contrdrio, eles surgem como meios provisorios para se produzir “maiores

unidades de poder” no futuro (GMII, P11).

A possibilidade de criagdao e transmutagdo de valores é muito cara a Nietzsche, bem
como a necessidade de superacdao da moral, sem a qual a liberdade de criacdo permanece
barrada. E superar a moral implica ultrapassar as nogdes de livre-arbitrio, falta, pecado, punigao
e culpa, os quais, vale lembrar, nasceram tardiamente, com o advento do moralismo cristdo.

Nas palavras do fildsofo,

Ndo ha em nossos olhos nenhum antagonismo mais radical do que aquele em relagdo aos
tedlogos que continuam a infectar a inocéncia do devir com as noc¢des de “punicdo” e “culpa”, a
partir do conceito de “ordem moral do mundo”. O cristianismo é uma metafisica de carrasco...

(Nietzsche, Cl, 2000 b, p. 54).

Em breve, voltaremos a questdo da punigdo ligada mais diretamente aos nossos
sistemas modernos de justica. Por ora, consideramos importante ressaltar o vinculo
genealdgico existente entre a idéia de livre-arbitrio, a culpa, a necessidade de punig¢ao e o
pensamento moral alimentado pelo cristianismo. Fundamental também é ressaltar como esse
moralismo cristdo pode ser encontrado nos tipos sacerdote, ou nos novos padres, ou, ainda, em
todos aqueles em geral tomados pelo ressentimento e pelo espirito de vinganga, que precisam

da crenga no livre-arbitrio, ndo apenas para justificar sua fraqueza e impoténcia, como se
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fossem signos de bondade ligados a uma escolha pessoal; mas também para melhor julgar e

punir os outros, os diferentes, os que ndo se adequam a moral dominante.
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[1.4 - O TIPO SACERDOTE, O TIPO PADRE, O RESSENTIDO:

O pensamento em torno do qual aqui se peleja é a valora¢do de nossa vida por
parte dos sacerdotes ascéticos (...). O asceta trata a vida como um caminho
errado, que se deve enfim desandar até o ponto onde comeca; ou como um
erro que se refuta — que se deve refutar com a acdo: pois ele exige que se va
com ele, e imp&e, onde pode, a sua valoragdo da existéncia. Que significa isso?
Um tal monstruoso modo de valorar ndo se acha inscrito como excecdo e
curiosidade na histéria do homem: é um dos fatos mais difundidos e
duradouros que existem.

Friedrich Nietzsche.”’

Para Nietzsche (GM, 1998), historicamente, o ganho de poder obtido pelo tipo
sacerdote, acompanhado do fortalecimento do moralismo cristdo, produziu uma verdadeira
inversdo dos valores mais nobres da vida, isto é, dos valores de poténcia, de agressividade e de
amor préprio, em favor de uma moral escrava, elogiosa da fraqueza, da compaixdo e do

altruismo (no sentido do esquecimento de si).

Nietzsche denominou essa inversdo histérica de valores como a rebelido escrava na
moral, por meio da qual foi preparado o terreno para a supremacia do homem do
ressentimento. E com essa inversao e imposicao de novos valores, forjou-se também uma outra
genealogia para a nogao de bom, sustentada pelos conceitos de livre-arbitrio e de sujeito do
conhecimento e da agdo. Essa outra invencdo de origem, como veremos, foi alimentada pelo
édio a diferenca, ou, mais precisamente, pelo desejo de vinganca dos fracos com relacdo aos

fortes, como estratégia usada pelos primeiros para se sobreporem aos segundos.

Vale lembrar que o “mau”, no sentido da moral do ressentimento, é precisamente o
“bom” da outra moral, ou seja, o forte, o dominador, o audaz; enquanto que o “bom” para o

ressentido é justamente aquele que ndo ataca, nao exige muito da vida, é paciente e humilde.

7 GMIII, 1998, p. 106-107.
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Além disso, é também importante demarcar que, segundo Nietzsche (GMI, 1998, §13), a maior
astlcia da impoténcia foi a de justamente vestir esta sua caracteristica (de caréncia de
poténcia) com a roupagem da virtude, e fazer crer que a sua fraqueza fosse um
empreendimento voluntdrio, como se apenas por um livre-arbitrio calasse e renunciasse a

vontade de dominagao, como se fraqueza fosse liberdade e mérito préprio.

Com esse raciocinio, os fracos e impotentes, alcados a condicdo de “bons”, comegcaram
a se sentir moralmente autorizados a exigir dos fortes que nao fossem fortes, o que para
Nietzsche revelou-se um grande absurdo, pois ndo se pode exigir da forca que ndo se expresse
como forga, que ndo seja um querer-dominar, assim como também nao se pode exigir da

fraqueza que se expresse como forga (idem, ibidem).

Para Nietzsche (GMI, 1998, §13), os fracos e impotentes precisam dessa crenca no
sujeito livre para escolher, como forma de auto-conservagao e de auto-afirmagao, ou seja, para
justificar sua prépria fragueza como uma escolha, como uma bondade, como um auto-controle,

e ndo como uma incapacidade, ou uma covardia.

De acordo com Nietzsche (GM, 1998), o espirito do ressentimento - essa atmosfera
muito peculiar a qual o filésofo vinculou o adoecimento do homem moderno - conduziu o
problema do “bom” e do “mau” para o terreno da consciéncia, do livre-arbitrio, facilitando,
assim, o trabalho de acusacdo e condenacdo, pois que os sujeitos passaram a ser entendidos
como inteiramente livres para decidirem o que poderiam ser e fazer; isto é, para serem “bons”

ou “maus”, seguindo a légica da virtude da fraqueza e da fuga dos instintos.

Ndo é de se espantar que os afetos entranhados que ardem ocultos, édio e vinganga, tirem proveito dessa
crenga (...) de que o forte é livre para ser fraco, e a ave de rapina livre para ser ovelha — assim adquirem o

direito de imputar a ave de rapina o fato de ser o que é...” (Nietzsche, GMI, 1998, §13, p. 36-37).

Mas o fato de Nietzsche ter usado as figuras da ovelha e da ave de rapina nao serve
fundamentalmente para indicar que uma seja melhor que a outra, embora esteja clara a
relacdo que a imagem da ovelha guarda com o cristianismo - as ovelhas do pastor. Podemos
considerar que o cerne da questdo esta na légica do ressentimento, segundo a qual a ovelha

sente-se no direito de dizer o que uma aguia deveria ser, isto é, ovelha, dentro da idéia de que
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o forte seria livre para ser fraco, e assim deveria sé-lo, se quisesse ser “bom”. Pode-se notar
também um traco de inveja destrutiva, daquele que se vé como menos e passa a querer
diminuir o outro. No exemplo, para escapar dessa md éris, da “vingativa astucia da impoténcia”
(idem, ibidem), seria necessdrio que a ovelha quisesse ser plenamente ovelha e ndo aguia e,
assim, sendo o que precisa ser, expressando toda forca que lhe é prépria, ganharia em nobreza,

em tensao vital (Fogel, 2005).

A todo o momento, Nietzsche (Cl, 2000 b) quer “fazer falar em voz alta exatamente o
que gostaria de permanecer em siléncio...”(p. 8), € 0 que permanecia em siléncio era a astucia
da fraqueza em querer ser vista como bondade e virtude; a vinganca que ganhava o disfarce da

justica; o cansaco da vida e de si elogiado como abnegacao e altruismo.

O problema com a moral crista é que ela ndao é sauddavel, ndao é dominada por um
instinto de vida, mas, ao contrdrio, ela é antinatural, no sentido de condenar e agir contra os
instintos vitais, contra a vontade de poténcia que é o homem. Por isso o ressentimento é uma
imagem da decadéncia, algo proprio daqueles que nao conseguem canalizar ativamente as suas
forgas, o seu impeto diante das agressdes, e ficam planejando vingangas por caminhos obliquos

e obscuros.

Nietzsche enxergou nesse caminho para o nada, nessa acdo niilista, o grande perigo
para a vida, em especial para os fortes e saos, de modo que, para o fildsofo, ndo devemos em
geral temer o combate entre fortes, mas sim a agao do fraco sobre o forte, que faz entrar em
cena o grande nojo do homem e também a grande compaixao, os quais alimentam o niilismo,
isto é, a vontade de nada. Portanto, o perigo maior para a vida ndo reside nos maus, mas nos

doentes, que corroem e envenenam a confianca na vida e no homem.

Aqui pululam os vermes da vinganca e do rancor; aqui o ar fede a segredos e coisas
inconfessdaveis; aqui se tece continuamente a rede da mais malévola conspira¢do — a conspiragao
dos sofredores contra os bem logrados, os vitoriosos, aqui a simples vista do vitorioso é odiada. E
gue mendacidade, para ndo admitir esse 6dio como ddio! Que ostentagdo de grandes palavras e

atitudes, que arte de caltunia “honrada”! (Nietzsche, GMIII, 1998, §14, p. 112).
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Entdo o que é bom e o que é mau, de acordo com a perspectiva nietzscheana? Egoismo,
altruismo, compaixao, crueldade... Como foram estabelecidos esses e outros juizos de valor, ao
longo da histdria? O que fez com que certas agdes acabassem sendo consideradas boas ou mas,
em si mesmas? Como se deu essa criacdo de valores? Para Nietzsche (GMI, 1998), ao contrario
do que pensavam os historiadores da moral de sua época (como Diiring, por exemplo), o juizo
“bom” ndo proveio daqueles que recebiam a boa ac¢do, e entdo qualificavam o seu benfeitor
como bom, mas sim daqueles que a praticavam, concebendo eles préprios os seus atos como
bons. Assim agiam os nobres e os poderosos. Ou seja, as acdes dos nobres e dos poderosos é
gue eram de primeira ordem, pois sdo eles, os nobres, os que historicamente criam valores. A
partir de um “pathos da nobreza e da distdncia”, de uma necessidade de diferenciacdo, os
nobres opuseram seu juizo do “bom” a tudo aquilo que consideravam baixo, vulgar e plebeu

(Nietzsche, GMI, 1998).

Portanto, segundo Nietzsche (GMI, 1998), a génese do bom e do ruim remonta a
legislacdo criada pelos nobres, os senhores, os poderosos, os quais também estariam
vinculados a propria génese da linguagem, no seu sentido de expressao de poder. Sendo assim,
diferente do que muitas vezes se pensa, o conceito de “bom” nao nasceu das agdes nao
egoistas e ndo esteve a elas ligado, pelo menos até o declinio dos juizos de valor aristocraticos e

a entrada em cena de uma outra ordem de valoragao.

Vale ressaltar que, para pensar a génese do conceito de “bom”, Nietzsche partiu da
relacdo etimoldgica existente entre bom e nobre, isto é, de acordo com a etimologia, as
designacdes para “bom” remetem a nobre, aristocrdtico, bem-nascido, privilegiado; em
oposi¢cdo a comum, plebeu e baixo, que acabou sendo transmutado em ruim. Trata-se de uma
conceitualizacdo histdrica, que, segundo Nietzsche (GM, 1998, §4), ndo pdode ser inteiramente
percebida e aceita por nds, devido a um efeito inibidor exercido pelo preconceito democratico
do mundo moderno. Todavia, os nobres ndo se consideravam bons tdo somente por sua
superioridade em termos de poder, mas também eram assim designados devido a um trago

tipico do cardter — e isso foi 0 que interessou mais a Nietzsche.
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Contudo, a partir do momento em que a casta sacerdotal elevou-se em termos de
ganho de poder, ela deu uma nova interpretacdo aos valores nobres, colocando em prdatica uma
verdadeira inversdo do que antes era valorizado. Foi assim que a preeminéncia politica, por
exemplo, passou a ser acompanhada de um conceito de preeminéncia espiritual, isto &, os tipos
sacerdotes, considerando-se nobres, preferiram tomar para si o predicado da pureza — e nao
outro, como o do guerreiro, por exemplo -, no sentido primeiro do puro como aquele que se
lava, que se proibe certos alimentos, que ndo dorme com mulheres do povo baixo e que tem

horror a sangue (Nietzsche, GMI, 1998).

Com a preeminéncia alcangada pelo tipo sacerdote, se inicia o grande problema da
moral para Nietzsche (GMI, 1998, §6 e 7), sobretudo no que diz respeito ao fato do modo de
valoragdo sacerdotal ter se desenvolvido em oposigdao ao modo cavalheiresco-aristocratico,
apesar de ter derivado deste ultimo. O perigo dessa mudanga pode ser sintetizado na crescente
valorizagao da impoténcia. Isso porque o tipo sacerdote estava voltado para habitos hostis a
agao: jejuns, dietas rigorosas, continéncia sexual, “fuga para o deserto” e toda uma “metafisica
anti-sensualista” (p.24); ao contrdrio, portanto, do tipo guerreiro, ou cavalheiresco-
aristocratico, cujo juizo de valor coincidia com uma constituigdo fisica poderosa e uma saude

florescente, associada a guerra, a caca, a danca, a competicao.

Paradoxalmente, por serem impotentes, os tipos sacerdotes também se constituiram
como os piores inimigos, justamente porque neles o ddio e o espirito de vinganga eram mais
intensos, “na sua impoténcia, o édio toma proporgbes monstruosas e sinistras, torna-se a coisa
mais espiritual e venenosa. Na historia universal, os grandes odiadores sempre foram
sacerdotes” (Nietzsche, GMI, 1998, §7, p. 25). Essa politica do édio e da vinganca sempre
fortaleceu o carrasco e o policial que hd em nds, fazendo funcionar uma crescente
judicializacdo da vida, seja por meio de demandas por punicdo, ou requisicbes de leis
“protetivas”. Essas leis vinculam-se as forgas mais reativas, que enfraquecem, enquadram e

acabam esmagando a vida.

Assim, com a intensificagao do poder sacerdotal, deu-se o inicio da inversdo dos valores

aristocraticos, de modo que os bons passaram a ser os fracos e os impotentes, os sofredores e
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os explorados; ao passo que os maus passaram a ser os potentes, os poderosos, os lascivos, os
insacidveis. E Nietzsche (BM, 1992, §195; GM, 1998, §7) creditou toda essa transformacdo a

uma tresvalora¢do judaica, que precisou de dois mil anos para alcancar a vitéria:

Foram os judeus que, com apavorante coeréncia, ousaram inverter a equag¢do de valores

aristocratica (bom= nobre = poderoso = belo = feliz = caro aos deuses), e com unhas e dentes (os

“

dentes do ddio mais fundo, o ddio impotente) se apegaram a esta inversdo, a saber, “os
miserdveis somente sdo os bons, apenas os pobres, impotentes, os sofredores, necessitados,
feios, doentes sdo os Unicos beatos, os Unicos abengoados, unicamente para eles ha bem
aventuranga — mas vocés, nobres e poderosos, vocés serdo por toda a eternidade os maus, os
cruéis, os lascivos, os insacidveis, os impios, serdo também eternamente os desventurados,
malditos e danados!...”. Sabe-se quem colheu a heranga dessa tresvaloragao judaica... (...) com os
judeus principia a revolta dos escravos na moral: aquela rebelido que tem atras de si dois mil
anos de historia, e que hoje perdemos de vista, porque — foi vitoriosa... (Nietzsche, GMI, 1998,

§7, p. 26).

Com essa tresvaloragéo, que Nietzsche denominou como “a rebelido escrava na moral”,
venceu a moral do homem comum e do homem do ressentimento. Deu-se uma reviravolta no
modo do homem moderno avaliar, com a vitéria dos valores mais decadentes, mais fracos,
mais escravos da moral, quando, entdo, “tudo se judaiza, cristianiza, plebeiza visivelmente (que
importam as palavras!). A marcha desse envenenamento através do corpo inteiro da

humanidade parece irresistivel”(GMI, 1998, §9, p.28).

Como assinalou Nietzsche (GMI, 1998, §10), uma moral escrava pode ser definida como
aquela que diz ndo a diferenga e se dirige para fora — julgando -, ao invés de voltar-se para si. A
moral escrava expressa um modo de agir que, na verdade, ndo passa de reagcdo. Em
contrapartida, o modo de valoracdo nobre “nasce de um triunfante sim a si mesmo” (p.29),
agindo com franqueza e espontaneidade, de modo que algo que lhe parece oposto - como um
inimigo -, quando é buscado, serve apenas para refor¢ar um sim a si mesmo. O homem nobre
“reclama para si seu inimigo como uma distingéo” (p. 30), ao contrario do ressentido, que trata
seu inimigo como um representante do mal, em relacdo ao qual ele passa a se colocar, a si

préprio, como aquele que é a imagem do bem, do correto, do verdadeiro.
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O homem do ressentimento, o tipo escravo, tem necessidade que os outros sejam maus
para sentir-se bom — “tu és mau, portanto eu sou bom”-, pois, para nascer, precisa sempre de
um mundo oposto e exterior; ao passo que o tipo senhor comeca por dizer que é bom, antes
mesmo de fazer comparagdes - “eu sou bom, portanto tu és mau” -, pois ndo espera ser dito
bom, mas considera a si proprio como tal. Para esse tipo, o fato de os outros serem maus é
apenas uma conclusdo negativa e secunddria, que parte de uma afirmacao plena, de “alguma
certeza fundamental que a alma nobre tem a respeito de si, algo que néo se pode buscar, nem

achar, e talvez tampouco perder. A alma nobre tem reveréncia por si mesma” (Nietzsche, ABM,

§287, p. 192). Como destacou Deleuze (1976), “procurar-se-ia em vdo a menor nuance moral
nesta apreciagdo aristocrdtica; trata-se de uma ética e de uma tipologia, tipologia das forgas,

ética das maneiras de ser correspondentes” (p.181).

Conforme a ética nietzscheana, bom é tudo aquilo que eleva a vontade de poténcia,
enquanto que mau é tudo aquilo que vem da fraqueza e provoca a perda dessa poténcia vital
(Nietzsche, AC, 2007b), de modo que a proposicao “para além do bem e do mal” claramente
nao significa para além do bom e do mau (Nietzsche, GMI, §17). Pode-se vislumbrar aqui uma
primeira distingdo entre ética e moral em Nietzsche e, ainda, como a determinagdo ética do
bom e do mau acabou dando lugar, por meio de uma inversao de valores, ao juizo moral ligado
ao bem e ao mal, a tal ponto que o bom da ética acabou se tornando o mau da moral, e o mau

da ética, o bom da moral (Deleuze, 1976).

Para Deleuze (1976), essa distincdo - em que bom designa antes de tudo o senhor, e
mau designa o escravo, como consequéncia negativa de uma primeira afirmacao -, isto &, essa
dramatizagdo nietzcheana entre as falas proprias dos senhores e dos escravos acima referidas,
revela que “as palavras bom, mau e até portanto possuem vdrios sentidos” (p.180), sendo um
método de dramatizagao essencialmente pluralista e imanente. Para o senhor, o positivo esta
todo nas premissas, e o negativo sera apenas a consequéncia de um poder de afirmar. Para o
escravo, o positivo é a conclusdo de premissas negativas; ou seja, o essencial, a idéia original e
0 comeco estdo no negativo: “ao escravo sdo necessdrias as premissas da reagdo e da negagdo,

do ressentimento e do niilismo, para obter uma conclusGo aparentemente positiva” (Deleuze,
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1976, p. 182). O homem do ressentimento primeiro concebe um ndo-eu, para depois se opor a
esse nao eu, e, soO entdo, finalmente cré encontrar para si um eu — ou seja, apods ter tido a

necessidade de duas negacdes.

Para um modo de valoragao nobre, o ser ativo é parte necessaria da felicidade, assim
como também o é o esquecimento; enquanto que o homem do ressentimento, em sua
impoténcia, acaba aprisionado por sentimentos hostis e venenosos, por isso “sua alma olha de
través; ele ama os refugios, os subterfurgios, os caminhos ocultos, tudo escondido lhe agrada
como seu mundo, sua seguranc¢a, seu bdlsamo; ele entende do ndo-esquecimento” (Nietzsche,

GMI, 1998, § 10, p. 30).

O ressentimento é a atitude anti-criadora por exceléncia, que toma a dimensdo de um
path0528 reativo, onde a forca é canalizada ndo para a acdo, para a expressao de um modo de
ser, mas, ao contrdrio, ela é usada para nao deixar que o outro seja, que o outro se expresse e,
por isso, envenena. Nessa dimensdo, ndo ha uma intensidade suficiente de forca pldstica e
regeneradora capaz de propiciar a criacdo e o esquecimento, tal como é possivel ao homem
nobre. Seguindo a interessante imagem proposta por Nietzsche (GMI, 1998, §10),
diferentemente do ressentido, preso ao édio e a insatisfacdo, o homem nobre “sacode de si,

com um movimento, muitos vermes que em outros se enterrariam”(p.31).

O ressentimento também estd associado a fraqueza: “O ressentimento, nascido da
fraqueza, a ninguém mais prejudicial do que ao fraco mesmo” (Nietzsche, EH, 1995, p. 31).
Podemos entender tal fraqueza no sentido de uma desorientagao, de um desvio de um modo
proprio de ser, ou um desvio da tarefa de tornar-se o que se é - compreendendo esse é nunca
como um dado, mas sim como uma possibilidade, uma abertura a ser perseguida e
continuamente criada, capaz de conferir sentido e valor inclusive aos desacertos da vida (ldem,

p.48).

Portanto, em Nietzsche, o homem do ressentimento refere-se a um tipo, a uma

psicologia, a um modo de estar no mundo, caracterizado por uma dificuldade ou incapacidade

28 . N o . . .
O termo grego pathos, associado a tragédia, indica padecer, suportar, sofrer; algo que comove, produzindo um
excesso de sentimento, uma elevagdo nao convencional.
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de esquecer; um homem invadido por marcas mnémicas, que sO consegue investir nestas
marcas e sO reage a estas marcas, deixando que em si se instaure um triunfo de forgas reativas.
Em todos habitam forcas reativas, mas é o triunfo dessas forcas que faz o homem do

ressentimento ser propriamente um tipo reativo.

Com base nessas analises, pode-se considerar que os ideais cristdos, enquanto
facilitadores da impoténcia, da fraqueza e da reatividade, se revelaram como alguns dos
principais desorientadores e negadores da exuberancia da vida. Esses ideais alimentaram, ao
longo dos anos, uma certa psicologia, ou uma certa fisiologia, isto é, um modo de ver e valorar
especificos, caracteristico da modernidade, algo que Nietzsche sintetizou no tipo sacerdote, ou
no homem do ressentimento, usados como lentes de aumento para tornar visivel um certo

estado de coisas.

Vale lembrar que ainda hoje assistimos a demonstracdes de poder, de tipos sacerdotes e
ressentidos, provenientes de figuras religiosas (ainda que ndo somente delas). Muitas dessas
pessoas alcangaram inclusive o poder de interferir na sociedade para além da esfera de
dominio da sua Igreja, haja vista o numero crescente de pastores evangélicos presentes nas
Assembléias Legislativas do pais, os quais ndo tém pudores em legislar sobre os interesses de
toda uma populacdo a partir de um olhar absolutamente discriminador, misdgino e até racista,
porgue situado num campo de pensamento religioso especifico, pouco importando o carater

laico do Estado para o qual deveriam trabalhar®.

Certamente, muitos exemplos poderiam ser citados, mas o importante é frisar que esse
tipo de comportamento ndo esta isolado, tampouco faz parte de uma configuracao
estritamente de padres e pastores, no sentido comum da fungao, pois que novos padres e tipos
ressentidos nao param de proliferar. Entao, mais fundamental do que atacar este ou aquele

individuo, é perceber como o espirito de vinganga, o 6dio a diferenga, a reatividade e o

% No inicio do ano de 2013, os meios de comunicagdo noticiaram a eleicdio de um pastor evangélico, Marco
Feliciano, para o cargo de presidente da Comissdo de Direitos Humanos e Minorias (CDHM) da Camara dos
Deputados. Desde entdo, o referido deputado-pastor tem sido alvo de intensos protestos em razdo de suas
declaragdes polémicas, passadas e presentes, que se revelam absolutamente contrarias a tudo o que se poderia
esperar de alguém que se diz vinculado a “defesa dos direitos humanos”.
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ressentimento podem estar presentes em nossas praticas cotidianas, com maior ou menor

intensidade.

Eis o método nietzscheano: ndo atacar propriamente pessoas, mas sim servir-se delas
“como uma forte lente de aumento com que se pode tornar visivel um estado de miséria geral
porém dissimulado, pouco palpdvel” (Nietzsche, EH, 1995, p.32). Mesmo com relagdo ao
cristianismo, Nietzsche ndo o tratava com desprezo, mas sim como um poderoso adversario,
gue lhe dava uma espécie de medida para a sua necessidade de crescimento, de intensificacao,
de diferenciacdo; um adversario que era preciso combater e ao qual era preciso resistir. Como
ele disse, “eu mesmo, um adversdrio de rigueur do cristianismo, estou longe de guardar dédio ao

individuo pelo que é a fatalidade de milénios” (idem, ibidem).

Em Nietzsche, os tipos — nobre, senhor, escravo, sacerdote, ressentido — indicam
relacdes de forcas que compdem os sujeitos e constituem “uma realidade simultaneamente

bioldgica, psiquica, historica, social e politica” (Deleuze, 1976, p. 173).

E também importante destacar que, quando Nietzsche mencionou valores nobres, o que
estava em questdo era a experiéncia fundamental, radical, ligada ao nascimento dessa palavra,
gue historicamente foi usada para definir aquele que se deu um nome, se destacou da massa,
do rebanho, saiu do anonimato, porque definiu para si um certo grau de tensdo vital, de
energia, de poténcia. O mesmo sentido pode ser conferido aos valores aristocraticos, ou
cavalheirescos. Portanto, longe de se pensar em termos de regimes politicos, é a experiéncia

vital de nobreza que interessa analisar.

Em sintese, Nietzsche (BM, 1992) defendeu a idéia de que, em meio a muitos sistemas
morais, desde os mais finos até os mais grosseiros, existem certos tragos interligados entre si,
gue acabam definindo dois tipos basicos, que podem ser descritos sob a forma de uma moral
de senhores e uma moral de escravos, as quais, no entanto, como ja haviamos sublinhado,
muitas vezes colocam grandes dificuldades de medicdo e diferenciacdo, confusdo e
incompreensdao mutuas, “as vezes dura coexisténcia — até mesmo num homem, no interior de

uma sé alma” (§260, p. 172).
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Como Nietzsche, Foucault (1995) também procurou destacar a relagdo existente entre o
exercicio do poder religioso e moral e as inumeras formas de sujeicao e submissao da
subjetividade. Segundo Foucault (1995), o nascimento do Estado moderno ocidental, a partir do
século XVI, integrou em uma forma politica a tecnologia de poder usada pelas instituicdes
cristds, isto é, o poder pastoral (por nés abordado no primeiro item deste capitulo). Assim, se,
por um lado, a instituicdo eclesiastica perdeu sua forca desde o século XVIII, por outro, Foucault
tentou mostrar como sua func¢do se ampliou e se multiplicou para além da Igreja, de tal forma

que, para o filésofo, o préprio Estado pode ser considerado uma nova forma do poder pastoral.

Contudo, novamente é preciso dizer que a luta mais potente nao é feita contra o Estado,
mas sim contra as formas de poder que nele se adensam, mas nele nao se esgotam. Relagdes
de poder que atravessam toda a rede social. Como disse Foucault (1995), “As formas e os
lugares de ‘governo’ dos homens uns pelos outros sGo multiplos numa sociedade: superpéem-
se, entrecruzam-se, limitam-se e anulam-se, em certos casos, e reforcam-se em outros”(p.247).
Assim, ainda que a atuacao do Estado ndo possa ser considerada como uma forma qualquer e
simples de exercicio de poder, visto que se produziu uma estatizagao continua do governo das
pessoas, faz-se necessario pensar em tudo aquilo que, para além do Estado, nos tornou seres

governados, tal como a questdo da moral, instrumentalizada em multiplas relacdes de poder.

Relacbes de poder operam diferenciacdes. Estas, em nossa sociedade moderna
ocidental, estdo profundamente enraizadas em um moralismo cristdo, sacerdotal, pastoral,
profundamente marcado pela vontade de verdade, desejo de enquadramento e horror as

diferencas.

Pensando a esse respeito, se nos perguntarmos qual instituicdo da atualidade
concentraria mais o exercicio desse moralismo, ndo serd dificil chegarmos a estrutura juridica,
entendida como um sistema complexo, dotado de multiplos aparelhos e agentes, que tem por
funcdo formar uma espécie de instancia global e principio de regulagdo, distribuicio e
adequagdo das multiplas relagdes entre as pessoas, dentro de um conjunto social. Parece-nos

que o funcionamento dos sistemas da justica na atualidade, e todas as agOes que a ele se
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referem e por ele clamam, tornou-se a configuragdo moderna mais contundente da vontade de

verdade e de moral; tornou-se o signo mais atuante do espirito de vinganga em nos.
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1.5 - A JUSTICA COMO MASCARA DA VINGANCA:

“- Alguém quer descer o olhar sobre o segredo de como se fabricam ideais na
terra? Quem tem a coragem para isso?... Muito bem! Aqui se abre a vista a
essa negra oficina. (...) Diga o que vé, homem da curiosidade perigosa — agora
sou eu quem escuta.-

- Eu nada vejo, mas por isso ouco muito bem. E um cochichar e sussurrar
cauteloso, sonso, manso, vindo de todos os cantos e quinas. Parece-me que
mentem; uma suavidade visguenta escorre de cada som. A fraqueza é

mentirosamente mudada em mérito, ndo ha duvida — é como vocé disse”-

Friedrich Nietzsche.*

Como vimos, para Nietzsche, o cristianismo foi a oficina onde mais se fabricou ideais na
terra, que falseiam, desvalorizam e negam a realidade. A moralidade crista, com suas raizes
bem fincadas no ddio ao natural, ao real, a vida mesma, colocou em jogo nada mais que causas
imaginarias, tais como Deus, o eu, o livre-arbitrio; efeitos imagindrios, como o pecado, a
salvacdo, o castigo; e uma teleologia imaginaria, refletida no reino de Deus, no juizo final e na

vida eterna (Nietzsche, AC, 2007 b, §15).

Acompanhando essa perspectiva, o0 modo como hoje se pensa a justica ndao estaria
muito préximo desse moralismo cristao, ainda que com outras palavras de ordem? Os clamores
por justica e direitos ndao estariam intrinsecamente vinculados ao espirito de vinganga e ao

ressentimento, cuja génese Nietzsche buscou na moral dos sacerdotes?

Claro esta que, se partimos de uma perspectiva nietzscheana, ndo ha qualquer sentido
em se falar de uma esséncia para as praticas humanas, como se fossem algo em si mesmas. Ao
contrdrio, é preciso evidenciar a todo o momento que a emergéncia de tais ou quais praticas
depende das forgas que delas se apropriam, das interpretagdes possiveis de serem realizadas

em cada periodo histdrico.

* GMI, 1998, §14, p. 38.
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Portanto, ha multiplas formas de se pensar o conceito de justicga, inclusive no sentido de
um niilismo ativo, como ocorre nas inumeras lutas de resisténcia contra todas as formas de
discriminagdao, enquadramento moral e dominagdo; ou ainda no sentido mais criativo e
transvalorador de se perseguir um aumento de poténcia fazendo justica ao real e a inocéncia
do devir. Disto trataremos ao fim de nosso estudo. Por ora, convém pensarmos no modo
hegemdnico como se tem definido a justica, isto €, em como os ideais de justica tornaram-se
mascaras de um desejo de vinganca sempre ansioso por desenterrar todo o passado que

podera ser util a produgdo da culpa e da punigdo.

Pensar a justica como um ideal é moraliza-la e, assim, aproximar-se de multiplos
perigos. Em Nietzsche (Cl, 2000 b), a crenga no ideal sinaliza a perda de uma seguran¢a
instintiva, uma debilidade, uma degradacdo do instinto, que, por ndo conseguir fazer frente ao
real, usa uma série de subterfugios para tranquilizar-se, inventando para si causas imaginarias,
as quais se inscrevem ndo somente em todo o ambito da moral e da religido, mas também em
muitos referenciais de justica. Trata-se de pretensas explicagdes cujo principal erro é confundir
causa e efeito — como vimos anteriormente no exemplo da crenga no livre-arbitrio, na

substancia eu e na vontade.

Nietzsche (GMIII, 1998) associou essa decadéncia a fraqueza, a moral escrava e ao
ressentimento, os quais seriam a propria imagem da doenca na modernidade, para cujo
tratamento nada se revelou mais apropriado do que o tipo sacerdote, aquele que
historicamente apresentou-se como o médico mais afim a tal enfermidade, por ser o mais
entendido em matéria de ressentimento. E tipos sacerdotes, novos padres e pastores de almas,
continuam exercendo seu poder sobre uma massa de revoltosos com a vida, impondo temor e

confianga ao seu rebanho.

Nao é dificil pensarmos em como os novos “padres” ou “pastores” estdo inseridos nos
sistemas de justica, seja na forma de juizes, promotores, psicologos, psiquiatras, advogados ou
0s mais variados e raivosos defensores de direitos. O que permite essa identificagdo é a
peculiaridade do exercicio do seu poder de tratamento dos vitimados, dos apassivados e de

todos os aflitos em busca de anestesias. Nos termos de Nietzsche (GM, 1998), essa



118

particularidade consiste em oferecer tratamento, mas ferir novamente; ou melhor, tratar e,

logo que acalme a dor, envenenar a ferida.

Para o filésofo, a mestria do sacerdote ascético residia em amansar seu rebanho e
manter a niveis seguros o ressentimento acumulado e a crueldade reprimida, para que o
rebanho ndo se dissolvesse. Isso ele conseguia por meio de uma estratégia
surpreendentemente astuciosa: mudando a dire¢ao do ressentimento para a propria pessoa
gue, estando a procura de uma razao para o seu sofrimento, tomava a si mesma como culpada.
E um dos pilares de sustentagdao dessa estratégia foi justamente a crenga no livre arbitrio, pois
pensar em termos de vontade livre foi o principal artificio usado pelos tedlogos para tornar a
humanidade “responsavel”, ou, melhor dizendo, dependente. Esta foi a psicologia que

sustentou a atribuigdo crista de responsabilidades morais:

Onde quer que as responsabilidades sejam procuradas, ai costuma estar em agdo o instinto de
qguerer punir e julgar. Despiu-se o vir-a-ser de sua inocéncia, quando se reconduziram os diversos
modos de ser a vontade, as inten¢Ges, aos atos de responsabilidade. A doutrina da vontade é
inventada essencialmente em fungdo das punigdes, isto é, em fungdo do querer-estabelecer-a-

culpa (Nietzsche, Cl, 2000 b, §7, p.54).

O fato é que pensar os homens como livres facilita, e muito, o trabalho de considera-los
culpados, e assim poder julgar e punir. E o que justifica o desejo de se fazer vinganga em nome
do ideal da justica. Em outras palavras, a idéia de livre-arbitrio sustenta a doutrina do
julgamento e a légica de que toda agdo precisa ser pensada como desejada e originada na
consciéncia. Claramente - é sempre bom lembrar - isso ndo quer dizer que Nietzsche fosse
contrario a qualquer nogao de responsabilidade, mas sim a idéia de responsabilidade moral,
simplificada e astuciosa, a moda dos tedlogos, cujo interesse fundamental reside na produgao

da culpa e na punigao.

Podemos aproximar essa leitura do modus operandi de alguns dos modernos agentes do
direito e da legalidade, especialistas na produgao de culpas, punigdes e supostos tratamentos
pedagdgicos e curativos. No caso moderno, muda-se a diregcdo do ressentimento para a pessoa

acusada ndo apenas para culpa-la moralmente e promover expiagdes de ordem religiosa, como
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outrora, mas sim para individualizar o problema e facilitar o enquadramento legal do
julgamento e da punigdo, com base na defesa do arbitrio inteiramente livre e o desprezo quase
gue completo pelo longo caminho percorrido até o desenrolar do acontecimento visto como

criminoso.

Mas ha ainda outro interesse, mais importante, em voltar o ressentimento para certos
individuos considerados culpados, que é o de deslocar inumeros sofrimentos préprios da vida
para alguns bodes expiatérios, com base no principio de que todo sofredor busca
instintivamente uma causa para seu sofrimento. Assim, para que possa aliviar-se da dor, todo
um rebanho de aflitos é convidado a descarregar seus afetos sobre essa causa imaginaria - seja
em ato, seja simbolicamente -, especialmente sobre um agente culpado que seja também

suscetivel de sofrimento.

Segundo Nietzsche (GMIII, 1998), a causagao fisiolégica do ressentimento e da vinganca
reside no “desejo de entorpecimento da dor através do afeto”(§15, p.116); um entorpecimento
alcangado por meio de uma emog¢ao mais violenta, capaz de retirar da consciéncia a razdo do
sofrimento. O sofredor precisa encontrar um culpado e, para isso, ndo poupa esforgos para
buscar um pretexto para seus afetos dolorosos, tornando-se tanto mais inventivo, quanto mais
for desconhecida para ele a causa fisioldgica do seu mal estar, isto é, sua fraqueza evidenciada

na diminuigdo de sua poténcia criativa:

Eles revolvem as visceras de seu passado e seu presente, atras de histdrias escuras e
guestiondveis, em que possam regalar-se em uma suspeita torturante, e intoxicar-se do préprio
veneno de maldade — eles rasgam as mais antigas feridas, eles sangram de cicatrizes ha muito
curadas, eles transformam em malfeitores o amigo, a mulher, o filho e quem mais |lhes for
proximo. “Eu sofro: disso alguém deve ser culpado”- assim pensa toda ovelha doente (Nietzsche,

GMIll, 1998, §15, p.117).

O tipo sacerdote, nos primdrdios de sua atuagao, deu um novo sentido a esse
desconhecimento do doente acerca de sua prépria decadéncia, foi ele que incitou e depois
direcionou, essa tentativa desesperada e cega por parte do sofredor de descarregar afetos
dolorosos, sobre um outro que fosse o culpado. O sacerdote acolheu todo esse excesso de

sentimento e o transformou em instrumento de poder, tal como fazem hoje os “novos padres
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moralistas”. Com isso, conseguiu operar uma primeira mudanca na direcdo do ressentimento,
respondendo ao doente que a culpa estava nele mesmo, em sua “natureza pecaminosa”. Essa
mudanga operacionalizada por meio dos conceitos de culpa e pecado tornou os doentes
inofensivos, na medida em que eles voltaram-se para si mesmos, aplicando seus instintos mais

agressivos em formas de auto-disciplina, auto-vigilancia e auto-controle (Nietzsche, GMIII).

Bem se vé que os primeiros tipos sacerdotes, como Nietzsche os descreveu, nao
estavam preocupados em curar, mas sim em reorganizar os sofredores em torno de uma
interpretacdo singular para o sofrimento, que colocava em jogo uma suposta natureza
pecaminosa do homem. Dito de outro modo, a estratégia inicialmente usada foi a de
reorganiza-los em torno da Igreja, da moral crista, da negacdo da vida na terra e da exaltagdao

dos ideais de vida eterna no além.

Modernamente, pode-se considerar que a preocupacdao dos “novos padres” consiste
mais em fazer coincidir o ato criminoso, ou moralmente inaceitdvel, com a lei e a previsdo de
punicdo. Ou fazer coincidir a pessoa praticante do ato com alguma patologia ou virtualidade
perigosa, como tdo bem analisou Foucault (2001). Enquanto que as promessas feitas a
sociedade e demais sofredores, a fim de conquistar seu aceite e colaboragao, nao precisam
mais chegar ao além, mas a seguranga aqui mesmo na terra, ao bem estar e ao distanciamento
almejado de tudo aquilo, e de todos aqueles colocados a margem da moral e dos bons

costumes.

Um outro ponto destacado por Nietzsche (GM, 1998) foi o fato de que o sacerdote
combateu o desprazer, ao oferecer consolo, mas ndo a doen¢a propriamente. Sua astucia
estava mesmo na capacidade inventiva de mitigar sofrimentos através dos meios mais
engenhosos, sutis e refinados, pois, mais do que ninguém, soube intuir “os afetos estimulantes
com que pode ser vencida a funda depressdo, o cansago de chumbo, a negra tristeza dos
fisiologicamente travados” (Nietzsche, GMIII, 1998, §17, p. 119). Os métodos usados seguiam
sempre o caminho da reducdo do sentimento vital, da renuncia de si, do amortecimento geral
da sensibilidade e do interesse. A indicagdo de atividades maquinais também serviam de

consolo, uma vez que a consciéncia, ao ser tomada por afazeres ritmados e incessantes, acaba
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sendo desviada do sofrimento. Pode-se dizer que, nesse quadro, encontramos a genealogia do
circulo vicioso em que se encontram muitos dos modernos litigantes, que buscam a solu¢ao do

seu conflito e perdem-se no emaranhado labirintico dos sistemas de justica.

Mas, como salientou Nietzsche (GMIII, 1998), um dos meios mais apreciados pelos
sacerdotes na luta contra a depressao da vitalidade — a qual ele préprio ndao deixava de
alimentar — era a prescrigdo do altruismo, do amor ao préoximo, da alegria de causar alegria.
Com isso, embora o objetivo fosse incentivar a renulncia de si, o sacerdote acabava estimulando

no sofredor uma certa vontade de poténcia, tendo em vista que

No fundo, ao precrever “amor ao préoximo”, o sacerdote ascético prescreve uma estimulagdo,
embora em dosagem prudente, do impulso mais forte e mais afirmador da vida — da vontade de
poder. A felicidade da “pequena superioridade”, que acompanha todo ato de beneficiar, servir,
ajudar, distinguir, € o mais abundante meio de consolo de que costumam servir-se os
fisiologicamente obstruidos, supondo-se que estejam bem aconselhados: de outro modo, ferem
uns aos outros, naturalmente em obediéncia ao mesmo instinto bdsico (Nietzsche, GMIII, 1998,

§18, p. 124).

Além disso, as trés estratégias acima citadas — anestesiamento geral da sensibilidade,
atividades maquinais, rendncia de si em beneficio do outro —, Nietzsche acrescentou a
formacdo do rebanho em torno do sacerdote, algo que também contribuiu ndo sé para
aumentar seu poder, mas também para aliviar o doente de si mesmo, ou seja, auxilid-lo no
esquecimento de si por meio de sua dissolugao em algo maior. Na perspectiva nietzscheana,
toda formagao de rebanho é estimulada por um instinto de fraqueza. O sacerdote intuiu esse
desejo de dependéncia e dissolucdo e o promoveu, organizando-o em torno de uma

comunidade que pretendia comandar.

Seguindo essa linha de raciocinio, o que dizer da atual e sempre crescente aglomeracao
em torno dos sistemas de justica? Nao seria possivel ver nesse movimento de dependéncia a
atualidade do exercicio de poder do tipo sacerdote, ou do poder de tipo pastoral (personificado
sobretudo naqueles que incitam esse movimento), e a atualidade do homem do ressentimento
e seu espirito de vinganga? Os vitimados de hoje ndo correm em desespero para o abrigo do

ideal de Justica a fim de aliviar seu sofrimento, ainda que juridicamente nada consigam
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alcangar? Claro esta que ha lutas legitimas em busca da reparagdao de violéncias e abusos de
poder, como ja apontamos. Mas é sempre bom lembrar — como também ja foi observado - que
muitas dessas lutas acabam sendo transformadas em reivindicacdes infindaveis por punicdes
cada vez mais severas, ou seja, em muitos casos, o objetivo maior deixa de ser a reparacao e
concentra-se no desejo de vinganga, isto é, no desejo de descarregar toda a dor vivida no

suposto agente causador, e tdo somente nele.

Um outro ponto a ser discutido é que nem todo aquele que é atingido por alguma
violéncia torna-se um vitimado, isto é, presa de uma vitimizacdo e de uma passividade
vingativa. E ha que se levar também em conta os inUmeros casos de auto-vitimizagao, em que
se busca reiteradamente os sistemas de justica para prolongar ressentimentos advindos de
desavencgas pessoais, tal como ocorre com as questdes de familia, por exemplo. Nesse aspecto,
€ importante destacar que o préprio sistema alimenta esse tipo de reivindicagdo, ao multiplicar
as portas de entrada dos tribunais, mas escassear as de saida, partindo-se da idéia de que a
pessoa so6 aceite sair apds solucionada a questdo que |lhe trouxe até ali, algo que costuma durar

anos e culminar em grande insatisfagao.

Nao raro, surgem nas Varas de Familia, por exemplo, processos de separagdo, disputas
da guarda de filhos e pedidos de regulamentagdo das visitas para pais e filhos que nao residem
na mesma casa, 0s quais ocultam um antigo desejo de mudar o outro segundo suas prdéprias
expectativas, isto é, modificar seu comportamento, seus cédigos de educacdo, sua forma de
comunicacdo e até seu modo de demonstrar afeto. Isto sem contar os rigidos cddigos morais
gue passam a ser defendidos com um rigor nunca antes visto, sempre com o objetivo de julgar
e condenar o outro lado do relacionamento transformado em litigio, esquecendo-se do préprio
enredamento no processo e, como consequéncia, dos estreitos limites auto-impostos, seja com
relacdo ao conservadorismo de uma moral familiar, seja aquele de uma moral sexista, que

confere a cada género uma linha de coeréncia comportamental a ser seguida (Reis, 2009).

Em meio as disputas de familia, sdo frequentes os casos de proibicdo de contatos dos
filhos com um dos pais, através da produgdao do medo e do risco, muitas vezes fazendo uso de

falsas alegacdes de uso abusivo de alcool e outras drogas, além de invengdes de violéncias
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fisicas e sexuais que nunca existiram, tdo somente para levar adiante planos de vinganga. Ha
também muitos casos em que a alianga afetiva feita com o filho é instrumentalizada contra a
propria crianga, na medida em que tal alianga torna-se util para separar o filho de um dos pais,
inviabilizando ou, no minimo, dificultando bastante qualquer desenvolvimento de um vinculo
afetivo mais préximo. A esse respeito, vale salientar que a producdo do medo e do risco
costumam ser as ferramentas mais utilizadas em Varas de Familia, seja contra a crianga, a fim
de afasta-la do pai ou da mae; seja contra os funciondrios do judiciario, tais como psicélogos,
assistentes sociais, promotores e os proéprios juizes, chamados a participar mais ou menos
diretamente da produgao de uma verdade e da construgao de uma sentenga a ser cumprida

(Reis, 2009).

Aliado a esse estado de coisas, € muito comum notar uma grande resisténcia por parte
das pessoas em abandonar o processo, seja por parte dos requerentes ou dos requeridos,
autores ou réus. Esse é um dado que desperta nossa atencao, isto é, o prolongamento do
processo ao longo do tempo - e ndo apenas em Varas de Familia. Ainda que a demanda seja
inalcangavel por sua prépria natureza — quando, por exemplo, desejam-se mudangas radicais do
comportamento do outro com quem se debate -, as pessoas nao abrem mao do judicidrio para
intermediar suas dificuldades vivenciais. Ainda que as respostas juridicas se revelem
insuficientes para o questionamento levantado, percebe-se uma grande dificuldade em buscar
caminhos alternativos. E entdo, diante de tamanha resisténcia e dependéncia com relacdo ao
Judiciario, frequentemente, multiplicam-se, ao lado da questdo principal, inUmeros processos
paralelos. Em Varas de Familia, por exemplo, surgem solicitagdes e discussdes reiteradas acerca
do valor de pensdes alimenticias, litigios em varas civeis sobre bens mdveis e imoveis,
denuncias em varas criminais e em juizados de violéncia doméstica, sem contar o histérico de
boletins de ocorréncias policiais, relatérios do Conselho Tutelar, e laudos médicos e

psicoldgicos.

Em muitos ambitos do judiciario, é possivel perceber com clareza como o desejo de
controle e contengdao avanga continuamente para as esferas mais intimas e infimas da vida,

fazendo desse sistema de justica um novo tipo de poder sacerdotal, encarregado nao somente
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do julgamento e da punicdo, mas também da reorganizacdo do sofrimento humano segundo os

canones do Direito.

Em decisdo recente, em meados do ano de 2012, o Superior Tribunal de Justica obrigou
um pai a indenizar a filha em duzentos mil reais, por abandono afetivo. Trata-se de decisao
inédita sobre um tema que, no ano de 2005, havia sido rejeitado pelo mesmo tribunal. De
acordo com a ministra Nancy Andrighi, que participou da decisao da Terceira Turma do
Superior Tribunal de Justica, “Amar é faculdade, cuidar é dever”. Ainda que tenha ponderado o
carater subjetivo de muitas questdes familiares, a ministra ndao relacionou o cuidado nessa

distin¢do, justificando que

O cuidado, distintamente, é tisnado por elementos objetivos, distinguindo-se do amar pela
possibilidade de verificacdo e comprovagdo de seu cumprimento, que exsurge da avaliagdo de
acles concretas: presenca; contatos, mesmo que nao presenciais; a¢cdes voluntarias em favor da
prole; compara¢les entre o tratamento dado aos demais filhos — quando existirem —, entre

, s o~ . . . ~ . 31
outras férmulas possiveis que serdo trazidas a apreciacdo do julgador, pelas partes.

Ora, de acordo com a noticia veiculada pelo préprio STJ, e ainda pelo comentario
divulgado da ministra, a referida agao judicial ndo dizia respeito ao pagamento estrito de uma
pensdo alimenticia para a filha, que a proveria de condicdes materiais para o seu
desenvolvimento, mas sim a cuidados que poderiam facilmente ser qualificados como afetivos,
tais como visitas regulares do pai, atencao similar aquela oferecida aos seus demais filhos, etc..
Em primeiro lugar, surpreende que a ministra tenha procurado separar, em sua decisdo, o
cuidado do afeto correspondente. Em todo caso, ainda que visitas, contatos e outras
demonstracdes de cuidado fossem passiveis de oferecimento mais por dever e norma, do que
propriamente por uma disposicao afetiva direcionada a filha, resta a pergunta: caberia a Justica

decidir e prescrever qual o tipo de tratamento adequado na relagdo entre pais e filhos?

Sabe-se que em processos dessa natureza, que envolvem algum dado subjetivo ou
afetivo, os psicélogos frequentemente sao chamados a atuar e, mais do que isso, sao

convocados, ou mesmo tomam a frente, na elaboracdo de leis que atravessam sua atuac¢do nos

3 http://www.stj.jus.br/portal_stj/publicacao/engine.wsp?tmp.area=398&tmp.texto=105567. Noticia

acessada em 02/05/2012.
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Tribunais. Esse foi o caso da Lei de Alienacao Parental,* gue foi criada com o apoio intenso de

profissionais da area psi.

Desde entdao, a chamada alienagdo parental tornou-se uma categoria patologizante,
criminalizante e moralizante que os psis ndao param de alimentar e que, por essa razdo, acabam
sendo chamados continuamente para responder problemas de familia nos termos dessa lei, isto
é, com o fim de detectar sintomas especificos que possam coincidir com os elementos

dispostos na nova legislagao.

E claro que n3o se pode negar que muitos pais ou mies acabam sendo impedidos de
conviver com os filhos em razdo de um projeto de vinganca da ex-companheira ou do ex-
companheiro. Mas a questdao fundamental é como o psicélogo escolhe lidar com isso, pois o
gue se percebe é que o conteudo da lei é usado pelos advogados como um instrumento para
criminalizar e punir; enquanto que os psis acabam fazendo uso desse mesmo termo em prol de
uma racionalidade técnica, uma espécie de sintese psicolégica usada para apaziguar

momentaneamente os conflitos e entdao elaborar um relatorio.

Depreende-se dai que o interesse exacerbado por novas técnicas, leis, sindromes,
classificagdes, nada mais faz que desvitalizar os problemas, instaurar palavras de ordem,
cristalizar comportamentos e desvincular teoria e pratica. Propor classificacdes aos sujeitos,
além de funcionar como instrumento de poder as mais diversas estratégias, faz parte de uma

intensa politica de normalizagao, em meio a qual nos encontramos inseridos.

32 lei n2 12318, de26 de agosto de 2010. http://www.planalto.gov.br/ccivil 03/ Ato2007-

2010/2010/Lei/L12318.htm Art. 292-“Considera-se ato de alienagdo parental a interferéncia na formacdo
psicoldgica da crianca ou do adolescente promovida ou induzida por um dos genitores, pelos avds ou pelos que
tenham a crianca ou adolescente sob a sua autoridade, guarda ou vigilancia para que repudie genitor ou que cause
prejuizo ao estabelecimento ou a manutencdo de vinculos com este”. Art.62 -“0 juiz podera, cumulativamente ou
ndo, sem prejuizo da decorrente responsabilidade civil ou criminal e da ampla utilizacdo de instrumentos
processuais aptos a inibir ou atenuar seus efeitos, segundo a gravidade do caso: declarar a ocorréncia de alienagdo
parental e advertir o alienador; ampliar o regime de convivéncia familiar em favor do genitor alienado; estipular
multa ao alienador; determinar acompanhamento psicoldgico e/ou biopsicossocial; determinar a alteracdo da
guarda para guarda compartilhada ou sua inversdo; determinar a fixacdo cautelar do domicilio da crianga ou
adolescente; declarar a suspensdo da autoridade parental.
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Pensamos que a um psicologo ndo cabe apoiar-se em leis, mas sim cuidar das forgas que
se apresentam, identificar os caminhos reativos que elas podem tomar, observar o
empobrecimento que essas forgas acabam favorecendo e as praticas de dominagao que elas
alimentam. Este é o ensinamento de Nietzsche e dos autores que acompanham a chamada
filosofia da diferenga, isto é, dar mais importancia a dimensao da forga e a necessidade de se
algar para além da moral. Esta seria a pratica de uma psicologia atenta para a importancia da
genealogia e da experimentacdo de valores. Em outras palavras, trata-se de uma abordagem
psicoldgica que prioriza fazer o diagnéstico das forgas que constituem o presente, procurando
destruir evidéncias e universalidades, sem esquecer de pensar em caminhos diversos, de tal
modo que as avaliacbes das relacdes que sdo feitas, e que precisam ser feitas, estejam

pautadas na intensificagao da poténcia de vida.

O judiciario alcangou tamanho poder social, que muitos acabam por pensar que se trata
de uma instituicado quase que obrigatdria, como se mudangas de comportamento sé fossem
possiveis a partir da elaboracdo de leis, como se o judiciario fosse absolutamente necessario em
todas as situacdes geradoras de impasses na vida, quase que a Unica ou principal promessa de

salvacdo e resolucao de conflito.

A propdsito, ndo estariamos muito proximos de um tempo em que praticamente toda
conduta indesejada poderia encontrar seu correspondente tipo penal? A expansdo da
criminalizacdo que vivemos na atualidade tem sido t3o grande que quase tudo que é
considerado imoral ou amoral acaba também sendo considerado como crime, quando nao

formalmente pelo judiciario, acaba sendo assim julgado pela prépria populacao.

O fato é que paira sobre nds uma espécie de amega penal, que circula em multiplas
mensagens cotidianas, de forma a nos convencer que os conflitos devem ser resolvidos

preferencialmente pela mediagao de aparatos punitivos.

A esse respeito, é interessante lembrar o texto de uma campanha do ano de 2010
promovida pelo Conselho Nacional de Justica (CNJ), como forma de realcar a denominada

modernizagao da justica criminal. Eis o slogan da campanha veiculada em varias midias: “Ndo é
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punir menos. E punir melhor”**. De acordo com o CNJ, o objetivo seria chamar a atencdo da
sociedade para a necessidade de diferenciar os crimes de menor potencial ofensivo, de modo a
justificar a reversao da penalidade para a prestagdo de servigos comunitarios, as denominadas

penas alternativas”.

Contudo, ainda que o objetivo manifesto seja o de convencer a sociedade acerca do
“beneficio” das penas alternativas, como forma de modernizagdo de uma Justica
pretensamente descarceirizadora, hd que se observar a insisténcia do discurso na palavra
punicdo, de tal forma que o duplo da mensagem é claramente o de que é preciso punir mais e
melhor, como se qualquer solucdo possivel ndo pudesse abrir mdao da sempre necessdria
punicdo. Sendo assim, o que podemos ouvir do slogan dito moderno ndo seria mais uma
demonstracdo de um intenso populismo penal? A campanha do punir mais e melhor nao
estaria condicionando a populacdo a pensar que os problemas sociais devem ser resolvidos
prioritariamente por meio da puni¢dao, ainda que ela ganhe a qualificagdao de alternativa? A
necessidade de se punir mais e melhor, na forma de uma campanha mididtica, ndo estaria
promovendo subliminarmente o clamor punitivo por mais penas, policias e prisdes, ainda que a

idéia manifesta seja a de modernizagdo?

Vale lembrar que a idéia de modernizacdo costuma ser usada estratégicamente, mesmo
guando se quer alimentar projetos antigos de controle, gestdo e punicdo. Como ja
mencionamos, o projeto de Reforma do Cédigo Penal®®, elaborado no ano de 2011 e ainda em
tramitagcdo, por exemplo, traz em sua exposicdo de motivos uma auto-qualificacdo de
"moderno, descriminalizador e descarceirizador", embora tenha sido considerado por inimeros

juristas como marcadamente punitivista.

** http://trt-12.jusbrasil.com.br/noticias/2162266/cnj-promove-campanha-para-modernizacao-da-justica-criminal
Noticia veiculada em 20/04/2010; Acesso em 02/05/2012.

34 . ~ N ora s . . -

Vale ressaltar que as chamadas penas alternativas ndo escapam a légica periculosidade-puni¢do, mas, ao
contrdrio, abrem espago para novas criminalizagées, como se o discurso de penas mais leves justificasse a
extensdo do poder de punir a novas agdes criminalizaveis, atendendo a interesses politicos e morais (Passetti,
1999).

** http://www.ibccrim.org.br/upload/noticias/pdf/projeto.pdf
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O fato é que cada vez mais os comportamentos considerados desviantes estdo sendo
gualificados como criminosos, e a grande maioria da populacdo, cujo comportamento é
produzido também pelos meios de comunicacdo de massa e pela dissemina¢do do medo, acaba
aplaudindo toda e qualquer politica repressiva e intimidatéria. Assim, por meio do
endurecimento do Direito Penal, e da promessa de oferecer a tao esperada seguranga, o
judiciario amplia sua hegemonia entre os principais mecanismos de poder da atualidade, nao
obstante a auséncia de respostas concretas e satisfatdrias as milhares de demandas que Ihe sao

dirigidas diariamente.

De um modo geral, pode-se considerar que o anestesiamento produzido, o emaranhado
burocratico, o sentimento de impoténcia e de dependéncia da populagdo caminham para um
mesmo sentido: estimulam afetos depressivos, sobretudo os de medo, ressentimento e culpa.
O resultado é o enfraquecimento da poténcia vital dos sofredores, que ficam iludidos com a
promessa de cura, isto é, de solucionar seus problemas. Mas o que ocorre ndo passa de um
combate tempordrio — porém sempre venenoso - ao desprazer. Hoje a poténcia vital é
enfraquecida com a promessa de um ideal de justica que quase nunca se cumpre, em vista do
carater ilusdrio da prépria promessa, pois que mesmo as “curas temporarias”, sob a forma de
decisdes juridicas favoraveis, ndo livram o homem de sua dor e muitas vezes ndo deixam de

envenenar o vitimado ao incitar uma dose extra de ressentimento.

A busca por ideais de justica pode ser observada na procura desenfreada por leis
imaginadas como capazes de controlar o fluxo da vida nos mais variados ambitos do cotidiano,
seja na familia, na escola, entre vizinhos ou no trabalho. A cada dia mais, o desejo produzido de
controle e seguranga, e o clamor generalizado por justica como forma de salvagao, aproxima o
judicidrio de muitos aspectos do moralismo de tipo sacerdotal, na medida em que oferece
protecdo as vitimas, aos fracos e oprimidos, sendo, porém, pouco efetivo em termos de
respostas, mas, quase sempre com um olhar excessivamente compassivo, a0 menos o

suficiente para provocar grandes comogdes publicas.

Desse modo, por meio da producdo no publico desse excesso de sentimento de

compaixao pela vitima e de revolta contra o agente agressor, a maquina judicidria vem
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conseguindo aumentar seu poder frente a toda uma populagdo. A exemplo da atuagao do tipo
sacerdote, a intencdo aqui ndao é curar, ndo é encontrar a dinamica causal do conflito
transformado em processo e oferecer uma resposta, mas sim causar comocao e dependéncia;
acolher as inUmeras demandas e manter as pessoas presas ao seu poder de julgamento,

punicdo e, principalmente, gestao.

Portanto, o clamor por justica torna-se mascara de um desejo de vingan¢a quando o
foco é menos a reparagao de um dano sofrido, do que uma disposi¢cdao doentia sempre disposta
a fazer pagar. Estamos nos referindo a homens que anseiam por ser carrascos, que sentem
prazer em julgar e punir; em langar injurias contra todos os que ndo sdo iguais a eles. Sao
“vingativos mascarados de juizes”; “onanistas morais e ‘autogratificadores” (GM IIl, 1998, §14,
p. 113). H4 um gozo nesse modo de ser doentio, pois, do alto da posicdo de julgador, é possivel
imaginar, ou representar uma forma qualquer de superioridade moral. Eis aqui mais uma
astucia dos impotentes, colocar-se numa posigao moral superior, utilizando discursos em favor
do altruismo, da retidao e, sobretudo, da justica, que lhes permitam julgar e punir os demais,
em especial os diferentes, os que a eles se opdem e 0s que muitas vezes sdo mais fortes em
vitalidade. Eis como age a vontade de poténcia dos ressentidos, invertendo a relagao de forgas:
“as forgas reativas separam as forcas ativas daquilo que elas podem, mas através de uma
ficgdo, através de uma mistificagdo (inverséo por proje¢éo)” (Deleuze, 1976, p. 187). Por meio
dessa ficgao, as forgas reativas se representam como superiores, dizendo ndao aos movimentos
ascendentes da vida, e mesmo fazendo crer que toda afirmacgado vital seja algo reprovavel, isto

é, que pareca um mal em si mesma.

Para Nietzsche (GM, 1998), a vinganca do ressentido é sempre mascarada, sempre
encoberta com o véu da falsa virtude, especialmente a tdo proclamada virtude da justica. Por
isso 0s virtuosos ressentidos costumam chamar o ndo poder vingar-se (o ndo poder agir frente a
dor sofrida) de um ndo querer vingar-se - por amor ao préximo -, mas nem por isso deixam de
clamar com insisténcia pelo “triunfo da justica”, porque - dizem eles - odeiam a injustica, mas

ndo o inimigo — assim nos querem fazer acreditar (Nietzsche, GMI, 1998, §14).
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Essa caracteristica da vinganga ressentida, de sair a procura de artificios virtuosos para
justificar-se, podemos encontrar claramente no funcionamento do Direito Penal, o qual,
sobretudo a partir do século XVIII — como mencionamos no primeiro item deste capitulo -,
ancorou sua pratica em certos conhecimentos qualificados como cientificos para melhor levar
adiante seu objetivo de punir e, assim, responder aos clamores sociais por vinganga — um

desejo historicamente partilhado por carrascos e ofendidos.

Ao longo do tempo, houve muitas mudangas na concepg¢ao de justica, assim como nos
meios utilizados para alcancd-la. Contemporaneamente, parece-nos que a idéia de se fazer
justica aproximou-se cada vez mais das punigdes, isto é, do desejo de fazer pagar. De acordo
com a perspectiva nietzscheana, essa moderna concepcdo de justica é efeito de um
florescimento a sombra do ressentimento, da criagdo de valores marcados por um pathos
reativo, 0s quais acabaram invertendo a concepgao anterior de justica, ligada a valores nobres e
a forgas ativas. Essa nova concepgao de justica, realgada com “nuances de eqliidade cientifica”
(Nietzsche, GMII, 1998, §11, p. 63) nasceu do espirito do ressentimento e procurou ocultar, por
trds dessa elogiada eqliidade cientifica, afetos de &dio, rancor, suspeita, inveja, vinganca e
“inflexées de parcialidade e inimizade mortal” (idem, ibidem) para com os afetos propriamente

ativos, ansiosos por dominio.

Vé-se bem como a vinganca mascarada de justica muitas vezes vem acompanhada por
discursos morais de melhoramento do homem. Mas é preciso dizer que esses discursos de
melhoramento do homem sdo antiquissimos e atravessaram a organiza¢do das comunidades h3
milénios, adquirindo, ao longo desse caminho, sentidos diversos. Por isso, eles ndo devem ser
avaliados em si, pois, como definiu Nietzsche (GM 1998; ClI, 2000 b; BM, 1992), sdo todos
discursos de signos e mera sintomatologia. Portanto, o mais importante é investigar o que se
esconde atras dessa vontade de poténcia, que interesses sustentaram semelhantes discursos a
cada momento histdrico, pois essas mudangas de sentidos revelam-se bem mais fluidas e
cheias de nuances, do que propriamente o discurso generalizado da moral do melhoramento.
Em especial, no aspecto vinganga, é preciso ndo esquecer dos moralismos presentes nos tipos

sacerdotes, os quais utilizam discursos de melhoramento com vistas a adoecer ainda mais o
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homem, ja fisiologicamente debilitado. E assim o fazem estimulando os afetos depressivos do
medo, da culpa, do remorso, do ressentimento; enfim, promovendo um processo lento, porém

intenso, de domesticacdo (Nietzsche, GMII).

O que se verifica nessa ordem de moralismo é a transformagdao do homem em culpado,
em eterno devedor, e, ainda, como consequéncia inevitavel, cheio de édio e de suspeita contra
a vida, contra tudo o que se mostra forte, ativo, venturoso; em suma, tudo o que ele nao
conseguiria ser, tudo o que dele se diferencia. Como disse Nietzsche (Cl, 200b),
“Fisiologicamente falando: o unico meio de enfraquecer a besta em meio a luta contra ela pode
ser adoecé-la. A igreja compreendeu isso: ela perverteu o homem, ela o tornou fraco, mas
pretendeu té-lo ‘melhorado’...”(Nietzsche, Cl, 2000 b, p. 59). Aqui figura a Igreja, mas, como
vimos, a mesma moral é atuante em muitas outras institui¢cdes, cujo principal objetivo é gerir

condutas.

Como ressaltou Nietzsche (GM, 1998), um homem cheio de édio e de suspeita contra a
vida acaba carregando consigo um sofrimento crénico, um envenamento, tanto mais intenso,
qguanto maior for seu sentimento de impoténcia, de fraqueza vital. E, ainda, quanto mais
disseminado for esse envenenamento, maior sera o desejo de vinganga e punigdao —
especialmente por meios obscuros e indiretos, e contra tudo o que é diferente. Bem se vé
porque Nietzsche (Cl, 2000 b) denominou a moral cristd como “uma metafisica de carrasco”
(§7, p.54), que envenena a inocéncia do devir e produz homens cada vez mais intolerantes,
incapazes de suportar a forga, a crueldade e os acasos da vida; homens que regalam-se na

vinganga:

Homens grosseiros que se sentem ofendidos costumam ver o grau da ofensa como o mais alto
possivel, e relatam a sua causa em termos bastante exagerados, apenas para poder se regalar no

sentimento de édio e vingancga despertado (Nietzsche, HDH, 2000 a, §62, p.60).
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CAPITULO 1lI

DAS PRATICAS PUNITIVAS A PRODUGAO DO ESCANDALO DA IMPUNIDADE

Que eles se inquietem como nds nos inquietamos por encontrarmos tdo
poucos inquietos! A crise da fungdo de justica mal acaba de se abrir. Ndo vamos

fecha-la demasiado depressa.

Michel Foucault.*

Como ja haviamos sublinhado, em Nietzsche (GM, 1998), a génese da justica ndo esta
ligada a sentimentos reativos, mas sim a antigas rela¢des de troca entre credores e devedores;
relagdes que ocorriam entre iguais, como uma espécie de boa vontade entre homens de poder
aproximado; enfim, uma relagdao de compromisso e retribuicdo, mas também uma disposi¢ao

de forgar este mesmo compromisso entre os homens de menor poder.

Essa mesma relagao basica credor-devedor podia ser estendida para a relagdo da
comunidade com seus membros, a qual oferecia protecdo e outras vantagens para os que dela
faziam parte, em troca do respeito a certos compromissos. Estes, quando rompidos, levavam a
comunidade, enquanto credor traido, a exigir o pagamento do infrator. Nesse caso, o mais
relevante ndo era tanto o dano, mas sim o fato do compromisso com a comunidade ter sido
rompido. O criminoso era entdao um devedor, que ndo apenas deixou de pagar as vantagens
gue lhe foram concedidas, como também atentou contra o credor, e, por isso, como disse
Nietzsche (GMII, 1998), “doravante lhe serd lembrado o quanto valem esses beneficios” (89, p.

61).

O “castigo”, nesse nivel dos costumes, é simplesmente a cdpia, minus [reproducdo] do

comportamento normal perante o inimigo odiado, desarmado, prostrado, que perdeu ndo sé

%2012 a, p. 90.
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qualquer direito e protegdo, mas também qualquer esperanca de graca; ou seja, é o direito de
guerra e a celebragdo do Vae victis! [ai dos vencidos] em toda a sua dureza e crueldade — o que
explica por que a prdépria guerra (incluindo o sacrificio ritual guerreiro) forneceu todas as formas

sob as quais o castigoa7 aparece na histdria (GMII, 1998, §9, p.61).

Essa relagao entre credores e devedores, em meio a qual a divida muitas vezes era paga
com alguma espécie de castigo, isto é, de punigao, deu inicio a pratica de se medir uma pessoa
com outra, de imaginar equivaléncias, valores e possibilidades de trocas. Para Nietzsche
(GMI1,1998), foi esse sentido de medicdo, de cdlculo de poder, de avaliacdo de si e dos outros,
que fortaleceu no homem uma consciéncia de si e uma primeira nogao, embora ainda
rudimentar, de direito pessoal. A partir de entdo, logo um pensamento passou a ser
generalizado: “’cada coisa tem seu prego,; tudo pode ser pago’ — o mais velho e ingénuo cédnon
moral da justica, o come¢o de toda ‘bondade’, toda ‘equidade’, toda ‘boa vontade’, toda

‘objetividade’ que existe na terra” (88, p. 60).

Mas essa féormula do “tudo pode ser pago” sofreu inimeras interpretagdes ao longo do
tempo, de tal forma que a génese do castigo ndao pode ser reduzida a idéia moderna de
“finalidade”, quer para fins de vinganga, ou de intimidagdo. Como lembrou Nietzsche (GMII,
1998), ver na finalidade um sinal de génese é o mesmo que confundir a causa com a sua
utilidade, ignorando um dos principios mais fundamentais de toda ciéncia historica, segundo o

gual, a causa da génese de uma coisa difere totalmente de sua utilidade final, de tal modo que

Algo existente, que de algum modo chegou a se realizar, é sempre reinterpretado para novos
fins, requisitado de maneira nova, transformado e redirecionado para uma nova utilidade, por
um poder que lhe é superior; todo acontecimento do mundo organico é um subjugar e
assenhorear-se, e todo subjugar e assenhorear-se é uma nova interpretacdo, um ajuste no qual o
“sentido” e a “finalidade” anteriores sdo necessariamente obscurecidos ou obliterados

(Nietzsche, GMII, 1998, §12, p. 66).

O fato de se compreender hoje alguma utilidade para o castigo — retribuigdo,
intimidacdo, vinganca — ndo quer dizer que essa finalidade atual, ou outras mais, tenham

alguma ligagao com a sua génese, com a circunstancia histdrica que o fez emergir na sociedade.

¥ “Em alemado, ha apenas uma palavra para ‘castigo’ e ‘pena judicial’” — Nota do tradutor Souza, P. C. L.
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Isso vale também para a analise das institui¢cdes, cuja génese nada tem a ver com os multiplos
fins que elas acabaram abarcando ao longo da histéria, sempre acompanhando as flutuagdes

dos jogos de poder.

A finalidade, a utilidade de uma coisa, de um 6érgao, de uma instituicdo, ou de uma
pratica, como a do castigo, ndo indica uma génese, mas sim um sinal de que uma vontade de
poder se assenhoreou de algo menos poderoso e lhe imprimiu o seu sentido, a sua
interpretagao, a escolha de uma fungdo, de uma utilidade, muitas vezes com o cuidado de

ocultar, tanto quanto possivel, sua fungdo anterior.

Portanto, a histdria de um uso ou de uma pratica se inscreve na cadeia de uma série de
sempre novas interpretac¢des, de modo que os sentidos das praticas estdo sempre em mutacao:
“se a forma é fluida, o ‘sentido’ é mais ainda... Mesmo no interior de cada organismo néo é
diferente: a cada crescimento essencial do todo muda também o ‘sentido’ dos drgéos
individuais” (Nietzsche, GMII, 1998, §12, p. 66). Como disse Foucault (1979 a), inspirado em

Nietzsche:

A histéria “efetiva” se distingue daquela dos historiadores pelo fato de que ela ndo se apdia em
nenhuma constancia: nada no homem — nem mesmo seu corpo — é bastante fixo para
compreender outros homens e se reconhecer neles. (...) Saber, mesmo na ordem histdrica, ndo
significa “reencontrar” e sobretudo nao significa “reencontrar-nos”. A histéria sera “efetiva” na

medida em que ela reintroduzir o descontinuo em nosso préprio ser (p. 27).

Assim é que, ao longo da histéria, foram forjados inUmeros sentidos para o castigo,
ainda que seu procedimento guarde algo de duradouro, enquanto ato e “drama”. Dito de outro
modo, a partir dos velhos procedimentos, que sofreram lenta mutacdo, os sentidos que a
pratica do castigo foi adquirindo com o tempo ficaram bem mais fluidos. Pode-se mesmo
encontrar a criagdao de varios sentidos dentro de uma mesma época histdrica, os quais foram
muitas vezes condensados e sintetizados em uma organizacdo maior, formando uma espécie de

unidade de dificil definicdo (Nietzsche, GMII, 1998).

Por essa razao, um mesmo procedimento de castigo pode ser interpretado para fins

diversos: como neutralizagao; pagamento de um dano ao prejudicado; intimidagdo e inspiragao
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de temor; isolamento, para impedir que se alastre uma situacao de desequilibrio; compensacao
pelas vantagens que o criminoso desfrutou; segregacao de um elemento que degenera; festa e
ultraje de um inimigo vencido; criacdo de memoria, seja para o que sofre, seja para os que o
testemunham; pagamento de um honorario, que livra o criminoso da vinganga da vitima direta;
declaragao e ato de guerra contra um inimigo da paz ou da autoridade; além de muitos outros

(Nietzsche, GMII, 1998).

No entanto, dentre tantos fins inventados para o castigo, ha um que se destaca: o
suposto valor do castigo para despertar o sentimento de culpa. Uma finalidade que se passou a
considerar como sendo a mais essencial, que seria a de fazer do castigo o instrumento da ma
consciéncia, do remorso®. Para Nietzsche (GMII, 1998), essa interpretacdo moderna, resultante
de valores cristaos, atenta contra a realidade e contra a psicologia, pois, entre criminosos, o
remorso é algo raro; o verme roedor da md consciéncia habita preferencialmente outros

espacos, que ndo o das prisdes.

Falando de modo geral, o castigo endurece e torna frio; concentra, aguca o sentimento de
distancia; aumenta a forga de resisténcia. (...) O desenvolvimento do sentimento de culpa foi
detido, mais do que tudo, precisamente pelo castigo — a0 menos quanto as vitimas da violéncia
punitiva. Ndo subestimemos em que medida a visdo dos procedimentos judiciais e executivos
impede o criminoso de sentir seu ato, seu género de agdo, como repreensivel em si: pois ele vé o
mesmo género de a¢bes praticado a servico da justica, aprovado e praticado com boa

consciéncia (Nietzsche, GMII, 1998, §14, p. 70).

Nesse ponto, Nietzsche chamou a atencdo para o fato de que muitos atos considerados
reprovaveis nos criminosos ndo sao avaliados com o mesmo rigor se praticados por autoridades
socialmente reconhecidas, muitas vezes ndao importando quao violentos possam ser estes atos,
pois o que é defendido é sua utilidade pratica. A pena de morte, por exemplo, ainda que nao
inquiete a todos, dada a incrivel propagacdo do espirito de vinganga na modernidade,
representa o caso emblematico das inUmeras violéncias que podem ser praticadas por uma
sociedade, sob o abrigo da justica. Podemos entao pensar: “O que faz com que toda execugdo

nos ofenda mais que um assassinato? E a frieza dos juizes, a penosa preparacdo, a percepcéo de

38 ~ . . . . . . N .
“Remorso, em alemao, Ge wissensbiB, literalmente significa ‘mordida na consciéncia’’. Nota de Souza, P. C. L.
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que um homem é ali utilizado como um meio para amedrontar outros” (Nietzsche, HDH, 2000.

a, §70, p. 63).

Ora, 0 que parece mais violento, um homicidio passional ou uma fria execugdo operada
pelo Estado? O roubo por necessidade, ou o fendbmeno da apropriagao indébita por meio do
fenbmeno da corrupcdo? O que pareceria mais violento aos olhos dos jd marginalizados pela
sociedade? Mais ainda, diante dessas diferentes experiéncias e percepgdes, como um
criminoso, passivel de ser objeto de praticas violentas, interessadamente planejadas e

calmamente executadas, poderia ainda sentir remorso perante seus carrascos?

Antes da consciéncia de culpa ter sido produzida em larga escala — quer dizer, na pré-
historia da humanidade, tal como denominou Nietzsche -, os que julgavam e puniam nao
acreditavam que estavam lidando com culpados, mas sim com causadores de danos; enquanto
que os recebedores do castigo também nao sentiam especial afligao interior, mas sim o efeito
de um evento imprevisto e terrivel, isto é, concluiam que algo havia saido errado nos seus
planos, mas nao que nao deveriam té-lo feito. Nessa linha de raciocinio, o genuino efeito do
castigo seria a intensificacdo da prudéncia, da memdria, da cautela, da desconfianca e,
sobretudo, uma melhoria da capacidade de auto-julgamento, do saber-se fraco para certos
atos, de modo a fazer diferente e ndo se deixar capturar em outra oportunidade, ou mesmo
desistir de praticar certas acdes (Nietzsche, GMII, 1998, §15). Em suma, o que se consegue com
o castigo é ndo s6 a intensificagdo da prudéncia, mas também um acréscimo de medo e o

controle dos desejos: “O castigo doma o homem, mas ndo o torna melhor” (idem, p. 72).

Mas, com relacdo ao aspecto de domar, domesticar, amansar o homem, nada se revelou
mais eficiente do que a moral cristd, com sua producdo da ma consciéncia e a formacado do
homem do ressentimento, que veio acrescentar um novo sentido moral para a pratica do
castigo, ligado ao pecado e a culpa. Aqui chegamos ao sentido mais forte da vinganga presente
nos escritos de Nietzsche, o sentido mais propriamente reativo, em consonancia com a
psicologia do homem do ressentimento. Diferente, portanto, de um outro sentido de vinganga,

também mencionado pelo fildsofo, que poderia ser entendida como acerto de contas,
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relacionada a um pathos agressivo, a um poder vingar-se sem disfarces, sem mediacdes e sem

subterfugios.

Foi a partir do momento em que se aliou ao moralismo cristdo que a antiga relacao
entre credor e devedor acabou dando origem aos sentimentos morais de culpa e dever. Como
consequéncia, o homem passou a ter necessidade de criar artificios para liberar a descarga de
sua crueldade, seja contra si proprio, na forma da mda consciéncia, seja contra um outro,
considerado culpado. O fato é que o homem comegou a buscar instintivamente uma causa para
seu novo padecimento moral, especialmente um causador responsavel, suscetivel de sofrer. Foi
trilhando esse caminho que a vinganga acabou por mascarar-se de justiga, facilitando assim a

invengao de justificativas morais para a pratica de castigos e punigoes.

Contudo, se, por um lado, hd uma violéncia vingativa que é da ordem do ressentimento,
por outro, ndo podemos esquecer a existéncia de um movimento que, embora também seja
violento, faz parte de uma destruicdo ativa, que emerge para fazer frente a outras formas de
violéncia, ou a grandes desequilibrios de poder, como é o caso da violéncia do Estado contra
toda uma populacdo, ou contra um individuo, por exemplo. Trata-se de um movimento de
destruicdo que se diferencia do ressentimento. Mas, para operar tal diferenciacdo, é preciso
sair a procura de sua genealogia, ou seja, procurar saber como as a¢des consideradas violentas

foram um dia gestadas.

Bem se vé que os sistemas de justica e seus dispositivos de poder enredam as pessoas
em suas malhas das mais diversas maneiras, seja pela indignagao revoltada, a clamar pelo
endurecimento das leis e por mais puni¢des; seja pela passividade esperangosa, a lamentar
continuamente padecimentos e apontar culpados individualizados. Certamente, ha nuances
entre essas duas disposi¢des afetivas, assim como também é possivel pensar em linhas de fuga
para além do que comumente se vé. Mas o enredamento e a dificuldade de encontrar saidas
para fora do sistema de fato parece ser a tonica, quando se pensa no complexo que envolve o

judicidrio.

Tanto mais inquietante é pensar como tal enredamento ndo somente é produzido em

nds, mas também como nds mesmos o alimentamos a cada passo, mesmo quando imaginamos
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trabalhar para dele escaparmos, muitas vezes na forma de combates que implicam nas piores

adesoes.

Tentaremos a seguir expor como, por uma auto-sujeicdo produzida, as pessoas
prendem-se cada vez mais a teia do Direito, ndo apenas quando pedem diretamente pelo
fortalecimento de um Estado penal, mas também quando exacerbam a questdo da vitimizagao
e a individualizagdo das responsabilidades; ou quando pedem por respostas nos termos
tradicionais do Direito e anseiam por uma espécie de justica infinita, como forma de aplacar

disposi¢des ressentidas, desejos de vinganga e uma insacidvel vontade de verdade.
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[ll. 1 - O ENREDAMENTO NO PROCESSO:

Deveria se esperar que o processo pesasse sobre mim menos do que até entao,
pois sem duvida se da procuragdo ao advogado para retirar um pouco de si
mesmo o peso do processo. O que ocorreu, porém, foi o contrario. Nunca antes
me preocupei tanto com ele como desde que o senhor me representa em juizo.
Quando estava sozinho, ndo empreendia nada em relacdo a minha causa, mas
guase ndo o sentia; agora, pelo contrario, tendo um representante, estava tudo
arranjado para que algo acontecesse: sem cessar, e cada vez mais tenso,
aguardei sua intervencdo e ela ndo veio. De qualquer modo, recebi do senhor
diversas informacgGes sobre o tribunal, que talvez ndo pudesse ter obtido de
mais ninguém. Mas isso ndo pode me satisfazer, uma vez que agora o processo,

literalmente em segredo, se aproxima cada vez mais da minha pele.

Franz Kafka.>’

Essa situacdo de enredamento nas malhas da Justica, cada vez maior nos dias de hoje,

faz lembrar a personagem Josef K., em O Processo, de Franz Kafka, um cldssico que expde

muitas das caracteristicas do funcionamento dos sistemas de justica na atualidade: a aparéncia

de absurdo; a desorganizacao burocratica, tragica e muitas vezes risivel; a espera angustiante; o

espaco asfixiante; a atmosfera de perseguicdo e suspeita; as multiplas formas de influéncia que

atravessam os julgamentos; o medo e a culpa que pairam inexplicados; os adiamentos

infinddveis; as absolvigées aparentes ou tempordrias; e, finalmente, ou sobretudo, a producao

do desejo de ir ao encontro dos tribunais, de continuar buscando aquilo mesmo do qual se

disse querer escapar, tal como Josef K., que, depois de ter sido caluniado sem sequer saber o

porqué, sentia-se atraido irresistivelmente para o seu processo...

Durante a semana seguinte K. esperou, dia apds dia, uma nova comunica¢do; ndo podia acreditar

que tivessem levado ao pé da letra sua rendncia aos inquéritos, e quando a esperada

92005, p. 187-188.
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comunicacdo de fato ndo chegou até o sabado a noite, ele supOs estar sendo tacitamente
convocado de novo a mesma casa e a mesma hora. Por isso dirigiu-se outra vez para ld no

domingo (Cap. lll, p. 53).

Quantos ndo se imaginam tacitamente convocados pela Justica, a todo o momento?
Quantos de nés ndao aceitamos - ou desejamos - expressamente a pratica cotidiana e
disseminada de multiplos poderes ligados a idéia de lei e de justica? Em Kafka (2005), mais do
gue uma critica a esse estado de coisas, é possivel acompanhar um método de “desmontagem
ativa”, um método que “consiste, antes, em prolongar, em acelerar exatamente um movimento
que jd atravessa o campo social”’(Deleuze e Guattari, 2003, p. 88). O que observamos em O
Processo é justamente a desmontagem da maquina da lei, sua desterritorializacdo, isto é, a
perda do terreno a partir do qual ela costumava ser facilmente identificada. Assistimos também
a sua descodificagdo, para além dos sistemas representacionais classicos da justica e do direito,
e para além de uma critica social ainda codificada, nos termos da igualdade, da democracia, ou

do devido processo legal.

Deleuze e Guattari (2003) lembraram que Kafka dizia “ser menos um espelho do que um
relégio que avanga” (p.104), pois ndo Ihe interessava retratar, espelhar, mimetizar, conformar o
objeto de sua escrita, mas sim deformar e avangar até “um futuro demasiado possivel” (idem,
p.104), de modo que os processos ndo tdo evidentes aos nossos olhos pudessem enfim ser
vistos. Mais ainda, Deleuze e Guattari ensinaram que é nesse avancar que linhas de fuga podem
ser encontradas, pois é na ampliacdo até ao absurdo que as saidas sdo multiplicadas — assim

como também as entradas para a experimentag¢ao da obra.

Consideramos que essa desmontagem ativa de algum modo se aproxima de uma
espécie de genealogia, pois decompde, com a ferramenta da arte, os varios aspectos que
formam o mosaico de um problema e, com isso, torna visivel uma histéria, lanca uma outra luz
a compreensdo das forgas que atravessam o nascimento de um conflito, de um impasse, de um

enquadramento, do qual também fazemos parte, mas nem por isso nos damos conta.

Vale ressaltar que, ao contrario do que muitos pensam, Kafka ndo fez uma literatura

fantastica, no sentido de estar apartada do real. Ele deformava para tornar mais visivel;
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exagerava, para mostrar como lidamos com o absurdo corriqueiramente, sem nos darmos
conta de que o fazemos. Como analisou um dos maiores estudiosos de sua obra, “Kafka revela,
através de sua técnica de estranhamento, o estranhamento encoberto da vida cotidiana — e

desse modo é outra vez realista. Seu ‘desfiguramento’ fixa” (Anders, 2007, p.18).

Kafka e Nietzsche partilharam de uma afirmagao tragica da vida, aquela que ndo procura
disfarcar seus aspectos problematicos, mas, ao contrario, tenta acentua-los, intensifica-los, até
o limite da liberacdo do riso (Ferraz, 2004). E rimos quando conseguimos enxergar algo além do
Obvio, quando vislumbramos o esboco dos muitos matizes possiveis do real, quando

conseguimos nos desincorporar do senso comum, da naturalizagao do habito.

Nesse aspecto, Kafka e Nietzsche foram geniais. Deleuze e Guattari (2003) ndo deixaram

de destaca-lo, inclusive salientando o alcance politico do riso e da alegria:

A pagina mais linda do livro de Max Brod sobre Kafka situa-se quando Brod conta como os
ouvintes riam durante a leitura do primeiro capitulo do Processo, “um rir irresistivel”. Do génio,
s6 vemos estes dois critérios: a politica que o atravessa e a alegria que comunica. (...) Nietzsche,
Kafka, Beckett, qualquer deles: quem ndo os ler com imensas gargalhadas involuntdrias e

estremecimentos politicos, deforma tudo (p.79).

O absurdo da judicializagdo de nossas vidas, a vinganga mascarada de justica, a
reatividade e a fraqueza interpretadas como virtude, o funcionamento serializado dos sistemas
de justica, a multiplicacdo espantosa de leis, regulamentos, normas, sem duvida, merecem um
longo e demorado olhar de estranhamento. Mereceriam talvez mais caricaturas, mais
deformagées precisas®, como as de Kafka; ou as de Chaplin, com seus Tempos modernos; ou as
de O Alienista de Machado de Assis; “exageros” reveladores, que nos ajudam a enxergar, até o

limite, o que ha de absurdo no cotidiano.

Mas o exagero é apenas um meio de tornar manifestas as contor¢des ja insinuadas.
Assim é a arte do grande caricaturista, aquele que capta movimentos pouco perceptiveis — seja

de uma pessoa, ou de um dado momento histdrico - e, mediante sua ampliacdo, acaba por

40 Expressdo de Walter Benjamim, a respeito da literatura de Kafka, citado por Modesto Carone (2009), tradutor de
Kafka.
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torna-los visiveis e cOmicos. Como descreveu Bergson (1980), “ele faz com que seus modelos
careteiem como se fossem ao extremo de sua careta. Ele adivinha, sob as harmonias superficiais
da forma, as revoltas profundas da matéria ” (p. 22). Os tipos de Nietzsche ndo deixam de ser
caricaturas que funcionam como esclarecedoras lentes de aumento de uma dada psicologia.
Assim como também as personagens de Kafka tonaram-se famosas por exibirem em larga
dimensado o que ha de mais terrivel na situagao de impoténcia do individuo moderno, que se vé

as voltas com poderes que controlam sua vida sem que ele ache uma saida.

Mais especificamente com relagao a Justica, ou a lei, Kafka faz ver através dos seus
textos, especialmente em O Processo (2005) e Na Colbnia Penal (2009), como é possivel
desmontar os mecanismos dessa maquina de poder, liberando-a da representacao
transcendental que comumente lhe é atribuida, de modo que apareca uma forma sem
interioridade, vazia e sem conteudo, cuja origem é inacessivel. Como se a lei fosse tao somente
a armagao exterior de multiplos mecanismos de gestdo. Assim, como salientaram Deleuze e
Guattari (2003), se em Kafka a lei aparece como ndo conhecivel, ndo é devido ao seu suposto
isolamento na transcendéncia, mas sim porque ela é desprovida de interioridade. Isso quer
dizer que a lei é feita por meio de sua enunciacdo, ou seja, os escritos, os discursos, as

sentencas, os castigos é que fazem a lei. Eles ndo sdo a sua expressao necessaria e derivada.

Nessa perspectiva, a lei ndo é do dominio do conhecimento, mas sim da ordem de uma
necessidade pratica, cujo enunciado se da no real, na forma do castigo, por exemplo; isto &, por
meio de algo que se inscreve no corpo das pessoas. Os mecanismos de poder penetram em
nossos corpos e neles se expdem. Como disse Foucault (1979d), o corpo é uma superficie de
inscricdo dos acontecimentos; os mecanismos de dominacdo estabelecem marcas e gravam
lembrancas nos corpos; “nada é mais material, nada é mais fisico, mais corporal que o exercicio
do poder... Qual é o tipo de investimento do corpo que é necessdrio e suficiente ao

funcionamento de uma sociedade capitalista como a nossa?” (p.147).

Kafka, em Na colénia Penal, narra com um humor corrosivo uma forma rudimentar de
justica e punicdo, onde acusados ndao tém oportunidade de defesa, desconhecem sua

condenacdo e nada sabem sobre sua sentenca, a qual é escrita diretamente no seu corpo, por
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meio de um aparelho de tortura especialmente construido para tanto. Nas palavras do oficial
responsavel pela execugdo, “seria inutil comunicd-la. A sentenga é aplicada ao corpo” (Kafka,
2009, p.87). E o oficial prossegue: “Fui nomeado juiz aqui na colénia penal. (...) Porque estive ao
lado do antigo comandante em todas as ocorréncias criminais e sou quem melhor conhece o
aparelho. O principio que guia as minnhas decisbes é: a culpa é sempre indubitdvel” (p.88). Toda
a narrativa é baseada no relato desse oficial-juiz para um explorador europeu, supostamente
superior em termos de racionalidade juridica, e que se mostra chocado com a barbarie dos

métodos exibidos na “ilha tropical”, onde se passa a histdria.

Em lugar do sofrimento-espetdculo, Kafka ironiza a defesa de uma administragao mais
técnica, higiénica e racional da justica. Implicita no texto esta a questao de qual seria essa outra
forma mais avancada de justica, sendo um refinamento de praticas de violéncia. Os
procedimentos antigos sdo criticados, a tortura é vinculada a um periodo histérico
ultrapassado, a obscuridade é vista como propria aos barbaros ndo civilizados e, assim,
automaticamente, os novos e modernos procedimentos acabam isentos de qualquer crueldade
e desumanidade. Como ressaltou Ferraz (2004), nesse ponto, torna-se inevitavel lembrar de
Nitezsche, em sua analise sobre a progressiva espiritualizagdo da crueldade (e ndo o seu
desaparecimento) na civilizacdo ocidental; ou, ainda, de Foucault, acerca das microtorturas e
micropenalidades cotidianas, promovidas pelos mecanismos disciplinares e de governo. Kafka
mesmo nado deixou de explorar essas outras nuances das praticas de justica e punigao no seu

romance O Processo.

Um outro aspecto importante a ser pensado acerca da obra de Kafka, especialmente em
O Processo, é a questao do desejo, isto &, “onde se julgava que havia lei, hd, de fato, desejo e
apenas desejo. A justica é desejo, e ndo é lei. Com efeito, funciondrio de justica é toda
gente”(Deleuze e Guattari, 2003, p.89). Para Deleuze e Guattari (2003), por ser desejo, a justica
nao se deixa representar; ela é o processamento imanente do desejo, um continuo com limites
movedicos e continuamente deslocados. Josef K. busca a justica indo de um quarto a outro, de
uma sala a outra, seguindo o desejo, em um trabalho interminavel, em “um campo ilimitado de

imanéncia, em vez de uma transcendéncia infinita”(idem, p.91). E ndo hd o que julgar no
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desejo. Alids, para esses autores, se ha algo que une Nietzsche e Kafka é a aversdao a sede
insaciavel de julgar, além da incrivel capacidade de tornarem-se, por meio da obra, adivinhos

do mundo futuro.

Além disso, é importante frisar que, tanto em Nietzsche, quanto em Kafka, ndo ha uma
relacdo necessdria entre lei e culpabilidade. A desmontagem operada por Kafka, em O Processo,
elimina qualquer idéia de culpabilidade, a qual seria, para Deleuze e Guattari (2003), tdo
somente o movimento aparente em que os juizes e os advogados isolam as pessoas para lhes
impedirem de executar o movimento real e se ocuparem da prépria questdo. A idéia de
culpabilidade é parte da prépria acusagao. Como disse um dos guardas que deteram Josef K., “o
Tribunal é atraido pela culpa” (Kafka, 2005, p. 40), de modo que Josef K. chegou a pensar,

inicialmente, que

Se ele quisesse chegar ao seu intento, era necessario, sobretudo, eliminar a priori qualquer idéia
de culpabilidade. Ndo havia delito: o processo era apenas uma grande questdo como as que
tinha tratado favoravelmente para o banco, uma questdio em que, como de regra, se

apresentavam diversos perigos a que era preciso dar remédio (Kafka, 2005, p.41).

Todavia, ao longo do labirinto do processo em que se perdeu, Josef K. a cada passo é
colocado em duvida acerca de sua suposta culpabilidade, em razao dos discursos repetidos dos
varios personagens que o cercam e sabem do seu processo. Como disseram Deleuze e Guattari
(2003), “a culpabilidade é apenas o enunciado de um julgamento que vem de fora, e que so
agarra ou inquieta uma alma fraca. A fraqueza, 6 a minha fraqueza, a minha culpa, é apenas o

movimento aparente de Kafka enquanto sujeito do enunciado” (p.64).

A esse respeito, chama a atencdo um capitulo em especial na obra O Processo, aquele
intitulado Na Catedral, em que Josef K. comec¢a um didlogo com um padre que, a seguir, se
apresenta como sendo o capeldao da prisao que, por sinal, como muitos ao longo do romance,
também conhece o processo de K.. De acordo com a narrativa, foi o sacerdote quem chamou K.
e Ihe disse que ele, K., era considerado culpado, ao que K. respondeu: “E um equivoco. Como é
que um ser humano pode ser culpado?’ (Kafka, 2005, p. 211). De todo modo, na visdo do

sacerdote, K. agia e falava como alguém culpado, e como alguém que ndo entendia o que
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estava acontecendo. Nesse momento, com grande solenidade, o sacerdote passa a relatar a K.

uma passagem dos “textos introdutdrios a lei”, na forma de uma parabola.

Benjamin (1994) conferiu grande relevancia a essa parabola intitulada como “Diante da
Lei”, chegando a considera-la como o centro a partir do qual O Processo veio a se desdobrar.
Vale ressaltar que o proprio Kafka fez questdo de publica-la em separado, apesar desta

parabola ja ter sido incluida em um dos capitulos finais de O Processo.

Conta a parabola que, diante da lei, esta um porteiro. Um homem do campo dirige-se a
esse porteiro e pede para entrar na lei, ao que o porteiro responde que naquele momento nao
pode permitir a entrada. A porta mantém-se aberta, mas anos se passam sem que o homem do
campo consiga entrar, embora ndo desista do seu intento e continue esperando a permissao
para a entrada, até bem préoximo a sua morte. Ao longo desse tempo, o porteiro submete o
homem a pequenos interrogatodrios e, ao final, a cada solicitagdo feita pelo homem, o porteiro
repete que ndo pode deixa-lo entrar, enquanto o homem langa mao de tudo o que pode para
subornar o porteiro. Consumido e envelhecido, o homem resolve entdo fazer uma Uultima
pergunta ao porteiro: “ ‘todos aspiram a lei’, diz o homem, como se explica que, em tantos
anos, ninguém além de mim pediu para entrar?” (Kafka, 2005, p. 215). Ao que o porteiro
responde: “Aqui ninguém mais podia ser admitido, pois esta entrada estava destinada so a

vocé. Agora eu vou embora e fecho-a” (idem, p.215).

Depois da narrativa, o sacerdote prossegue o didlogo com K., acerca da interpretagao da
pardbola. Enquanto K. acredita que o homem do campo havia sido enganado pelo porteiro, ja
gue este s6 ao fim de sua vida deu a informacdo supostamente liberadora, o sacerdote salienta
a K. que o porteiro tao somente cumpriu seu dever. Além disso, o sacerdote ressalta que foi o
homem quem decidiu sentar-se e esperar por toda a vida, pois a histdria ndo fala de coacao
alguma. Ao final do didlogo, quando K. questiona o sacerdote sobre qual seria o interesse do
tribunal por ele, o sacerdote Ihe responde: “O tribunal ndo quer nada de vocé. Ele o acolhe

quando vocé vem e o deixa quando vocé vai” (Kafka, 2005, p. 222).

Em Diante da lei, é interessante notar como o olhar do homem do campo estreita-se

progressivamente, isto €, concentra-se na porta aberta, depois no porteiro, no corpo do
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porteiro, na pulga do casaco do porteiro, dando a ver uma série de imagens dos obstaculos que
o impedem de adentrar a lei. Vale frisar que a primeira palavra negativa do porteiro bastou
para que o homem se detesse a porta, durante toda sua vida. O homem deteve-se no primeiro
obstaculo, mas outros viriam. Como disse o porteiro, ele era apenas um dos muitos a

guardarem a porta:

Se o atrai tanto, tente entrar apesar da minha proibi¢cdo. Mas veja bem: eu sou poderoso. E sou
apenas o ultimo dos porteiros. De sala para sala, porém, existem porteiros cada um mais

poderoso que o outro. Nem mesmo eu posso suportar a visdo do terceiro (Kafka, 2005, p.214).

Derrida (1985), em sua andlise da parabola Diante da lei, relacionou a imobilidade do
homem do campo diante da porta aberta a possivel paralisia ou passividade que se pode ter
diante de textos, tradicOes e discursos vistos como impenetraveis, embora estejam sempre
abertos a leitura. Textos e discursos que, a exemplo da idealizada Lei suprema, parecem
reservar 0 acesso somente para os eleitos que estao por vir, os que seriam capazes da
interpretagdao certeira, sem 0s quais tudo permanece como uma promessa para sempre
guardada e inalcangdvel. Mas, como sublinhou Derrida, resta sempre a tarefa de querer entrar,
transformar a impossibilidade em ato e enfrentar a tensdao do indecidivel, seja diante de um
texto, seja diante da lei. Essa tensdo inevitavel emerge do conflito entre a generalidade e a
singularidade; entre as leis e cada um que comparece diante da lei. Dai a entrada a lei ser
apontada na parabola como singular, pois que aquela entrada sé pertencia ao homem do
campo. Essa passagem mostra a face dupla da lei, tanto no sentido de atrair e, a0 mesmo
tempo, impedir 0 acesso; como também no sentido de ser genérica, sem deixar de ligar-se a

cada um singularmente, isto é, de inscrever-se no corpo de cada um (Derrida, 1985).

Além disso, ultrapassar aquela porta, diante da lei, ndo indica, na pardbola, chegar a lei,
tal como alertou o porteiro. Atras daquela porta ha tao somente a indicagdo de outras muitas
portas, a exemplo do ensinamento nietzscheano, segundo o qual atras de mascaras ha sempre

outras mascaras.

As portas sdao infindaveis, ja que a lei emerge ao longo da travessia e nunca é de fato

cumprida, ou definitivamente encontrada. Por isso, como concluiu Derrida (1985), a idéia da lei
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mantém-se em questdo, de modo que nao se deixa de estar diante dela, como se a Unica lei
possivel residisse no proprio fato de haver leis. Como em Nietzsche (GM, 1998), para quem,
embora as leis histéricas sejam arbitrarias, o dado de se obedecer as leis é genérico e pré-
histérico, sendo aquilo por meio do qual o homem alcangou sua auto-configuragdo como

homem, isto é, a partir de uma certa constancia no agir, segundo usos e costumes.

A discussao entre K. e o sacerdote conduz, na propria narrativa, ndo a um
esclarecimento, mas a muitas interpretagdes, muitas das quais enumeradas inclusive pelo
proprio sacerdote, a respeito do papel do porteiro, do tribunal e do processo de K.. Podemos
também observar na pardbola uma outra desmontagem da idéia de culpabilidade, que em geral
remete a transcendéncia, mas que nao passa da enunciagao de um poder que toma a forma da

lei.

Pode-se considerar que o maior perigo esta em ler a obra de Kafka com os olhos
voltados para a transcendéncia da lei, para a interioridade da culpabilidade ou para a
subjetividade da enunciacdo (Deleuze e Guattari, 2003; Benjamin, 1994). Para Deleuze e
Guattari (2003), o problema ndo esta na culpabilidade, mas na falta de invencdo, no bloqueio
de todas as saidas, de tal modo que “o perigo ndo é o sentimento de culpabilidade enquanto
neurose, enquanto estado, mas o juizo de culpabilidade como Processo”(p.64). Por isso que,
para os autores, a obra de Kafka vai muito além das leituras psicanaliticas, edipianizantes ou
moralizantes, para apreender, como ninguém, a violéncia de um eros burocratico, policial,

judicidrio, econdémico e politico.

E assustador e, a0 mesmo tempo, risivel observar a descricdo do tribunal feita em O
Processo, os saldoes de espera lotados, o ar irrespirdvel dos corredores, o percurso labirintico
das salas, as personagens esdruxulas, a atmosfera sombria, sem saidas aparentes, mas com
muitas portas de entrada. E cdmico n3o exatamente porque é absurdo, mas sim porque
desarruma a ldgica, e, ao acelerar o fluxo do tempo, ao acelerar um movimento que ja
atravessa o campo social, da a ver processos que ja estdo instalados no real, mas que ainda nao
vemos com tanta clareza, pois que estao insidiosamente naturalizados pelos habitos e pelo

senso comum constantemente incorporados (Deleuze e Guattari, 2003).



148

E note-se que, se o tribunal de Kafka nos parece por demais confuso, baguncado,
irrespiravel, misturado com as banalidades do cotidiano, é porque a questdo problematica nao
se isola e se encerra na imagem do tribunal, no aparelho formal da justica, mas sim avanca e se

insere em nossas vidas rotineiras.

Kafka ndo pensa sé nas condi¢Ges do trabalho alienado, mecanizado, etc; ele conhece isso tudo
de perto mas o seu génio estd em considerar que homens e mulheres fazem parte da maquina,
ndo so no trabalho, mas mais ainda nas suas atividades adjacentes, no repouso, nos amores, nos
protestos, nas indignagdes, etc.. O mecanico é uma parte da maquina, ndo s6 enquanto
mecanico, mas no momento em que o deixa de ser. (..) A maquina de justica ndo é
metaforicamente que é considerada maquina: ela é que fixa o sentido primeiro, ndo apenas com
as pecas, os gabinetes, os livros, os simbolos, a topografia, mas também com o pessoal (juizes,
advogados, oficiais de diligéncia), as mulheres contiguas dos livros pornograficos das leis, os
acusados que fornecem uma matéria indeterminada. (...) E que maquina é desejo, ndo porque o
desejo seja desejo da maquina, mas porque o desejo ndo para de fazer maquina na maquina e de
constituir uma nova engrenagem ao lado da engrenagem precedente, indefinidamente (Deleuze

e Guattari, 2003, p.137).

Ao mostrar com naturalidade cenas que nos parecem espantosas, ja que se trata de
questdes idealizadas e socialmente valorizadas, como a justica, Kafka acaba por nos alertar
como conferimos uma calma e resignada aceitacdo a tudo aquilo que deveria nos parecer de
fato pavoroso, ou como a prépria nocao daquilo que é tido como terrivel e monstruoso é, na
verdade, simultaneamente cotidiano e familiar. Portanto, esse é o sentido das deformacdes

operadas por Kafka, ou seja, elas nos fazem ver.

Em O Processo, Kafka de certa forma antecipou o que assistimos hoje nas praticas
juridicas, isto é, o encontro de duas configuracdes terriveis e temiveis: o confinamento das
sociedades disciplinares e a variacao continua das sociedades de controle; ou seja, de um lado,
a quitagGo aparente das primeiras, e, de outro, a moratdria ilimitada das segundas

(Deleuze, 1992 a).

Josef K., buscando resolver seu processo intermindvel, procura Titorelli, o pintor de
juizes, que, por sua fungao, acaba exercendo influéncia sobre o andamento dos feitos. O pintor

explica a K. suas trés Unicas alternativas: a absolvicdo real, a absolvicdo aparente e o processo
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arrastado. A primeira, concedida somente para os inocentes, era praticamente uma lenda nos
tribunais, pois ninguém poderia exercer influéncia sobre sua concessdao, e mesmo Titorelli, o

experiente pintor de juizes, ndo conhecia um caso sequer:

Na lei — de qualquer modo ndo a li — consta, naturalmente, por um lado, que o inocente é
absolvido, mas, por outro, ali ndo consta que os juizes podem ser influenciados. Ora, a minha
experiéncia é justamente o contrario. Ndo sei de nenhuma absolvi¢do real, mas sem duvida de

muitas formas de influéncia (Kafka, 2005, p. 153).

Se decidisse pela absolvi¢ao aparente, K. poderia contar com o auxilio de Titorelli, que
atestaria ele mesmo sua inocéncia e recolheria a assinatura de juizes conhecidos, que também
contribuiriam com a garantia da alegada inocéncia, até que o referido documento pudesse ser

entregue ao juiz condutor do processo de K., que entdo, conclui o pintor:

Pode absolvé-lo despreocupadamente e sem duvida o fard, como uma gentileza feita a mim e a
outros conhecidos, embora sé depois da realizacdo de diversas formalidades. O senhor se retira
do tribunal e fica livre. (...) mas s6 aparentemente ou, melhor dizendo, temporariamente livre

(idem, p. 157).

Sim, apenas temporariamente, porque Josef K. seria tdo somente desligado da
acusacado, mas ela continuaria “pairando” sobre seu corpo, ou seja, a qualquer momento, ele
poderia receber uma ordem “de cima” que faria a acusagao novamente entrar em vigor. Isso
quer dizer que, com a quitagao aparente, K. continuaria sob ameaga e nos limites da disciplina.
Jd com o processo arrastado o esforco do acusado seria menor, ndo precisaria de tantas
garantias, mas o processo se estenderia ao longo de um tempo intermindvel. K. permaneceria
preso a uma moratdria ilimitada, como denominou Deleuze (1992 a); atado a um eterno

endividamento e sob um trabalho de gestao sem fim previsto. Assim explicou Titorelli:

O processo arrastado consiste em que o procedimento judicial € mantido de forma permanente
no estagio inferior do processo. Para alcancar isso, é necessdrio que o acusado e seu protetor —
especialmente este — fiqguem em contato pessoal ininterrupto com o tribunal. (...) Aqui o acusado

nunca é livre (Kafka, 2005, p.160).

Bem se vé a incrivel antecipagdo de Kafka com relagdo ao nosso estagio atual de

endividamento, de tal forma que, para além das inUmeras interpretacdes possiveis da obra, o
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labirinto das pseudo-saidas oferecidas a K., ou a sua situacdo de nao conseguir vislumbrar
saidas para fora do processo, nos faz ver com clareza e espanto algo que possivelmente nos
tenha passado despercebido, porque ja nos habituamos a asfixia e ao emaranhado dos juizos e

dos controles.

Mas o que nos prende tanto aos sistemas de justica? Para responder a esta questdo
certamente ndo bastaria mencionar o crescimento alarmante de todas as formas de injustica, o
desmantelamento das chamadas politicas publicas ou o desfuncionamento dos demais
aparelhos de protecdo a servico do Estado. Talvez seja o caso de nos questionarmos por que
razao nos prendemos a um ideal de justica e, em seu nome, conferimos um terrivel poder a
sistematizagao estatal da idéia de justica. Sera, talvez, porque o intoleravel diminui nossa
capacidade de pensar? Se é a vida que torce nossas faculdades, a fim de torna-las adequadas
aos acontecimentos; se cabe a nés descobrirmos os dinamismos que operam sob cada coisa e
avaliarmos as forgas em jogo que podem efetuar nossa poténcia de criagao, por que insistimos

em caminhar para o mundo da passividade e das paix&es tristes? (Lins, 2004).

Como Deleuze e Guattari (1992) ndo cansaram de repetir, ndo basta gritar “viva o
multiplo”, é preciso fazé-lo. O pensar nao é diferente da vida; as dificuldades da vida sdo
inseparaveis dos problemas do pensamento. Mas, para digeri-las, é preciso ter a nobreza de um
estdmago forte, como diria Nietzsche (Cl, 2000 b). E assim que o intolerdvel muitas vezes n3o
nos permite ir até o fim do que podemos; o intoleravel de uma banalidade cotidiana que se faz

presente em inumeras formas de violéncia, constrangimento e opressao.

E assim que, dominadas pela passividade e pelas paixdes tristes, as pessoas
permanecem & espera da tdo almejada e idealizada justica, indefinidamente. A espera de
Godot. Como iniciamos a primeira secdo desse capitulo com Franz Kafka (1883-1924), serd
interessante encerrarmos com Samuel Beckett (1906 - 1989), um outro artista genial que
também faz ver, por meio de uma literatura atravessada por politica e humor. Beckett, realista
tanto quanto Kafka, também foi classificado como um autor do absurdo, por conta de suas
deformagdes que informam, e suas caricaturas assustadoramente esclarecedoras. Esperando

Godot é uma pega de teatro que foi primeiramente publicada em 1952. Ha algum tempo atras,
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a expressao titulo da pega tornou-se bastante utilizada para indicar algo impossivel, ou uma

espera infrutifera.

O enredo baseia-se na dificuldade de comunicacdo entre os personagens clownescos,
WIladimir e Estragon, que estao a espera de algo que nunca se resolve. O didlogo entre os dois é
cOmico e, ao mesmo tempo, angustiante. A repeticdo de gestos, de certas formas de didlogo e a
espera continua por algo incerto, considerado para eles essencial, intensificam o clima de
tensdo e angustia. A sintese da peca, apresentada pela companhia de teatro Boa Companhia“,

deixa transparecer algo do tragico dessa longa e infrutifera espera.

Todos os dias, num local a beira de uma estrada deserta, que ndo é possivel descrever porque
ndo se parece com coisa nenhuma, junto de uma arvore solitdria — nua e esquelética hoje, no dia
seguinte coberta de folhas — dois homens, Vladimir e Estragon, esperam Godot. Mas nada
acontece, ninguém chega, ninguém parte. E Godot — o Unico protagonista-ausente da histdria do
teatro — que ndo saberemos quem é ou o que significa, nunca vird. Para preencher sua
desesperada expectativa, para iludir o tédio dos dias vazios e sempre iguais, Vladimir e Estragon
falam um com o outro até a exaustdo, mesmo sem terem nada que dizer: assim, ao menos dao-

se a impressdo de existirem.

Godot, no sentido Beckettiano do termo, nao seria um outro nome possivel para a
justica, tal como é vivenciada na contemporaneidade? O grande rol de demandas ignoradas, a
serializacdo dos processos e dos atendimentos oferecidos, a burocracia fatigante e sem sentido,
toda a repeticdo maquinica e paralisante dos mecanismos de poder dos sistemas de justica
parecem intensificar, sem duvida, uma situacdao de desesperanca e apatia — que raramente é
acompanhada de um salto da espera para uma postura ativa. O que se vé, com mais frequéncia,
ao lado de alguns momentos de desespero inerte, € a manutengdo da expectativa passiva por
um ideal, isto é, a continuidade de uma espera va, angustiante e quase interminavel, como a do

homem do campo de Kafka, diante da lei, sempre a espera que se |he abrissem a porta.

! http://www.boacompanhia.art.br/espetaculos/esperando-godot/ Acesso em 05 maio 2012.
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Podemos observar que essa expectativa passiva € capitalizada por muitas instituigoes,
com o fim de prolongar relagdes de dominio. Nesse contexto, é possivel que o judicidrio deva
grande parte de seu crescimento exponencial no contemporaneo a adogdao de um modelo
empresarial de funcionamento, voltado para a criacdo de meios que possam multiplicar
demandas, acelerar a produtividade (com respostas parciais e provisorias, e ndo

necessariamente satisfatérias) e ampliar seu campo de atuagao.
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[11.1.1 - Modo Empresarial De Captura:

E isso que vocés véem no mundo moderno, o mundo que nds conhecemos
desde o século XIX, toda uma série de racionalidades governamentais se
acavalam, se apdiam, se contestam, se combatem reciprocamente. Arte de
governar pautada pela verdade, arte de governar pautada pela racionalidade
do Estado soberano, arte de governar pautada pela racionalidade dos agentes
econOmicos, de maneira mais geral, arte de governar pautada pela

racionalidade dos préprios governados.

Michel Foucault.*

Ao que tudo indica, os sistemas de justica da atualidade, mais do que perseguirem a
eficacia em termos de respostas legalmente aplicaveis, estao interessados em multiplicar-se a si
mesmos, por meio da criagdo continua de leis, de punicdes, de técnicas de gestdo de vidas, da
ampliagao dos seus campos de atuagao, da multiplicagao dos seus operadores, da inclusao de
novos saberes colocados a seu servigo... Enfim, o que se percebe é que interessa cada vez mais
ao judiciario acolher, e de alguma forma responder, a toda e qualquer reivindicacdo que lhe é
dirigida. Na verdade, seu modo de funcionamento precdrio e insatisfatorio (para a maioria) tem

uma utilidade clara: acentuar demandas e estendé-las ao longo do tempo.

As estatisticas dos sistemas de justica sdo sempre impressionantes, especialmente
guando se percebe que esses dados estatisticos, regularmente atualizados, costumam ser
divulgados para festejar o grande aumento na produtividade dos juizes, bem como para
informar a aprovacao de novos projetos de reforma e constru¢do de prédios que vao integrar o
complexo do judiciario, com o objetivo manifesto de promover um atendimento mais célere as
demandas da sociedade. Todavia, a génese do grande e continuo aumento dessas demandas

que chegam ao judicidrio ndo tem constituido motivo de preocupacao.

22008 b, p. 424.
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Segundo dados divulgados por sua assessoria de imprensa, no ano de 2009, o Tribunal
de Justica do Estado do Rio de Janeiro recebeu quase 2 milhdes de processos. Diariamente,
cerca de 13.800 peticdes sdo encaminhadas ao protocolo geral desse Tribunal, chegando a

18.000 as segundas-feiras ou nos dias seguintes a feriados™’.

A cada ano, o Conselho Nacional de Justica (CNJ) divulga nimeros assustadores,
referentes ao movimento processual nos Tribunais de Justica de todo o pais. No seu relatério
Justica em numeros do ano de 2010, por exemplo, ficou demonstrado que os juizes do Rio de
Janeiro receberam o maior nimero de processos, isto é, 3.113 casos novos por magistrado,
enquanto a média nacional foi de 1.407. Os dados colhidos pelo CNJ indicaram também que, no
tocante a justica de primeiro grau, incluindo-se os juizados especiais**, os magistrados
fluminenses foram os que mais julgaram em todo o pais, totalizando 4.212 sentengas por

magistrado™.

A nivel nacional, quase 90 milhdes de processos tramitaram na Justi¢a brasileira no ano
de 2011, sendo proferidas 23,7 milhdes de sentencas e decisdes*®. Como esperado, a
guantidade de processos novos, recebidos em 2011, superou o numero daqueles que foram
julgados no mesmo ano, uma repeticdo que, no ano de 2012, atingiu o acimulo de 63 milhdes

de processos”’.

Nada parece conter essa avalanche processual. Muitos investimentos vém sendo feitos

para incentivar programas de conciliagao e mediagao, de modo a tentar amenizar essa situagao.

3 TJRJ - Tribunal de Justica do Rio de Janeiro [noticia na internet]. Rio de Janeiro, 2009. Disponivel em:
http://srv85.tjrj.jus.br/publicador/noticiasweb. Acesso em 14 dez. 2009.

* Anteriormente denominados Juizado de Pequenas Causas, os Juizados Especiais sdo 6rgdos do sistema Judiciario
brasileiro destinados a promover a conciliagdo, o julgamento e a execucdo das causas consideradas de menor
complexidade pela legislagdo. http://pt.wikipedia.org/wiki/Juizado_Especial_C%C3%ADvel Acesso em 01/09/2013.

3 http://portaltj.tjrj.jus.br/web/informativo/informativos-pjerj/-/informativos-layout/visualizar/35501 Acesso em
01/09/2013.

4 http://www.conjur.com.br/2012-out-29/90-milhoes-processos-tramitaram-justica-brasileira-2011 Acesso em
01/09/2013.
& http://www.agoranoticias.net/brasil/justica-brasileira-tem-63-milh-es-de-processos-em-fila Acesso em

01/09/2013.
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No entanto, ao que parece, esses novos programas tém, ao contrario, contribuido com o
aumento do nlimero de processos em circulacdo, dentro da ldgica de multiplicacdo das portas
de entrada para o judicidrio, que atrai para si um sem numero de questdes sociais, tornadas

entdo passiveis de serem conciliadas ou mediadas por meio da justica formal.

Assim como as chamadas penas alternativas abrem espaco para novas criminalizacdes,
ampliando a extensdo do poder de punir do Estado, é possivel pensar que a proliferacao dos
juizados especiais, voltados para as denominadas pequenas causas, amplia seu poder de
gestdo, pois os males sociais de toda uma populacdo acabam sendo encaminhados para o
mesmo sistema de poder, o qual tem priorizado questdes pontuais, individualizadas,
mostrando-se pouco efetivo na conten¢do do dominio excessivo praticado por grandes grupos

econdmicos, por exemplo.

N3o cabe aqui nos estendermos apresentando dados estatisticos*?, ou mencionando os
muitos projetos a todo o momento criados pelo judicidrio, a fim de lidar com as milhares de
demandas que lhe sdo dirigidas. Mas chamou-nos a atengdao um projeto em especial criado pelo
Tribunal de Justica do Estado do Rio de Janeiro, chamado Projeto Expressinho. O objetivo
declarado foi o de dar maior agilidade aos processos distribuidos aos Juizados Especiais Civeis,
cujas agbes tinham como parte passiva sociedades comerciais ou empresas com excessivo
ndmero de reclamacdes, em razio da precariedade do servico oferecido®. Ao que tudo indica,
muitos consumidores alcancaram a imediata efetividade do bem juridico pretendido, ao
celebrar acordos diretos com as empresas, contando com a garantia do respaldo do judiciario,
caso houvesse descumprimento no acordo firmado, pois, depois de conciliado, o acordo é
homologado por juiz togado, ganhando a forga de uma sentenga. O curioso é que a lista das
empresas mais acionadas por consumidores prejudicados ou enganados em suas relacdes
comerciais ndo costuma sofrer alteracdes. A empresa de energia da cidade de Niterdi, Ampla,

por exemplo, hd anos esta instalada nas dependéncias do Poder Judiciario. Desde o ano de

*8 Desde o ano de 2005, por meio do programa Justica em numeros, o CNJ — Conselho Nacional de Justica —
apresenta relatérios anuais acerca dos indicadores do Poder Judicidrio, trazendo informacgGes relativas a
movimentacdo processual, despesas e receitas. http://www.cnj.jus.br/

* http://cgj.tjrj.jus.br/projetos-especiais/expressinho Acesso em 01/09/2013
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1999, a empresa Telemar ocupa varios nucleos do Expressinho nos juizados Especiais Civeis do
Estado™®. Podemos pensar que os acordos ageis e desburocratizados talvez tenham reparado
alguns dramas pontuais, por meio de pequenas indenizagdes pactuadas com a empresa, mas é
inegavel que a pratica contumaz de causar danos a inumeros consumidores parece longe de ser

solucionada, ou talvez nao seja mesmo este o objetivo.

E o que dizer quando uma grande empresa privada como a Sky passa a contar com o
apoio da estrutura do judicidrio para realizar suas conciliagdes, ou melhor, suas negociagdes
com o publico lesado? Pois o Projeto Totem de Conciliagdo Sky, realizado nas dependéncias do
Foro Central de Porto Alegre/ RS, tentou inovar nessa matéria, incluindo a possibilidade de
videoconferéncia, de modo a “aproximar” a populagdo da empresa, comodamente distanciada.
O referido projeto foi apresentado como forma de evitar o ajuizamento de a¢des. Como disse a
magistrada incentivadora do projeto: “a proposta de uma pronta solugéo, rdpida e efetiva,
demonstra, ademais, qualidade do servico. E uma preocupacdo em bem atender os

consumidores que se sentem, portanto, prestigiados”>".

Novamente, vemos aqui as chamadas ferramentas alternativas dos sistemas de justica a
enredar a populagdo em sua teia, sem que para tanto seja sequer necessario a abertura de um
processo judicial. O fato de empresas contarem com salas nos espacos dos tribunais, de o
Judicidrio ter desenvolvido um papel de mediador para amenizar a habitualmente precaria
prestacdo de servicos de grandes empresas a populacdo, numa espécie de tolerancia

gerenciada, corrobora o modelo empresarial adotado pelos sistemas de justiga.

N3o por acaso, a Fundacdo Getulio Vargas (FGV)>, tornou-se uma das principais
parceiras do Poder Judicidrio brasileiro, oferecendo consultoria especializada a Tribunais de

varios estados da federagao, com o fim de modernizar a administragao da justi¢a e aprimorar a

*® http://cgj.tjrj.jus.br/projetos-especiais/expressinho Acesso em 01/09/2013

> http://tj-rs.jusbrasil.com.br/noticias/100375409/foro-central-tera-servico-de-conciliacao-com-a-sky-por-meio-
de-videoconferencia Acesso em 01/09/2013.

32 Instituicdo privada brasileira de ensino, pesquisa e extensdo, fundada em 1944 com o objetivo inicial de
preparar pessoal qualificado para a administracdo publica e privada do pais, expandindo, posteriormente sua
atuacdo para o campo das ciéncias sociais e econémicas. http://portal.fgv.br/missao Acesso em 01/09/2013.
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capacitacio de servidores®. A busca por padrdes de qualidade e eficiéncia gerencial tornou-se
a meta fundamental a ser alcancada, razdo pela qual os certificados de qualidade ISO passaram
a ser perseguidos e bastante celebrados. Trata-se de uma sigla para International Organization
for Standardization, uma organizacao ndao governamental fundada em 1947 em Genebra, que
hoje estd presente em cerca de 162 paises, e que historicamente nasceu com o objetivo de
coordenar e unificar padrdes industriais a nivel internacional®®. A sigla ISO indica igualdade, e
tem por funcdo promover a normatizacao de produtos e servicos, os quais serdo avaliados por
auditorias externas independentes. O certificado ISO 9000 designa um grupo de normas
técnicas que estabelecem um modelo de gestdo de qualidade para organizacbes em geral®>. A
esse respeito, vale mencionar que, no inicio do ano de 2013, houve uma cerimoénia
comemorativa no Tribunal de Justica do Estado do Rio de Janeiro, pelo recebimento dos

certificados ISO 9001-2008 por 27 de suas unidades>°.

Esse modelo empresarial de funcionamento dos sistemas de justica no contemporaneo
é realmente instigante. Todavia, esse tema especifico ndo constitui o foco principal de nosso
estudo. Procuramos tao somente fornecer alguns dados que consideramos emblematicos a
este respeito, com o fim de apresentar mais esse modo de captura das pessoas na teia juridica,
tentando também relaciond-lo com a figura do homem do ressentimento, em seu perfeito

encaixe as modernas estruturas capitalisticas.

Acompanhando a interpretacdo de Deleuze (1976), podemos considerar que a tipologia
do homem do ressentimento nao esta somente relacionada ao anseio de vinganga e a grande
compaixdo pelas vitimas, com o uso das mesmas para os mais diversos fins, mas também
encontra grande ressonancia no modo liberal-empresarial de funcionamento da maquina
judiciaria. Isso porque, para Deleuze (1976) o homem do ressentimento faz continuamente o
calculo dos seus lucros, estd sempre a farejar pequenos beneficios, ja que se coloca na ordem

da falta, do atraso, da divida, da frustracdo; sempre a busca de um culpado para o seu

>3 http://fgvprojetos.fgv.br/videos/CNJ Acesso em 01/09/2013.

> http://www.certibrasil.com.br/ISO9000.htm Acesso em 01/09/2013.

>® http://pt.wikipedia.org/wiki/ISO_9000 Acesso em 01/09/2013.

> http://www.tjrj.jus.br/web/guest/home/-/noticias/visualizar/110603 Acesso em 01/09/2013.
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sofrimento, ou de alguém que possa, de alguma forma, suprir a sua miséria. Como sintetizou

Deleuze (1976),

O ressentimento sé se péde impor no mundo fazendo triunfar o beneficio, fazendo do lucro ndo
s6 um desejo e um pensamento, mas também um sistema econdmico, social, teolégico, um
sistema completo, um divino mecanismo. O crime teoldgico e o Unico crime contra o espirito
consiste em nao reconhecer o lucro. E neste sentido que os escravos possuem uma moral, e que

esta moral é a da utilidade [referéncia ao § 260 de BM] (p. 178).

Na passagem a que se referiu Deleuze, Nietzsche (BM, 1992), ao discorrer sobre a moral
dos escravos, dos fracos, dos ressentidos, chamou a atengao para a suspeita pessimista e para a
finura da sua desconfianga frente aos bem logrados, de modo que ndo lhes agradam as
qualidades mais ativas, pois nao lhes parecem uteis. O que importa aos fracos é “a compaixdo,
a mdo solicita e afdvel, o coragdo cdlido, a paciéncia, a diligéncia, a humildade” (§ 260, p. 174),
porque estas sim podem oferecer o que eles precisam para suportar o peso de sua existéncia.

“A moral dos escravos é essencialmente uma moral de utilidade” (idem, ibidem).

O homem do ressentimento é aquele que prefere os caminhos obliquos, de tal modo
gue sua moral de utilidade ndo é contrdria a sua louvada moral do desinteresse. Ao contrario
dos nobres, os ressentidos escondem o carater utilitario de sua moral e gabam-se “do cardter
desinteressado das acbes de que retira um beneficio” (Deleuze, 1976, p. 178). Como disse

Nietzsche (GC, 2001), “O ‘préximo’ louva o desinteresse porque dele retira vantagens!” (§21, p.

71). E ndo apenas sua moral, mas também o seu grande e contido impulso agressivo é
defendido por vias obscuras, tornando-se visivel mais por meio da imputacdo de culpas e da

acusagao perpétua, do que por vias diretas:

Considerando o beneficio como um direito, considerando como um direito lucrar com as agbes
gue ndo executa, o homem do ressentimento explode em acres censuras quando o seu anseio
nao se realiza. E como se poderia realizar, se a frustragdo e a vinganca sdo como que os a priori

do ressentimento? (Deleuze, 1976, p. 179).

Portanto, se 0 homem do ressentimento é também o homem do beneficio e do lucro, sua
atualidade em nosso meio juridico poderia ser melhor identificada, ndo nos termos de um

sujeito de direito — do qual ja apresentamos a critica -, mas sim na idéia de homo oeconomicus
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(Foucault, 2008 a), um sujeito de interesses, que calcula riscos e obedece a estratégias

especificas em sua agdo politica.

Ha certamente importantes vinculos entre o funcionamento juridico contemporaneo e a
governamentalidade liberal estudada por Foucault. Uma linha de analise possivel seria observar
como esta ultima esta intrinsecamente ligada a questao da verdade, e a verdade, ao mercado,

entendido como mais um lugar de veridi¢do (Foucault, 2008 a).

Sabe-se que, no contemporaneo, a racionalidade do mercado estende-se cada vez mais
a dominios tidos até entdo como nao econ6micos, da mesma forma como o Direito tem
avancado por caminhos estranhos a pratica estritamente juridica, dentro da mesma estratégia
de ampliar a extensdao do seu poder sobre a populagao. Mas, é preciso dizé-lo novamente,

trata-se de um tema enorme, sobre o qual ndo nos estenderemos nessa tese.

Voltando a proliferagao do desejo por praticas punitivas e a produgdo do escandalo com
certas impunidades, ndao podemos esquecer de uma personagem tantas vezes evocada, cujo
sofrimento, perda ou dano tem sido o principal elemento usado para incitar disposicdes
vingativas e para azeitar as maquinas socio-politicas que administram punigdes: nos referimos a

vitima.
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1.2 - O ELOGIO DA VITIMA E O ENDURECIMENTO DO DIREITO PENAL:

Ha regras que sdo regras de desmontagem, em que ja ndo se sabe
muito bem se a submissdo ndo esconde a maior das revoltas, e se o

combate ndo implica a pior das adesdes.

Gilles Deleuze e Félix Guattari.”’.

Atualmente, a figura da vitima, a memodria de seu sofrimento e todo o afeto de
compaixao que ela desperta em nds, tém sido instrumentalizados para os mais diferentes

propdsitos, especialmente para o endurecimento do Direito Penal.

Parece-nos compreensivel que muitas pessoas que enfrentam acontecimentos
desastrosos ou padecem de intenso sofrimento devido a ag¢do de um outro, de uma
organizagdo ou de uma violéncia estatal, acabem atadas a uma profunda disposi¢ao vingativa
contra os causadores de seu drama doloroso. Mas esse é apenas um lado da questdo. Um
outro, talvez mais importante pelos efeitos que produz, € como o Estado vem incitando com
suas praticas essa disposi¢do vingativa nas pessoas, inclusive usando sua dor como instrumento
politico-punitivo. Em outras palavras, acreditamos que é uma tarefa politica importante pensar
como o Estado apropriou-se de um moralismo justiceiro e pastoral para atingir seus propdsitos

de gestdo de vidas e eliminagdo dos socialmente indesejaveis.

Ndo restam duvidas de que os aparelhos de justica estatais abrigam forgas
extremamente reativas, as quais vém orquestrando um tipo de violéncia que podemos vincular

ao ressentimento e ao espirito de vinganga.

Mas é importante novamente lembrar que, em Nietzsche (GM, 1998), vinganca ndo é o
mesmo que espirito de vinganga. O que ocorria has comunas primitivas, por exemplo, quando a

dor infligida sobre o devedor era vista como um instrumento de troca, tinha de fato muito de

>7'2003, p.139.
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vingang¢a, mas ndo abrigava um espirito de vinganga, no sentido nietzscheano do termo. O que
se buscava na equivaléncia do dano causado pela dor sofrida era uma forma de reparagao, de

quitagao de divida. Depois de quitada a divida, o assunto era encerrado.

Todavia, com o advento do moralismo cristdo e a criagdo do Estado, com suas normas,
categorias e doutrinas, comegou a germinar o espirito de vinganga entre os homens e, com ele,
a idéia de divida infinita. Desde entdo, as rela¢des entre credores e devedores passaram a ser
mediadas e controladas pelo Estado, de tal forma que este tornou-se uma espécie de credor
primeiro de toda uma populagao, ao qual todos devem referir-se continuamente. Do mesmo
modo, as relagdes de troca passaram a girar em torno das nog¢des morais de culpa e dever,
presas ao julgamento do bem e do mal e a uma insacidvel vontade de verdade, quase que
infinddvel, pois que movida por ficcbes de perfeicdo e desejos ilusdrios de correcdo e

enquadramento da vida.

Pensamos que, contemporaneamente, os sistemas de justica s3ao os que mais
alimentam esse espirito de vinganga na sociedade. E assim o fazem engendrando opressdes e
constrangimentos, muito bem combinados com promessas de repara¢des e compensacdes
para os que sdo capazes de acompanhar as regras do jogo. Essa estratégia de poder tem sido de
tal forma eficaz que as proprias pessoas, mesmo insatisfeitas com o funcionamento geral dos
meios de justica, acabam encontrando justificativas morais e utilitarias para muitos dos

horrores e atrocidades cometidos pelos aparelhos do Estado.

Mesmo quando surgem denuncias e criticas contundentes contra os sistemas de justica
estatais, nota-se que muitas vezes elas seguem os mesmos caminhos enrijecidos do sistema
instituido. Exemplo disso sdo os movimentos sociais revindicativos que nao param de pedir por
punicdes e pela elaboragdo de leis cada vez mais duras e, assim, acabam por reproduzir o
mesmo modelo em outros momentos criticado, como ja apontamos no capitulo anterior (item

1.3).

Mas novamente aqui é preciso lembrar da importancia de se operar diferenciagdes,
obervando a génese de tal ou qual movimento social e das reivindicagdes que o acompanham,

bem como os meios utilizados para que elas se fagam ouvir na sociedade. De todo modo,
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pensamos que ocupar o lugar de carrasco implacavel, sedento por castigos e terrores contra os
supostos “inimigos”, ndo condiz com uma postura critica frente a violéncia do Estado, uma vez
qgue reencena o mesmo modelo de reatividade, e deixa de lado o importante combate contra o

espirito de vingang¢a e o ressentimento, pelos quais muitas vezes somos tomados.

Nessas circunstancias, o fundamental é pensar como a maquina do Estado é de fato
uma maquina reativa e, ainda, como essas forgas reativas colocadas em jogo proliferam pela
sociedade e funcionam separando as forcas ativas daquilo que elas podem (Deleuze, 1976).
Nisto se concentra o exercicio de poder estatal, ou seja, agir separando as forgas ativas daquilo
que elas podem, impedindo que as forcas ativas se exercam, seja por meio de leis,

enguadramentos, promocdo de verdades ou relagdes de dominio.

Em sintese, talvez possamos dizer que o problema é saber quando a vontade de
poténcia, enquanto virtude que doa, que opera pela abundancia e pela generosidade, com
vistas ao crescimento e a auto-superagao, transforma-se em um querer dominar, em uma
vontade de poder. Lutas e combates sempre existirdo, assim como violéncias e crueldades, mas
é preciso diferencid-los. Quando o combate é ativo, ndo ressentido e ndo moralista, estamos
falando em vontade de poténcia; do contrario, quando é movido por uma vontade insacidvel de

verdade e de dominio, melhor seria denomina-lo como vontade de poder.

z

E certo que vontade de poder e de dominio também emergem inicialmente como
vontade de poténcia, isto é, ndo deixam de ser um caso da vontade de poténcia no homem,
mas com a diferenga de ter adquirido no caminho uma qualidade negativa, de ter se tornado
uma vontade de negar, de anular o outro, mais do que expandir-se a si préprio, uma vez que
estdo marcados por ressentimento e espirito de vinganga. O préprio tipo sacerdote é um
exemplo de vontade de poténcia que acabou afogada em ressentimentos (Nietzsche, GMIII,

1998).

Portanto, o que esta em jogo, fundamentalmente, é a possibilidade de desativar algo
que se tornou viciado no Ocidente, que foi partir da vinganga para o espirito de vinganga e
colocar o outro sob o jugo de uma divida infinita. Trata-se de uma repeti¢ao viciada e

ressentida do “tu me deves”, como se estivessem sempre a espera de algo que nunca chegara,
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ou condenados a pedir por algo de impossivel realizacao. Esse algo nada mais é do que querer
desandar o tempo e desfazer o feito. Por isso, a vinganga foi caracterizada por Nietzsche (EH,
1995) como uma repugnancia e uma aversao da vontade com relagdo ao tempo. Nessa
disposi¢ao afetiva, nessa revolta contra o fluir do tempo, é que reside o essencial da impoténcia
da vontade. E nada gera mais 6dio do que o crescimento de uma impoténcia (Nietzsche, GM,

1998).

Acompanhando essa linha de raciocinio, ndo podemos subestimar o papel que certos
vitimizados (as vitimas que se entregaram a passividade, a reatividade e ao ressentimento)
desempenham para a reprodugdo do odio entre os homens. Estamos nos referindo muito
especificamente aqueles que, estando feridos, acabam sendo tomados pela auto-piedade e
pelo rancor; aqueles que se tornaram passivos, ressentidos e revoltados diante de sua prépria
impoténcia. Ja o dissemos, na perspectiva nietzscheana, a impoténcia é o que mais gera ddio e
astucia; 6dio a diferencga e astucia para produzir a culpa, facilitar a condenagao e providenciar o
castigo. E claro que este n3o é caso de toda e qualquer vitima, embora seja o caminho para

onde conduz a vitimizagao e a passividade prolongadas.

Vale lembrar que, em Nietzsche (GM, 1998), o édio a diferenca faz parte de uma
condicdo doentia do homem, de uma debilidade, de uma fraqueza, que passa a odiar o outro, o
diferente, porque na verdade esta farta de si. Trata-se de uma disposicdo reativa perante a
vida, isto é, um triunfo das forgas reativas sobre as ativas, dando lugar as principais figuras do
niilismo, entendido como negagao da vida, sao elas: o ressentimento, a ma consciéncia e alguns
ideais ascéticos, como aqueles préprios do tipo sacerdote, que despreza o real em beneficio de

mundos ficticios.

Para Nietzsche (GM IIl, 1998), esse édio a diferenca cresce num solo de auto-desprezo,
onde também se alimentam os vermes da vinganca e do rancor, especialmente contra aqueles
gue sdo vistos como vitoriosos de alguma forma (sejam os tidos como criminosos ou ndo). Mas
€ preciso lembrar que é um d6dio ndao admitido como 6dio, mas sim disfarcado com palavras

grandiloquentes. Citando Nietzsche (1998), esses disfarces seriam algo como uma “arte de
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”m

calunia ‘honrada’”, uma “nobre eloquéncia”, um “tilintar de ouro da virtude”, uma “astuciosa

mimica de mdrtir” e uma “nobre indignagdo”( §14, p.112-113).

Nao seriam os pequenos fascismos cotidianos também uma expressao desse espirito de
vinganga? Nao seriam eles a expressao niilista de um desejo de destrui¢cao do outro, visto como
causador do seu sofrimento? Como disse Foucault (1991), essa espécie de fascismo é nosso
maior adversario. Nao se trata do fascismo histérico de Hitler ou Mussolini, que souberam
como ninguém manipular as massas, mas sim “do fascismo que estd em todos nds, que
assombra nossos espiritos e nossas condutas cotidianas, o fascismo que nos faz amar o poder,

desejar essa coisa mesma que nos domina e nos explora”.

E como seria possivel liberar-nos desses pequenos, porém extremamente venenosos
fascismos cotidianos? Foucault (1991) nos forneceu muitas pistas, a partir de sua leitura de O
Anti-Edipo, de Deleuze e Guattari, o qual, para Foucault, apresenta um grande combate a todas
as formas de fascismo, “desde aquelas colossais, que nos circundam e nos comprimem, até as

formas pequenas que fazem a amarga tirania de nossas vidas cotidianas”(p.84):

Libere a acdo politica de toda a forma de parandia unitaria e totalizante./ Faga crescer a a¢do, o
pensamento e os desejos por proliferacdo, justaposi¢do e disjuncdo, antes que por submissdo e
hierarquizagdo piramidal./ Libere-se das velhas categorias do negativo ( a lei, o limite, a
castracdo, a falta, a lacuna), que o pensamento ocidental por tanto tempo manteve sagrado
enquanto forma de poder e modo de acesso a realidade. Prefira o que é positivo e multiplo, a
diferenca a uniformidade, os fluxos as unidades, os agenciamentos mdveis aos sistemas,
considere que o que é produtivo ndo é sedentdrio, mas ndomade./ Ndo imagine que precise ser
triste para ser militante, mesmo se a coisa que combatemos é abominavel. E o elo do desejo a
realidade (e ndo sua fuga nas formas da representacdo) que possui uma forca revolucionaria./
Ndo utilize o pensamento para dar a uma pratica politica um valor de verdade; nem a acgao
politica para desacreditar um pensamento, como se ele ndo fosse sendo pura especulagdo.
Utilize a pratica politica como um intensificador do pensamento, e a andlise como um
multiplicador das formas e dos dominios de intervencdo da acdo politica./ Ndo exija da politica
que ela restabeleca os “direitos” do individuo, tais como a filosofia os definiu. O individuo é o
produto do poder. O que é preciso é “desindividualizar” pela multiplicacdo e pelo deslocamento,

pelo agenciamento de combinac¢des diferentes. O grupo ndo deve ser o elo organico que une
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individuos hierarquizados, mas um constante gerador de “desindividualizacdo”./ Ndo se apaixone

pelo poder (p.83-84).

Sem duvida, ha muito o que dizer a partir da leitura do fragmento acima citado. Por ora,
considerando o primeiro alerta do combate foucaultiano, acerca da “parandia unitaria e
totalizante”, é importante salientar que, quando nos referimos a violéncia do Estado, ou as
forgas reativas estatais, ou ao espirito de vinganga alimentado pelos aparelhos do Estado, nao
gueremos com isso fazer referéncia a Instituicdo do Estado, tal como o senso comum a
identifica. Diferentemente, seguindo uma perspectiva foucaultiana, Estado sera aqui entendido
(e criticamente combatido) como um complexo centralizador de poder, do qual fazem parte
tanto os inumeros aparelhos, sistemas e organizagdes voltados para o controle do coletivo,
como também certos modos hegemobnicos de pensar e viver, pautados em normas e
“categorias do negativo”, construidas por forcas que intencionam gerir com mais eficdcia as
condutas dos individuos e de toda uma populagao, isto é, forgas individualizantes e totalizantes

ao mesmo tempo.

Nos capitulos anteriores, acompanhando o pensamento nietzscheano, ja haviamos
apresentado a critica a categoria de individuo, a qual historicamente atribuiu-se uma esséncia
imutavel e uma série de principios de normalidade. Na mesma linha, Foucault, Deleuze e
Guattari, por meio da criagao de novos conceitos, também combateram a categorizagdo como
individuo, isto é, essa forma de governo por individualizagao e todos os efeitos de dominagao
dai decorrentes. Com base nessa abordagem filoséfica, ndo caberia entdo questionarmos se o
estatuto de vitima, tao perseguido por muitos ao reclamar seus direitos, especialmente no que
diz respeito aqueles atrelados ao desejo de retribuicdo punitiva, ndo estaria por demais preso a
esse governo por individualizacdo? Nao seria possivel inventar novas formas de combate contra
as forcas de dominacdo, que nao estivessem limitadas a reproduzir as mesmas armas reativas
do Estado e seu modo de exercicio de poder? Mas como fazer esse deslocamento sem antes
conseguir liberar-se de um crescente espirito de vinganga, no sentido nietzscheano do termo,
qgue no fundo ndo quer mais do que a inversao do poder, sem mudar com isso 0 modo do seu

exercicio?
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Quando Nietzsche (GM, 1998) apresentou fortes criticas aos afetos compassivos, ele se
referia, sobretudo, ao apiedamento paralisante, que ndo faz mais do que enfraquecer o outro e
a si proprio. Tanto piores e despotencializadores sdao a auto-compaixdo e o auto-apiedamento.
Mas, além de enfragquecimento, nunca é demais lembrar: acomodar-se na impoténcia é
também alimentar édios sorrateiros. O mesmo se pode dizer quanto a disposicdo insacidvel e
implacavel de acusagdo e punigdo, quando se faz o inventario de todo o desconforto e dor
sentidos, com vistas a cobrangas que se revelam impagaveis, muitas vezes dirigidas a um
agente causador isolado de todo um sistema que, coerentemente, esta implicado em todo

acontecimento.

Como assinalado, o governo por individualizagdo conduz a individualizagdo das
responsabilidades, a criagdo de normas e a fabricagdo de monstros, cuja punigao, ou mesmo
eliminagao, nao chega a alterar os mecanismos de todo um complexo de poder e, como
consequéncia, o retorno e a reprodugao de novas séries de acontecimentos semelhantes. Vale
citar novamente: “O individuo é o produto do poder. O que é preciso é “desindividualizar” pela
multiplicagdo e pelo deslocamento, pelo agenciamento de combinagées diferentes”(Foucault,
1991, p. 84). Ndo a toa, os fildsofos da diferenca sempre exortaram a desindividualiza¢cdo, como

forma de intensificar o combate as forgas reativas e ao niilismo enfraquecedor.

Nesse aspecto, sempre é bom lembrar Primo Levi (Levi, 1987), que sofreu intensamente
as atrocidades do regime nazista, mas preferiu enfrentar a memaria do acontecido ocupando o
lugar de testemunha, e ndo o de vitima: “Para escrever esse livro usei a linguagem moderada e
sObria da testemunha, ndo a linguagem lamuriosa da vitima... creio na razéo e na discusséGo
como instrumentos do progresso e por eles anteponho a justica ao ddio”(p.185). Para Primo
Levi, mais perigosos do que os famosos monstros do nazismo, foram as centenas, ou milhares
de funcionarios que estavam sempre prontos a acreditar e a agir sem esbocar qualquer

guestionamento frente aquelas engrenagens mortiferas e aterrorizantes.

Portanto, ndao é dificil concluir como muitas vitimas acabam presas desse engodo e
desse envenenamento - que aqui identificamos com o termo nietzscheano de espirito de

vinganga -, que as coloca sempre a espera de que os outros venham a lhes restituir um passado
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perdido, uma divida ndo paga ou a cura de uma dor. Caso permanegam nessa espera
interminavel, acabam sendo tomadas por ressentimentos e disposicdes vingativas que sé fazem
piorar sua situacdo. Como diz um dito que tornou-se popular,”® de fato “guardar ressentimento
é como tomar veneno e esperar que a outra pessoa morra”. Ou, nas palavras de Nietzsche (EH,
1995), “o ressentimento, nascido da fraqueza, a ninguém é mais prejudicial do que ao fraco

mesmo”(p.31).

Mais do que nunca, o campo judicial vem sendo produzido como o lugar privilegiado de
acolhimento as vitimas, que buscam o reconhecimento da sua desgraca, a compaixdao da
sociedade, a reparac¢do do seu dano e a punicdo exemplar do agente causador. Mas ao pedir
assim demais a justi¢a, ao esperar demais por algo impossivel, que seria desfazer de alguma
forma o feito, acabam encurraladas em sua propria maquina de guerra, em sua propria

amargura.

Sabe-se que a questao das vitimas esta comumente ligada a afetos de compaixao e,
muitas vezes, a uma espécie de glorificagao religiosa, que as faz alcangar uma certa notoriedade
dentro do seu meio. Pensando a esse respeito, Eliacheff e Lariviere (2009) ressaltaram o
narcisismo presente no estado de vitima, que seria inclusive muito proximo do narcisismo do
criminoso em termos de notoriedade. Isso porque ha beneficios secundarios em tornar-se
vitima, tais como, por exemplo, chegar préximo a unanimidade social devido ao seu carater
sagrado (ndo esquecamos que Jesus Cristo é reconhecido como a maior das vitimas); ndo ser
contrariado, por conta do seu estado; e ser o eterno credor de uma demanda nunca satisfeita.
Para os autores, a condicao de vitima tornou-se mesmo uma posicao social, a qual se confere
um certo status e uma forga politica que muitas vezes se volta contra elas proprias, pois que se
véem encerradas em sua vitimizagao, expropriadas de sua intimidade e tornadas instrumentos

de variados exercicios de poder.

Devemos acrescentar a isso o importante dado de exaltacdo emocional da vitima pelo
circo midiatico, que convertem as vitimas em atores do seu préprio drama, transformando a

dor em espetdculo e o préprio sistema de justica em uma maquina midiatico-judicial, que é

8 Alguns atribuiram a frase a Shakespeare; outros a Malachy McCourt; outros, ainda, a autoria desconhecida.
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particularmente sensivel e devastadora, em termos acusatérios, para com os crimes de maior
potencial mobilizador. Por isso, ndo é raro observar como a midia, com especial destaque para
0s meios televisivos, inflama os sistemas de justica a agir de forma implacavel e acelerada nos
casos de grande comogdo publica, muitas vezes convocando profissionais do direito e
especialistas de areas diversas para oferecer suas criticas ao funcionamento do judicidrio e
alimentar o clima de indignagao popular para com os supostos criminosos, antecipando
condenagdes bem antes dos julgamentos formais. A forma diferenciada e seletiva como alguns
casos sao juridicamente tratados expoe com clareza a influéncia da opinido publica, amplificada

pela midia, seja nas decisdes judiciais ou, antes, na propria atuagao da policia.

Mas serd que essa onda de exaltacdo traz mesmo beneficios para as chamadas vitimas?
Essa exploracdo politica da vitimizacdo ndo estaria despotencializando as pessoas que sofrem
danos? Ha os que defendem a idéia de um juizo terapéutico, isto é, de uma decisao judicial que
faca as vezes de uma terapia curativa para o sofrimento da vitima, por meio de uma
compensagdao de seu sofrimento através da punigao do criminoso, tanto mais satisfatoria,

guanto mais intensa e cruel.

A esse respeito, vale fazer a ressalva de que, apos a era dos suplicios, das decapitagdes e
execucdes em publico, chegamos as prisdes e aos julgamentos midiaticos, ainda dentro da
idéia de infligir dor por compensagao, mesmo que outros sentidos moralistas e racionalidades
cientificas tenham sido conferidos as penas. Mas, com relacdo a aplicacdo de castigos cruéis -
para além da discussdao sobre a regressao do simbdlico, como denominaram Eliacheff e
Lariviere (2009), ja que ndo se consegue escapar a violéncia da retribuicdo vingativa -, quando
se pensa na situagao das vitimas, é preciso atentar também para o fato nao desprezivel do
tempo dos julgamentos. Ou seja, depois de terminado o circo midiatico, a exaltacao da dor e o
clamor por severas punigdes, ainda restam as vitimas, sempre a espera da concretizagao da
impossivel promessa, isto é, da eliminagdo de sua dor. A idéia de que sé ao final do juizo se
podera fazer o luto curativo é nada mais que um sonho interminavelmente adiado, haja vista a

conhecida morosidade dos processos judiciais.
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Como esperar cinco, seis, ou muitos anos mais para iniciar o trabalho de luto por uma
grande perda? O tempo judicial costuma ser incompativel com o tempo de elaboragao
emocional préprio de cada um, e este tempo nao podera submeter-se aquele sem atrair para si
prejuizos significativos. Assim é que o tempo da justica formal ndao faz mais que prolongar
sofrimentos ao incitar a busca por verdades inalcancdveis e por razdes explicativas que
dificilmente serdo satisfeitas. Como lembraram Eliacheff e Lariviere (2009), as vitimas que se
véem presas a essas expectativas acabam investindo mais na procura de causas, do que
propriamente em assumir os efeitos do dano em suas vidas, de tal forma que o tratamento
judicial do crime deixa em suspenso o importante trabalho do luto. Além disso, trata-se de um
caso de insatisfacdo quase sempre garantida, pois o alcance de muitas dores ou a dimensao
infinita da morte de um ser querido dificilmente encontrara equivaléncia no fato da
condenagao juridica. Para os autores, € um engodo a cantilena tantas vezes repetida de que o
trabalho de luto depende ou é favorecido pelo devido processo legal, como se o luto estivesse

atrelado ao julgamento da verdade e a puni¢do correspondente.

Claramente, apresentar essa critica ndo quer dizer abdicar de toda e qualquer idéia de
justica ou da busca pelo conhecimento de como se foi cair em certas situacGes atrozes de
sofrimento. Mesmo porque, o completo desconhecimento do percurso que conduziu ao
acontecimento desastroso impossibilita, ou no minimo dificulta, o trabalho de esquecimento e
de cicatrizacdo. O ponto critico crucial refere-se a instrumentalizacdo dessa dor pelos aparelhos

do Estado, e também em como pensar que o caminho de potencializacdo pode ser outro.

Além disso, é importante pensar como a produg¢ao do escandalo das chamadas
impunidades, ou melhor, do desfuncionamento seletivo dos meios juridicos - que nao raro
guedam-se inertes frente a violéncias sociais destruidoras da vida -, acabam por fortalecer uma
fileira de indignados com grande impeto justiceiro. Eis aqui mais um exemplo de como funciona
a grande usina de espiritos de vinganga, construida e promovida pela violéncia do Estado, em

suas varias formas de atuagao.

Em todo caso, o que se quer frisar é que a participacao ativa e intensa das vitimas nos

rocessos judiciais muitas vezes é prejudicial a elas proéprias, “longe de promover a paz, a
J
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participagdo das vitimas nos julgamentos so serve para infectar as feridas que sofrem em sua

propria carne” (Eliacheff e Lariviere, 2009).

Talvez o maior problema seja o fato das pessoas procurarem dar sentido aos seus
padecimentos por meio de uma acdo do judicidrio, ou antes, o judicidario vender a falsa
promessa de que é capaz de conferir sentido, encontrar causas e promover alivios imediatos a
um grande leque de dramas vivenciais, a0 mesmo tempo em que constréi uma maquina
burocratica geradora de multiplas insatisfagdes. O engodo é tamanho que muitas vitimas sé
passam a sentir-se “vitimas de verdade”, com todo o status a que tém direito, tdo somente
apos receber o aval do judiciario, como se, na auséncia da declaragdo de culpabilidade de um

terceiro, seu sofrimento nao fosse tdo digno de respeito e de compaixao.

A cena judicial alcangou tal relevancia na contemporaneidade que se tornou uma
espécie de dever moral e civico denunciar e procurar culpados. Isso se aplica sobretudo ao
direito penal, que acabou se constituindo como parte fundamental do trabalho de luto, em
substituicao aos antigos rituais comunitarios ou religiosos. Como salientou Eliacheff e Lariviere
(2009), tornaram-se escassos os ritos coletivos e familiares que ajudavam a ndo estar so diante
da fatalidade e do vazio deixado pela morte. Em seu lugar, emergiu o aparato judicidrio e todo

seu rol de especialistas.

O procedimento judicial penal em busca da falta tornou-se o substituto do dever de enterrar o
morto. Este procedimento constitui uma espécie de cerimonia funeraria sem fim, que dura anos
e martiriza aqueles que vivem pela culpa de ndo ter feito o suficiente para descobrir o pecado e o

diabo que foi seu causador (Eliacheff e Lariviére, 2009, p.219).

Ao extremo, o que se vé é o desespero daqueles que buscam um sentido para
acontecimentos que, se bem observados, carecem mesmo de sentido, ou abarcam multiplos
sentidos que escapam aos limites da ciéncia juridica. Nessa linha de analise, Eliacheff e Lariviere
(2009) salientaram como quase sempre a demanda dirigida a Justica pelas vitimas é a de
reduzir o acontecido, e o suposto causador do ato, as suas proprias categorias de bem e mal,
dentro dos limites estreitos de uma moralidade enrijecida, que almeja ilusoriamente reordenar

o mundo e suas mazelas a qualquer prego.
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Uma outra consequéncia, ja mencionada em outro momento, é a de que a pratica de se
atribuir simplesmente defini¢cdes fixas e individualizadas de vitimas e culpados para as partes
em conflito simplifica perigosamente a situagdo e facilita escapar ao pensamento critico. Esse
caminho dificulta sobremaneira o trabalho de liberacdo de todos aqueles que vivenciam
tragédias pessoais e processos de sujeicdo, pois que se véem objetivados por um discurso de
saber e de poder que os fazem permanecer infinitamente nessa condicdo de passividade,

encerrados em si mesmos, produzindo tais subjetividades.

E patente a existéncia de um interesse politico em fazer permanecer certas pessoas na
condigao de vitimas. A compaixao suscitada pela vitima constitui um artificio poderoso para os
mais diversos usos, seja no ambito da intimidade familiar, seja no coletivo de uma sociedade,
quando vitimas sao objetivadas, selecionadas e instrumentalizadas por um governo que lhes
oferece a ilusdo de dar-lhes satisfacdo e reconhecimento, mas cujo principal interesse é

remeter-se a elas para justificar uma politica cada vez mais repressiva.

Pode-se dizer que muitas associagdes de vitimas seguem o mesmo caminho, quando
assumem ideais moralistas, abdicam de uma postura politicamente critica e passam a fazer
coro com o Estado, reivindicando tao somente as tradicionais punigdes, sem ao menos colocar
em discussdo o sentido da pena que tanto almejam. Ainda que muitas dessas associagdes visem
justamente combater a violéncia do Estado e dar voz aos silenciados pela sociedade, é preciso
sempre lembrar, tal como alertou Foucault (1979 c), dos perigos de se colocar no lugar de
representante das vitimas de opressdo e, sobretudo, do modo como esse lugar de

representante é ocupado.

Podemos considerar que as associacdes mais eficazes sejam aquelas que conseguiram
escapar a tentacdo pastoral de guiar um rebanho de vitimas e criaram mecanismos criativos de
acao, capazes de fazer sobressair o fato da dominagao na sua intimidade e brutalidade, de
forma a provocar mais intensamente os gestos de liberagdo de cada um que esta ali envolvido
(Foucault, 1987). Se lembrarmos Nietzsche (GMIII, 1998), a questdo é que a condi¢do de
vitimizagao e passividade conduz a fraqueza e chama pelo tipo sacerdote, o qual intui esse

instinto e trata de o promover:
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Onde ha rebanho, é o instinto de fraqueza que o quis, e a sabedoria do sacerdote que o
organizou. Pois atente-se para isso: os fortes buscam necessariamente dissociar-se, tanto quanto
os fracos buscam associar-se; quando os primeiros se unem, isto acontece apenas com vista a
uma agressao coletiva, uma satisfacdo coletiva da sua vontade de poder, com muita oposi¢do da

consciéncia individual (§ 18, p. 125).

Portanto, talvez seja necessdrio comecar a ousar questionar o estatuto de vitima, assim
como também o status social e os interesses politicos daqueles que se ocupam das chamadas
vitimas. Novamente, isso ndo quer dizer ignorar as experiéncias tragicas por que passam as
pessoas, tampouco os multiplos processos de estigmatizagao, discriminagao, marginalizagao,
patologizagdo, confinamento, opressdao e exterminio a que muitos estao sujeitos, sobretudo
pela agdo das forgas do Estado, seja ao nivel das categorizagcdes de familia, das chamadas
representacdes sociais, do aparelho judicidrio, do saber médico ou das forgas policiais e
moralistas de toda ordem. Questionar o estatuto de vitima é também questionar o governo por
individualizagdo, é questionar a objetivacdao de saber que lhes é conferida e buscar nessa
posicdo de fraqueza a elas atribuida a possibilidade de uma forga mais ativa e menos reativa, de
tal modo que a associagdo esteja voltada para uma agressao coletiva, para o combate de forgas

niilistas e para a satisfagao coletiva de uma vontade de poténcia.

Nada mais prejudicial as proprias vitimas do que atitudes e associagdes compassivas que
se comprazem e se apiedam diante do seu sofrimento. Como disse Nietzsche (EH, 1995), “mdos
compassivas podem por vezes interferir destruidoramente em um grande destino, em uma
soliddo ferida”( §4, p. 28). Tanto pior quando as associacdes tém como unico desejo e funcao
reproduzir os mesmos mecanismos de poder silenciadores e produtores de assujeitamento do
Estado, esquecendo-se de que toda e qualquer instituicdo - como o préprio Estado - é formada
por praticas, por mecanismos operatérios que fixam saberes e poderes e os reproduzem
(Deleuze, 1987). Sendo assim, os alvos de combate deveriam ser estes mecanismos insidiosos
gue assimilam e excluem conforme os interesses em jogo, e ndo propriamente a busca por

ideais expiatdrios de justica, por exemplo.
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Em suma, tentamos colocar em discussdo o que se ganha e o que se perde ao se auto-
denominar como vitima e, ainda, para que e para quem as vitimas tém sido importantes

instrumentos para o exercicio de um poder.

Mas, afinal, quem sdo as vitimas? O que faz de alguém uma vitima? Aqueles que
comumente sdo vistos como vitimas ocupam de fato o lugar mais fundo da sujei¢gao? Ou serd
gue, em meio a nossa cultura do bem estar, qualquer mal estar intimo, ou qualquer sofrimento

advindo da violéncia propria da vida mesma, pode servir para conferir o estatuto de vitima?

Supondo que haja alguma espécie de hierarquia entre aqueles denominados como
vitimas, quais dentre eles desfrutariam de maior importancia social? Quais vitimas produzem
maior compaixao na sociedade? Em que lugar nessa hierarquia estariam os habitantes dos

espacos extremos de exclusdo, como as prisdes ou 0s manicomios?

Originariamente, a palavra vitima guarda uma ligagao muito forte com o sagrado, com o
tema do sacrificio e da salvacdo divina. A vitima expiatdria, por exemplo, paga para dar prova
de sua submissdao a uma ordem superior que da sentido a vida coletiva, como fez Jesus Cristo.
Essa vitima confere um valor herdico a dor, e exibe uma inocéncia tdo perfeita que chega a ser
considerada sagrada (Eliacheff e Lariviere, 2009). Sdo esses os tracos que ainda hoje povoam o

imaginario social quando se evoca a palavra vitima.

Compaixdo e piedade em geral sao suscitadas em vista de algum mal destrutivo que
recai sobre quem n3o o merece. E, ndo esquegcamos, sdo os valores de uma sociedade que
fazem a selecao de quem merece ou nao o estatuto de vitima. Uma sociedade que enaltece o
mercado, que preza o empreendedorismo e valoriza a individualizagao das responsabilidades
nao elegeria os pobres e marginalizados como vitimas de um sistema; tanto menos os
gualificados como criminosos ou os ditos loucos de todo género. Ao extremo, pobres,
criminosos e loucos chegam a ser qualificados como vitimas de si préprios; de sua preguica, de
sua incuria ou de sua natureza. Portanto, as vitimas participam de uma eleicdo, em meio a qual
sujeicdo, exclusdo, sofrimento e silenciamento nem sempre sao os fatores decisivos. Uma outra
racionalidade define o estatuto de vitima, ainda que sofra pequenas variagdes segundo os

interesses politicos do momento. Dai a importancia de se observar os valores que sustentam
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certas classificacdes para melhor questiona-los, procurando pensar a genealogia e os interesses

gue envolvem certos siléncios e valorizagdes, como ensinaram Nietzsche e Foucault.

De todo modo, muito se fala na enorme ascensao do poder das vitimas, que chegam a
ser algadas ao posto de herdis modernos, tamanha a distingao que lhes é dirigida pelos meios
de comunicagdao de massa, que as tornam verdadeiras celebridades, destacadas da massa em
razdo de seu sofrimento peculiar, do qual ndo se fala sendo desde um ponto de vista da
compaixao, da identificagdo e do apiedamento (Eliacheff e Lariviere, 2009). Trata-se, sem
duvida, de um tipo de reconhecimento social, mas, novamente cabe a pergunta: serd que esse
reconhecimento contribui para que as pessoas se liberem dessa condi¢do passiva e reativa de
vitima? Ou sera que essa espécie de privilégio da vitimizagao ndo as acomodam na situagao de
falso heroismo e no deleite de sentir-se credoras de toda uma sociedade, que lhes deve ao
menos alguma dose de compaixdao? Como indagaram Eliacheff e Lariviere (2009), quem nao
aspiraria a esse privilégio de pretender-se vitima, como forma de distinguir-se de seus
semelhantes e exigir o reconhecimento de sua singularidade? Sabemos que muitos assim o
fazem, como uma via possivel de reconhecimento, sem sequer imaginar os efeitos gerados para

si e para a coletividade com tal atitude.

Mas interessa-nos aqui ressaltar uma vez mais o papel das vitimas em relagao ao Direito
Penal, inclusive no sentido de estarem cada vez mais participando ativamente do préprio
processo penal, muitas vezes querendo ditar o tipo de sangao aplicavel ao crime ou a infragao,
colocando-se como verdadeiros fiscais de todo o processo, seja no periodo investigativo, no de
julgamento ou no de cumprimento da pena. Cabe pensar quais seriam os efeitos dessa
participagdo. Ja antecipamos neste capitulo que, para a vitima, o envolvimento ativo no
processo, a ponto de sentir-se presa e na dependéncia de uma resposta para dar andamento a
sua rotina de vida, claramente ndo lhe traz beneficios, na medida em que adia
indeterminadamente a superagao de um sofrimento e a liberagdao desejavel dos afetos reativos.
Mas e quanto aos efeitos que essa participagao pode produzir na coletividade e no préprio

sujeito alvo de julgamento?
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Historicamente, muitos esforgos foram feitos para afastar a vitima do cenario penal, de
modo a limitar a intensidade das vingangas privadas. Todavia, em grande parte devido ao
crescimento contemporaneo do escandalo de certas impunidades e das inumeras violacdes dos
direitos humanos internacionalmente reconhecidos, o afastamento das vitimas com relacdo ao
Direito Penal vem sendo questionado, pois sua participacao é vista como forma de pressionar o
poder judicidrio e, desse modo, enfim fazer justica, seja como reparacdo do dano, seja como
retribuicao ao agente causador, na forma da pena. Por essa razao, muitos véem a entrada em
cena das vitimas ao longo dos processos penais como uma justa contrapartida, levando-se em

conta as inumeras injusticas geradas com o seu silenciamento.

Ha os que pensam, como Eliacheff e Lariviere (2009), que a justica profana veio
substituir a justica divina que ha tempos vem sendo eclipsada, haja vista o alcance do poder
judicidrio na atualidade, que faz dos juizes novos magos e verdadeiros médicos generalistas,
gue a tudo prometem consertar e curar. Para os autores, “medicalizagdo, judicializa¢do e
vitimizagdo parecem ter se convertido no alfa e no émega do tratamento do que antes se
chamava a ‘questdo social” (idem, p.123). Em todo caso, vale lembrar que, historicamente, a
pratica médica e todos os especialismos afins a area social nunca deixaram de atuar como
grandes colaboradores dos sistemas de justica, especialmente no ambito punitivo (Foucault,

1999).

O fato é que a cada dia cresce mais a tendéncia de se exorcizar os grandes problemas da
sociedade tao somente pela intervencdo juridica. Uma tendéncia que caminha especialmente
em direcdo a um grande populismo penal, atravessado por uma série de discursos que
reivindicam um direito de punir sem medida, e que apelam a punicdo quase sempre em nome

das vitimas, as quais tornaram-se um poderoso recurso politico.

De acordo com Salas (2010), a razdo do crescimento de um populismo penal estd
associada a fragilizagdo da sociedade, que almeja alcangar tranquilidade e prote¢ao por meio
da punigdao, ou mesmo através da eliminagdo de todo aquele que passou a ser identificado com
o mal. Além disso, para o autor, o populismo penal ndo deixa de ser mais um componente da

via democratica, no sentido de que uma democracia de opinido efervescente e um direito de
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punir puramente repressivo ndo cessam de se alimentar reciprocamente, unindo o discurso
politico a mobilizagdo emocional das massas. Com isso, em nome do dever de memdria as

vitimas, uma vontade de punir invade as sociedades democraticas.

Apoiando-se no discurso de solidariedade as vitimas e na promessa de conjurar os
riscos, reparar as fraturas e atingir maior coesdo social, o Estado penalista nao encontra
dificuldades em expandir seu poder e até em produzir um certo fascinio, de tal forma que hoje

é a propria sociedade que clama por mais penas, por mais repressao e por mais controle.

Novamente é preciso ressaltar que, ao lado de um populismo penal, ndo cessa de ser
produzido e intensificado um ressentido moralismo, marcado por categorias normativas e
papéis estereotipados, que opdem vitimas e culpados, o bem e o mal, a vitima inocente e o
criminoso odiado. Como frisou Salas (2010), os trés sistemas, mididtico, judicidrio e politico,
insuflam a emocao coletiva, apropriando-se da figura da vitima e explorando a representacao
bindria de bem e mal — signo de todo moralismo. Especialmente a cena midiatica - que muitas
vezes atua como substituto ou representante do que se chama, com grande pompa, a Justica -
faz questdo de orquestrar esse combate do bem contra o mal. Para tanto, antecipa julgamentos
e condenacgdes, cria figuras expiatdrias e contribui sobremaneira para moldar uma mascara
justiceira aplicada a sociedade, a qual, dominada por uma grande intensidade de afetos, acaba
por tonar-se infinitamente mais violenta do que a lei, porque se vé tomada pela urgéncia em
descarregar sobre algum agente causador a violéncia com a qual foi confrontada por todos os

lados.

Ja ha algum tempo, crimes e infracdes deixaram de ser abstracdes juridicas, criadas pela
necessidade de ordem publica, para ocuparem o lugar de simbolos de um mal social. Assim
como também a solidariedade coletiva foi substituida por uma “solidariedade vitimdria”,
pontuada por uma posicdo moralmente ativa da justica penal, que passou a ser uma espécie de
produtora de sentidos sem concorrentes, ao propor investigagdes, designagdes de faltas,

confrontagdes catarticas e punigdes expiatdrias (Salas, 2010).

Vivenciamos uma época de grande exploragao politica do medo e dos riscos. E entdo,

por uma crescente necessidade de seguranga, acabamos por pagar um alto preco emocional,
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ético, politico e financeiro com a multiplicagdo das leis, o agravamento das penas e a inflagao
carceraria. Como definiu Foucault (2002; 2008 a), vivemos sob a égide dos dispositivos de
seguranga; passou-se de um modelo em que sobressaia o tratamento do individuo perigoso,
para outro em que prevalece a regulacdo do espago onde vivem as populacdes. Hoje, o objeto

privilegiado do saber é a populacao, o publico.

Assim, ao lado de um direito de punir individualizado, nasceu uma intensa vontade de
punir da necessidade coletiva de seguranca, ou melhor, da luta crescente contra a inseguranca
constantemente produzida. E quanto mais as fronteiras tornam-se frageis — sejam aquelas
entre as nacdes, sejam entre os géneros culturalmente forjados, sejam, enfim, entre os
conceitos de bem e mal -, mais cresce a demanda por seguranca; por tudo aquilo que confere
alguma sensagdo de seguranga, como os moralismos, por exemplo. O fato é que tanto as
pessoas, quanto os aparelhos de Estado parecem impotentes face ao contdgio dos riscos, ndo

importando o quao irrealistas eles se apresentem.

A prépria vontade de punir, ao lado das justificativas criadas para tanto, tornou-se um
jogo politico, em meio ao qual as leis sdo dedicadas a causa das vitimas e as guerras sao feitas
em seu nome. Como destacou Salas (2010), esse estado de coisas ganhou amplitude apds o
evento ocorrido nos EUA, em 11 de setembro de 2001. A partir de entdo, ndo sé o discurso
politico tornou-se cada vez mais voltado para a puni¢gao, como também novos conceitos
emergiram, tais como o de justica infinita>® e o de guerra preventivaso. Em ambos os casos, a

guerra justiceira passou a ser defendida como um meio de recuperar a seguranca da populacao.

¥ Termo utilizado pelo entdo presidente dos EUA George W. Bush, ao declarar um estado de alerta
permanente contra todos aqueles considerados terroristas, especialmente contra o Afeganistdo, pais de
onde partiram os autores do ataque de 11 de setembro. A operagdo militar americana foi inicialmente
batizada como “justica infinita”, mas o nome foi depois alterado para ndo ofender os mugulmanos, pois,
segundo a religido islamica, apenas Allah teria a prerrogativa da justica infinita.
http://www.bbc.co.uk/portuguese/noticias/2001/010921 bush.shtml Acesso em: 01/11/2012.

% Conceito que justificou o ataque ao Iraque no ano de 2003, ainda que, posteriormente, a alegada prevencao
tenha se mostrado falaciosa, haja vista a inexisténcia de “armas de destruicdio em massa”, tal como havia sido
propagandeado. Maiores detalhes em: http://diplo.org.br/imprima918 Acesso em: 01/11/2012.
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Para Salas (2010), os EUA sdo a terra de eleicdo do populismo penal. E bem sabemos
como o modo de funcionamento dos sistemas de justica americanos tem exercido influéncia
em nosso proprio ordenamento juridico, haja vista as recentes inovacdes propostas no projeto
de reforma do Novo Cdodigo Penal Brasileiro — como ja mencionado. A inclusdo do terrorismo
como tipificagdo criminosa, justificada pelos grandes eventos a serem realizados no pais nos
proximos anos de 2014 e 2016 — Copa do Mundo e Olimpiadas - surge como um dado
emblematico. E como frisou Salas (2010), talvez nada possa ser mais caracteristico das
sociedades do risco do que a idéia de terrorismo iminente e sua consequente politica de
prevencdo, que tanto pode ser dirigida a um individuo isolado, como também a uma

organizacao identificada como criminosa.

De fato a idéia de terrorismo e de prevengao esta estreitamente vinculada a tematica
que discutimos, a respeito da formagao contemporanea de uma cultura da vingangca e da
reatividade, que se ampara em discursos de justica. Mas, para além da disseminagdo e da
exacerbacdo do medo relativo a todas as praticas que podem se enquadrar na definicdo de
terroristas, parece-nos que a expressao grandiloquente de “justiga infinita” traz consigo efeitos
ainda mais perigosos e mais proximos daquilo que estamos associando, na atualidade, ao termo

nietzscheano de espirito de vinganga.

Sabe-se que a expressao “justica infinita” foi abandonada pelo discurso politico oficial.
Todavia, o fato de ter sido incluida em algum momento naquele discurso e naquelas
circunstancias ndo deixou de ter consequéncias ético-politicas, que continuam tendo
repercussao no cenario internacional. Seguindo uma perspectiva foucaultiana, podemos
entender a aparicdo dessa expressao como um acontecimento discursivo, em meio ao qual o
mais importante ndo é o autor da fala, mas sim o contexto e as circunstancias que permitiram
gue essa expressao continuasse reverberando nos discursos e nos atos. Discursos sdao praticas
de significagdo e constituicdo de mundos, de modo que estao irremediavelmente ligados ao
contexto sécio-histdérico de sua producdo. Como disse Foucault (1996), é preciso que se ocupe
um lugar especifico para ser o sujeito de tal ou qual discurso, pois é a situagdo, e ndo o autor,

gue constroi o que é dito.
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Podemos considerar que essa curiosa expressao nomeia perfeitamente uma atmosfera
de reatividade quase religiosa, e traduz de forma assustadoramente clara um modo muito
especifico de se pensar a justica no contemporaneo, articulando, por um lado, o seu uso
estratégico para os mais diversos fins e, por outro, a invencdo de puni¢cdes capazes de se

prolongar no tempo, indefinidamente.
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.3 - A GESTACAO DA IDEIA DE “JUSTICA INFINITA”:

E antes do 6pio que a minh’alma é doente. Sentir a vida convalesce e estiola. E

eu vou buscar ao dpio que consola. Um oriente ao oriente do Oriente.

61
Fernando Pessoa.

A expressao “justica infinita” ndo é exatamente nova, pois ha muito tempo esteve ligada
a uma conotagao propriamente religiosa, representando a justi¢a divina. Portanto, a novidade

de sua reaparicdo ndo esta no que é dito, mas sim na atualidade dos acontecimentos.

O que hoje claramente se associa a expressao justica infinita é a reivindicacdo de uma
punicdo ilimitada, que evidencia a passagem de um mundo juridico finito a uma questao moral
gue vai além dos limites do Direito e das leis, embora os utilize como forma de concretizar e
justificar de alguma forma essa sede de vinganga. Em suma, o que hoje o termo justica infinita
expressa é sobretudo o florescimento de uma paixdo de julgar, ou, para usar as palavras de

Deleuze (1992 a), a expansdo da doutrina do juizo.

Podemos interpretar a expressao justica infinita como sendo uma das faces mais
aterradoras da vontade de verdade moderna, que sempre acompanhou a pratica do Direito e
os discursos que clamam por justica. Como ja salientamos, o Direito Penal, especialmente,
sempre buscou suporte em uma série de saberes reconhecidos como verdadeiros, seja em
teorias do Direito, seja, a partir do século XIX, em saberes socioldgicos, médicos, psiquidtricos e
psicolégicos, como se a palavra da lei ndo pudesse mais ser autorizada, em nossa sociedade,
sendo por um discurso de verdade (Foucault, 1999). E quando se fala em justiga infinita,
percebe-se claramente a emergéncia de uma vontade de verdade que ndo cessa de se reforgar,

de se tornar mais profunda e mais incontornavel.

%2001, p.301.
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Doutrina do juizo e vontade de verdade sdo insepardveis. Em ambos, trata-se do desejo
insacidvel de tudo ver para melhor controlar, domesticar, dominar, aterrorizar e punir. Na
doutrino do juizo, atribui-se a cada corpo uma fungao, um dever, uma obrigacao moral e um

lugar-prisdo onde ele deve permanecer (Lins, 2004).

Tanto em Nietzsche, como em Deleuze e em Foucault, filésofos da diferenca e da
experimentagao, a doutrina do juizo é uma guardia de idolos, uma gigantesca maquina de
reproduzir verdades que devem ser pensadas pelos sujeitos, e que se sustenta pela recusa de
toda novidade, de todo devir. Nessa medida, como salientou Lins (2004), a doutrina do juizo
repousa numa eternidade, numa imobilidade, numa falsa temporalidade. Dai podermos
associa-la com o ressentimento, cuja caracteristica mais proeminente é a revolta diante da

passagem do tempo, isto é, diante da impossibilidade de refazer o feito segundo sua vontade.

Portanto, a obsessdo judicativa esta em querer a verdade a qualquer prego e, para isso,
nao mede esforgos para organizar idéias e corpos, como se a vida se tornasse mais viavel dessa
forma, protegendo-se de riscos e experimentacdes. Entretanto, o que se consegue é
exatamente o oposto, isto é, a fuga da vida, pois, querer escapar ao tempo e aos riscos é o
mesmo que querer ingressar num universo de sonho anestesiante e hipndtico. Em Nietzsche
(GM, 1998; Cl, 2000 b), isto se traduz no niilismo, na incapacidade de suportar a intensidade e a

imprevisibilidade da vida e, como consequéncia, na disposicdo de negd-la.

Deleuze e Guattari (1992) associaram a doutrina do juizo a nossa tendéncia ao
pensamento da representacdo, que reduz o fendmeno a manifestacdo de uma esséncia
preestabelecida, ou seja, funciona tdao somente a partir de pressupostos, pois ndao suporta o
devir que a constitui. Assim é que a doutrina do juizo age no sentido de impedir a chegada de
qualquer outro novo modo de existéncia, bloqueando ou dificultando novas combinagdes de

forcas e valores.

Acompanhando essa linha de andlise, pode-se concluir o quanto a vontade de verdade e
a doutrina do juizo estdo intrinsecamente atadas a moral e ndo a ética, pois, se podemos falar
nos termos de uma verdade ética, esta seria ndo julgar o que acontece conosco por meio de

valores a priori e transcendentes. Diferentemente, um pensamento ético esta voltado para a
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afirmagao de uma poténcia que quer superar-se a si mesma na experimenta¢dao de novas
possibilidades de vida. Dito de outro modo, o combate a moral e a consciéncia representativa
faz-se por meio da exploragdo das poténcias do corpo, da auto-experimentagao e do amor ao
real, como uma nova sensibilidade (Deleuze e Guattari, 1992; Lins, 2004). Para Deleuze e
Guattari (1992), o equivoco esta na tendéncia dos homens a querer julgar, em vez de se
compreender; julgar moralmente, ao invés de tentar compor segundo a relacdo que melhor
Ihes convém: “Ndo temos que julgar os demais existentes, mas sentir se eles nos convém ou
desconvém, isto é, se nos trazem forcas ou entdo nos remetem as misérias da guerra, as

pobrezas do sonho, aos rigores da organiza¢@o”(p.153).

Mas serd mesmo possivel escapar a moral e ao juizo e ainda assim pensarmos em
justica? Em breve, voltaremos a esse ponto. Antes, faz-se necessario explorarmos os aspectos
despotencializadores da doutrina do juizo, a fim de fazer sobressair a importancia de

comegarmos a buscar outros modos de se pensar a idéia de justica.

Quando Nietzsche (GM, 1998) abordou as caracteristicas do tipo sacerdote e o
relacionou ao espirito de vinganca e ao homem do ressentimento, nao deixou de ressaltar dois
de seus tragos mais caracteristicos: a vontade de julgar e de punir. Foucault (1995) seguiu a
mesma linha ao descrever os novos padres que colocam em funcionamento um poder de tipo
pastoral, que poderia ser sintetizado no desejo de impor uma moral sobre as pessoas,
transformando-as em obediente rebanho. Deleuze, percorrendo outros caminhos, também
procurou demonstrar como a personagem conceitual do padre encarna uma filosofia do juizo e,
assim, materializa uma vontade niilista de destruir a diferenga e tornar-se a ultima palavra, a

verdade verdadeira (Deleuze e Guattari, 1992).

Nietzsche (GM, 1998) quis destacar como o espirito de vinganga estd associado a
cobrangas infinitas, e como aquele que esta tomado por tal espirito tende a considerar-se bem
acima do devedor, como se a divida (nunca saldada em definitivo) atribuisse ao credor um
direito extensivo sobre a pessoa do devedor. Além disso, sempre apoiado na eterna divida, o

credor, especialmente do tipo sacerdote, o tipo mais moralista, procura apresentar-se como
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infinitamente bom e benevolente (nunca vingativo), de modo a manter o devedor ainda mais

submisso e culpado.

Isso nos leva a pensar que ha de fato vdrias formas de julgamentos, cobrancas e
puni¢cdes, desde as mais classicas, as mais dissimuladas, seja por meio de vingangas privadas, ou
socialmente reconhecidas como legitimas. Mas o que chama a ateng¢do nisso tudo é como
cobrangas infinitas muitas vezes vém disfarcadas de absolvigdes, ou assumem a forma de
moratdrias infindaveis. Ou seja, pensando mais amplamente, e trazendo para a discussao o
poder da moral sobre nds, ndao ha absolvicao possivel sem que antes nos tenhamos liberado do
pensamento moralista. Do contrdrio, trata-se de uma falso discurso de liberdade e suposta

absolvicao que prende mais do que liberta.

O processo de K. (Kafka, 2005), por exemplo, expde com um humor cruel o caminho
infindavel e decepcionante da busca pela absolvigdao por meio da lei, do Estado, ou da moral,
além de mostrar, ao longo de todo o livro, o terror que exerce o juizo sobre a existéncia, nas

suas mais variadas formas.

A esse respeito, Lins (2004) ressaltou que em Deleuze, como em Artaud, tanto o humor,
guanto a crueldade, sao ferramentas de combate ao juizo, uma vez que ambos fazem eclodir a
real natureza do pensamento e das coisas, introduzindo o devir em tudo aquilo que é:
“Enquanto o juizo impbe uma busca de interpretagdo, (...) a crueldade propée a
experimentag¢do” (Lins, 2004, p.84). Um humor ligado ao real (e isso Kafka nos permite mesmo
com sua literatura dita como “fantastica”) ndo nos deixa esquecer que a vida se faz

necessariamente no conflito e com muitas doses de crueldade.

Para Deleuze e Guattari (1992), o perigo com as filosofias do juizo manifesta-se na sua
confianga absoluta na superioridade da consciéncia, como se fosse inquestiondvel sua
capacidade de verdade, isto €, como se a consciéncia fosse ou pudesse se tornar uma maquina
de produzir verdades verdadeiras, essenciais e inquestionaveis. De acordo com os autores, a
consciéncia é a aliada primordial do juizo. Ndao a toa, as crengas na consciéncia, na

determinagdo da vontade e no livre-arbitrio foram tao combatidas na filosofia de Nietzsche.
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Vale dizer que, em Nietzsche (2007 a), o além-do-homem é a imagem do homem sem
consciéncia; da dissolucdo da consciéncia no real, de tal forma que a consciéncia torna-se fluxo,
fazendo passar por ela uma infinidade de movimentos. E se essa consciéncia como fluxo é
também amoral é porque, acima de tudo, ela é esquecimento (Lins, 2004). Neste sentido, ao
lado da importancia da genealogia e do diagndstico do presente, revela-se fundamental
retomar a valorizagao que Nietzsche fez do esquecimento para pensarmos uma outra idéia de

Justica.

Em todo caso, ndo basta reafirmar que o juizo emerge como uma terrivel vontade de
verdade, pois, ainda que tentemos evitar esta Ultima, do primeiro ndo escaparemos. Por isso, é
preciso fazer a genealogia do juizo, a fim de afirmar sua capacidade em dizer sim a vida. Isso
guer também dizer que podemos pensar o juizo como um critério de avaliacdo de valores que
nao precisa necessariamente estar vinculado ao verdadeiro e ao falso, mas sim, por exemplo,
ao que Nietzsche (BM, 1992; GM, 1998) chamou de nobre ou vil. Ou seja, ndo ha como
retrocedermos a um periodo antijudicativo, isto €, a um mundo anterior a civilizagdo e as suas
leis e costumes. Mas podemos pensar em como criar meios de escapar a boa verdade e ao bom

juizo; em suma, escapar a moral ligada ao juizo.

Podemos entender, por exemplo, que pode haver dignidade em certos sacrilégios, em
certas infragdes contra costumes aprisionantes, ou em certos crimes contra um Estado
repressor. Levar isso em consideracdo é uma forma de escapar a moral. Assim como também
recusar e combater crimes ou atentados contra a vida, ou a violéncia que pode existir nos
grandes desequilibrios de poder entre os homens, ou entre estes e certas organizagdes e
instituicoes, ndo é necessariamente sucumbir a moral ou ao espirito de vinganca. Aqui reside a
importancia das genealogias e das avaliagdes éticas que as acompanham, como forma de
pensar o presente, sem esquecer o passado e o futuro que se quer perseguir. O dificil mesmo é
ultrapassar a tentacdo de se ceder as famosas licdes de moral, especialmente quando nos

deparamos com nossas verdades sendo contrariadas. Como salientou Lins (2004),

Nada mais nauseabundo do que dar uma licdo de moral ao ladrdo. Os gregos ndo estranhavam a

idéia de que pudesse haver dignidade no sacrilégio, como o roubo de Prometeu, ou o massacre
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de gado de Ajax. A crueldade mesquinha do juizo, cabe cometer o maior sacrificio, o de Deus e

do Nada, ato da crueldade ultima, como diz Nietzsche em Para além do Bem e do Mal (p.66).

Sabemos que ha muito tempo, desde que saimos do sistema da crueldade, fazer justica
tornou-se uma atividade julgadora, ligada a sentengas e veredictos. Mas, para Lins (2004), se
acompanharmos uma perspectiva nietzscheana e deleuziana, cabe mudar o que se compreende
por justica, pois ndo se trata mais, em absoluto, de julgar. Isso quer dizer que punigdes devem
se dar no ambito das trocas; devem ser politicas e ndo morais. Mas, sendo politicas, se é
mesmo possivel punir sem julgar moralmente, entdo, nesse caso, talvez devéssemos encontrar
outro nome para o que se entende por uma punigdo sem julgamentos moralizantes. Como
ressaltou Nietzsche (GM, 1998), a relacdo entre credor e devedor é primeira para toda troca, e

é essa relacdo que é primeira para se pensar a justica, e ndo a moral.

Pensar nos termos de Nietzsche e Deleuze é entender que nenhum juizo vale em si
mesmo, uma vez que ele é sempre um juizo dentre outros possiveis; é um ato vivo,
circunstancial, vinculado a uma maneira de sentir e de viver (Lins, 2004). Assim como, para
Nietzsche (Cl, 2000 b), a poténcia de vida é o critério dos critérios, para Deleuze e Guattari
(1992), contra a doutrina do juizo é preciso admitir sendo uma filosofia da experimentacdo dos
valores, que faz da intensificagdao e da afirmagao da vida o Unico critério sustentavel para a
avaliagdo dos seres e das coisas. A inspiragao aqui, tanto para Nietzsche, como para Deleuze e
Guattari, foi declaradamente Spinoza, no sentido de que o mais importante é fazer existir e nao
julgar, transformar as questdes cruciais em um problema de amor e ddio, e ndo de juizo, no

sentido moral do termo.

Nessa perspectiva, ndo é absolutamente necessario abolir o termo juizo, tampouco a
crenca na verdade — como se isto fosse mesmo vidvel. Mas é possivel pensar diferentemente e
guardar o termo juizo, ndao como uma faculdade, mas sim como uma atitude de afetar e de ser
afetado pela vida. O problema, portanto, ndao é propriamente o termo, mas sim concebé-lo
como faculdade para reconhecer o verdadeiro do falso; faculdade anestesiante que se encerra
na esterilidade da consciéncia, na sua falsa autonomia, no desejo ou na ilusdo de impor suas

formas ao real. Fazendo assim, separa pensamento e vida, na medida em que, em detrimento
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da inocéncia do devir, essa tal concepgao alucinatéria de juizo somente reconhece e encontra

no mundo as formas por ele mesmo criadas (Lins, 2004).

Do mesmo modo como ndo é necessario abolir o termo juizo, mas tao somente
interpreta-lo diferentemente, assim também ndo é necessario renunciar totalmente ao
conceito de verdade. Como bem lembrou Lins (2004), Deleuze ndo renunciou totalmente ao
conceito de verdade, mas a concebeu como multipla, como verdade intensiva idéntica a vida, e
nao como objeto de pesquisa. Em suas palavras: “As nogdes de importéncia, de necessidade, de
interesse sGo mil vezes mais determinantes que a no¢do de verdade. De modo algum porque

elas a substituem, mas porque medem a verdade do que digo”(Deleuze, 1992 c, p.162).

Ao descartar a autonomia do juizo, Deleuze (1992 c) nos falou de uma espécie de
verdade necessdria e impessoal, da ordem do acontecimento e do tempo; ou seja, toda
verdade é verdade do tempo, que é da ordem do acontecimento. Como em Nietzsche (VM,
2004 b), a verdade torna-se o préprio problema, pois, com sua multiplicidade, desfaz nossa
identidade, nos divide, nos coage a pensar e nos faz sempre devir outro, de tal forma que o eu
é sempre efeito de um outro. Mas essa multiplicidade ndo aponta para um relativismo, em
meio ao qual tudo se equivale. Como salientou Lins (2004), tanto Nietzsche, como Deleuze,
defendem um perspectivismo, onde os chamados pontos de vista sdo cada um pontos de vida,
gue fazem variar tanto o sujeito, como o objeto. Trata-se de uma idéia de multiplicidade que o
sujeito pode atualizar conforme sua poténcia de afirmagao e sua capacidade de compor com o

momento e as circunstancias.

Nietzsche (VM, 2004 b) admitiu a necessidade da crenca na verdade como uma ficcdo
necessaria na relagao social entre os homens. O grande problema é que ha inegavelmente na
idéia de verdade uma tendéncia moralizante: “a verdade surge como uma necessidade social:
por uma metdstase em sequida passa a ser aplicada a tudo, mesmo onde ndo é necessdria”
(p.32). Por isso, Nietzsche questionou a vontade de verdade, ndo no sentido do que vem a ser a
verdade, mas sim perguntando: para que a verdade? Qual o interesse na determinacdo da
verdade? Como se desdobra a relagao entre verdade e moral? Qual o valor da moral? Que

forgas ela favorece e que outras enfraquece?
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Foucault (2011) também procurou observar o problema da verdade sob outros angulos,
gue ndo o da moral, e tampouco como suposta adequacao do intelecto a realidade. Interessou
a Foucault explorar a coragem da verdade, em um sentido ético e ndo légico. Sua inspiracao
foram os cinicos, cuja coragem da verdade implicava arriscar-se a si proprio para se fazer ouvir,

pois ndo temiam a necessidade de colocar a verdade a prova.

Nessa linha de pensamento, qualquer mudanca na perspectiva que se possa ter do juizo,
da justica e da moral que os acompanha, depende de uma radicalizagdao do problema da

vontade de verdade. Como disse Nietzsche (GMIII, 1998),

Nesta gradual consciéncia de si da vontade de verdade — disso ndo hd duvida — perecera
doravante a moral: esse grande espetaculo em cem atos reservados para os proximos dois
séculos da Europa, o mais terrivel, mais discutivel e talvez o mais auspicioso entre todos os

espetaculos... (§27, p.148).

Para Nietzsche (GM, 1998), a vontade de verdade do homem moderno revela um apego
ndo apenas de ordem tedrica, mas também uma necessidade de ordem pulsional, instintual,
em grande parte ligada ao medo, que o faz querer controlar a vida e eliminar as incertezas, a
qgualquer preco. Neste aspecto, vontade de verdade e vontade de seguranca se aproximam,
estando ambas ligadas a doutrina do juizo e a sede de julgar e punir. Eis aqui o caminho de

gestacdo da idéia de justica infinita, tal como vem sendo modernamente aplicada.

Sendo assim, desfazer o horror que ha nesta expressao implacavel de justica infinita
comeca por questionar nossa vontade de verdade. Assim como também pensar uma outra idéia
de justica (sem confundi-la com a institui¢do judiciaria) implica, talvez, chegarmos a férmula de
qgue a verdade é equivalente a vida, e ndo a representagao que fazemos dela. Essa nova justica
se confunde entdo com a coragem para olhar a realidade sem precisar de disfarces; contra

julgamentos moralizadores e convicgdes cristalizadas (Benoit, 2010).

A verdade torna-se, entdo, nossa criagcdo e nossa responsabilidade, mas ndo no sentido
moralista do termo, e sim no sentido de colocarmo-nos a altura dos acontecimentos, cientes do
grau de verdade que somos capazes de sustentar, isto é, conhecedores da poténcia de vida que

a cada momento podemos ou ndo afirmar. Essa fidelidade justa ao real implica uma
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responsabilidade ética, porque requer avaliagdes, requer interagdes com o real, a fim de cria-lo

e transforma-lo (Benoit, 2010).

Portanto, uma possivel saida ndo estd em acreditar em outro mundo, ou em uma
possibilidade de corrigir a vida por meio de uma justica imersa na moral. Mas sim, talvez, no
amor fati nietzscheano, no amor a vida que une homem e mundo, e que ndo exclui conflitos,

crueldades e desigualdades, préprias ao real.

Mas como, entdao, associar o amor fati a necessidade coletiva de organizagdo e a
necessaria regulacdo dos instintos, a fim de permitir a continuidade do convivio social? A
questao reside em fazer dessa regulagao algo criativo, isto é, um trabalho de aproximagao
criativa com a realidade. Esse é o sentido da transvaloragdo dos valores, para além da moral,
defendida por Nietzsche em varios momentos de sua obra. Como ressaltou Martins (2010), a
filosofia de Nietzsche ndo ignora a necessidade de uma ordem social, mas ele a propde nado
apenas no sentido fraco de possibilitar um convivio comum (forgando e forjando igualdades),
mas sim no sentido forte de favorecer a expansdo das singularidades. E por esse caminho que

abordaremos a seguir a possibilidade de pensarmos uma outra idéia de justica.
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CAPITULO IV

O POSSIVEL E O FUTURO DO IMPOSSIVEL®.

Acreditar no mundo é o que mais nos falta; nds perdemos
completamente o mundo, nos desapossaram dele. Acreditar no
mundo significa principalmente suscitar acontecimentos, mesmo
pequenos, que escapem ao controle, ou engendrar novos espagos-
tempos, mesmo de superficie ou volume reduzidos. E ao nivel de cada
tentativa que se avaliam a capacidade de resisténcia, ou, ao contrario,
a submissdo a um controle. Necessita-se ao mesmo tempo de criagdo

e povo.

. 63
Gilles Deleuze.

Ser um extemporaneo, um intempestivo, opor-se aos valores de uma época, a tudo o
gue esta época glorifica; ser um filho do presente, mas ndo deixar de agir contra o seu tempo,
sobre esse tempo, em beneficio de um tempo por vir, em favor de um futuro que ha de vir,
assim Nietzsche (2005) definiu o sentido de sua filosofia, na abertura de sua Segunda

Consideragdo Intempestiva, sobre a utilidade e os inconvenientes da Historia para a vida.

Quando escreveu esse texto, de 1874, o objetivo do filésofo foi questionar o orgulho de
sua época diante de uma vasta cultura histérica, orgulho este transformado numa verdadeira
“febre historicista”. A critica nietzscheana dirigia-se nao a necessidade de historia, mas aos
excessos que desestimulam a vida e paralisam a acdo. O préprio Nietzsche (Co.Int.ll, 2005) se
considerava um discipulo de épocas mais antigas, especialmente da Antiguidade Grega, mas
sua necessidade de saber estava orientada para a vida, pois “E preciso que o conhecimento do
passado seja sempre desejado somente para servir ao futuro e ao presente, ndo para

enfraquecer o presente ou para cortar as raizes de um futuro vigoroso” (p. 99).

%2 Frase retirada de José Luis Peixoto, escritor portugués.
%1992 b, p. 218.
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Toda a filosofia nietzscheana é orientada por uma perspectiva genealdgica, segundo a
qual o passado é repensado com o fim de buscar uma chave que explique o presente, que nos
permita resistir ao presente e, assim, abrir caminhos para um tempo que vira, isto é, abrir
possiveis. Trata-se de uma filosofia de afirmag¢ao da vida, centrada em um dizer-sim a vida,
incluindo-se os sofrimentos e os problemas mais duros, a fim de, “para, além do pavor e da

compaixdo, ser em si mesmo o eterno prazer do vir a ser — esse prazer que traz em si também o

prazer no destruir...” (Nietzsche, Cl, 2000 b, p. 133; EH, 1995, p. 64). Nessa citacdo vislumbra-se

o amor fati, tantas vezes exortado por Nietzsche, assim como também sua transvaloragdao de

valores, que conferiu ao tragico um sentido dionisiaco, que atinge o limite ultimo da afirmagao:

Nesse sentido, tenho o direito de considerar-me o primeiro fildsofo trdgico — ou seja, o mais
extremo oposto e antipoda de um filésofo pessimista. Antes de mim ndo ha essa transposi¢do do

dionisiaco em um pathos filoséfico: falta a sabedoria tragica (EH, 1995, p. 64).

Este mesmo pathos tragico e afirmativo podemos encontrar em Foucault e em Deleuze,
qgue também o direcionam, como em Nietzsche, para a criagao, para a elaboragao de uma
estética da existéncia, para a intensificagdo do desejo que enlaga a vida com uma poténcia
alegre e criativa. Longe dos clichés niilistas, e de qualquer imagem pré-concebida de um mundo
melhor, o caminho trilhado por estes fildsofos da imanéncia, da diferenca e da criagdo vai ao
encontro deste mundo, ao encontro do real. Hd uma frase de Deleuze (2005) que define bem

essa perspectiva filoséfica:

Acreditar, ndo mais em outro mundo, mas na vinculagdo do homem e do mundo, no amor ou na
vida, acreditar nisso como no impossivel, no impensavel, que, no entanto, sé pode ser pensado:

“algo possivel, sendo sufoco’”(p.205).

Como mencionado na epigrafe que abre este capitulo, acreditar no mundo, em nossa
ligagdo com o mundo, significa suscitar acontecimentos e criar resisténcias. Sdao os

acontecimentos que abrem possiveis.

Em Deleuze, como em Foucault, acontecimentos ndao sao dinamicas regidas por uma
motivacdo individual, tampouco o efeito de um encadeamento histérico e evolutivo, mas sim

irrupgdes na continuidade de uma experiéncia; descontinuidades que irrompem no tecido
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social, afetam os sujeitos e sdo afetados por eles. Sdo, portanto, da ordem do devir, da acdo,
nao da histdria (Mendoncga, 2007).

Nessa leitura, acontecimentos constroem passado e futuro, na medida em que alteram
as possibilidades de leitura do primeiro e inauguram novos campos de possiveis. E como a
emergéncia de uma singularidade que reconfigura o mundo, criando novos campos
problematicos, novas existéncias, novas subjetividades, novas relacdes com o corpo, com o
tempo, com as pessoas e com o mundo. O possivel ndo preexiste, ndo temos o possivel
previamente. O possivel se abre no real, é criado pelo acontecimento. Por isso que um
acontecimento politico ndo é a realizagao de um possivel, mas sim uma abertura do possivel
(Mendoncga, 2007).

Nietzsche, em sua Il Consideragéo Intempestiva, defendeu uma ética do futuro e uma
relagao insdlita com o presente, na forma de um combate contra todo o peso do presente
como fato consumado e ordem estabelecida. Esse revoltar-se contra o poder dos fatos, contra a
tirania do real e suas leis, é o que Foucault denominou como resisténcia, um conceito junto ao
qual Deleuze (1987) alinhou o seu de linhas de fuga, fazendo a importante ressalva de que
resistir ndo é sinbnimo de reagir. Resistir é criar. Assim, embora a idéia de resisténcia tenha
inicialmente emergido, em Foucault, para fazer frente ao poder disciplinar, posteriormente,
sobretudo a partir dos anos de 1980, ficou cada vez mais claro que a reinvencao de si, a criagdo
de novas maneiras de viver e toda postura critica e criadora face ao presente, vinculada a uma
crenga no porvir, na abertura de possiveis, passaram a ser o que melhor apresenta as praticas

de resisténcia.
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IV.1 — RESISTIR NAO E REAGIR, MAS CRIAR:

O querer liberta, pois querer é criar: assim ensino eu. E somente a criar deveis
aprender.

Friedrich Nietzsche.®

Portanto, praticas de resisténcia — ndo obstante a confusdo inicialmente gerada pelo
significado comum do termo — ndo devem ser interpretadas como uma reag¢do ao poder, sob o

risco de tornarem-se tao somente o outro do poder, e ndo possibilidade de criagao.

Para Foucault (1995), a relacdo de poder é uma acdo que se aplica sobre acdes livres, a
fim de captura-las, controld-las, domina-las, conduzi-las. Sendo assim, o poder é segundo em
relacdo a uma liberdade, da qual ele necessita para crescer. A liberdade é que é primeira,
enquanto que o poder é a reacdo a ela. Resistir é entdo afirmar a liberdade, a criatividade, a

capacidade inventiva, para além das relagdes de dominio.

Uma das questdes que se impdem no contemporaneo é como afirmar diferencialmente
essa criatividade e potencializar a dissimetria com o poder, em meio as mudangas de
paradigma no trabalho e ao deslocamento da valorizagdo econdmica em dire¢ao a uma
producdao imaterial, dita cooperativa e relacional, que coloca justamente a criatividade no

centro do processo de producdo de valor (Revel, 2008).

Mais do que nunca, é preciso saber que, nesse momento, o que mais interessa ao poder
comandar e capturar é exatamente a maneira como se conduz a prdpria existéncia e como sao
estabelecidas nossas relagdes com os outros. Tudo o que diz respeito a subjetividade passou a
interessar sobremaneira as relacdes de poder, na medida em que é por meio de praticas de

sujeicdo e do governo por individualizacdo que melhor se pode conduzir condutas.

%4 7,2007 a, p.246.
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As relacdes de poder contemporaneas tém procurado capturar os excedentes dos
processos de subjetivacdo, de modo a reabsorvé-los em novas categorias. Por essa razao, Revel
(2008) levantou a possibilidade de se pensar a resisténcia ndo apenas dentro da histdria, mas
também em relagdo ao tempo, ou seja, como experimentar novas estratégias de resisténcia,
criar novas formas de vida, e, ao mesmo tempo, conseguir sedimentar os resultados
alcangados, pensando a dimens3ao constituinte da resisténcia junto com sua dimensao
constituida, ou a relagdo entre insurreigdes e instituicbes, como uma sé expressao de
resisténcia, e ndao como uma sucessao de momentos separados. Para a autora, como o0s
processos de subjetivagdo assumem a forma de experimentacdes de modos de vida
compartilhados (relacdo a si e com os outros), as instituicGes formadas a partir dessas relacdes
éticas seriam instituicdes do comum, que nao funcionariam a partir dos pares dialéticos
publico/ privado, ou individual/ coletivo, pois isso seria retornar ao dualismo do individuo
(apropriacdo do privado), versus o Estado (que se apropria do publico); ou da particularidade

versus a generalidade como universalidade.

Para Revel (2008), a nogdo de comum, diferentemente, permitiria pensar a persisténcia
das diferengas singulares, isto é, pensar o comum enquanto construgdo e partilha de um
espaco de vida em meio ao qual cada um reforgaria, por sua prépria diferenga, a poténcia de
uma comunalidade com o outro. Nessa perspectiva, a nogao do comum permitiria uma reunido
de singularidades em seu devir diferencial, na forma de uma vida compartilhada, de uma vida

em comunidade; algo que seria, segundo a propria autora, uma politica ainda inédita.

De todo modo, a questao que parece reverberar na proposta de Revel vai ao encontro
daquela proposta por Foucault (1995) de como encontrar meios de subtrair o pensamento ao
modelo de Estado, isto é, da matriz de individualizacdo que é o Estado. E o que se pode opor ao
Estado, ou, mais especificamente, aos seus propdsitos individualizantes, normalizantes,
categorizantes, identificadores e gestores, sdao praticas de si, sempre tomadas em sua dimensao

relacional.

Como ja sublinhamos, sobretudo a partir dos anos de 1980, Foucault passou a explorar a

irredutibilidade das técnicas do eu. Desde entdo, o sujeito passou a ser pensado pelo fildsofo
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como constituido por técnicas de si historicamente referencidveis, que se compdem com
técnicas de dominagao, também historicamente datdveis. Portanto, um sujeito é uma dobra
dos processos de subjetivacdo sobre os procedimentos de sujeicdo (Foucault, 2044 f; Gros,

2004 b).

Escapar a submissdo da subjetividade requer, antes de tudo, recusar reificacdes
sedutoras, em favor de processos de subjetivacao, sempre em movimento, em constante devir.
Escapar a sujeicdo quer também dizer sublevar-se, revoltar-se, arriscar-se enfim a dizer “néo
obedego mais”. Para Foucault (2004 b), esse é o movimento irredutivel que interrompe o fio da
histdria e nela introduz a dimensdo da subjetividade. Ndao mais o individuo sujeitado, mas uma
singularidade que se afirma na resisténcia ao poder. Eis aqui a abertura do possivel, “porque

nenhum poder é capaz de tornd-lo absolutamente impossivel”(p.77).

Ninguém, alids, é obrigado a ser solidario a eles. Ninguém ¢é obrigado a achar que
aquelas vozes confusas cantam melhor do que as outras e falam da esséncia do
verdadeiro. Basta que elas existam e que tenham contra elas tudo o que se obstina em
fazé-las calar, para que faca sentido escutd-las e buscar o que elas querem dizer

(Foucault, 2004 b, p. 80).

Quando passou a se dedicar prioritariamente a questdao ética, Foucault investiu na
noc¢do de “modo de vida”, como a pedra angular dos processos de subjetivacdo, de tal forma
gue resistir ao poder por meio da conducdo da prépria existéncia implicaria fazer o eterno

retorno a questao: o que estamos fazendo de nés mesmos?

Foucault (2005 b) procurou investir em uma nova filosofia critica, ou seja, ndo aquela
gue se esforca por determinar as condi¢des e os limites do nosso possivel conhecimento, a
maneira kantiana, mas sim a que busca as possibilidades de nos transformamos a nds mesmos.
Esse ethos filosdfico estaria pautado em uma critica permanente de nosso ser histérico,
centrado na tarefa de “transformar a critica exercida sob a forma de limitagdo necessdria em
uma critica prdtica sob a forma de ultrapassagem possivel” (p.347). Ou, em outras palavras,
“uma prova histdrico-prdtica dos limites que podemos transpor, portanto, como o nosso

trabalho sobre nés mesmos como seres livres”(p.348).
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Trata-se sempre e mais uma vez de se fazer genealogia, na medida em que pensar
ultrapassagens possiveis, antes, requer uma analise histdrica a respeito das contingéncias que
nos fizeram ser o que somos. Eis porque Foucault dedicou-se ndo apenas a fazer um
diagnodstico do tempo presente, como também quis voltar aos gregos, a fim de neles encontrar
um modelo que poderia inspirar a elaboragdo de uma nova estética da existéncia, uma vez que
o modelo helenistico do cuidado de si constituiu-se como uma alternativa libertaria ao modelo

platdnico e cristao.

Tanto para Foucault, como para Nietzsche, a Grécia tornou-se um importante modelo a
ser pensado, ndo no sentido literal de procurar retoma-lo na modernidade, mas sim visando
reinterpreta-lo para, assim, provocar novos efeitos no tempo presente e na preparagao de um

porvir.

Particularmente, interessou a Nietzsche (Co. Int. Il, 2005) — e também a Foucault - a
forga plastica presente na cultura grega, isto é, sua capacidade de criar partindo de uma relagao
saudavel com o tempo passado e futuro. A criacdo, numa perspectiva genealégica, supde esse
poder de assimilacdo e liberacdo; apropriar-se do passado para depois dele se liberar. Para o
filésofo, tornar-se o herdeiro de um passado, supde a acdo de tentar supera-lo, e ndo continuar
seguindo os mesmos modelos, tendo em mente o quanto “retribui-se mal um mestre quando se
permanece sempre e somente discipulo” (Nietzsche, Z, 2007 a, p. 105). Portanto, em Nietzsche,
criar é superar-se. Nesse movimento, o passado comparece, precisa ser relembrado para,

entdo, ser submetido a uma critica do presente, com vistas ao futuro.

E somente a partir da mais elevada forca do presente que tendes o direito de
interpretar o passado; é somente na extrema tensdo das vossas faculdades mais nobres
que adivinhareis o que é grande do passado, o que é digno de ser conhecido e

conservado (Nietzsche, 2005, p. 126).

Em Nietzsche (2005), o pensamento do passado esta longe de ser ressentimento, pois
esse necessario retorno estard sempre associado ao presente e ao futuro, de tal forma que
convém admitir que somente aquele que constroi o futuro tem o direito de julgar o passado

(p. 127). O passado, como a memdria, ndo podem ser considerados meros arquivos, mas sim
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instrumentos capazes de servir a vida. Segundo a poesia de Borges (1999), “A memdria do

homem ndo é uma soma; é uma desordem de possibilidades indefinidas” (p.449).

Todo o saber que ndo age como uma forca transformadora orientada para fora, para a
vida, para a criagdo, serve tao somente para empanturrar e contribuir para a formagao de “uma
certa interioridade cadtica que o homem moderno designa, com estranha soberbia, como sendo
a sua ‘interioridade’ especifica” (Nietzsche, 2005, p.100). Essa interioridade cadtica, repleta de
tudo aquilo do qual nao se conseguiu dar conta, do que nao foi possivel se desvencilhar, o que
nao foi possivel digerir, é, para Nietzsche, uma enfermidade: a doenga do ressentimento;

guando “esmorece no homem o verdadeiro instinto de cura, ou seja, o instinto de defesa e

ofensa. Néo se sabe nada rechagar, de nada se desvencilhar, de nada dar conta — tudo fere”
(Nietzsche, EH, 1995, p. 30). O ressentimento nasce dessa fraqueza, dessa suscetibilidade
doentia que conduz a impoténcia e a sede de vinganga, ao revolver venenos em todos os
sentidos, continuamente. Estar esclarecido sobre o ressentimento é estar atento a essa

indigestdo funesta, a fim de retomar um pathos agressivo de superacao.

O superar-se implica o fortalecimento de um espirito seletivo, que mede, avalia e afirma
a vida, sem precisar dizer sim a tudo. Em outras palavras, implica desenvolver o que Nietzsche
muitas vezes denominou como for¢ca do espirito, que nada mais seria que uma grande “forca
digestiva” (Nietzsche, BM, 1992, §230), que envolve tanto a capacidade de apropriacdo do que
Ihe é estranho, quanto a disposicao, e até a coragem, de ignorar ou rejeitar tudo o que lhe é

desfavoravel em termos de poténcia.

O homem ¢é dificil de descobrir e, mais dificil que tudo, descobrir-se ele a si mesmo;
muitas vezes mente o espirito a respeito da alma. Assim obra o espirito de gravidade./
Descobriu-se a si mesmo, porém, o homem que diz: “Este é o meu bem e mal”.
Destarte, fez calar-se a toupeira e ando que diz: “Bem para todos, mal para todos”. / Em
verdade, também ndo gosto daqueles para os quais todas as coisas sdo boas e este é o
melhor dos mundos. A esses chamo onicontentes./ Onicontentamento que sabe
saborear tudo: ndo é o melhor dos gostos! Respeito as linguas e os estdmagos rebeldes
e exigentes, que aprenderam a dizer “eu” e “sim” e “ndo”./ Mas mastigar é digerir
qualquer coisa — isso é proprio de porcos! Dizer sempre “I-A” — aprendeu isto somente o

burro e quem tem o seu espirito”(Nietzsche, Z, p. 232).
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O espirito de gravidade corresponde a um dos atributos do homem superior, que
aparece em Assim falou Zaratustra como um tipo, um personagem conceitual, marcado
também pelo seu desprezo a terra, por sua impoténcia para rir, seu pesadume, seu gosto por
carregar fardos e sua inclinagdo a vinganga. De acordo com Deleuze (1997), a teoria do homem
superior nietzscheana apresenta uma critica a mistificagdo do humanismo, em especial aquela
gue pretende levar o homem a perfeicdo, a sua realizacdo total, ao lugar de Deus. Como

descreveu Deleuze (1997),

O homem superior vence os monstros, expde 0s enigmas, porém ignora o enigma e o
monstro que ele proprio é. Ignora que afirmar ndo é carregar, atrelar-se, assumir o que
é, mas, ao contrario, desatrelar, livrar, descarregar o que vive. Ndo carregar a vida com
o peso dos valores superiores, mesmo herdicos, porém criar valores novos que facam a

vida leve ou afirmativa (p. 115).

O homem superior, tomado por ressentimento, ndo consegue efetuar a poténcia que é,
pois s6 entende de acumulos, fardos e arquivos, e muito pouco de criagdo, liberagao e
esquecimento. Saude, em Nietzsche, é conhecer da arte da memdria e do esquecimento, a fim
de melhor enxergar as forgas que fortalecem o presente e abrem vias para uma poténcia ativa,

uma poténcia de luta e resisténcia.
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IV.2 - UMA ARTE DA MEMORIA E DO ESQUECIMENTO:

Um homem que vingou faz bem aos nossos sentidos: ele é talhado em
madeira dura, delicada, e cheirosa ao mesmo tempo. Sé encontra
sabor no que lhe é salutar; seu agrado, seu prazer cessa, onde a
medida do salutar é ultrapassada. Inventa meios de cura para injurias,
utiliza acasos ruins em seu proveito; o que ndo o mata o fortalece. De
tudo o que vé, ouve e vive forma instintivamente suag soma: ele é um
principio seletivo, muito deixa de lado. Esta sempre em sua
companhia, lide com homens, livros ou paisagens: honra na medida
em que elege, concede, confia (...) Descré de “infortunio”, como de

“culpa”: acerta contas consigo, com os outros, sabe esquecer.

Friedrich Nietzsche.®

Tornar-se um principio seletivo, saber guardar e honrar aquilo que tem valor para si, e
perder e esquecer o que nao vale a pena ser salvo, tudo aquilo que estorva a vida, é a chave
para encontrar o caminho do que Nietzsche (GC, 2001) chamou de a grande saude, “uma tal
que ndo apenas se tem, mas constantemente se adquire e é preciso adquirir, pois sempre de

novo se abandona e é preciso abandonar...”(§382, p. 286).

Portanto, a grande saude nao é um estado que se adquire de uma vez por todas, para
nele se conservar. Trata-se, antes, de algo que incessantemente se perde e se conquista, com
experimentagao, ousadia e risco. E um dos indicios mais claros de uma saude forte é a presenga
de uma grande forga pldstica, modeladora, regeneradora, que propicia ndo sé o esquecimento,
como também a criacdo de uma memoria instauradora de mundos, uma memdria da vontade

(Nietzsche, GM, 1998).

Nietzsche (GMII, 1998) alterou as concep¢des tradicionais do esquecimento e da

membdria, a fim de torna-los forcas ativas. O esquecimento deixa de ser algo passivo, para

% EH, 1995, p.26.
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tornar-se uma forga inibidora ativa, que traz sossego, protege o presente e guarda espaco para
0 novo. Assim como também a memdria ndo sera entendida como um arquivo morto, que
guarda as marcas de um passado inexoravel, ndao transformavel. Desse modo, ao invés de um
passivo “ndo-mais-poder-livrar-se”, a memoaria sera entdo interpretada como “um ativo ndo-
mais-querer-livrar-se, um prosseguir querendo o jd querido, uma verdadeira memdria da
vontade” (Nietzsche, GMII, §1, p. 48) — vale salientar como o querer foi sublinhado por

Nietzsche.

O lembrar, em Nietzsche, é, portanto, esse continuar querendo o ja querido. A memdria
da vontade indica esse seguir querendo, onde a palavra vontade nao se confunde com a
intengdo de uma consciéncia no agir, mas sim aquilo que é capaz de ligar algo que ja foi certa

vez querido, desejado, a um querer que se projeta no futuro.

Vale salientar que, em Nietzsche, corpo e espirito sao um so, de forma que meméria e
esquecimento fazem parte de um mesmo processo de digestdo. Dito de outro modo, mais do
gue a expressdao de uma feliz metafora, esses processos, como atividades do corpo, se
confundem com o préprio processo digestivo. Como lembrou Ferraz (2002), Nietzsche, em
varios momentos de sua obra, retomou conceitos do campo da fisiologia e fez deles
ferramentas conceituais para pensar sua filosofia, colocando definitivamente em xeque a
separacao feita tradicionalmente entre corpo e espirito. A digestao foi entdo estendida para o

campo do espirito, “O espirito é um estémago” (Nietzsche, Z, 2007 a, p. 246).

Para Nietzsche (BM, 1992), em todo querer existe uma pluralidade de sensacdes, assim
como em todo ato de vontade esta presente ndao apenas um complexo de sentir e pensar, mas
sobretudo um afeto que comanda, ou seja, um homem que quer, que investe em algo seu
desejo, é tomado por um afeto de comando dirigido a esse algo, que ele passa a obedecer.
Nesse aspecto, é importante ressaltar, que somos, ao mesmo tempo, aquele que comanda e
também aquele que obedece, embora tenhamos o hdbito de ignorar esse processo quando nos
prendemos ao conceito do “eu”. Isso ocorre porque, na grande maioria dos casos, sé ha querer
guando se pode esperar o efeito da ordem, isto é, a acdo. Essa sensacdo de causalidade de um

“eu” gera um tal estado de prazer, que o querente acredita, com elevado grau de certeza, que
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vontade e a¢3o sejam a mesma coisa, quando, na verdade, o querer ndo basta para agir. E

preciso também saber obedecer:

Mas onde quer que eu encontrasse vida, ouvi, também, falar em obediéncia. Todo vivente é um
obediente./ E, em segundo lugar: manda-se naquele que n3o sabe obedecer a si mesmo. E este o
modo de ser do vivente./ E foi esta a terceira coisa que ouvi: que mandar é mais dificil que
obedecer. E ndo somente porque quem manda carrega o peso de todos os que obedecem, e é
facil que este peso o esmague. -/ Um tentame e uma ousadia parece-me haver em todo mando;
e, quando manda, sempre o vivente pde a si mesmo em risco./ Sim, até quando manda em si
mesmo: também em tal caso deve ele expiar o seu mandar. Deve tornar-se juiz, vindice e vitima

da sua prépria lei (Nietzsche, Z, 144-145).

Saber obedecer a si mesmo é conquista de poténcia, e disposi¢ao para colocar-se em
risco com fins de superacdo. Mando e obediéncia aparecem como forc¢as que organizam o caos
gue quer tornar-se multiplicidade, e 0 bom funcionamento do corpo depende do dominio das
forcas mais nobres, que atuam sobre as outras, que passam a subordinar-se ao mando das
primeiras. O corpo é visto aqui como “uma estrutura social de muitas almas” (BM, §19, p.25),
em que participam “subvontades” e “sub-almas” que estao a servigo daquele que quer, daquele

gue tornou-se senhor, como em uma organizagdo hierarquica de valores.

Para manter esse bom funcionamento do corpo, Nietzsche (GMII, 1998) destacou o
importante papel do esquecimento, como o grande “zelador da ordem psiquica” (p. 47), ja que
toda acdo e criacdo exigem esquecimento. A vida criadora é esquecimento, é abandono, um
guerer entregar-se ao por fazer e dar lugar ao novo, pois “ndo poderia haver felicidade,
jovialidade, esperanca, orgulho, presente, sem o esquecimento” (GMII, 1998, p. 47-48). O
esquecimento aquieta e silencia a consciéncia e o submundo de forgas que guerreiam

continuamente, ou estabelecem, entre si, aliancas e tréguas temporarias (Ferraz, 2002).

O esquecimento é uma for¢ca pldstica que nos permite coincidir com o instante
presente, pois inibe qualquer fixagdo de marcas na memoaria. Ao passo que a memoria é uma
faculdade oposta, desenvolvida para se superpor ao esquecimento, para suspendé-lo,
impedindo sua atividade salutar. Essa relagdo entre esquecimento e memdria esta no centro da

formagdo do homem como um “animal que pode fazer promessas” (Nietzsche, GMII, &1, p. 47).
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O desenvolvimento da memodria foi aquilo que o tornou confidvel, inclusive para si mesmo,

“para poder, enfim, como faz quem promete, responder por si como porvir’ (idem, p. 48).

Como ja mencionado em outro momento, a formacdo do homem capaz de prometer
estd na origem do que se passou a chamar de responsabilidade, e do imenso e violento
trabalho de construcao de uma “moralidade do costume”, a qual, para um individuo soberano,
constitui tdo somente um meio, pois, tornar-se soberano implica liberar-se da moral, em favor

de uma vontade prdpria:

Este liberto ao qual é permitido prometer, este senhor do livre-arbitrio, este soberano —
como ndo saberia ele da superioridade que assim possui sobre todos os que ndo podem
prometer e responder por si, quanta confianca, quanto temor, quanta reveréncia
desperta — ele “merece” as trés coisas. (...) O homem “livre”, o possuidor de uma
duradoura e inquebrantdvel vontade, tem nesta posse a sua medida de valor: olhando

para os outros a partir de si, ele honra ou despreza (Nietzsche, GMII, §2, p. 49).

Como destacou Ferraz (2002), para Nietzsche, o homem colocou em risco sua saude, sua
total coincidéncia com o presente e, por conseguinte, a condi¢ao de sua felicidade, em nome de
uma outra poténcia, aquela que Ihe permitiu projetar-se no futuro, responder por si como

futuro, enfim, a poténcia de poder inventar um futuro para si.

Em naturezas fortes, nobres e ativas, tanto quanto a forca de prometer e responder por
si, hd uma superabundancia de forca plastica, que propicia o esquecimento, e que as faz nao
levar tdo a sério seus inimigos e suas desventuras, pois sdo inaptos tanto para o perdao, como
para a culpa. Seu amor fati € um poderoso antidoto contra o remorso e o ressentimento. Ha

aqui um poderoso metabolismo, capaz de digerir as mais duras experiéncias.

Minha férmula para grandeza no homem é amor fati: nada querer diferente, seja para
trds, seja para a frente, seja em toda a eternidade. Ndo apenas suportar o necessario,
menos ainda oculta-lo — todo idealismo é mendacidade ante o necessdrio — mas amd-

lo... (Nietzsche, EH, 1995, p.51).
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O ressentido, ao contrdrio, por ndao conseguir esquecer, por ter a boa digestdo
entravada, torna-se um dispéptico, refém de seu passado e de suas marcas, incapaz de

exteriorizar sua agressividade e de liberar-se para o novo.

O homem nobre também pode enfrentar momentos de ressentimento, ja que a grande
saude ndo descarta o valor que pode ter a doenga, como uma possibilidade de ruptura da
repeticdo de gestos e habitos do cotidiano, como uma oportunidade para o dcio, o
esquecimento e a criacdo (Nietzsche, HDH, 2000 a, § 289, p. 193-194). Mas, naquele que é
nobre, o ressentimento logo se consome e se exaure em reagdes imediatas, por isso nao chega
a envenenar. Sua memdaria serve também para rejeitar o passado, para fornecer elementos que
afastem o passado, segundo a férmula nietzscheana de que “o préprio passado padece quando
a histdria serve a vida e se acha dominada pelos instintos vitais” (Nietzsche, Co. Int. Il, 2005, p.

93).

Em suma, o problema ético que deve ser sempre retomado, quer se trate de um sujeito,
de um povo ou de uma cultura, é o de saber até que ponto o passado deve ser esquecido, para
gue ndo se torne o aprisionador do presente. Mais ainda, saber qual a forga plastica do sujeito,
do povo ou da cultura em questdo, que é capaz de assimilar o passado, curar as feridas, reparar
as perdas e reconstituir as formas destruidas, ou transforma-las em algo novo. Isso implica a
faculdade tanto de esquecer, quanto de lembrar no momento oportuno (Nietzsche, Co. Int. Il,

2005).

Como defendeu Nietzsche (Co. Int. Il, 2005), “a historia so é suportdvel para as

personalidades fortes; para as personalidades fracas, ela somente conseque sufocd-la” (p.113).

Quanto mais forte o sujeito, maior serd o quantum de passado que ele poderd assimilar,
acolher e transformar. A perspectiva é sempre genealdgica, isto é, o presente nos forca a
pensar o passado, com vistas a um futuro. O passado estd a servico de um presente e de um
futuro, e quanto mais ele pode ser assimilado e acolhido, mais abundantes e potentes serao
seus efeitos. Usando uma imagem nietzscheana, “a drvore sente muito mais as suas raizes,
ainda que néo possa vé-las, mas atribui a grandeza delas a grandeza e ao vigor dos seus ramos

visiveis” (Nietzsche, 2005, p. 93-94).
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Acolher um passado e uma histdria requer que tenhamos um amplo conhecimento a
seu respeito, a fim de que possamos bem avaliar o que é digno de ser conservado, o que
precisa ser reparado e aquilo que ja pode ser descartado. Sufoca-lo, ao contrdrio, pode
conduzir a ressentimentos, paralisias, debilidades e repeticbes do mesmo; repeticdes de
antigas armadilhas, das quais ja poderiamos nos ter libertado, caso o passado e a histodria

tivessem sido de fato utilizados como instrumentos a servi¢o da vida.

A memdria de um povo, assim como sua historia, podem tornar-se um campo de
batalha, na medida em que elas ndo sdo apenas analisadores de forgcas, mas também, e
sobretudo, modificadores (Foucault, 2002). Aqueles que estdo na posicdao de poder dizer a
verdade da histdéria ocupam uma posicdo estratégica decisiva, razdo pela qual as praticas de
resisténcia precisam avangar nesse combate. Eis porque Foucault (2012 d) quis dar a palavra
aos que ficaram para tras nessa rede de saber, aos que ndao puderam tomar a palavra e foram
obrigados ao siléncio pela violéncia da histdria, isto é, por todos os sistemas de dominacdo que

os fizeram calar.

Mas é importante ndo esquecer o quanto, muitas vezes, os vencidos nesse jogo
discursivo, onde a guerra é travada através da histéria que a narra, sdao destituidos ndao apenas
da possibilidade de narrar sua prépria histdria, mas também expropriados de sua fala, prépria
do lugar que ocupam, ou seja, passam a repetir o discurso dos vencedores. Assim é que
familias pobres, por exemplo, clamam pela reduc¢ao da maioridade penal, quando serdo os seus
filhos, ou os dos seus pares, os primeiros a serem presos; ou quando um povo considera
necessario os controles mais duros que recaem sobre si préprio, inclusive os reivindicando na

linguagem do poder dominante. Nas palavras de Foucault (2012 d):

Ha duas dificuldades. Primeira: os que foram vencidos — alids, no caso em que haja
vencidos — sdo aqueles a quem, por definicdo, retiraram a palavra! E se, no entanto, eles
falassem, ndo falariam sua prépria lingua. Impuseram-lhes uma lingua estrangeira. Eles
ndo sdo mudos. Ndo é que eles falem uma lingua que ndo se tivesse ouvido e que,
agora, nos sentiriamos obrigados a escutar. Pelo fato de terem sido dominados, uma
lingua e conceitos |he foram impostos. E as idéias que assim |lhes impuseram sdo a

marca, cicatrizes da opressdo a qual foram submetidos. Cicatrizes, tracos que
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impregnaram seu pensamento. Diria mesmo que impregnam até suas atitudes corporais

(p. 104).

Memdrias agucadas, sustentadas por firmes propdsitos de transvaloracdo, podem ferir
de morte, ou destrocar a barreira, a sisudez e o decoro forcado de muitas histdrias produzidas e
auto-intituladas como oficiais. Nesse caso, a memodria é também arma de guerra contra
silenciamentos, producdes de medo e moralidades que servem a dominacdo. O querer-nao-
esquecer um passado que precisa ser reparado, e transformar essa memadria em instrumento
de luta e resisténcia, ndo é o mesmo que ndo-ser-capaz-de-esquecer uma histéria que
atormenta e, por isso, perder-se e envenenar-se com ressentimentos. Os movimentos parecem
se aproximar, mas ha entre eles uma diferenga crucial: a critica do presente e a aposta no

futuro, ou, mais sinteticamente, a disposicdo em construir uma memdria do futuro®®.

E aquele que deva ser um criador no bem e no mal: em verdade, primeiro, devera ser
um destruidor e destrogar valores./ Assim, o mais alto mal faz parte do mais alto bem:
mas é este o criador. - / Falemos nisso, 6 os mais sabios dentre os sabios, ainda que seja
tarefa espinhosa. Silenciar é pior: todas as verdades silenciadas tornam-se venenosas

(Nietzsche, Z, 2007 a, p. 146-147).

Certas memorias de fato nao interessam ao poder, uma vez que controlar o passado,
prolongar o ndo dito, é dominar o presente e bloquear possiveis inversdes nas relacdes de
forca. Nao a toa, muitos daqueles que insistem em ndo esquecer, e que querem gritar para o
mundo a sua prépria histéria de terror e humilhag¢do, ou quando se esforcam por trazer a luz do
presente histéricos de exploragdo e violéncia, como é o caso das lutas das minorias (mulheres,
negros, pobres, homossexuais e todos os atingidos pela violéncia do Estado), ndo raro sdo
tachados de loucos, radicais e até ressentidos, sobretudo quando ndo aceitam participar de
acordos de paz, de conciliagdo e de esquecimento. Na verdade, mais apropriado seria dizer

pseudo-acordos, que ndo passam de manobras vis, perversas, que prolongam os mesmos jogos

% Termo proposto pelo Prof. Auterives Maciel, durante a qualificacdo desta Tese de Doutorado.
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de poder e dominagao, sob a produgao continua das paixdes tristes da culpa, da punigdo e da

esperanca®’.

Assim é que, em nome da ordem democrdtica e da chamada conciliacdo nacional,
muitos paises latino americanos, como o Brasil, que sofreram ditaduras civis-militares
sangrentas, inventaram leis que pudessem favorecer o enterro solene de um passado
incomodo, porque claramente se trata de um passado que coloca em discussdo as préprias
bases que sustentam o chamado Estado Democratico de Direito. Essas sdo as verdades que,
guando silenciadas, tornam-se extremamente venenosas, haja vista a continuidade, em nosso
pais, de praticas de tortura, violéncias e arbitrariedades praticadas por um corpo de policia

qualificado e regido por codigos militares.

Como ja alertamos em outro momento, e é sempre bom lembrar, aqueles que sofrem
violéncias podem realmente cair na teia do ressentimento, e nela perderem-se. Sem duvida, ha
ressentidos de esquerda e de direita; tanto no cume do poder, quanto na sua base submissa.
Mas o importante é saber que, entre guerreiros e ressentidos, o que os separa e os distingue é

a qualidade das forgas, ou seja, se neles predominam as forgas ativas ou as reativas.

Forgas ativas estdao voltadas para a criagdo, para a apropriagdo, para a imposi¢ao de
formas, para a afirmagdo de uma vontade de poténcia, para a afirmacdo de uma diferenca; ao
passo que as forgas reativas voltam-se para a negagdo do outro, sdao instrumentos do niilismo.
Como reconheceu Deleuze ( 1976), trata-se de um problema dificil e delicado, porque pde em

jogo a arte das interpretagdes qualitativas:

7 como exemplo, podemos citar a Comissdao Nacional da Verdade - sancionada em novembro de 2011 pela
Presidente da Republica e instalada em marc¢o de 2012 —, criada para investigar “viola¢cGes de direitos humanos no
periodo de 1946 a 1988". Para além do repudio dos conservadores e do apoio pouco critico oferecido por muitos
segmentos da sociedade, é preciso destacar uma “terceira via” que identificou no trabalho desta Comissdo a
continuidade de pseudo-acordos de revisdo da histéria, pois, em lugar de efetivamente investigar e publicizar
amplamente os atos praticados por um terrorismo de Estado, optaram por sustentar uma “comisséo do possivel”,
gue conta com poucos integrantes; que estd prevista para durar apenas dois anos; que desviou taticamente seu
foco de atenc¢do, ao ndo se concentrar no periodo da ditadura civil-militar, entre 1964 e 1985; e que n3do podera
enviar suas conclusdes as autoridades competentes, tampouco publicizar todos os dados colhidos (decisdo que
supostamente ficara a seu critério). Mas a “terceira via”, composta por alguns grupos e pelo GTNM, prossegue em
seu trabalho de romper com certas verdades silenciadas (Coimbra, 2013).
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Ativo e reativo designam as qualidades originais da forca, mas afirmativo e negativo designam as
gualidades primordiais da vontade de poténcia. Afirmar e negar, apreciar e depreciar exprimem
a vontade de poténcia, como agir e reagir exprimem a forga. (...) Ora, se devemos dar a maior
importancia a esta distincdo de duas espécies de qualidades, é porque esta se encontra sempre
no centro da filosofia de Nietzsche; entre a acdo e a afirmacdo, entre a reacdo e a negacdo, existe
uma afinidade profunda, uma cumplicidade, mas ndo ha qualquer confusdo. Mais ainda, a
determinacgdo destas afinidades pGe em jogo a arte da filosofia. Por um lado, é evidente que
existe afirmacdo em qualquer acdo, negacdo em qualquer reagdo. Mas, por outro lado, a acdo e a
reacdo sdo antes de mais como que meios, meios ou instrumentos da vontade de poténcia que
afirma e que nega: as forgas reativas, instrumentos do niilismo. (...) a afirmagdo e a negacdo
extravasam a agdo e a reac¢do, porque elas sdo as qualidades imediatas do proprio devir: a
afirmacdo ndo é a agdo, mas o poder de se tornar ativo, o devir ativo em pessoa; a negacdo ndo é

a simples reagdo, mas um devir reativo (p. 82-83).

Como ja o dissemos, e voltamos a frisar, as forgas reativas conseguem triunfar em uma
pessoa, ou em uma sociedade, porque decompdem outras forcas, subtraem poder, separam a
forca ativa daquilo que ela pode, até fazer com que a forga ativa se relna a elas, tornando-se
ela propria reativa num novo sentido (Deleuze, 1976). Eis aqui uma imagem do devir reativo

das forcas, nas palavras de Nietzsche-Zaratustra (2007 a):

Onde encontrei vida, encontrei vontade de poder; e ainda na vontade do servo encontrei a
vontade de ser senhor./ Que o mais fraco sirva o mais forte, a isto o induz a sua vontade, que
quer dominar outros mais fracos: esse prazer é o Unico de que ela ndo quer prescindir./ E, tal
como o menor se abandona ao maior, para conseguir poder e prazer no menor de todos, assim
também o maior se abandona a si mesmo e, por amor do poder — pde em risco sua vida./ E esta a
abnegacdo do maior: de que é risco e perigo e um lance de dados com a morte./ E onde ha
sacrificios e servigos prestados e olhares amorosos: ali, também, ha vontade de ser senhor. Por
caminhos obliquos, introduz-se o mais fraco na fortaleza e até no cora¢do do mais forte — e, ali,

furta poder (p. 145).

Como destacou Deleuze (1976), Nietzsche dedicou um livro inteiro — Genealogia da
Moral - a analise das figuras do triunfo reativo no mundo: o ressentimento, a mda consciéncia e
o ideal ascético, mostrando, em cada caso, como as forgas reativas ndo triunfam ao compor
uma forga superior, mas decompondo e separando a forca ativa de sua poténcia. E em cada

caso essa separacdo repousa em uma ficcdo, em uma mistificacdo ou em uma falsificacado.
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Lembremo-nos do modo de agir do tipo sacerdote, ou dos novos padres, que abordamos no

item quatro do segundo capitulo.

Portanto, meméria e esquecimento devem ser pensados a partir das forcas que colocam
em jogo. Se retornarmos a nossa pergunta inicial — o que se quer quando se pede por justiga? -,
afirmando a atualidade do espirito de vinganga e do homem do ressentimento entre nos,
veremos como o poder punitivo busca sua legitimacao na producdo e exploracdo de certas
memorias, capazes de potencializar dores e, assim, justificar seu avango sobre a populagao.
Com essa estratégia, produz-se desejos de harmonia, de igualdade e de erradicagao do mal e do
sofrimento, por meio de uma justi¢a que vai em busca de causas e culpados. Essa é a justica das
tarantulas, de que nos falou Nietzsche (Z, 2007 a), aquela que tece uma teia de pequenas
vingangas, com o “delirio tirGnico da impoténcia” (p. 129), mas sempre bem disfar¢adas sob o

nome da virtude da justica.

Por isso, Nietzsche, em diversos momentos, nos advertiu a suspeitar de todo aquele em
que é grande o pendor para punir e acha-se justo por isto. Mas suas criticas foram dirigidas as
forgas reativas que se apropriaram da idéia de justica, e ndo propriamente a poténcia que ainda

persiste sob a mesma denominacao.
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IV. 3 - POR UMA OUTRA IDEIA DE JUSTICA:

O mundo parece cheio de “servidores da verdade”, porém, a virtude
da justica esta raramente presente, mais raramente ainda ¢é
reconhecida e é quase sempre mortalmente odiada — ao passo que o
cortejo das falsas virtudes foi sempre, ao contrario, cercado de pompa
e honrarias. Poucos sdo os espiritos que servem realmente a verdade,
pois ha poucos que possuem a pura vontade de ser justos e, entre
estes, em menor nimero ainda, estdo aqueles que tém a forca para

sé-lo.

Friedrich Nietzsche.®®

Em sua Il Consideracdo Intempestiva, Nietzsche (2005) relacionou justica e verdade em

um sentido que se distancia tanto da justica enquanto sistema, como da verdade como razao

cientifica, ou vontade de verdade a qualquer prego. Desde aquele momento, o filésofo

procurou pensar uma idéia de justica ativa, tragica, uma virtude-forca® rara, que quer fazer jus

ao real, contra todo julgamento moralizador, “pois as virtudes mais elevadas e mais raras se
J

juntam e se ocultam na justica, como num oceano insonddvel que recebe e absorve em si rios

vindos de todos os horizontes” (p. 116).

Nessa perspectiva, o espirito de justica ndo se confunde com a perseguicdo de uma

objetividade histérica (Nietzsche, Co. Int. I, 2005), mas sim com uma espécie de genialidade

capaz de examinar a fundo uma questdo, dar a volta a ela, ir atras de sua genealogia, a fim de

combater convicgdes cristalizadas:

E certo que ha uma espécie bastante diversa de genialidade, a da justica; e de modo algum posso

me resolver a considera-la inferior a uma outra genialidade, seja filoséfica, politica ou artistica. E

de sua natureza evitar, com sentida indignacdo, tudo aquilo que ofusca e confunde o julgamento

% Co. Int. I, 2005, p.217.

69 . . s . A . . N . S . . .
Em latim, virtus é igual a forga, poténcia. “Virtude a maneira da Renascenca, virtl, virtude isenta de moralina”

(Nietzsche, AC, 2007 b, §2, p. 11).



209

acerca das coisas; ela é, portanto, uma adversdria das convicg¢des, pois quer dar a cada coisa, viva
ou morta, real ou imaginada, o que é seu — e para isso deve conhecé-la exatamente; por isso poe
cada coisa na melhor das luzes e anda a sua volta com olhar cuidadoso (Nietzsche, HDH, 2000 a,

§ 636, p. 305).

Como defendeu Benoit (2010), Nietzsche recusou firmemente a instauragao da justica
sobre a terra — no seu sentido fraco, reativo, de nega¢dao -, mas também ndo deixou de
mencionar a possibilidade de criacdo ou fortalecimento de uma nova justica, ou de uma grande
justica (Nietzsche, GC, 2001, §289; BM, 1992, §213), que acaba por recapitular o proprio
filosofar nietzscheano, que consiste na arte do ensaio, da tentativa ou da experimentagao. E
poderiamos aqui acrescentar a prépria disposi¢ao para o risco, num sentido muito préoximo do

gue Foucault (2011) definiu como a coragem da verdade.

Pode-se mesmo considerar que os aspectos centrais da filosofia nietzscheana emergem
nessa possibilidade de criagao de uma nova justica, ou seja: uma nova relagao com a verdade e
com a moral, seja na forma da luta contra a vontade de verdade, da transvaloracdo de valores

ou do confronto ético diante da abertura de uma multiplicidade de interpretagdes.

Penso que hoje, pelo menos, estamos distanciados da ridicula imodéstia de decretar, a partir de
nosso angulo, que somente dele pode-se ter perspectivas. O mundo tornou-se novamente
“infinito” para nds: na medida em que ndo podemos rejeitar a possibilidade de que ele encerre

infinitas interpretagées (GC, 2001, §374, p. 278).

Fazer justica, dentro dessa nova concepc¢ao, requer ndo apenas a arte da interpetacado e
da avaliagao das forgas em jogo, mas também a disposi¢cdo, ou a forga capaz de dar forma e
sentido. Em outras palavras, a poténcia presente nessa nova justica, em Nietzsche, seria uma
regulagdo imanente as pulsdes que se interpretam umas as outras sem cessar, em dire¢ao a

uma intensificagdo de poténcia (Benoit, 2010).

Partindo dessa leitura, de uma nova justica como possibilidade de aumento de poténcia
e afirmagdo de uma prodigalidade, de uma superabundancia (e ndo mais como equilibrio),
Benoit (2010) chegou a interpretagdo de que essa nova justi¢a coincide com o amor, ao colocar-

se para além do bem e do mal, fundada em conflitos ndo dissimulados e ndo edulcorados. “O
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que se faz por amor sempre acontece além do bem e do mal” (Nietzsche, BM, 1992, §153, p.

80). Amor como necessidade de sair de si, por abundancia, em busca de mais crescimento.

Justica entendida como “auto-regulagdo da vontade de poténcia”, uma espécie de
poténcia de “equilibracdo das forcas”, face a impossibilidade de se fixar um equilibrio na estrita
acepgao do termo, ja que tudo é fluxo (Benoit, 2010, p. 70). Para Benoit, o problema da nova
justica, em Nietzsche, reside nesta tensao entre equilibrio e desequilibrio ou transbordamento.
Nesse aspecto, acerca da regulacdo, é preciso também sublinhar que se trata de uma
ordenacdo ndao moral dos instintos, no sentido de um ajustamento criativo a realidade, e
potencialmente transformador e transvalorador, pautado em hierarquias singulares, calcadas

na experimentacdo vivida, e nunca em novas tdbuas de leis (Martins, 2010).

Ao pensar a possibilidade de uma nova justica, Nietzsche reforgou a afirmagao da vida,
sempre presente em sua filosofia, guardando distancia de qualquer idéia relativa a
possibilidade de corregao da mesma. Nesse sentido, uma justica que quer afirmar a totalidade
do real, a efetividade em devir, sé poderia ser criacdo, pois, como interpretou Martins (2010),
“adequar-se a algo que ndo existe previamente é experimentar-se, transformar o que hd sem
modelos prévios, permitir-se a Versuch, a experimentagdo de si, a arte da vida, a experiéncia

estética de enfrentar o novo e por conseguinte de contribuir para sua inven¢@o” (p.76).

Portanto, como destacou Benoit (2010), a justica, em Nietzsche, ndo poderia ser
qualificada como mera adaptagdo ou fidelidade ao real, pois fazer justica € também interagir
com os fluxos e forgas do real; interpretar, avaliar e decidir em meio a eles. Trata-se de uma
nova justica ativa, livre do ressentimento e do espirito de vinganca, pois somente a acdo e a

criagdo podem nos liberar das forgas reativas.

Assim, se, por um lado, o Direito serve aos fracos, que nele buscam garantir algum
poder por meio de um expediente legal, socialmente legitimado; por outro, o Direito, como
pratica, também pode proteger os fortes, facilitando reparacdes sociais e inibindo a acdo dolosa
dos fracos. Advogados ativistas, por exemplo, movidos por uma justa indignacao contra
relagdes de sujeicdo e dominio sdo poucos, mas suscitam acontecimentos, por vezes silenciosos

e imperceptiveis, que podem, porém, formar novos mundos e abrir possiveis no real. Juizes
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ndo sacerdotes parecem bem mais escassos, mas o que realmente importa é continuar
pensando em novas praticas (pensamentos também s3o acontecimentos)’’. Poderiamos, ent3o,
pensar, como apontou Martins (2010), em uma pratica do Direito que assumiria, assim, um
carater contingente e util para a vida coletiva, sem implicar a necessidade de instauragdo de

uma moral, como verdade que categoriza e oprime diferengas.

Como mencionamos fortes e fracos, cabe novamente salientar que forga e fraqueza, em
Nietzsche, estdo relacionadas ao dominio de forgas ativas ou reativas em um sujeito, e ndo a
recursos fisicos e materiais. Além disso, é importante também lembrar que, para o filésofo, a
disposi¢ao justa, igualmente, esta ligada a vontade de poténcia ativa, de tal modo que a
redistribuicdo de riquezas, como alguns preconizam, nao viria restaurar a justica entre os
homens. A nova justica pode crescer em todos, enquanto transvaloragao e mudanga de
espirito, de pensamento, de postura ética frente a vida: “o que precisamos ndo sdo novas
distribuigbes pela forca, mas graduais transformagbes do pensamento; em cada individuo a
justica deve se tornar maior e o instinto de violéncia mais fraco”(Nietzsche, 2000 a, HDH, §452,
p. 244). Nessa nova abordagem, a intensificagdo da justica, como “transformagéo do
pensamento”, deve ser aqui entendida como conhecimento (no sentido nietzscheano do
termo) e aproximagdo com o real; enquanto que violéncia, ou “instinto de violéncia”, no sentido

aqui colocado, seria negacdo e revolta contra a vida, contra as diferencas.

Claro que ha violéncias afirmativas, assim como justi¢cas enfraquecidas. Mas o que esta
em questdo é como avaliar, a cada momento, as fronteiras que distinguem as vontades de

poténcia livres e ativas, de outras marcadas por ressentimentos e dominadas por reatividades.

Quando passamos de nossa relagdo com o real, para a relagdo mais préoxima com o
outro, em meio as trocas e os embates coletivos, a questdo torna-se ainda mais dificil, pois
pensar a justica, ndo somente como auto-regulacdo de uma vontade de poténcia, mas também
como regulagdo social das diferengas e das multiplas vontades, € sempre um risco a ser

enfrentado.

9 Nietzsche, BM, 1992, §285.
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J& haviamos nos aproximado desse tema quando abordamos a possibilidade de
desenvolvimento de uma responsabilidade ética para o sujeito, que ndo se sustenta na idéia de
livre-arbitrio, ou de culpa. Agora, retomando a mesma questdo pelo viés de uma desejavel
ordenagao do caos pulsional, que afeta a relagao consigo mesmo e com os outros, podemos
caminhar novamente em dire¢ao ao conhecimento, dentro da idéia de que o conhecimento da
realidade é o mais potente dos afetos, porque, com ele, por meio dele, é possivel afirmar a vida

com mais intensidade.

Fazer do conhecimento o mais potente dos afetos marca o mais feliz encontro entre
Nietzsche e Spinoza, no ponto de maior convergéngia entre as duas filosofias. Ambos fizeram
do conhecimento criagdo e atividade de fruicdo da vida. Como disse Nietzsche (2004 a), em

Aurora,

A felicidade do homem que conhece aumenta a beleza do mundo e torna mais ensolarado tudo o
qgue h3; o conhecimento pde sua beleza ndo s6 em torno das coisas, mas, com o tempo, nas
coisas; - que a humanidade vindoura dé testemunho dessa afirmacdo! (...) na atividade de um
bem treinado entendimento que procura e inventa (ndo na “intuicdo”, como os tedlogos e
semitedlogos alemdes; ndo na visdo, como os misticos, e tampouco no fazer, como todos os

praticos) (§550, p. 274).

Em Nietzsche, conhecer é criar (Fogel, 2005). Fazer justica também o é, pois, se implica
o conhecimento das forgas, dos contextos e das relagdes entre os homens, nao poderia limitar-
se a aplicacdo de leis, cédigos e regulamentos. Mais do que da verdade, trata-se de um
conhecimento dos valores, dos sentidos e das forcas. Nao mais escolher entre o verdadeiro e o
falso, mas sim avaliar entre o nobre e o vil, o alto e o baixo, segundo a natureza das forcas que

se apropriam do pensamento (Deleuze, 1976).

De todo modo, é inegdvel que a questdo da verdade continue sempre reverberando
quando se fala em justica, razdao pela qual, pensar uma nova justica, implica pensar novas

relacdes com a idéia de verdade.
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IV.3.1 - A Coragem da Verdade:

Trabalhar para tornar mais irritdveis as epidermes e mais renitentes as
sensibilidades, agucar a intolerancia aos fatos do poder e aos habitos que os
ensurdecem, fazé-los aparecer naquilo que tém de pequeno, de fragil e,
consequentemente, de acessivel, modificar o equilibrio dos medos, ndo por
uma intensificacdo que aterroriza, mas por uma medida da realidade que, no
sentido estrito do termo, “encoraje”.

Michel Foucault.”*

Na perspectiva nietzscheana, verdades ndo sdo algo a possuir, mas sim algo em que se
pode crer, ou algo que se pode utilizar. Quando se afirma a posse de uma verdade, isso indica
tdo somente a suposigcdo ou a convicgdo de que se possui uma verdade (Nietzsche, VM, 2004b,
§177). Como concluiu Machado (2002), evidéncia e certeza ndo sdo critérios para se chegar a
verdade, pois que, em Nietzsche, a idéia de verdade esta mais ligada ao esquecimento e a
suposicdo. Somente pelo esquecimento o homem pode chegar a crer que possui uma verdade,

ainda que possua nada mais que metaforas das coisas (Nietzsche, VM, 2004b).

Como disse Nietzsche (VM, 2004b), “todo conceito nasce da identificagdo do ndo

idéntico” (p. 68); o conceito “nada mais é que o residuo de uma metdfora”(p. 70). Ele nasce das

omissdes do real e das diferencas individuais. Esse é o caminho percorrido para a formacao das

verdades, isto é, das metdforas mais usuais empregadas por uma sociedade.

O que é entdo a verdade? Uma multiplicidade incessante de metdaforas, de metonimias, de
antropomorfismos, em sintese, uma soma de relagdes humanas que foram poética e
retoricamente elevadas, transpostas, ornamentadas, e que, apds um longo uso, parecem a um
povo firmes, regulares e constrangedoras: as verdades sdo ilusGes cuja origem estd esquecida,

metaforas que foram usadas e que perderam a sua forga sensivel (Idem, p. 69).

12012 €, p. 61.
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Conhecemos tdo somente a rede conceitual que nds préprios criamos, relagcdes que
remetem umas as outras, relacdes metaféricas. Para Nietzsche (VM, 2004b), ha um instinto
fundamental no homem que o impele a construir metaforas, a construir para si um mundo

novo. Mas esse seria um instinto de criacdo, ndo de conhecimento.

Para o fildsofo, “a crenca na verdade é necessdria ao homem” (Nietzsche, VM, 2004b,

§91, p. 32), sobretudo algo socialmente necessario, ou seja, uma ficcdo necessaria na relacdo
entre os homens. O problema é que ha inegavelmente na idéia de verdade uma tendéncia
moralizante, razao pela qual ela deve ser questionada em seu valor para a vida, especialmente

no que diz respeito as forgas que ela pode favorecer ou reprimir.

Para Nietzche (GC, 2001), faltam ao homem da vontade de verdade modéstia e pudor,
ao querer retirar da verdade todos os véus, ao querer eliminar todas as incertezas e descobrir

todos os enigmas da natureza:

Ja ndo cremos que a verdade continue verdade, quando se lhe tira o véu... Hoje é, para nds, uma
qguestdo de decoro ndo querer ver tudo nu, estar presente a tudo, compreender e “saber” tudo.
“E verdade que Deus estd em toda parte?”, perguntou uma garotinha a sua mae; “n3o acho isso
decente”- um sinal para os filésofos!... Deveriamos respeitar mais o pudor com que a natureza se

escondeu por tras de enigmas e coloridas incertezas (Prélogo, p. 15).

O homem da vontade de verdade quer livrar-se de sua inquietude tornando todo o
desconhecido conhecido, e isso |he traz algum sentimento de prazer e poténcia, de tal forma
gue essas representacdes tranquilizadoras, muitas das quais da ordem da causalidade, acabam

sendo tomadas por verdadeiras e inquestionaveis (Nietzsche, Cl, 2000 b).

Por essa via, 0 homem moderno privilegiou uma histdria interna da verdade, aquela que
se faz a partir da histéria das ciéncias e do problema do conhecimento, que passou a ser
entendido como a relacdo dada entre um sujeito cognoscente e o objeto, isto é, o mundo a
conhecer. Nessa perspectiva, conhecer passa a ser representar (e ndo criar, como defendeu
Nietzsche), como se conhecer fosse tdo somente a representacdo de algo, ou a representacao
gue um sujeito pensante faz ou tem de um objeto dado. Aqui novamente se revela a idéia de

sujeito como substancia autébnoma, e a pressuposicdao de que “toda realidade possivel ja se faz
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e precisa se fazer como ou a partir da estrutura sujeito versus objeto” (Fogel, 2005, p. 22), isto
é, a relacdo segundo a qual o pdlo de dentro, o sujeito-cognoscente-interior pode apreender o
polo de fora, o objeto-mundo-exterior. Dessa apreensao seria constituida a verdade, para a
qual o conhecimento seria apenas um instrumento, uma ponte, um elo intermediario entre o

dentro e o fora.

Essa é a histdria de uma busca pura e interior da verdade, a histéria da crenca em uma
profundidade ideal, uma profundidade da consciéncia, que Nietzsche denunciou como sendo
uma invencao dos filésofos (Foucault, 2005 a). Na perspectiva nietzscheana, ao contrario, saber
como se da essa sintese entre interno e externo, entre o interior do homem com o exterior do
mundo, é nada mais que um pseudo-problema, na medida em que viver independe de
intermediacdo, da-se num salto, na forma de uma aparicdo subita, de modo que tal sintese
sempre ja se deu, e ndo ha porque busca-la. Isso quer dizer que nao ha fora, pois sempre ja se é
desde dentro, desde uma insercdo, de uma perspectiva, de um interesse (que equivale a um ser
entre, um entre-ser), de um modo préprio de ser, a partir de onde as coisas se fazem visiveis

(Fogel, 2005).

A profundidade entdo apregoada pelos defensores do conhecimento enquanto
representacdo nao passa de mascara. Entretanto, para denuncid-la, é preciso descer essa linha
vertical, perseguir essa profundidade da interioridade para enfim mostra-la como outra coisa.
Esse é o sentido do filésofo tornar-se um escavador de subterrdneos, buscando encontrar as
raizes das crencas e das invencOes, para trazé-las a superficie, na medida em que essa outra
coisa que se quer mostrar é exatamente o fato de que a profundidade nao corresponde a
nenhuma interioridade, e que nao deve ser entendida como tal, mas sim como exterioridade

(Foucault, 2005 a).

Apenas se pode percorrer essa linha descendente quando se interpreta para restituir a
exterioridade cintilante que estava recoberta e soterrada. Porque, se o préprio intérprete deve ir
até o fundo, como um escavador, o movimento de interpretacdo €, ao contrario, o de um
desaprumo, de um desequilibrio cada vez maior, que deixa sempre, acima dele, a profundidade
revelar-se de uma maneira cada vez mais visivel; a profundidade é entdo restituida como

segredo absolutamente superficial, de tal maneira que o voo da aguia, a ascensdo da montanha,
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toda essa verticalidade tdo importante em Zaratustra é, no sentido estrito, a reviravolta da
profundidade, a descoberta de que a profundidade ndo passava de um jogo, e de uma dobra da

superficie (Foucault, 2005 a, p. 44).

Quanto a verdade, é preciso entdo fazer uma outra histdria, ndo a de uma profundidade
interna, mas sim a histéria das exterioridades, dos varios lugares em que a verdade se formou,
onde foram definidas as regras dos inUmeros jogos de verdade, as praticas que fizeram nascer
certas formas de subjetividade, certos objetos e dominios de saber. Por essa razao, uma
filosofia da imanéncia ndao quer descobrir o que estad oculto, mas sim “tornar visivel o que
precisamente é visivel — ou seja, fazer aparecer o que estd tdo proximo, téo imediato, o que estd
tdo intimamente ligado a nés mesmos que, em fungdo disso, nGo o percebemos”(Foucault, 2004
c, p. 44). Para tanto, é preciso que se interrogue as relagées de poder e saber, e que se busque
as descontinuidades em meio a grande, a monumental continuidade da histdria, como ja

assinalado.

Acompanhando a perspectiva nietzscheana, Foucault conferiu uma atengdo especial a
problematizacdo da producdo da verdade nas sociedades contemporaneas, buscando saber se
seria possivel criar novas politicas da verdade, isto é, formas de se jogar diferencialmente com a

verdade, recolocando os problemas de uma maneira sempre renovada.

Problematizar, no sentido foucaultiano do termo, quer dizer colocar em questao

o conjunto das prdticas discursivas ou ndo discursivas que faz alguma coisa entrar no jogo do
verdadeiro e do falso e o constitui como objeto para o pensamento (seja sob a forma da
reflexdo moral, do conhecimento cientifico, da andlise politica, etc.)”(Foucault, 2004 d, p.242).
Nesse sentido, a problematizagao esta profundamente implicada com uma pratica genealdgica,
que parte de uma questao da atualidade e busca analisar o percurso que permitiu a construgao

das evidéncias e das familiaridades aceitas como verdadeiras.

Tal como mencionamos no inicio deste capitulo, quando, em 1984, Foucault (2005 b)
propo6s a elaboracdo de uma ontologia critica do presente, seu trabalho pretendia ir além do

campo politico para também problematizar questdes éticas e estéticas, “problematizar
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simultaneamente a relagdo com o presente, o modo de ser histdrico e a constituicdo de si

proprio como sujeito autébnomo” (p. 344).

Uma tal ontologia critica, como vimos, foi também caracterizada por Foucault (2005b)
como um ethos filosdfico, do qual, neste momento, gostariamos de destacar especialmente a
disposi¢cao de se levar adiante um real experimento de si, ou seja, “uma atitude exigente,
prudente, ‘experimental’; é preciso a cada instante, passo a passo, confrontar o que se pensa e
0 que se diz com o que se faz e o que se é” (Foucault, 2004 e, p. 219). Eis aqui a aproximacao
entre pensamento e vida, tdo cara a filosofia nietzscheana: “A oposi¢do pensamento/ vida ndo
existe em mim. Minha ‘teoria’ cresce de minha ‘prdtica’ — oh, de uma prdtica nada inécua, nada

anddinal...” (Nietzsche, EH, 1995, nota 36, p. 125).

Em seus dois ultimos cursos, de 1983 e 1984, intitulados A coragem da verdade, e
dedicados ao estudo da nocdo grega de parrhesia, Foucault (2011) procurou potencializar seu
posicionamento ético e critico diante do problema da verdade, prolongando aquilo que
Nietzsche (GMIII, 1998) declarou ser a atitude mais fundamental para a superagao da moral,

isto é, colocar para si o problema da verdade.

Parece-nos que o didlogo entre Nietzsche e Foucault revela nesse momento toda a sua
forga, na medida em que o tema foucaultiano da coragem da verdade, da disposi¢do ética de
colocar a verdade a prova, acaba encontrando o momento antecipado por Nietzsche, em que a

vontade de verdade toma consciéncia de si mesma como problema.

Foucault buscou nos estudos histéricos sobre a nogao de parrhesia da cultura grega, a
possibilidade de se pensar a liberdade de linguagem, o falar franco, a coragem da verdade, de
modo a estabelecer um ponto de articulagao entre teoria e pratica, entre o discurso e as agdes,

entre os saberes e as resisténcias (Gros, 2004 a).

Nesse sentido, os estudos acerca da parrhesia mostram-se bastante esclarecedores,
uma vez que o parrhesiasta nao se definia apenas por dizer francamente a verdade, mas sim
por ser alguém que se expde a riscos ao dizer a verdade, de modo que é a sua coragem de dizer

a verdade que propriamente o caracteriza (Adorno, 2004). Trata-se, portanto, de uma fala
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engajada e perigosa, que supde uma adesdo ética do falante a seu enunciado. E possivel
considerar que o proprio Foucault aproximou sua vida filosofica desses ensinamentos, mesmo
porgue, pensamos que a coragem da verdade coincide com a indissociacdo entre pensamento e

vida e com a idéia de amor fati, ambos defendidos por Nietzsche e seguidos por Foucault.

Como em Spinoza: uma sé substancia, isto é, uma sé forca. Foucault ndo é filésofo e militante,
erudito e resistente. Ele é historiador porque militante, e resistente porque erudito. Para nossos
morosos tempos, que organizaram a grande divisdo entre os doutos isolados na espiral de suas
especialidades, tornados inaudiveis pela forca do rigor e da probidade, e os agentes sociais
portadores de discursos ocos e vazios pela forca de querer ser ouvidos, é importante lembrar
qgue o saber histérico, com suas exigéncias préprias, e o engajamento politico, com seus riscos,

puderam um dia se enriquecer, alimentar-se mutuamente (Gros, 2004 a, p. 12).

Uma so forga, que enlaca pensamento e vida; uma virtt; um Unico horizonte: amor fati.
Assim disse Zaratustra: “Amo aquele que néo deseja ter demasiadas virtudes. Uma so virtude é
mais virtude do que duas, porque é um nd mais forte ao qual se agarra o destino”(Nietzsche, Z,

2007 a, p. 39).

De acordo com Foucault (2011), duas importantes questdes foram colocadas pela
filosofia, desde Sdcrates: a possibilidade metafisica de existéncia de um outro mundo, e - 0 que
€ mais importante - a possibilidade de uma vida outra, de uma arte de viver em ruptura com as

formas tradicionais de existéncia, com seus habitos e convengdes.

A parresia cinica, a fala franca dos cinicos, representou para Foucault um momento
histdrico de reavaliacdo radical da questdo da verdade filosofica, ancorada na coragem da
verdade e na elaboragao de uma vida outra, aquela sempre disposta a relangar a questdo ética
de como criar estilos singulares para si, numa forma de transvaloragdo que coloca a prépria
vida a prova. Em outras palavras, com os cinicos, a verdade sai do dominio discursivo para se

encarnar na existéncia (Gros, 2011).

De acordo com Gros (2011), no curso de 1984, A Coragem da Verdade, Foucault parece

colocar na balanca, de um lado, a filosofia como dominio discursivo, corpo de conhecimento
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constituido; e, de outro, a filosofia como prova e atitude. E foi a este aspecto ético-politico que
Foucault dedicou seus ultimos estudos, fazendo sobressair, em sua andlise do movimento
cinico, a dire¢gao de uma militancia filoséfica, posto que no cuidado de si dos cinicos também
podia ser encontrada uma intimagao insistente dos outros. Trata-se de uma interpelacao que
atraia para si riscos importantes, na medida em que esse cuidado de si era colocado a prova nas

praticas sociais, ou seja, ele ndo se constituia como uma ascese solitaria.

Pensar que as técnicas de si estdo em estreita relagdo com os outros é um dado
fundamental para se pensar o governo dos homens, de acordo com a férmula de que para

cuidar bem dos outros, antes, é preciso cuidar bem de si préprio (Foucault, 2011).

Os cinicos representam, de fato, em toda sua agressividade, o momento em que a ascese de si
vale tdo s6 na medida em que é dirigida provocativamente aos outros, pois se trata de se
constituir em espetaculo que ponha cada um em face das préprias contradi¢cGes. De sorte que o
cuidado de si se torna exatamente um cuidado do mundo, a “verdadeira vida” chamando o

advento de um “mundo outro” (Gros, 2011, p. 314-315).

Seguindo essa perspectiva, as questdes éticas e politicas tornam-se entdo indissocidveis.
A relacdo com o outro toca o cuidado de si e vice-versa. Assim é que, para Foucault (2011), a
marca do verdadeiro é a alteridade. E a alteridade que conduz a transformagdo dos modos de
ser e abre perspectivas para se pensar uma vida outra. Dai se percebe o papel fundamental
desempenhado por uma vida filosoéfica ancorada na coragem do dizer verdadeiro, pois “ndo hd
instauragéo da verdade sem uma posi¢éo essencial da alteridade; a verdade nunca é a mesma;

s0 pode haver verdade na forma do outro mundo e da vida outra” (Foucault, 2011, p. 316).

A coragem do dizer verdadeiro, como pré-condicdo para a criacdo de vidas outras, faz-se
também pela critica, pensada ndo como reagdo ou vinganga, mas sim como agdo. A critica,
segundo uma perspectiva nietzscheana, nada mais é do que a expressao ativa de um modo de
existéncia ativo. O ataque, o combate, a luta de resisténcia, e ndo a vinganca, exibem a

agressividade natural de uma maneira de ser (Deleuze, 1976).
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O mesmo poderia ser dito acerca da arte da interpretacdo e da dimensdo do
intempestivo, ambos levados ao limite na filosofia nietzscheana. Para Nietzsche (Cl, 2000 b),
tudo é interpretagao, de tal modo que interpretar é interpretar interpretagdes; interpretar é
criar; mudar as coisas e transformar a vida. Além disso, como frisou Deleuze (2008), toda a obra
de Nietzsche esta instalada na dimensao do intempestivo, que simultaneamente esta no tempo

e age contra o tempo, em favor de um porvir.

Portanto, tomar a vida como interpretagao e, ainda, pensa-la na dimensao critica do
intempestivo, é ter a coragem da verdade. A coragem de destruir para criar, e ndo para
conservar. Como nos ensinou Nietzsche (EH, 1995), muitas vezes o preco da conservacgdo é a
mentira, num sentido muito preciso: o de nao-querer-ver a todo custo como a realidade no
fundo é constituida, ou, antes, como foi produzida e valorada, e como pode ser transvalorada e

tornada outra.
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RECOMECEMOS!

Diria que ter consciéncia da dificuldade das condicdes ndo é
necessariamente pessimismo. (...) E por eu ver as dificuldades — e elas
sdo enormes — que ¢é preciso muito otimismo para dizer:
recomecemos! Deve ser possivel recomegar. Ou seja, recomegar a
analise e a critica.

Michel Foucault.”

Nao esperar pelo possivel, mas abri-lo suscitando acontecimentos, quer sejam ruidosos,
ou silenciosos; arrebatadores ou imperceptiveis; por meio da arte, do pensamento critico ou
da militancia; pouco importando se serao duradouros ou provisoérios. Novos acontecimentos
emergem a partir de novas interpretagdes do mundo. E preciso fazé-las. Como lembrou
Deleuze (1992 b), “é ao nivel de cada tentativa que se avaliam a capacidade de resisténcia, ou,

ao contrdrio, a submissGo a um controle” (p.218).

E preciso querer pensar uma outra justica, uma nova ou uma grande justica, como
queria Nietzsche; para além da vontade da verdade, de sistema ou de anestésicos. Justica como
instrumento de uma vontade de poténcia que quer manter sua intensificagdo; nao pelo
dominio, ndo pela sujei¢ao, tampouco pelo apaziguamento, mas sim pelo mais potente dos
afetos, que na visdao de Nietzsche e Spinoza, é o conhecimento. Nao o conhecimento oriundo
de uma razao pura, mas o dizer-sim a realidade. Conhecimento como aquilo que nos propicia a

alegria da fruicdo da realidade (Nietzsche, A, 2004 a, §550).

Uma justica que se faz por abundancia, que comporta tanto a dureza, quanto a graca.
Como caracterizou Nietzsche (2005), “esta é uma virtude sem complacéncia, que ndo suscita
qualquer emogdo agraddvel; ela é uma virtude dura e terrivel”(p.119). Justica como avaliagdo e,
portanto, criacdo — e todos os criadores sdo duros (Nietzsche, EH, 1995; Cl, 2000 b; Z, 2007 a).
Uma virtude que nao esconde sua dimensdo de extremo risco, porque esta sempre na fronteira

do impossivel, sempre na ordem do infinito da interpretagdo e no campo do experimento.

722002, p. 112.
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Uma virtude que estd mais proxima do além do homem, daquele que supera a si
mesmo, “na medida em que ele deve a cada momento expiar em si mesmo a sua humanidade
para se consumir tragicamente numa impossivel virtude — tudo isso o eleva a alturas
inacessiveis e faz dele o exemplar mais venerdvel da espécie humana”(Nietzsche, 2005, p. 117).
Uma virtude que precisa ser supramoral, e que, por isso, leva ao limite a afirmacdo da vida,
posto que “uma agdo imposta pelo instinto de vida tem no prazer a prova de que é uma agéo

justa” (Nietzsche, AC, 2007 b, p. 17).

Uma virtude dura, uma forca arriscada, que, porém, ndo deveria ser poupada, ou,
melhor dizendo, ndo deveriamos nos poupar no momento em que é preciso que sejamos
tomados por ela; ou seja, ndo escapar ao risco e a tensao desse arco pelo caminho mais facil da

moral ou da ciéncia.

Aguele que sempre muito se poupou, acaba adoecendo de seu muito poupar-se. Louvado seja
aquilo que enrijece! N3o louvo a terra onde escorrem — manteiga e mell/ E preciso aprender a
desviar o olhar de si, para ver muitas coisas; - tal dureza é necessdria a todo o escalador de

montanhas (Nietzsche, Z, 2007 a, p. 188).

Se falamos em dureza, ndao podemos ignorar a questao sempre dificil da punigdo. Vimos
gue, numa perspectiva nietzscheana, querer punir nos termos tradicionais do Direito,
ancorados no livre-arbitrio e na responsabilidade moral, é ilegitimo. No entanto, se pensarmos
a instituicao da justica como uma possibilidade, ou um meio para o exercicio de uma atividade
formadora, para o cultivo e a conservacdo de uma sociedade, ou, em outras palavras, para a
formagao de uma memdria da vontade, capaz de cumprir promessas, torna-se possivel conferir
valor a criagdao de formas de punigdo, que nada mais é que a imposi¢dao de limites sociais. Mas,
nessa perspectiva, estariamos inserindo o problema da puni¢do no ambito politico (em amplo

sentido) e ndo moral - algo que claramente se distancia da pratica punitiva contemporanea.

No contexto em que vivemos, puni¢des tém se tornado nada mais que exercicios de
dominacdo, exploracdo, sujeicao, tortura e segregacao, razao pela qual qualquer fala que as
defenda tende a nos parecer suspeita. Como ja alertava Nietzsche (GM, 1998), é preciso

desconfiar de todo aquele em que é grande o desejo de punir. Sobretudo depois que o Direito
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Penal diversificou seus investimentos politicos sobre o corpo da populacdo, incidindo
especialmente na alma dos sujeitos, isto é, na conducdo de seus processos de subjetivacdo
(Foucault, 1987), tornou-se dificil fazer coro com qualquer minima extensdo do poderio de um

Estado Penal.

Contudo, mesmo com um firme posicionamento critico a respeito da atuagdo do Direito
no contemporaneo, sobretudo com relacdo ao seu carater extremamente punitivo, ou
empresarial-punitivo, que hoje ultrapassa os limites do Direito penal propriamente dito, sera
que poderiamos abolir o pensamento da necessidade de punir, ou excluir a punicdao de
qualquer avaliagdo acerca do exercicio da justi¢a? Esta interrogagao surgiu-nos com a leitura de
uma passagem de Além do Bem e do Mal (Nietzsche, 1992), que nos alerta sobre como muitas
vezes antecipamos uma recusa assustada da punicao, face a intervengao de uma consciéncia
facilmente perturbada pelo rigor e pela dureza. O perigo vislumbrado por Nietzsche foi o de

gue tal recusa pudesse acabar se tornando uma fraqueza e um desvio pela moral.

Na histdria da sociedade ha um ponto de amolecimento e enlanguescimento doentio, no qual ela
mesma, de modo inclusive sério e honesto, toma o partido de quem a prejudica, de seu infrator.
Castigar |he parece de algum modo injusto — certamente a idéia de “castigo” e “dever castigar”
Ihe déi, Ihe dd medo. “Nao basta torna-lo inofensivo? Para que castigar? Castigar é terrivel!” —
com essa pergunta a moral de rebanho, a moral do temor, tira sua ultima consequéncia.
Supondo que se pudesse eliminar o perigo, o motivo do temor, seria eliminada também essa
moral: ela ndo mais seria necessaria, ela ndo mais se tomaria por necessarial — Quem examinar a
consciéncia do europeu de hoje havera de extrair, de entre mil dobras e recessos morais, sempre
0 mesmo imperativo, o imperativo do temor do rebanho: “queremos que algum dia ndo haja
nada mais a temer!”. Algum dia — em toda a Europa, a via e a vontade que conduzem a ele se

chamam agora “progresso” (Nietzsche, BM, 1992, §201, p. 100-101).

O que suscita o medo é a irrup¢dao de um impulso inesperado, violento, que arrasta o
individuo para além da média, para além da consciéncia do rebanho (Nietzsche, BM, 1992).
Nessa linha, situam-se tanto o génio, como o grande criminoso. Ao fim e ao cabo, tudo é uma

questdo de avaliagdo, dentro de um contexto, de uma histéria e de uma genealogia.
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Talvez o maior risco seja mesmo o de sucumbirmos ao espirito de vingang¢a, ao
aceitarmos a irrefreavel defesa da punigao, especialmente quando lembramos os métodos cada
vez mais sutis e “alternativos” que alimentam a grande sede de punir, recentemente exposta e
amplamente veiculada no novo lema do Conselho Nacional de Justiga: “punir melhor, para

punir mais” — nas entrelinhas, essa era a mensagem’>, como ja haviamos abordado.

Sim, qualquer recusa assustada e nao critica, pode ser um alerta para a entrada
sorrateira da moral; uma fuga da face terrivel da vida, por meio de uma piedade cristd; ou
mesmo uma retirada estratégica, talvez provisodria, diante do intoleravel ou do impensavel. Mas
ha um aforismo nietzscheano que também ndo deveriamos esquecer, sempre que formos
experimentados em nosso desejo de puni¢ao e vinganga: “Quem combate monstruosidades
deve cuidar para que néo se torne um monstro. E se vocé olhar longamente para um abismo, o

abismo também olha para dentro de vocé”(BM, 1992, §146, p. 79).

A vontade de verdade e de moral s3ao as maiores adversdrias do pensamento de uma
nova justica, na medida em que imobiliza as forgas ativas e interpretativas. Um puro sujeito do
conhecimento “alheio a dor e ao tempo”, defensor de uma “razao pura”, confiante em um
“conhecimento em si”, no justo “em si”, violenta a exuberancia da vida. Seguindo o
ensinamento de Nietzsche (GM, 1998), sé ha visdo perspectiva, existe apenas um conhecer
perspectivo, inseparavel do corpo, dos afetos, das circunstancias e do tempo. Para Nietzsche
(GM, 1998), tentar suspender os afetos, afim de alcangar uma suposta objetividade, nada mais
seria do que tentar castrar o intelecto. Quanto mais afetos, quantos mais olhos e diferentes
olhos voltarem-se para uma coisa, mais completo sera nosso conhecimento dela. Novamente
aqui a importancia da genealogia, do conhecimento, da ética e da critica. Como diria Foucault
(2011), surge aqui também a importancia de se estar na vertical de si, ou, ainda, como em
Nietzsche (Z, 2007 a), saltar para fora de si, ou subir para além de si mesmo. Se vida é vontade
de poténcia e abundancia, é preciso querer sair de si e transpor-se para a experiéncia, ser
simpdtico a ela, conhecé-la, enfim (Fogel, 2005). Eis aqui uma outra relacdo com a verdade e

com o conhecimento, e um outro caminho de se pensar a possibilidade de fazer justica as

73 . . ~ ~ P . . P .
O slogan oficial era: "A solugdo ndo é punir mais, é punir melhor".
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coisas, a realidade. Como disse Nietzsche, “O psicélogo precisa abstrair-se de si, a fim de que

seja acima de tudo capaz de ver”(Cl, 2000 b, p.15) — um aforismo para psicélogos genealogistas.

Toda a obra e a luta empreendida por Nietzsche fez-se no combate a moral, a fim de
demolir a confianca na moral, diante da qual pede-se para obedecer e ndo pensar; a moral
paralisa a vontade critica, “conhece todas as artes diabdlicas da persuasdo: ndo existe orador,
hoje ainda, que ndo recorra a sua ajuda. (...) a grande mestra da sedugdo” (Nietzsche, A, 2004
a, p. 10-11). Portanto, quando falamos em justica como virtude — um termo que o proéprio
fildsofo muitas vezes utilizou -, nunca é demais lembrar que estamos nos referindo a “virtude a

maneira da Renascenca, virtt [for¢a], virtude isenta de moralina”(Nietzsche, AC, 2007 b, p.11).

Uma virtude tem de ser nossa invencdo, nossa defesa e necessidade personalissima: em
qualquer outro sentido é apenas um perigo. O que ndo é condicdo de nossa vida a prejudica:
virtude oriunda apenas de um sentimento de respeito ao “conceito” de virtude, como queria
Kant, é prejudicial. A “virtude”, o “dever”, o “bom em si”, o bom com o carater da
impessoalidade e validade geral — fantasias nas quais se exprime o declinio, o esgotamento final
da vida. (...) Que cada qual invente sua virtude, seu imperativo categérico. Um povo perece,

guando confunde seu dever com o conceito de dever em geral (Nietzsche, AC, 2007 b, p.17).

Entdo, pensar a justica ndo como um em si, mas como uma forga ativa, uma vontade de
poténcia a servigo da vida, contra toda moralidade e objetividade: “Objetividade e espirito de

justi¢a séo duas coisas completamente diferentes”(Nietzsche, Co. Int. Il, 2005, p. 121).

Retomando a questdo da justica como uma vontade de poténcia que transborda em
abundancia, se antes falamos em sua dureza criadora, cabe agora ressaltarmos sua
possibilidade de tornar-se graca e esquecimento, por auto-supressdo: “Todas as grandes coisas
perecem por obra de si mesmas, por um ato de auto-supressdo: assim quer a lei da vida, a lei da

necessdria ‘auto-superacdo’ que hd na esséncia da vida” (Nietzsche, GMIII, 1998, p. 148).

A auto-supressao é um movimento de inflexao no curso de um pensamento, que opera
uma mudanca de sentido. Conforme analisou Giacdia Jr. (2010), em Nietzsche, a auto-

supressdao é uma mudanca de rota tornada possivel por uma problematizacao; por um voltar-se
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para si mesmo, e por vezes contra si mesmo — seja por parte de um sujeito, seja por parte de

um processo historico.

Nietzsche (GMIII, 1998) acreditava que a moral s6 poderia ser combatida, e suprimida,
pelo esclarecimento da vontade de verdade - “Nesta gradual conciéncia de si da vontade de
verdade — disso ndo hd duvida — perecerd doravante a moral”’(§27, p. 148) -, e 0 mesmo
poderiamos dizer acerca da justica enquanto moral e vontade de verdade. Quando a justica
abandona sua poténcia para tornar-se espirito de vinganga e vontade de poder e dominio, é
preciso que seja suprimida, e que abandone a si prdpria no esquecimento. Todavia,
paradoxalmente, sdo exatamente os ressentidos, sedentos de vinganca e poder, os que menos
estdo abertos a possibilidade de voltar-se sobre si e contra si, em beneficio de uma outra
justica. Seria necessario aqui o trabalho e o combate dos novos legisladores, dos quais nos falou
Nietzsche (Z, 2007 a). Aqueles que poderiam transformar o Direito Penal, de fato, em uma dura

excegao.

A esse respeito, vale salientar que, quando Nietzsche apontou a possibilidade da graga
(a ndo punicdo dos desvios e infragBes), e a importancia do esquecimento no ambito da justica -
de uma nova justica -, ndo cedeu lugar para pensamentos de compaixao, tampouco de perdao
das faltas (quando este é tomado pelo aspecto transcendental, e ndo pela via do esquecimento
ativo). A compaixao ligada a renudncia de si, que aponta para um certo sentimento cristdo de
superioridade, foi amplamente rechacada por Nietzsche (2007 b, AC): “A compaixdo se opde
aos dafetos ténicos, que elevam a energia do sentimento de vida: ela tem efeito depressivo. O
individuo perde for¢ca ao compadecer-se”(§7, p.13). Diferentemente, a graga é entendida na
filosofia nietzscheana como uma prerrogativa dos fortes, de uma sociedade rica, para a qual
pequenas infragdes nao seriam relevantes a ponto de demandar duras punigdes, pois
“aumentando o poder de uma comunidade, ela ndo mais atribui tanta importdncia aos desvios
de um individuo, porque eles jé ndo podem ser considerados téo subversivos e perigosos para a
existéncia do todo” (GMII, §10, p. 61). Mais ainda, tal individuo poderia mesmo ser protegido
pelo todo, especialmente da célera daquele que se sentiu por ele prejudicado. Quanto mais

forte um povo, menor serd sua necessidade de punir.
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O acerto com as vitimas imediatas da ofensa; o esfor¢o de circunscrever o caso e evitar maior
participacdo e inquietacdo; as tentativas de achar equivalentes e acomodar a questdo
(compositio); sobretudo a vontade cada vez mais firme de considerar toda infragdo resgatdvel de
algum modo, e assim jsolar, ao menos em certa medida o criminoso de seu ato — estes sdo os
tracos que marcam cada vez mais nitidamente a evolugdo posterior do direito penal. Se crescem
o poder e a consciéncia de si de uma comunidade, torna-se mais suave o direito penal; se ha
enfraguecimento dessa comunidade, e ela corre grave perigo, formas mais duras desse direito
voltam a se manifestar. O “credor”se torna sempre mais humano, na medida em que se torna
mais rico; e o quanto de injuria ele pode suportar sem sofrer &, por fim, a prépria medida de sua
riqueza. Ndo é inconcebivel uma sociedade com tal consciéncia de poder que se permitisse o seu
mais nobre luxo: deixar impunes seus ofensores. “Que me importam meus parasitas?”, diria ela.
“Eles podem viver e prosperar — sou forte o bastante para isso!”... A justica, que iniciou com
“tudo é resgatavel, tudo tem que ser pago”, termina por fazer vista grossa e deixar escapar os
insolventes — termina como toda coisa boa sobre a terra, suprimindo a si mesma. A auto-
supressdo da justica: sabemos com que belo nome ela se apresenta — gracga; ela permanece,

como é o6bvio, privilégio do poderoso, ou melhor, o seu “além do direito”(GMII, §10, p. 61-62).

Para nos, este € o momento de maior intensidade na fala de Nietzsche acerca da
possibilidade de uma nova justica; ou de um além do direito. Talvez por nos fazer ver um
horizonte, até entdo quase impensavel, ja que ainda tao distante de nossa realidade imediata.
Quase impensavel por estarmos historicamente presos a doutrina do juizo, a vontade de
verdade, a necessidade de sistematizar a vida e a maquina das puni¢des, como tentativa estéril
de eliminar os mais diversos problemas sociais, pessoais e interpessoais. O juizo esta a servigo,

ndo da vida, mas das baixas poténcias, que o utilizam como hipndtico e anestésico (Lins, 2004).

O pensamento de uma grande justica, ou de um além do direito, sem davida é um
pensamento abissal, porque toca a proria questdo da existéncia. Perguntar-se pelo sentido da
existéncia foi, para Nietzsche, “a questdo suprema da filosofia, a mais empirica e mesmo a mais
‘experimental’, porque coloca simultaneamente o problema da interpretagéo e o da avaliagéo.
Se for bem compreendida, significa: ‘O que é a justica?”” (Deleuze, 1976, p. 31). Toda sua obra
foi um esforco para compreendé-la bem, isto é, sem recair na falta, na culpa, na verdade ou na
moral. O caminho trilhado por Nietzsche foi o de conceber a vida como vontade de poténcia, e

0 mesmo poderiamos pensar acerca do exercicio da justi¢a; de uma grande justiga.
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Portanto, para se chegar ao pensamento de uma nova justica - ao seu acontecimento,
por assim dizer - seria preciso empreender uma longa e perigosa viagem, a condigdo colocada
por Zaratustra para que se pudesse penetrar em seu enigma; a mesma colocada por Nietzsche

(EH, 1995) aos seus leitores:

s 74 75 .
A vés, ousados tenteadores’ ', tentadores’”, e a quem se haja uma vez langado com velas astutas
em mares terriveis, - / a vds, ébrios de enigmas, alegres crepusculares, cuja alma é atraida com
flautas a todo precipicio traigoeiro: / - pois ndo quereis sentir e seguir um fio com mao covarde;

e, onde podeis intuir, detestais deduzir... (p. 57).

Se a pergunta por uma nova justi¢a vai ao encontro do questionamento pelo sentido da
existéncia, entdo pensa-la, suscitd-la, mais do que nunca, nos coloca diante de uma experiéncia
ético-politica crucial e arriscada, porque coloca a prova nossa capacidade de acreditar no
mundo, de encara-lo, e a nés mesmos, de forma radical e vertiginosa, sem subterflgios e sem
anestésicos; porque nos conduz a uma alianga corajosa com a vida, com seus acasos, alegrias e
desventuras; porque nos demanda uma liberagdo da compaixdo e, sobretudo, da auto-
compaixdo, o que, enfim nos livrard do ressentimento e do espirito de vinganga, talvez um dos
nossos maiores abismos; porque, enfim, nos convoca a coragem da verdade, a maneira dos

cinicos, legisladores de si e criticos de suas prdprias leis; espiritos livres para criar.

A coragem mata também a vertigem ante os abismos; e onde o homem ndo estaria ante
abismos? O préprio ver — ndo é ver abismos? / A coragem é o melhor matador: a coragem mata,
ainda, a compaixdo. Mas a compaixdo é o abismo mais profundo: quanto mais fundo olha o
homem dentro da vida, tanto mais fundo olha, também, dentro do sofrimento. / Mas a coragem
é o melhor matador, a coragem que acomete; mata, ainda, a morte, porque diz: “Era isso a vida?

Pois muito bem! Outra vez!” (Nietzsche, Z, 2007 a, p. 192).

Amor fati.

" Tentear = calcular, pesar, dirigir com tento.
’® Tentador = aquele que tenta, que desperta desejo.
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Em verdade eu também aprendi, e a fundo, a esperar - mas somente a
esperar por mim. E, acima de tudo, aprendi a ficar em pé e caminhar e
correr e subir e dangar. Mas esta é a minha doutrina: quem quiser,
algum dia, aprender a voar deverd, antes, saber ficar em pé e caminhar

e correr e subir e dangar, - ndo se voa a primeira!

(...)

Por variados caminhos e de vdrias maneiras cheguei a minha verdade;
ndo foi somente por uma escada que subi ao alto, de onde meus olhos

vagueiam ha distancia que é minha.

E sempre e somente a contragosto perguntei pelos caminhos - isto
sempre me repugnava! Preferia interrogar e experimentar os préprios

caminhos.

Experimentar e interrogar, consistiu nisso fodo o meu caminhar; - e, na
verdade, deve-se aprender, também, a responder a tais perguntas! Mas

esse - ¢ o meu gosto:

- ndo um gosto melhor ou pior, mas o meu, do qual ndo mais me

envergonho nem fago segredo.

“Este, agora, - é o meu caminho; - onde estd o vosso?"; assim respondia

eu aos que me perguntavam “o caminho"”. Porque o caminho - ndo existel

Assim falou Zaratustra’®,

76

Nietzsche, 2007 a, Do espirito de gravidade, p.233.
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