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O GRANDE EXPERIMENTO: SOBRE A OPOSICAO
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RESUMO: Elegendo motivo principal da exposi¢do a nogao nietzscheana de eticidade do
costume (Sittlichkeit der Sitte), este trabalho procura ressaltar a posi¢ao estratégica ocupada
pela reflexao sobre a procedéncia dos valores morais na critica da metafisica tradicional
empreendida por Nietzche, bem como a especificidade da contribuigdo deste filésofo para o
tratamento do tema em questao.

UNITERMOS: Etica; moral; direito; autonomia da vontade; pessoa; consciéncia;
consciéncia moral

1. TAREFA DA GENEALOGIA DA MORAL

Ja as primeiras recepgdes relevantes de seu pensamento consideram Nietzsche como o
filésofo da cultura, identificando neste tema o eixo problemdtico nuclear de sua filosofia:
“Nietzsche € o filésofo da cultura. A cultura é o problema central a que se relacionam

Este artigo € dedicado a Sirléi, com gratidao.
Departamento de Filosofia — Faculdade de Filosofia e Ciéncias — UNESP — 17500 —
Marilia — SP.



98

todos os seus pensamentos mais essenciais. Esta tarefa ndo € alterada em fungdo da
mudanga de suas concepgdes; ela interliga os periodos de seu pensamento e se encontra
no centro de sua filosofia” (20, p. 54). Com efeito, em O Nascimento da Tragédia, obra
inaugural de sua trajetdria filoséfica, Nietzsche empreendera a critica da cultura socrético-
alexandrina, tomando-a como um tipo de cultura cientifica animada pela crenga na verdade
e no ideal dela decorrente, segundo o qual € possivel a0 pensamento, “seguindo o fio
condutor da casualidade, estender-se até os abismos mais profundos do ser e nio apenas
conhecé-lo, mas até mesmo corrigi-lo” (10, XV) (Nota A). No contexto de suas obras de
juventude, Nietzsche critica a cultura socrdtica-alexandrina do ponto de vista de uma
concepgdo metafisica da arte e da experiéncia do artista, a que a Tentativa de Autocritica
acrescentada ao Nascimento da Trdgedia di o nome de “metafisica de artista” (10, Ill e V).
A partir de Humano, Demasiado Humano, a critica nietzscheana da cultura abandona suas
caracteristicas e pressuposi¢des iniciais para ir se determinando progressivamente como
genealogia dos valores supremos da moral. “Meus pensamentos sobre a procedéncia
(Herkunft) dos prejuizos morais (...) tiveram sua primeira expressao provisdria e parca
nessa cole¢do de aforismos que tem por titulo Humano, Demasiado Humano. Um Livro
para Espiritos Livres. (...) foi entdo a primeira vez que trouxe a luz aquelas hipSteses
genealdgicas (...) com torpeza, que eu seria o tltimo a querer ocultar-me e, além disso,
sem liberdade, sem dispor de uma linguagem prdépria para dizer coisas préprias, € com
multiplas recaidas e flutuagdes” (11, Prefacio, IT e IV). A vista de semelhante mudanga de
orientagdo cumpre perguntar-se: 0 que faz com que o programa critico nietzscheano
abandone seus pressupostos € caracteristicas iniciais, que fundavam a interpretagdo dos
fen6menos culturais na 'metafisica de artista'? Indicio importante para uma resposta
possivel a esta questdo pode ser encontrado no aforismo 344 de A Gaia Ciéncia — texto
elaborado no mesmo periodo que Para Além de Bem e Mal e Para a Genealogia da Moral,
nos quais Nietzsche imprime a seu projeto genealGgico dos valores morais e forma
lingiiistica e metodoldgica que supera, a seu ver, as recaidas e flutuagdes em que incorria
ainda Humano, Demasiado Humano. Pode-se depreeender do aforismo supra mencionado
que, para Nietzsche, a cultura ocidental se caracteriza, desde o apogeu do ideal socrético,
por responder previamente de maneira afirmativa a questdo de se saber se a verdade é
necessdria; tal resposta prévia € de tal modo afirmativa que “nela alcanga expressdo esta
crenga, esta convicgdo: ‘Nada € mais necessario do que a verdade, e em proporgdo a ela o
resto s tem um valor de segunda ordem’” (19, p. 220). A cultura do ocidente se
caracteriza, portanto, segundo Nietzsche — pelo menos a partir do triunfo do ideal
socrdtico — como cultura cientifica por exceléncia, de modo a resultar de sua propria
natureza que a verdade deve ser atribuido valor incondicional e exclusiva relevancia. O
tipo de cultura expresso pelo ideal socrdtico é aquele para o qual a verdade — mais
precisamente, a crenga no valor incondicional da verdade — ¢ tomada como suprema
aspirago e estimativa de valor, de modo que ao Verdadeiro ha que ser atribuido o caréter
de supremo bem. Para a cultura cientifica do ocidente h4, segundo Nietzsche, equivaléncia
entre 0 Bem, 0 Verdadeiro, o Justo e o Belo, de sorte que o erro € a ignorancia da verdade
sdo considerados como a origem efetiva do mal. Diante disso, pergunta-se Nietzsche: o
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que pode significar uma tal vontade incondicionada e exclusiva de verdade? De onde
provém a crenga no exclusivo valor da verdade? Qual a natureza do valor atribuido ao
valor-verdade? Como se poderia avalid-lo? Do exame de tais questdes, resultard, para
Nietzsche, em primeiro lugar, que a crenga na verdade como valor incondicional € o
resultado de uma avaliagdo moral, de modo que a suprema aspira¢do da cultura de tipo
cientifico ocidental ndo €, para ele, a expressdo de um fato ou lei cientifica, mas,
paradoxalmente, daquilo precisamente que a ciéncia-procura banir de seu territério
proprio: trata-se de uma convicgao e de uma estimativa moral de valor. O desdobramento
do exame deste problema determinard, para Nietzsche, em seguida & constatagdo da
natureza moral do valor-verdade, a necessidade de uma avaliago do valor atribuido a
verdade; tal avaliagdo s6 podera ser levada a efeito segundo um critério que possa servir de
base suficiente para a medida do valor atribuido a verdade, sem que tal critério possa, no
entanto, transformar-se em objeto de avalia¢do por intermédio de outro valor no qual
aquele pudesse ser subsumido. Este iltimo critério, que permite a Nietzsche efetuar a
avaliagdo do fundo moral dos valores da ciéncia, é, portanto, a instincia fundamental de
seu pensamento: a vida. Eis a perspectiva fundamental a partir de que se determina e
orienta a genealogia Nietzscheana, seu mais recuado limiar de compreensdo, além, ou
aquém do qual nenhuma transposig¢io € possivel: “Seria preciso ter uma posigdo fora da
vida e, por outro lado, conhecé-la tio bem quanto um, quanto muitos, quanto todos que a
viveram, para poder em geral tocar o problema do valor da vida: razdes bastantes para se
compreender que este problema € um problema inacessivel para nés. Se falamos de
valores, falamos sob a inspiragdo, sob a dtica da vida: a vida mesma nos coage a instituir
valores; a vida mesma valoriza através de nds, quanto instituimos valores...” (19, p.
341).

Se ilusdo, cegueira, velamento, delirio, engano, transfiguragdo, falsidade, erro,
integram as condigdes da vida em geral, entdo a crenga no valor incondicional e exclusivo
da verdade e a vontade de verdade a qualquer custo ndo encontram justificativa num
cdlculo utilitdrio, cujo resultado determinase a absoluta e exclusiva necessidade e utilidade
da verdade para a vida. Se € admissivel suspeitar que tanto a falsidade quanto a verdade
fazem parte das condigdes gerais de vida (ou, como afirma Nietzsche, “se houvesse a
aparéncia — e hd essa aparéncia — de que a vida depende da aparéncia, quero dizer, do erro,
da impostura, disfarce, cegamento, auto-cegamento €... se a grande forma da vida sempre
se tivesse mostrado, de fato, do lado do mais inescrupuloso polytropoi” (19, p. 221) de
onde poderia, entdo, a ciéncia e a cultura que nela repousa extrair sua crenga
incondicionada de que a verdade € mais importante que toda outra coisa, do que qualquer
outro valor? Esta vontade de verdade a qualquer prego, esta eleigdo de verdade como valor
incondicional em detrimento do erro, do engano e da ilusdo, ndo ¢ sendo, para Nietzsche,
o resultado de uma escolha qualificatéria e legitimadora de um dos possiveis
condicionamentos da vida em geral. Trata-se, por outro lado, de uma desqualificagio e
ilegitimagdo de possiveis condicionamentos vitais que, do ponto de vista da vida em
geral, sdo igualmente “legitimos, bons tteis”. A vontade incondicional de verdade se
revela, portanto, como um principio hostil as condi¢des da vida em geral, e, neste
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sentido, poderia “ser uma velada vontade de morte. — Dessa forma, a questiio: por que
ciéncia? reconduz ao problema moral: para que em geral moral, se vida, natureza,
histéria, s3o ‘'imorais'? Sem diivida o veredito, naquele sentido temerario e ultimo, como
o pressupde a crenga na ciéncia, afirma com isso um outro mundo do que o da vida, da
natureza e da historia; e, na medida em que afirma esse 'outro mundo', como? ndo precisa
justamente com isso, de ...negar seu reverso, este mundo, o nosso mundo?...” (19, p.
221) Esta vontade que elege a verdade como suprémo valor se auto-institui, com isso, em
ponto de vista perspectivo de valor, como sendo ela prépria estimativa de valor. Ora, para
Nietzsche, “o ponto de vista do valor é o ponto de vista de condigées de conservagao e
crescimento de formagdes complexas de vida de relativa duragao no interior do devir” (18,
p. 36; Fr. 11 (73). Valores sdo, portanto, condi¢gdes de conservagdo e crescimento de
complexos vitais, precisamente do tipo de vida que os elege e institui a partir de uma
perspectiva ou ponto de vista. Desse modo, o ponto de vista de valor expresso como
vontade incondicional de verdade € o ponto de vista de condi¢gdes de conservagdo e
crescimento do tipo vital expresso por essa mesma vontade. Se a vontade incondicional
de verdade € constitutiva da esséncia da cultura cientifica do ocidente, para a qual a verdade
se apresenta, de plena evidéncia, como forma suprema de valor, essa crenga no valor
incondicional da verdade s6 encontra justificativa numa avaliagdo moral, entdo a empresa
de submeter a critica a cultura do ocidente ganha forgosamente a determinagio de uma
genealogia da moral. “Mas... ndo sdo os juizos de valor 16gicos os mais profundos e
mais radiciais até os quais a bravura de nossa suspeita desceu: a confianga na raz3o, com a
qual a validez desses juizos permanece ou perece, €, como confianga, um fendOmeno
moral...” (19, p. 165). Sendo de natureza moral os problemas fundamentais da cultura do
ocidente e morais os valores nos quais esta cultura se assenta, tem-se que uma critica
radical da cultura deve forgosamente se determinar como genealogia da moral, pois “ndo
existiram até aqui problemas mais fundamentais do que os problemas morais, é na forga
propulsora desses problemas que tiveram origem todas as grandes concepgdes no terreno
dos valores até entdo vigentes (-por exemplo tudo aquilo que comumente € chamado de
'Filosofia’; e isso até as ultimas pressuposi¢des de teoria do conhecimento)” (17, p, 220;
Fr. 5 (80)). Dai a necessidade e a urgéncia de uma critica dos valores morais. “Carecemos
de uma critica dos valores morais, é necessdrio alguma vez colocar em questao o valor
destes valores — ¢ para isto € preciso ter conhecimento das condig¢des e circunstancias em
que surgiram, se desenvolveram e modificaram” (11, Pref. VI). Uma critica dos valores
morais, que seja mais do que uma simples histdria dos sistemas éticos (Cf. 9, Af. 345) e
tome por base o conhecimento das condi¢des e circunstincias em que surgiram € se
desenvolveram tais valores, deve compreender, em sua radicalidade, uma genealogia da
instancia origindria de todo valor moral: esta critica compreende, portanto, como um de
seus momentos constitutivos, uma histéria da proveniéncia da consciéncia moral: solo
onde se originam e se enraizam todos os valores morais.

Esta genealogia empreendida por Nietzsche dos supremos valores da moralidade
ocidental comporta, como uma de suas dimensdes essenciais, a reflexdo sobre a eticidade
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do costume (Sittlichkeit der Sitte) (Nota B) e sobre o direito primitivo, em especial o
direito penal.

A questdo que ora se coloca € a de explicitar a fungdo especifica e estratégica para a es-
trutura da argumentagdo que temas como a eticidade do costume e as formas elementares
do direito desempenham como momentos essenciais da genealogia nietzscheana das for-
mas superiores da moralidade. Pode-se compreender a ingente necessidade da presenga
desses temas como pegas de importancia fundamental no projeto genealdgico nietzschea-
no — e, de modo especial, na configuragio que este adquire a partir de Para Além de Bem e
Mal e Para a Genealogia da Moral — se se tem em conta dois pontos de vista capitais
destes dois escritos: 1) o direito primitivo e a eticidade do costume sdo abordados por
Nietzsche como tendo se constituido hipoteticamente durante a pré-histéria da
humanidade, ou seja, durante incomensurdveis lances de tempo, agora apenas
imagindveis, ao longo dos quais o caos pulsional daquilo que lenta e penosamente viria a
se transformar na espécie humana recebe a impressdo das primeiras determinagdes gerais
do tipo homem. Trata-se, portanto, de um recuo hipotético para além dos limiares da
histéria, um ousado salto na regido obscura onde transcorreram os lances iniciais da
epopéia ainda inacabada de auto-constitui¢do da humanidade. Tais incomensurdveis lances
de tempo precedem a “histéria mundial (Weltgeschichte) como a efetiva e decisiva
histéria principal (Hauptgeschichte) que fixou o cardter da humanidade” (15, Af. 18). E
do solo desta primitiva eticidade — lodo fecundo, sombrio, perigoso, movedigo — que
brotam as mais raras orquideas da cultura. 2) Direito primitivo e eticidade do costume s3o
abordados por Nietzsche como dominios de concregdo da vontade de poder, de maneira que
¢ somente nos situando do ponto de vista da vontade de poder que podemos compreender
adequadamente essas duas determinagdes; inversamente, compreendendo-as ascendemos a
uma inteligéncia mais clara e abrangente do préprio conceito de vontade de poder —
horizonte da filosofia nietzscheana®. Reportar a génese do direito primitivo e da eticidade
do costume a instancia conceitual da vontade de poder implica uma estratégia tedrica de
multiplos efeitos. Isto torna possivel, por exemplo, compreender adequadamente o cariter
especifico do procedimento metodolégico da genealogia nietzscheana em sua discussdo
com estilos de filosofar concorrenciais; permite, além disso, resgatar e trazer a luz uma
dimensdo artistica fundamental do conceito de vontade de poder, com base na qual se
torna possivel colocar em questao a validade de interpretagdes deste conceito que insistem
em inscrevé-lo imediatamente no circuito de categorias sécio-politicas. No que respeita
ao primeiro aspecto, Nietzsche procede em seu projeto genealdgico das formas e valores
superiores da moralidade vinculando-os as suas condig¢ées iniciais de possibilidade. As
circunstincias e condigdes de onde provieram os supremos valores da moralidade s3o
detectadas por Nietzsche no territério da primitiva eticidade do costume e das formas
elementares do direito. Nietzsche considera, no entanto, o primitivo universo da eticidade
do costume e

* . ~ ~
“Todos os 'fins', 'sentidos’, 'metas’, sdo apenas modos de expressio e metamorfose da

tnica vontade inerente a todo acontecer: da vontade de poder.” (16, p. 44; Fr. 11 (96).
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do direito de um ponto de vista que lhe € caracteristico, qual seja, o das forgas ativas,
plasticas, agressivas. Este ¢ um dos pontos de vista metodolégicos decisivos
apresentados por Nietzsche de forma critica e polémica em Para a Genealogia da M oral*
Nietzsche recusa decididamente a hiptese social-darwinista a respeito da procedéncia dos
valores morais e das institui¢des origindrias da cultura, que considera seu surgimento
como tendo sido devido a razdes de utilidade e seu desenvolvimento como integrando o
progresso € o aprimoramento da espécie humana. Seu surgimento e desenvolvimento
seriam devidos, destarte, a utilidade que puderam ter para a conservagio e reprodugdo da
vida em sociedade, isto €, seriam resultantes do esforgo tendente a satisfatéria adaptagdo
coletiva do homem as condi¢des externas de vida. Ao vincular a eticidade e as categorias
elementares do direito a vontade de poder, Nietzsche trabalha em oposi¢do ao social-
darwinismo, privilegiando o cardter primdrio, espontaneo, assimilador da atividade, em
detrimento do carater secundario, reativo, da adaptagdo. O principio primdrio dos fendme-
nos do mundo organico — principio este no qual a vontade de poder encontra, segundo
Nietzsche, imediata expressdo — € a energia das forgas ativas, agressivas, assimiladoras,
assujeitadoras, cujos efeitos s3o seguidos pelos fendmenos secundérios da adaptagio con-
servadora (Cf. 11, II, 12). Ora, o universo normativo do direito e da eticidade do costume
se apresenta para ele como dominio temaético privilegiado para a explicitagdo de suas
hipSteses concementes a proveniéncia e desenvolvimento das instituigdes primdrias da
cultura, pois que este universo de hierarquias e regramentos é animado por uma vontade
organizadora fundamental, que € principio pldstico, ativo, transformador. A eticidade do
costume ¢ as formas elementares do direito aparecem, portanto, para Nietzsche, como
expressoes miméticas dessa energia propulsora, criadora de formas, instituidora de
sentidos, distancias, hierarquias, que é a propria vontade de poder — forga plastica e
principio artistico de organizag¢do (Nota C). Para imprimir a errancia anarquica original do
animal-homem as mais incipientes formas de organizagdo social, foi necessirio
consolidar disciplinas e regramentos, instituir critérios de hierarquizagio, instaurar
distancias e diferengas, plasmar, enfim, tudo aquilo que constitui essencialmente o
universo da mais primitiva eticidade. Isto se torna especialmente claro na hipétese
elaborada por Nietzsche, em Para a Genealogia da Moral, para explicitar a proveniéncia
das formas mais embriondrias de Estado, onde este é tomado como uma impiedosa
maquinaria, com auxilio da qual se promove a inser¢io for¢ada do animal-homem livre e
errante no interior de rigidas formas sociais. Tal hipétese, a despeito das macabras
interpretagées a que deu lugar ao longo da recepgio nietzscheana, deve, no entanto, ser
entendida em seu contexto expecifico, isto €, como hipétese de trabalho que-visa drama-
tizar esteticamente a atuagio de um principio plastico e organizador, prima facie artistico,
principio de formagao, figuragdo e transfiguragdo (Gestaltung e Bildung s3o termos fre-

O préprio subtitulo do escrito denominado PARA A GENEALOGIA DA MORAL indica seu
carater polémico, sua natureza de'Streitschrift’.
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qiientemente empregados por Nietzsche neste contexto). Trata-se de uma ousada alegoria
aventurando-se na noite sombria de uma possivel pré-histéria da espécie, sem pretender o
estatuto de rigorosa objetividade cientifica. ““O 'Estado’ mais antigo apareceu... como
uma horrivel tirania, como uma maquina trituradora impiedosa que continuou trabalhando
deste modo até que aquela matéria bruta feita de povo e semi-animalidade ndo somente
acabou por ficar bem amassada, maledvel, como também por ter uma forma” (11,11, 17).
E sabido.o que Nietzsche pretende significar, neste contexto, com o termo “Estado”™ uma
horda de animais de rapina, conquistadores organizados para a guerra e dotados da forga de
organizar, que, sem escripulos ou consideragao, langa suas garras impiedosas sobre uma
populagdo informe e errante, possivelmente muito mais forte do ponto de vista
numérico, inculcando-lhe a fogo a marca da prépria vontade (11, II, 17). Sabe-se também
a que tipo de interpretagdo deu azo a esta funesta passagem. Mas se atentou menos para 0
“Leitmotiv” artistico que empresta seu vigor a dramatizagdo da “blonde Bestie”
nietzscheana: “sua obra € um instintivo criar formas, sio os mais involuntirios e
inconscientes artistas que existem: em pouco tempo surge, 14 onde eles aparecem, algo
novo, uma concre¢do de dominio dotada de vida em que as partes ¢ fungdes foram
delimitadas e postas em conexao, na qual ndo tem lugar absolutamente nada a que ndo se
tenha antes dado um 'sentido’ em relagio ao todo. Estes organizadores natos nio sabem o
que € a culpa, o que € a responsabilidade, o que é consideragdo; impera neles aquele
terrivel egoismo de artista que olha as coisas com olhos de bronze e que de antemao se
acha justificado na 'obra’ por toda a eternidade, como a mae em seu filho” (11, II, 17).
Direito primitivo e eticidade do costume — enquanto modos de instauragdo de
distancias, hierarquias, privilégios, proporg¢des e regramentos — trazem a luz, de modo
conveniente, o cardter essencial da vontade de poder, ela prépria sendo energia
organizadora, delimitadora, instauradora de sentidos, hierarquias, fungdes, portadora de
critérios de medida e avaliagdo. O trabalho auto-modelador que o animal-homem
empreende consigo mesmo (Ausgestaltung) é realizado qual direito primitivo e eticidade
do costume, por via de um dominio normativo composto de ordenagdes e hierarquias,
diferengas e distancias, mecanismos de disciplina e coer¢do. A vontade de poder é tomada
por Nietzsche como a dynamis deste processo em cujo curso se institui € consolida a
mais primitiva forma de vida em comum (primitivstes Gemeinwesen), de cujo
desdobramento se originam as mais complexas e sofisticadas figuragdes tardias da cultura
superior (Arte, Religido, Filosofia), culminando na figura sem par do individuo
soberano, na qual toma corpo a liberdade tornada possivel por intermédio de seu
contrdrio, isto €, da sujei¢do inexordvel e dos brutais dispositivos de coer¢do e tortura
inerentes as formas primitivas do mundo do direito. O processo civilizatério € visto,
nesta perspectiva, como um prodigio de crueldade empregado pela humanidade contra si
mesma, como um terrivel processo de domesticagdo e domestifica¢do, quebrantamento e
sublimagdo das pulsdes mais rebeldes e selvagens do animal-homem. A barbarie deste
processo em sua inevitdvel desmedida inicial, seu refinamento ulterior, sua
“espiritualizagdo”, sdo descritas por Nietzsche ao abordar o tema da eticidade primitiva.
Este € o processo que se apresenta para ele como condigdo de surgimento das formas mais
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sutis e refinadas da cultura superior, este reino de liberdade distinto e contraposto ao
abismo sombrio da necessidade e da heteronomia. O lento e penoso processo de aquisi¢do
de costumes — processo ao qual Nietzsche d4, por vezes, o nome de Gesittung (11, 11,
9), mantendo a proximidade etimolégica com Sitte e Sittlichkeit — é o esforgo épico de
formagdo e conformagio da humanidade em seu devir, cujo ponto de partida € constituido
pela matéria explosiva dos mais poderosos instintos do animal-homem, aos quais
Nietzsche d4 o nome de “antigos instintos da liberdade”, isto €, as pulsdes selvagens e
irrefreadas do animal livre e errante, “a hostilidade, crueldade, prazer no assalto, na
perseguicdo, na agressdo, na mudanga, na destruigio” (11, II, 16; 19, p. 317)1.

Por essa razio, situa-se o genealogista Nietzsche no extremo oposto da reflexdo de
Hegel sobre a “Sittlichkeit”, a despeito da ressondncia hegeliana do termo e de
surpreendentes analogias parciais de certos momentos da argumentacgio (Nota D). Para
Nietzsche, de outro modo que para Hegel, o solo onde se enraiza o direito ndo €
“liberhaupt das Geistige und seine ndihere Stelle und Ausgangspunkt der Wille, welcher
frei ist, so dass die Freheit seine Substanz und Bestimmung ausmacht, und das
Rechtsystem das Reich der verwirklichten Freiheit, die Welt des Geistes aus ihm selbst
hervorgebracht als eine zweite Natur” (6, §4, p. 50)*, Tampouco se pode dizer que a
eticidade (Sittlichkeit) seja para Nietzsche, como € para Hegel, “die gedachte Idee des
Guten realisert in dem in sich refektierten Willen und in der dusserlichen Welt; so
dass die Freiheit als die Substanz ebenso sehr als Wirklichkeit und
Notwendigkeit existiert, als subjektiver Wille; die Idee in ihrer an und fiir sich
allgemeinen Existenz” (6, § 33, p. 84)**. Eticidade e diretio ndo sdo, para Nietzsche
determinagdes concretas da liberdade, ndo sdo etapas necessarias de um processo de auto-
revelacdo do espirito — considere-se tal processo do ponto de vista das realizagdes
histdricas concretas ou do ponto de vista dos momentos 16gicos necessarios a realizag¢do
do conceito de liberdade. Sao antes, do ponto de vista nietzscheano, dominios antitéticos
da liberdade. “O homem livre é ndo-ético, porque em tudo quer depender de si e ndo de
uma tradi¢do: em todos os estados primitivos da humanidade, ‘mau’ significa o mesmo
que 'indidual’, 'livre’, ‘arbitrdrio’, 'inusitado’, 'imprevisto', 'incalculavel” (18, Af. 9; 19,
p. 167). “Sittlichkeit” nio significa, para Nietzsche, 0 momento do reconhecimento pelo

“Le droit fait partie du domaine de l'esprit, mais au sein méme de l'esprit, il a plus
précisément sa place et sa base de départ dans la volonté. Or, la volonté est libre, a ce
point que la liberté constitue sa substance et sa destination. Il s'ensuit que le systéme du
droit est le royaume de la liberté effectivement réalisée, du monde de l'esprit, monde que
l'esprit produit a partir de lui méme comme une seconde nature”/ (Trad. R. Derathé, Paris,
Vrin, 1986, p. 70-71)

“I'ldée du Bien, non seulement pensée, mais realisée, a la fois dans la volonté réfléchie en
soi et dans un monde exterieur — de telle sorte que la liberté entant que substance, existe
tout aussi bien comme realité effective et comme necessité que comme simple volonté
subjective: c’est donc l'ldée dans son existence universelle en soi et pour soi: la vie
éthique (Sittlichkeit)” (id. p. 92)

* %
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espirito da aparente alteridade do mundo como sendo, em verdade, sua obra e, portanto,
expressdo da identidade consigo mesmo; ndo € o tomar-se fiir sich da liberdade substancial
do espirito que, an sich, ¢ desde sempre liberdade somente abstrata. Para Nietzsche o
espiritual (das Geistige) e sua liberdade sustancial s3o produzidos ao longo do trabalho
brutal da eticidade do costume, cuja cega contigéncia ndo é redimida por nenhuma ratio
embriondria que atuasse como energia oculta de um processo formativo, nem resgatada
como ¢tapa necessaria ao cumprimento de uma teleologia pacificadora. O processo de vir
a ser das mais refinadas formagdes da cultura superior que t€m sua origem na eticidade do
costume e nos dispositivos rudimentares do direito primitivo é enfocado por Nietzsche de
um duplo ponto de vista: do ponto de vista que se poderia denominar “macro-césmico”,
quando se trata da criagdo das comunidades ou “estados” primitivos, constituidos com
base na instituig¢do forgada de diferengas funcionais hierarquizadas e regramentos diversos
de dominios de poder, € do ponto de vista a que se poderia chamar “micro-césmico”,
segundo o qual se considera a introje¢do ao nivel da psiqué individual dos processos de
diferenciagdo e hierarquizagio de fungdes, por meio do qual se torna possivel tanto o
desdobramento ¢ especificagdo das fungdes quanto o concurso harmonioso de distintas
faculdades e disposi¢des psiquicas. Para conquista deste 'optimum' de harmonia e
equilibrio, com o que se obtém o auto-dominio sobre pulsdes e paixdes, deve o individuo
reproduzir em si, internalizando-o, o esforgo formativo do qual resultou a consolidag¢do da
coletividade, com o que esta se transforma para ele em superficie de reflexdo e
reconhecimento”. “Sem o pathos de distancia, tal como surge da inveterada diferenga dos
estamentos, do permanente olhar a distincia dirigido pela classe dominante para além e
para baixo sobre siiditos e instrumentos € de seu permanente exercicio de obedecer e
comandar, manter os outros subjugados e distanciados, ndo poderia surgir tampouco, de
modo algum, aquele outro pathos misterioso, aquele desejo de ampliar incessantemente
as distancias dentro da prdpria alma, a elaboragio de estados sempre mais elevados, raros,
mais distantes, tencionados, abrangentes, em suma, justamente a elevagdo do 'tipo'
homem, a continua auto-supera¢do do homem, para empregar em sentido extra-moral
uma férmula moral”. (13, Af. 257).

Depreende-se do exposto que os temas do direito primitivo e da eticidade do costume
ndo s3o meramente episédicos na genealogia nietzscheana das formas superiores da
moralidade, mas momentos imprescindiveis & economia da argumentagdo. Empreendemos
a seguir, a partir do exame dos textos de Nietzsche, a tentativa de comprovagdo desta
afirmagao, examinando, para tanto, dois aspectos complementares dessa genealogia.

2. SOBRE A CONSCIENCIA DO DEVER MORAL E O MORSUS
CONSCIENTIAE; OU PACTA SUNT SERVANDA

Em Para a Genealogia da Moral, Nietzsche retoma parcialmente temas e
procedimentos ja desenvolvidos por ele em Humano, Demasiado Humano, especialmente
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a estratégia de relacionar os supremos valores da cultura ocidental aos seus obscuros
comegos, as suas inconfessiveis condigdes de surgimento, & mesquinhez de seu passado
humano, demasiado humano. Para Nietzsche, ndo existem dados definitivos, absolutos
ou eternos. A divisa de seu filosofar histérico lhe prescreve que “tudo veio a ser, ndo
existem fatos eternos, do mesmo modo como nao existem verdades absolutas” (13, I, Af.
2; 19, p. 100). Para Nietzsche n3o basta, portanto, fundar a moralidade na idéia de
liberdade da vontade, nem € convincente o argumento kantiano segundo o qual ha que
pressupor-se a liberdade como propriedade da vontade de todo ser racional (Cf. 7, p. 82).
Igualmente inconvincente se apresenta para Nietzsche o argumento de acordo com o qual
os valores morais surgem como conseqiiéncia de agdes tteis & conservagdo e
desenvolvimento da comunidade, as quais se transformam, em decorréncia disso, em
costume inveterado, até que, tendo sua origem utilitdria caido no esquecimento, aparecem
como sendo por si mesmas portadoras de valor, independentemente de suas
conseqiiéncias. Recorrer a semelhante explicagdo acerca da proveniéncia das categorias
morais significa, para Nietzsche, romper apenas em aparéncia com os quadros
explicativos da metafisica tradicional, de vez que se permanece com isso no horizonte da
categoria légica de finalidade, o que faz pressupor a existéncia velada de uma ratio
operando desde as origens da histéria da espécie, dirigindo-lhe de antemdo o destino. Para
Nietzsche, a genealogia da moral é, a0 mesmo tempo, a genealogia da propria ratio e da
espiritualidade em geral, cuja especificidade consiste precisamente em ndo tomar seus
objetos de investigagdo como dados ou faculdades naturais (Gegebenes) € sim como
resultados (Gewordenes) de um laborioso processo formativo (Bildung), presumivelmente
ocorrido na pré-histdria da espécie e recuperado hipoteticamente pela reflexdo filoséfica.
Nietzsche ndo pode, portanto, fazer apelo a nenhuma faculdade moral existente em germe
nos reconditos da alma humana, cujo ulterior desenvolvimento faria surgir o mundo
ético, e, no interior deste, como suas determinagdes parciais, os continentes da
moralidade e do direito, como de ordindrio procede a filosofia do direito. Com efeito,
constitui lugar-comum entre os teéricos do direito a divisdo do universo ético nas esferas
da Moral e do Direito, tomando-se este como o conjunto de normas protetoras do bem
(valor) comum sancionado pela organizagio politica dos grupos sociais (Nota E). E facil
perceber que semelhante explicagdo do direito como garantia estatal do bem comum
pressupde a existéncia de valores que devem ser necessariamente reportados a pessoas
como a seus suportes ou sujeitos. Pessoa €, neste sentido, sujeito de direito e fonte de
valor. Como se esclarecerd a seguir, a genealogia nietzscheana da moral constitui uma
ousada tentativa da inversdo radical deste ponto de vista. Ao invés de derivar o direito da
personalidade e da consciéncia do dever moral em geral, Nietzsche faz derivar as categorias
da moralidade, a consciéncia do dever moral das formas elementares do direito, em
especial da primitiva obligatio contratual de direito privado entre credor e devedor. A
procedéncia das formas mais sutis da moralidade é buscada por Nietzsche no dominio
material onde se instituem as mais primitivas obrigac¢des de direito pessoal, de modo
especial as que se estabelecem com base na matriz da compra, venda e comércio. “O
sentimento de culpa, de obriga¢do pessoal, ... teve sua origem ... na mais antiga e
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ordindria relagdo pessoal que h4, na relagdo entre comprador e vendedor, credor e devedor:
aqui entrou pela primeira vez pessoa contra pessoa, aqui s¢ mediu pela primeira vez
pessoa a pessoa. Ainda ndo se encontrou nenhum grau de civilizagdo em que ndo se
notasse algo dessa relagdo. Fazer pregos, medir valores, inventar equivalentes, trocar —
isso preocupou o primeirissimo pensar do homem em uma medida tal que, em certo
sentido, é o pensar: aqui foi cultivada a mais antiga espécie de perspicécia, aqui se poderia
supor, do mesmo modo, o primeiro germe do orgulho humano, de seu sentimento de
prioridade sobre os outros animais. Talvez ainda exprima nossa palavra ‘Mensch (manas)
algo, precisamente, desse sentimento de si: 0 homem se designou como o ser que mede
valores, que valora e mede, como o 'animal estimador em si” (11, II, 8) (Nota F).
Divida, ou Culpa (Schuld), no sentido juridico deve ser interpretada, segundo
Nietzsche, a partir da matriz da obligatio de direito pessoal que planta suas raizes mais
ancestrais na relagdo juridico-econdmica da compra, venda, troca e intercambio. Esta
obrigacdo contratual de direito privado implica uma relagdo regrada por uma norma, da
qual deve decorrer uma agao ou abstengao a que se tem direito — ou, correlativamente, a
que se esta obrigado. Dever, obrigagdo significam, no contexto da compra e venda
primitivas, a representagio do ato que se deve praticar ou de que se deve abster, de onde se
origina a embriondria reciprocidade entre diretio e dever. Semelhante estrutura de relagdes
pressupde a existéncia de sujeitos de direito, de pessoas investidas da faculdade ou poder
de levar a cumprimento uma palavra empenhada, de responsabilizar-se pelo proprio
comportamento futuro, isto é, de oferecer garantias de si mesmo no futuro, o que €
pressuposto de relagdes reciprocas entre o cumprimento de uma obrigagdo € a conquista
de uma prerrogativa de direito. Esta faculdade de responsabilidade ou poder de garantir-se a
si mesmo no futuro ndo ¢ pensada por Nietzsche como uma disposi¢do natural ou
qualidade inata do animal-homem, mas como resultado de um lento e laborioso processo
de formagdo. “Que ao homem lhe seja licito responder por si mesmo, e fazé-lo com
orgulho, ou seja, que a0 homem seja licito dizer sim também a si mesmo —isto € ... um
fruto maduro, mas também um fruto tardio: quanto tempo teve que pender acre e amargo
da érvore! E durante um tempo muito mais longo ainda ndo foi possivel ver nada deste
fruto; a ninguém teria sido licito prometé-lo, por mais certo que fosse que tudo na arvore
estava preparado e crescendo direto em sua diregdo” (11, II, 3; 19, p. 312). Ao tratar da
procedéncia da responsabilidade, Nietzsche reconstitui o longo € penoso processo no qual
se realiza o trabalho formativo (Ausgestaltung), a domesticagao efetiva do animal-homem
levada a cabo por meio da eticidade do costume. Para Nietzsche, um tal resultado maduro
e tardio € obtido por meio da criagdo no animal-homem de uma segunda natureza, que
substitui 0 embotamento inicial cravado a eternidade do instante ¢ do esquecimento.
Trata-se da criagdo, no animal-homem, da memdria da vontade, com o que se lhe
descortina a possibilidade das dimensdes temporais do passado € do futuro; trata-se da
criagdo das faculdades psiquicas das quais se originam a consciéncia e a memdria, com 0
que se adestra o animal-homem para o exercicio da capacidade ou do poder de
comportamento regular, previsivel, normativo, ou seja, do poder de se comportar o
comando de uma regra, condi¢do de possibilidade do surgimento de sujeitos de direitos.
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Trata-se aqui de dois momentos reversiveis da aventura auto-formag¢io da humanidade por
meio do processo dc desenvolvimento do ‘espirito’, cujo resultado é o surgimento da
liberdade como autonomia da vontade na forma do individuo soberano e capaz de
prometer. Por um lado, ndo seria possivel a aquisi¢do de costumes (Gesittung) scm a
subita irrup¢do dos dispositivos e regramentos que constituem o estado primitivo,
resultante da agio inexordvel de uma podcrosa forga organizadora que modcla individuos e
grupos, constringindo-os no interior de rigidas formas sociais. Por outro lado, a repeti¢ao
prolongada e exaustiva inerente ao processo de aquisi¢do de costumes regulares constitui
o desdobramento desta efctividade inicial, possibilitando a emergéncia de uma ética
rudimentar e incipicnte, a partir da qual a humanidade se recria e transfigura segundo
formas cada vez mais variadas e complexas. Sobrc a base desta eticidade rudimentar se
insitui e consolida uma estrutura relacional que € pressuposto de toda e qualquer forma de
autonomia e liberdade: a faculdade ou poder de comportamento segundo a representagio de
uma norma, de agir de acordo com a consciéncia de uma obrigacao, enfim, a capacidade
interna de determinagdo da prépria vontade. Para tanto sio nccessarios dois requisitos
fundamentais: a memodria da palavra empenhada e a reveréncia , o respeito pela autoridade
da norma cujo conteido dctermina uma obrigagdo. Estes sdo, para Nictzsche, os
pressupostos gerais de toda ética, a ponto de eticidade (Sttlichkeit)” ser compreendida por
ele como “o sentimento do costume (das Gefuehl der Sitte)” que sc relaciona a idade, a
santidade, a indiscutibilidade do costume (15, Af. 19). O trabalho de modclagem levado a
efeito ao longo do processo de aquisi¢ao de costumes tem como objetivo satisfazer esse
duplo requisito. “Para dispor assim antccipadamente do futuro — quanto deve o homem
antes ter aprendido a separar o acontecimento necessdrio do casual, a pensar casualmente,
a ver ¢ a antecipar o distante como presente, a saber estabelecer com scguranga o que € o
fim e o que é meio para o fim, a saber contar em geral, calcular, — quanto deve o préprio
homem, para conseguir isso, ter se tormado calculdvel regular, necessdrio, para poder
responder por si mesmo segundo sua prépria represcntagdo, para finalmente poder
responder por si como futuro do modo como o faz quem promete”. (11, II, 1) Este
processo €, para Nietzsche, inteiramente conduzido pelo exercicio da crueldade, de modo
que a pré-histdria da civilizagio se constitui num prodigioso esforgo de plasmar formas
elementarcs de eticidade a contra-corrente da poderosa faculdade ativa de esquccimento do
semianimal-homem (11, II, 3; 19, p. 312). Para Nietzsche, ¢ cste o pressuposto de toda
forma superior de consciéncia do dever e, genericamente, de todo comportamento
normativo; a previsibilidade da conduta futura tem como condicfo a faculdadc ou poder de
garantir-se a si mesmo no futuro. “Esta tarcfa de criar um animal ao qual scja licito fazer
promessas inclui em si como condicdo e prcparagdo ... a tarefa mais concreta dc fazer
antes o homem, até certo ponto, necessdrio uniforme, igual entrc iguais, ajustado a regra,
e, em conseqiiéncia, calculdvel” (11, II, 2). Tornar o homem, até certo ponto, previsivel
e regular, implantar na mistura semi-animal de pulsdcs e esquecimento uma memdria da
vontade, isso constitui, para Nietzsche, uma tarefa que s6 pode ser levada a efeito por
meio de uma monstruosa instrumentagdo da dor e do sofrimento, pois tais sdo, scgundo
ele, os mais poderosos auxiliares da mnemotécnica (Cf. 11, II, 3; 19, p, 312). Como
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resultado de um prodigioso exercicio da crueldade, obtém-se que fique impresso a fogo no
homem “cinco ou seis 'eu ndo quero’ na memoria, com relagio aos quais deu sua palavra
com a finalidade de viver entre as vantagens da sociedade — e, realmente!, com ajuda desta
espécie de memdria se acabou por chegar a 'razdo’! Ah, a razio, a seriedade, o dominio
dos afetos, todo esse sombrio assunto que se chama reflexdo, todos esses privilégios e
aderegos do homem: qudo caros se fizeram pagar! Quango sangue e horror h4 no fundo de
todas as 'boas coisas™ (11, II, 3; 19, p. 312).

Por meio do processo acima descrito chega-se, enfim, ao surgimento de sujeitos de
direito, de pessoas que se afrontam a se medem na relagdo de direito pessoal de compra e
venda/débito e crédito. “Situemo-nos ... ao final deste ingente processo, 14 onde a arvore
faz amadurecer enfim seus frutos, 14 onde a sociedade e a eticidade do costume trazem a
luz por fim aquilo para o que elas eram t3o somente meios: encontraremos, como o fruto
mais maduro de sua arvore, o individuo soberano... o homem da duradoura vontade
prépria, a quem € licito fazer promessas” (11, 11, 2). Correlativamente a capacidade de
obrigar-se e responder por si, desenvolve-se a consciéncia das préprias prerrogativas €
direitos, originariamente no dominio das relagdes de direito pessoal entre comprador /
vendedor. Como, porém, para Nietzsche, a representagdo de prerrogativas de direito e de
correlativas obrigagdes pressupde o poder de empenhar-se e garantir-se no futuro, disso se
depreende que direitos e obrigagdes somente ganham significagdo, para ele, quando
pensados como integrando a esfera de poder de individuos ou grupos. “Direitos s3o graus
de poder reconhecidos e mantidos”. “Somente a partir do dominio do poder € que se pode
atribuir direitos” (15, Af. 112 e Af. 437). Dai decorrem duas importantes conseqiiéncias:
em primeiro lugar, que direitos e obrigagdes sdo graus de poder cuja atribuigdo e
manutengdo exigem reconhecimento, isto €, pressupdem a existéncia de dominios de
relagbes sociais; em segundo lugar, que tais dominios de relagdes se originam e
desenvolvem segundo o modelo do mais primitivo niicleo no interior do qual se
originaram relagées de poder, isto €, no dominio das relagdes de direito pessoal entre
credor e devedor e vendedor e comprador. Desse modo, pode-se transplantar a primitiva
estrutura de relagdes econdmico-juridicas entre credor e devedor para o ambito genérico do
equilibrio de forgas entre individuos e grupos. Dai se origina, para Nietzsche, a forma
geral mais elementar da justiga e da eqiiidade: tudo tem seu prego, é possivel encontrar
para qualquer coisa um seu equivalente (Cf. 11, II, 8). Como direitos e obrigagdes
integram a esfera de poder de seus respectivos titulares, toda lesdo de direito originada
pelo eventual descumprimento de uma obrigagdo importa necessariamente em atentado a
uma esfera de poder. Para que o equilibrio de for¢as necessariamente subjacente a toda
obligatio entre sujeitos de direito seja mantido em sua instdvel integridade, € necessario
que toda diminuigdo do sentido de poder, originada de uma eventual lesdo de direito, seja
reparada — isto €, paga — por meio de algum equivalente do ato lesivo. Este equivalente
do prejuizo — entendido como decréscimo do sentimento de poder — estabelece a mediagdo
entre a lesdo do direito e a satisfagdo reparatério-compensatéria. Como reparagio do
prejuizo, obtém-se uma satisfagdo e, conseqiientemente, uma restauragfo da integridade da
lesionada esfera de poder. Nos tempos pré-histricos da eticidade do costume, esta fungdo
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de equivalente compensatdrio geral, por cuja mediagdo sdao mantidos e restabelecidos
equilibrios de forga entre individuos e grupos segundo a matriz de rela¢do contratual de
débito e crédito, € desempenhada, para Nietzsche, pela crueldade. O equivalente geral do
prejuizo originado pela lesdo de um direito € encontrado na vinganga (Vergeltung), esta
compreendida como retribui¢do e pagamento e consistindo na préitica de uma agio
especifica que tem por base a crueldade: a agio de causar dor ou infligir scfrimento. O
devedor inadimplente — que infringiu ou quebrou a norma — deve sofrer dor causada
mediata ou imediatamente pelo credor lesado, como reparagdo compensatdria do prejuizo
advindo da infragdo. “Esclaregamos a logica de toda essa forma de compensagio: ela é
bastante estranha. A equivaléncia € dada pelo fato de que em lugar de uma vantagem
diretamente equilibrada com o prejuizo (quer dizer, em lugar de uma compensagio em
dinheiro, terra, posses de alguma espécie), ao credor se lhe concede, como restituigao e
compensagdo, uma espécie de sentimento de bem estar ... a voluptuosidade de faire le
mal pour le plaisir de le faire ... A compensagdo consiste, pois, em uma remissio € em
um direito a cureldade” (11, II, 5). Esta retribuicio compensatdria repde o equilibrio de
forgas no seu status quo ante. As categorias elementares do direito penal se determinam,
para Nietzsche, como modos de exercicio regrado da crueldade, relativamente fixado como
procedimento normativizado e sistematico que tem por base um calculo minucioso de
equivalentes e prejuizos. A regra fundamental do hipotético direito pré-histérico se
formula, para Nietzsche, sobre o fundamento de uma obscura equivaléncia entre o
exercicio da crueldade, implicada na agdo de causar dor através do castigo, € a reparagdo do
prejuizo advindo do inadimplemento de uma obligatio. Para resolver o problema desta
obscura equagdo pré-histdrica entre castigo e prazer, Nietzsche investiga o papel
desempenhado pela crueldade nos destinos da cultura e da civilizagdo. Para ele, esta
equagdo se esclarece se se tem em conta o papel desempenhado pela recusa a satisfagdo
instintiva (Triebverzicht) na génese do processo civilizatério. Somente a partir do exame
do fendmeno da recusa a satisfagdo instintiva e da espiritualiza¢do dos assim chamados
“antigos instintos da liberdade” (11, II, 16) — basicamente, portanto, dos instintos
agressivos — € que se desvenda o enigma da equivaléncia entre dor e prazer. Precisamente
com relagdo a categoria fundamental do “Triebverzicht” impde-se uma comparagio
esclarecedora entre as géneses do processo civilizatdrio escritas por Nietzsche e por Freud.

E certo que para Freud, pelo menos para o Freud do periodo de Totem e Tabu, o ato
inaugural do processo civilizatdrio é desencadeado num paroxismo de crueldade irrefreada,
como parricidio seguido de antropofagia. Com isso, o exercicio da crueldade — neste
contexto tomado como sindnimo de agressividade — se inscreve positivamente como
desencadeante da transformagio de onde resultardo as primitivas organizagdes sociais.
“...Um dia os irmdos expulsos se juntaram, mataram e devoraram o pai, pondo fim,
dessa maneira, a horda paterna. Unidos, ousaram e conseguiram aquilo que a cada um
deles isoladamente ndo seria possivel. (Talvez um progresso cultural, a posse de uma
nova arma, lhes tenha dado o sentimento de superioridade). Tratando-se de selvagens
canibais, ¢ natural que tenham devorado o assassinado. O pai tiranico foi certamente o
temido e invejado modelo de cada um dos membros da irmandade. Ao devori-lo,
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realizaram a identificagdo com ele e cada um se apropriou de uma parte de sua for¢a. A
refei¢do totémica, talvez a primeira festa da humanidade, seria a repeti¢do € 0 memorial
comemorativo deste ato memordvel, criminoso, com o qual tanta coisa comegou, as
organizagdes sociais, as restrigdes éticas e areligido” (3, p. 146).

E verdade que a condigdo anterior do exercicio do ato criminoso com o qual se
originaram as primitivas organizagdes sociais reside na expulsdo dos irmaos adultos da
horda primitiva pelo pai ciumento, brutal e prepotente. Em iiltima instncia, € a disputa
pela posse sexual da mae e das mulheres da horda paterna que determina tanto a expulsdo
quanto o assassinato. Pode-se dizer que, em Freud a positividade da agio agressiva é
duplamente matizada: de um lado, porque ela irrompe de um fundo ndo agressivo
essencialmente erdtico; de outro lado, porque este episidico exercicio inicial da crueldade
¢ imediatamente negado depois da execugdo, a viruléncia contida dos impulsos agressivos
encontram condi¢des de exercicios apenas na substituigio compensatdria. “A sociedade se
funda agora na culpa comum (Mitschuld) pelo crime cometido em comum, a religido
sobre a consciéncia de culpa (Schuldbewusstsein) e sobre o remorso pelo crime. A
eticidade (Sittlichkeit) em parte sobre as necessidades (Notwendigkeiten) dessa sociedade,
em parte sobre as expiagdes (Bussen) exigidas pela consciéncia de culpa” (3, p. 150).
Apesar de Freud notar expressamente que “a religido do Totem nd3o compreende apenas
expressdes de remorso € a tentativa de conciliagdo, porém também se presta a lembranga
do triunfo sobre o pai” (3, p. 149) — com o que se vislumbra ainda algum residuo de
atuacio positiva dos instintos agressivos —, ndo s¢ pode negar, todavia, que a satisfagio
desse modo obtida s6 pode ocorrer via sublimagio € substituigdo, de modo que os
primitivos impulsos agressivos se encontram separados de suas condi¢des naturais de
realiza¢3o.

“Se os irm3os se uniram para subjugar o pai, cada um tornou-se e, entdo, rival do
outro em relagdo as mulheres. Cada um teria querido té-las todas para si, como o pai,
com o0 que a nova organizago teria perecido na guerra de todos contra todos. Ndo havia
mais entre eles nenhum mais forte (Uberstdrke), que pudesse tomar o papel do pai ...
Com isso nada mais restava aos irmaos, se quisessem viver juntos, ... sendo a instituir a
proibigdo do incesto, com 0 que todos renunciavam ao mesmo tempo as mulheres
desejadas, por causa das quais sobretudo eles tinham eliminado o pai. Eles salvaram desse
modo a organizago que os tinha fortalecido e que pode ter se fundado em sentimentos e
praticas homossexuais, que podem ter se estabelecido entre eles no tempo da expulsdo”
(3, 148).

Considerando desse ponto de vista a génese do processo civilizatdrio segundo Freud,
pode-se dizer que, a despeito da inegavel presenca efetiva da crueldade e da agressividade
como desencadeantes do processo e da extraordindria semelhanga de certas figuras de
pensamentos existentes entre Nietzsche e Freud, a civilizagdo €, para Freud, obra
exclusiva de Eros, permanentemente em guarda contra os ameagadores assaltos sempre
possiveis de seu poderoso inimigo: o instinto agressivo. Cultura é, portanto, “um
processo a servigo de Eros que desejaria reunir individuos isolados, mais tarde familias,
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depois tribos, povos, na¢gdes em uma grande unidade, a Humanidade. Nés ndo sabemos
por que é que isso deva acontecer; isso seria precisamente a obra de Eros. Os grupos
humanos devem ser libidinosamente ligados entre si: a necessidade (Notwendigkeit)
apenas, as vantagens da comunidade de trabalho, nio os manterdo juntos. A esse
programa da cultura se contrapde, porém, o impulso agressivo natural do homem, a
hostilidade de um contra todos e de todos contra um” (4, p. 481) (Nota G).

Da mesma forma que Freud, também Nietzsche situa a rentincia a satisfa¢do instintiva
(Triebverzicht) na raiz das primitivas coletividades humanas. Porém, ao tratar dessa
renuncia, Nietzsche ndo atribui preponderancia a Eros, cujos representantes pulsionais,
inibidos em suas condig¢des naturais de satisfagdo, encontram-na por intermédio de
formagdes substitutivas sublimadas, enquanto que os instintos agressivos devem
permanecer mantidos sob guarda e vigilancia permanente, como o outro absoluto e
absolutamente hostil do impulso civilizatério. Para Nietzsche € a rentincia ao exercicio
natural das mais poderosas pulsdes agressivas — dos “antigos instintos de liberdade” do
animal errante — que constitui o elemento nuclear do processo de civilizagao. E certo que
também para Nietzsche este processo se realiza, em parte, por meio de satisfagdo
substitutiva e da sublimagdo: “Em Para Além de Bem e Mal ... ¢ ja antes em Aurora
...apontei com dedo cauteloso para a espiritualizagdo e divinizagdo (Vergdttlichung)
sempre crescentes da crueldade, que perpassam toda histéria da cultura superior (e,
tomadas em um sentido importante, inclusive a constituem)” (11, II, 6). Porém ¢é
necessdrio insistir em que, para Nietzsche, a civilizagdo, enquanto processo de
domesticag¢do do animal-homem, € algo que se institui e consolida exclusivamente por
meio de um prodigioso e tenaz exercicio de crueldade. A transformagdo do animal livre e
errante em animal social ndo se processou por meio de uma “modifica¢do gradual ou
voluntdria, nem como um crescimento organico no interior de novas condigdes, mas
como uma ruptura, um salto, uma coagdo, uma inevitdvel fatalidade, contra a qual ndo
houve luta nem sequer ressentimento ... a inser¢do de uma populagdo até entdo ndo
sujeita a formas nem a inibi¢des em uma forma rigorosa (foi) iniciada com um ato de
violéncia e levada até seu final exclusivamente com puros atos de violéncia” (11, II, 17).
Os instintos agressivos sdo, para Nietzsche, sobretudo uma energia positiva de
assimilagdo e assujeitamento (Uberwdltigung); é por meio de seu ilimitado exercicio que
se obtém a transformagao do explosivo caos instintivo do animal-homem em ser social,
submetido a formas rigidas, inibigdes, disciplinas e regramento. Este exercicio positivo
da crueldade exteriorizada est4, no entanto, irresistivelmente condenado a desaparacer tdo
logo se obtém como resultado a “regulariza¢do” do tipo homem, pois que a continuidade
deste exercicio despertaria inevitavelmente a primitiva bellum omnia contra omnes, com
0 que a prépria obra da civilizagdo estaria condenada a perecer imediatamente depois de
seu aparecimento. Privados, de modo violento e abrupto, de suas condi¢des naturais de
satisfagdo, “aqueles velhos instintos ndo tinham deixado, de um golpe, de reclamar suas
exigéncias! Apenas que resultava dificil e poucas vezes possivel dar-lhes satisfagdo: foi
principalmente necessario procurar novas satisfagdes, por assim dizer, subterraneas” (11,
II, 16). Essas novas condigdes subterraneas de satisfagdo dos impulsos agressivos se
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determinam como uma fatal invers3o de suas condig¢des naturais de exercicio. Com efeito,
a hostilidade, a crueldade, o prazer na persegui¢do, no assalto, na mudanga, na destruigao,
originalmente voltados para o o mundo exterior, sdo forgados a procurar novas e
subterrdneas condi¢des de satisfagdo; em outras palavras, todas essas forgas instintivas sé
encontram condigdes de exercicio internalizado”. Todos os instintos que ndo se
descarregam para fora voltam-se para dentro — € isso que eu denomino interiorizagdo do
homem: € somente com isso que cresce no homem aquilo que mais tarde se denomina
sua 'alma’. O inteiro mundo interior, originariamente delgado como algo retesado entre
duas peles, separou-se € aumentou, adquiriu profundeza, largura, altura, na medidaem que
a descarga do homem para fora foi obstruida”. (11, II, 16; 19, p. 318). O principal efeito
dessa interioriza¢do € que os antigos instintos do animal livre e errante passam a ser
dirigidos contra o préprio homem; compreende-se, portanto, que as “poucas ocasides” em
que € possivel satisfazé-los segundo suas condigdes naturais de exercicio sejam
experimentados com intenso primitivo, ao qual ¢ atribuido extraordindrio valor.
Compreende-se também que o primitivo direito penal tenha podido cumprir uma fungdo
compensatdria, servindo de ocasidio para a satisfagdo substitutiva dos instintos
agressivos:

“Ver sofrer produz bem €star; fazer sofrer produz mais bem estar ainda — esta ¢ uma
tese dura, porém € um axioma antigo, poderoso, humano, demasiado humano, que, além
disso, talvez seja subscrito pelos préprios macacos; pois se conta que, na invengdo de
crueldades, eles prenunciam em grande medida o homem, e, por assim dizé-lo, o
‘preludiam’. Sem crueldade ndo ha festa: assim o ensina a mais antiga, a mais longa
histéria do homem — também na pena ha muitos elementos festivos!” (11, 11, 6).

Assim, a crueldade € atribuido, ao longo da mais antiga histéria da espécie humana, o
raro ¢ incompardvel valor extraido da inteireza da forga e do prazer. Destarte, pode-se
entdo compreender como e porque o exercicio da crueldade pode passar a servir de
equivalente geral investido no regramento das contra-prestagdes entre credores e devedores.
Por meio dessa equivaléncia se obtém a reparagdo do prejuizo causado pelo devedor
inadimplente e, concomitantemente, se processa a mediagdo entre sucessivas
transposigdes e reinvestimentos desta matriz de relagdes obrigacionais, partindo de suas
condigdes origindrias de exercicio — circunscritas ao dominio das relagdes contratuais de
conteido econdmico juridico —, até sua inscri¢do no ambito de relagdes de natureza muito
mais variada e complexa. A distincia que separa a nogao de conteido juridico de dever
(Schulden) da nogdo moral de dever ou culpa (Schuld) recobre a trajetdria percorrida pela
humanidade partindo da tosca representa¢do do cumprimento de um dever de contetido
juridico-econ6mico, por meio da realizagdo exteriorizada de uma agdo ou abstengdo, para
chegar a nogao puramente interior de um sentimento de dever moral, a idéia de “santidade
do dever” (11, II, 6). Esta trajetéria pode ser reconstituida por meio da séric de
transposig¢des e re-interpretagdes por que passou a primitiva matriz de relagdes contratuais
entre credor e devedor/comprador e vendedor. A segunda dissertagdo de Para a Genealogia
da Moral constitui sobretudo um esforgo de recuperagio desta cadeia de transposigdes,
conduzindo das primitivas relagdes implicadas na venda e no comércio as formas
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supremas da moralidade e do dever, tais como reconhecidas no ocidente. A reconstitui¢dao
dos elos desta cadeia se processa segundo uma metodologia prépria, orientada por um
ponto de vista capital de metddica histdrica, formulado por Nietzsche nos termos
seguintes: “a causa do surgimento de uma coisa e sua utilidade final, seu emprego e
ordenagdo de fato em um sistema de fins estdo toto coelo um fora do outro ... algo
existente, algo que de algum modo se instituiu, é sempre interpretado outra vez por uma
poténcia que lhe € superior para novos propdsitos, requisitado de novo, transformado e
transposto para uma nova utilidade ... a histdria inteira de uma 'coisa’, de um 6rgdo, de
um uso, pode ser, dessa forma, uma continuada série de signos de sempre novas
interpretagdes € ajustamentos, cujas causas mesmas nao precisam estar em conex3o entre
si, mais, antes, em certas circunstancias, se seguem ¢ se revezam de um modo
meramente contingente” (11, II, 12; 19, p. 315 - 6). Diante deste ponto de vista capital
de metddica histérica seguido por Nietzsche em sua genealogia da moral, deve-se
renunciar a tentagdo de tomar a cadeia de transposi¢des a seguir reconstituida como se
nela se descrevesse a trajetdria de uma linearidade sem lacunas, ou como se fossem seus
elos constitutivos principais equivalentes e etapas necessdrias de uma progressio natural
dirigida a realiza¢do de um fim previamente fixado.

PRIMEIRA TRANSPOSICAO

A obligatio contratual entre vendedor e comprador/credor e devedor — acompanhada da
correlativa capacidade psicoldgica de fazer pregos, encontrar equivaléncias, medir, apreciar,
comparar — constitui para Nietzsche, conforme ji se afirmou anteriormente, o grau mais
baixo das formas sociais de organizagdo e¢ associa¢cdo humanas. Nietzsche chega a
estabelecer uma relagdo etimoldgica entre os termos ‘Mensch’ (homem) e manas, na qual
pretende perceber uma ressonancia ancestral de um suposto sentido originério de fonte
emanativa de valor (Cf. 11, II, 8). A forma mais incipiente das relagdes pessoais faz-se
acompanhar, para Nietzsche, necessariamenrte, da faculdade de medida e avaliagdo e se
determina como “relagdo contratual entre credor e devedor, que € tao antiga quanto a
existéncia de 'sujeitos de direito' € que, por sua vez, remete as formas basicas de compra,
venda, troca, comércio e trafico” (11, I, 4). Ndo se trata aqui, portanto, de uma esfera de
relagdes entre pessoas que se regesse por principios ou critérios transplantados de outros
dominios de “sociabilidade”. “Compra e venda, com todo seu aparato psicolégico, sdo
mais antigos do que os préprios inicios de quaisquer formas de organizagdo e ligas
sociais: foi, pelo contrario, da mais rudimentar das formas do direito das pessoas que o
sentimento germinante de troca, contrato, divida, obrigagado, quitagao, foi transposto para
0s mais grosseiros e incipientes complexos comunitdrios (em sua relagdo com
complexos similares), a0 mesmo tempo que o hdbito de comparar poténcia com
poténcia, medi-las, calculd-las (11, II, 8; 19, p. 313). Esta primeira transposi¢ao
consiste, portanto, numa generalizagdo da forma mais rudimentar das relagées de direito
pessoal, que assim ¢ transporta para o dominio de relagdes supra-individuais mantidas
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entre complexos comunitérios incipientes e grosseiros. Com isso se processa uma nova
interpretacdo da obligatio primitivamente vigente no ambito das relagdes de direito
pessoal, interpretagdo que se caracteriza, sobretudo, por seu efeito generalizador: o que se
limitava ao dominio privado das relagdes entre pessoas passa a ser aplicado para regular o
plano das relagdes entre complexos comunitirios, com 0 que estes assumem status de
sujeitos de direito. Correlativamente, generaliza-se também o conteido da primitiva
obligatio contratual: doravante tudo é passivel de ser intercambiado por um seu
equivalente, ndo apenas aquilo que imediata e usualmente pode prestar-se a objeto de
compra ou venda; com isso se ascende a uma primeira representagdo de equivaléncia
geral, segundo a qual “toda coisa tem seu prego”. Com base nesta representagdo se
obtém, para Nietzsche, “o mais antigo cidnom da justi¢a, o inicio de toda 'bondade’, de
toda 'eqiiidade’, de toda 'boa vontade', de toda 'objetividade’ sobre a terra. Justiga, nesse
primeiro grau, € a boa vontade, entre 0s que tém poténcia mais ou menos igual, de se
acomodarem uns aos outros, de, por meio de um igualamento, voltarem a se 'entender’ —
e, em referéncia aos que t&ém menor poténcia, coagi-los, abaixo de si, a um igualamento”
(11, 11, 8; 19, p. 314).

SEGUNDA TRANSPOSICAO

Como conseqiiéncia da generalizagdo supra mencionada, transformam-se os mais
rudimentares e incipientes complexos comunitirios em sujeitos de direito. A partir de
entdo torna-se inevitdvel que passem a se relacionar como tais ndo apenas no que respeita
a complexos semelhantes, como também com relagdo aos individuos e grupos de
individuos que os integram, de modo que o plano das relagdes internas entre coletividade e
individuos passa se regrar segundo o modelo das relagdes contratuais entre credor e
devedor. Trata-se, portanto, de um plano de relagées reciprocas, cujo contetido é formado
por prerrogativas de direito e obrigagdes. Com relagao aos individuos, a coletividade se
comporta como poder protetor e credor de detcrminadas obrigagdes. Sua tarefa consiste,
sobretudo, na prote¢do dos individuos contra as forgas da natureza e contra o arbitrio dos
demais individuos; compete-lhe em especial a tarefa de impedir a todo custo o
ressurgimento da guerra de todos contra todos. Aos individuos compete, correlativamente,
prestar obediéncia as regras e ditames obrigatdrios da coletividade; os individuos estdo,
desse modo, obrigados ao cumprimento da palavra empenhada nZo apenas junto a outros
particulares, como também com respeito as normas da coletividade. Todo desrespeito as
prescri¢des da comunidade, todo desvio das regras de conduta instituidas pela coletividade
equivale a uma lesdo de sua esfera de poder e, conseqiientemente, a uma ameaga a sua
existéncia. Tal lesdo pertubadora do equilibrio interno de forgas deve ser reparada por
meio de um seu equivalente. Na pré-histéria da espécie humana, pena e castigo
funcionam também como equivalente reparatdrio da desobediéncia as regras colctivas de
conduta. Uma vez que a crueldade exteriorizada nas penas e castigos € atribuida, nos
obscuros comegos da epopéia humana, raro e elevado valor, podem as penas e castigos
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cumprir fung¢io reparatdria da inadimpléncia de obrigagdes para com a coletividade. Nao
retribuindo o individuo, sob 0 modo da obediéncia, as vantagens que reccbe da vida em
comum, “a comunidade, o credor enganado se fard pagar da melhor maneira que puder,
com isso se pode contar. O que menos importa aqui € o dano imediato, causado pelo
danificador: para além do dano imediato, o delingiiente € antes de tudo um infrator,
alguém que quebrou, frente a totalidade, o contrato e a palavra com respeito a todos os
bens e comodidades da vida em comum de que até entdo havia participado. O delingiicnte
¢ um devedor que ndo apenas n3o retribui os créditos e vantagens que lhe foram dados,
como ainda atenta contra o credor: por isso perde, a partir de entdo, como € justo, todos
aqueles créditos e vantagens e, ademais, se lhe recorda a importancia que possuem tais
bens. A cdlera do credor prejudicado, da comunidade, o devolve ao estado selvagem e sem
lei, do qual at€ entdo estava protegido: expulsa-o para fora de si — e agora pode descarregar
sobre ele toda sorte de hostilidade” (11, II, 9; p. 314 — 5). No interior das mais
rudimentares coletividades, equivale a imposi¢do de penas e castigos a uma restituigdo do
culpado ao selvagem estado de natureza, ao seu banimento para fora dos limites da
coletividade, apaziguando-se a firia decorrente da les3o do direito através da exterioriza¢do
de crueldade. Por meio dessa exteriorizagdo restaura-se a esfera de poder da coletividade,
lesada pela desobediéncia de individuos ou grupos. Esta aparece, entdo, como credor
lesado, e encontra reparagdo compensatdria do seu prejuizo na pratica ostensiva de atos
que demonstram seu poder; na medida em que a imposi¢do de penas equivale a uma prova
da eficécia e vigor do poder da coletividade, compreende-se que as primitivas ordenagdes
penais adquiram aspectos tanto mais terrificantes quanto mais incipientes e frageis sejam
os lagos sociais, €, conseqiientemente, quanto mais ameagada em sua existéncia e esfera
de poder esteja uma comunidade. Nesses tempos pré-histdricos, a coletividade recusa ao
“infrator” — aquele que quebra sua promessa em relagdo a totalidade — o extraordindrio
privilégio da vida protegida e assegurada, precisamente aquilo que constitui, nos limiares
da civilizagdo, o mais valioso dos privilégios: o direito de invocar para si a prote¢ao da
coletividade contra as poténcias da natureza e o arbitrio dos semelhantes. Nos termos
desta re-interpretagdo da matriz de direito pessoal entre credor e devedor, figuram,
doravante, de um lado os particulares como detentores do direito a protegido pela
coletividade e devedores de obediéncia incondicional as normas e regras de conduta
instituidas por ela; por outro lado, a prépria coletividade figura como credor supra-
individual. Quanto mais ameagada em sua integridade este ja uma coletividade, tanto mais
cruel e assustador se configurard o seu sistema de defesa: a rudeza dos sistemas penais
estd em relacgdo direta com a fragilidade dos lagos sociais e, conseqiientemente, da esfera
de poder de uma coletividade: “Se o poder e a auto-consciéncia de uma comunidade
crescem, entdo se suaviza também sempre o direito penal; toda debilitagdo e todo perigo
um pouco grave da primeira voltam a fazer aparecer formas mais duras do segundo” (11,
11, 10).
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TERCEIRA TRANSPOSICAO

A primitiva relagdo contratual de direito privado que se estabelece entre credor e
devedor passa a ser objeto de uma profunda reestruturagdo, ao transplantar-se para um
dominio inteiramente diverso de relagdes supra-pessoais: aquelas que se estabelecem entre
as geragdes presentes ¢ as ancestrais. As relagdes entre os individuos e seus antepassados
passam a se regular, desse modo, segundo o modelo da obligatio resultante do crédito e
do débito, enriquecida com novas dimensdes, necessarimente emergentes desta re-
estruturagdo. No interior das formas mais embriondrias de comunidade — em especial no
seio de comunidades de estirpe fundadas no parentesco sangiiineo —, a figura do ancestral
comum passa a ser interpretada como a do responsdavel pela doagdo do mais precioso dos
bens, precisamente a vida protegida e a prosperidade asseguradas pela coletividade. Deste
valiosissimo legado se origina, para as subseqiientes geragdes, a consciéncia de estarem
obrigadas a uma retribui¢do por meio de um equivalente aproximado. Ocorre que a divida
resultante dessa doagdo possui caracteristicas especialissimas e, por assim dizer, efeitos
permanentes, pois que os resultados benéficos do legado recebido se prolongam e
desdobram na prosperidade ulterior € no acréscimo de poder das primitivas comunidades.
Dai decorre também que 0s ancestrais comuns passam a ser vistos como espiritos
protetores que velam pela seguranga, bem estar e prosperidade de seus filhos, donde
resulta que a todo fortalecimento do sentimento de poder de uma comunidade corresponde
uma intensificagdo do sentimento de obrigag¢do para com o ancestral comum, cuja figura
se vai aos poucos divinizando, até se transformar em divindade doméstica. “Reina aqui a
convic¢do de que a estirpe subsiste gragas apenas aos sacrificios ¢ as obras dos
antepassados — ¢ que € necessdrio que isso seja pago com sacrificio e com obras: se
reconhece assim uma divida (Schuld) que cresce constantemente pelo fato que os
antepassados, que sobrevivem como espiritos poderosos, nao deixam de conceder 2 estirpe
novas vantagens e novos préstimos devidos a sua forga” (11, I, 19). Este sentimento de
uma divida permanente tem como contetido uma obligatio de naturcza juridica e nio uma
simples vinculagdo afetiva; de tempos em tempos, ¢ em condi¢des especialissimas,
impde-se uma espécie qualquer de prodigiosa indenizagao e resgate geral, sob a forma, por
exemplo, dos sacrificios de sangue. Dado que o contelddo de uma tal obrigagdo produz
efeitos perdurdveis, seus modos de resgate e retribui¢do adquirem formas complexas e
espiritualizadas. Aos antepassados s6 se pode retribuir adequadamente com obras e
sacrificios, isto €, segundo a modalidade do culto sacrificial, da reveréncia, veneragio e,
sobrctudo, da obedi€ncia, pois todos os costumes e preceitos das comunidades sdo ordens
e comandos ditados pelos antcpassados. Esta re-interpretagio do modelo primitivo das
relagdes contratuais entre credor e devedor tona possivel o surgimento de uma espécie de
obligatio cujo conteido consiste, da parte do devedor, na prestagio de obediéncia e culto
sacrificial (em determinadas condi¢des até mesmo na prética do auto-sacrificio a um
credor divinizado). Apesar do incremento desta dimensdo religiosa, esta obligatio tem
sentido eminentemente juridico; seu cumprimento ndo se torna exigivel por razées de
piedade e sim como modo de contra-prestagdo, como pagamento ¢ resgate. Nietzsche se
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preocupa, neste contexo, em mostrar como a transposi¢ao da matriz de relagées de direito
privado entre devedor e credor se processa, no inicio, no interior das comunidades de
estirpe baseada nas relagdes de parentesco sangiiineo, para ampliar-se em seguida,
estendendo-se a esferas de relagdes sociais mais amplas e complexas. As relagdes dos
membros da estirpe para com o ancestral comum sio interpretadas como sendo
congéneres da contra-prestagdo juridica exigivel em virtude do recebimento de um bem ou
vantagem. Veneragdo e louvor lhe sdo devidos como retribui¢do, pagamento e resgate.
Tem-se aqui certamente a nogao de uma divida para com a divindade, porém arelagdo que
se estabelece entre as partes as mantém como exteriores umas as outras. A figura da
divindade protetora da comunidade de estirpe subjaz o credor que exige, a titulo de
pagamento e retribui¢do, o cumprimento de uma obrigagio de natureza especial; quanto
mais poderosa e prospera a estirpe, tanto mais ingente o dever de obediéncia; quanto mais
sdo sentidos como valiosos os beneficios da vida em comunidade, tanto maior se torna a
divida contraida com o poderoso ancestral. “A histdria nos ensina que a consciéncia de ter
dividas com a divindade ndo se extinguiu nem sequer depois do ocaso da forma
organizativa da 'comunidade’ baseada no parentesco sangiiineo; do mesmo modo como a
humanidade herdou os conceitos 'bom' € 'mau’ da aristocracia de estirpe (juntamente com
a tendéncia basica desta a estabelecer hierarquias), assim recebeu também, com a heranga
das divindades da estirpe e da tribo, a heranga do peso de dividas ndo pagas e do desejo de
satisfazé-las. (a transi¢do ¢ formada por aquelas vastas populagdes de escravos € servos de
gleba que, por coagdo ou servilismo e mimicry, se adaptaram ao culto dos deuses de seus
senhores: a partir delas essa heranga se esparrama em todas as diregdes)” (11, 11, 21).

QUARTA TRANSPOSICAO

Este nivel de re-interpreta¢cdo ndo se apresenta apenas como possibilitando uma
generalizagdo da obligatio de direito pessoal entre credor e devedor. Aqui intervém uma
transformagdo qualitativa desta relagdo que a transfigura em sua natureza e
funcionamento. Aqui se leva a efeito uma interpenetragdo entre o que Nictzsche denomina
ma-consciéncia (schlechtes Gewissen) e a mencionada obligatio (Cf. 11, 1II, 21), sendo
que esta ultima € aqui apropriada pela ma-consciéncia. M4 consciéncia — aqui tomada
como sinénimo de consciéncia da culpa ou remorso de consciéncia — é uma formagio
originada ao longo do processo de interiorizagdo e espiritualizagio dos *“antigos instintos
da liberdade”, do qual ja cuidou anteriormente. Como figura psiquica, a ma-consciéncia é
constituida pela vontade de causar dano a si mesmo, de afligir-se de modo permanente e,
desse modo, criar condigdes ‘“subterraneas” para a vivéncia espiritualizada de uma
crueldade voltada para o interior do préprio homem. Sob forma do auto-sacrificio e da
tortura interior, encontram condigdes de exercicios justamente as poderosissimas
correntes pulsionais agressivas, cuja vivéncia exteriorizada fora tornada impossivel pela
inibi¢do advinda do constrangimento a vida social. A violéncia irresistivel, qua atua de
modo grandioso nos artificos dos “Estados” mais primitivos, naqueles organizadores

Trans/Form/Agio, Sdo Paulo, 12:97-132, 1989.



119

natos, “‘esta forga construtora de estados €, com efeito, a mesma que aqui, mais interior,
menor, amesquinhada, reorientada para trés ... se cria a ma-consciéncia e constréi ideais
negativos; € cabalmente aquele instinto de liberdade (dito em meu vocabuldrio: a vontade
de poder): s6 que a matéria na qual se descarrega a natureza conformadora e violenta
daquela forga € aqui justamente o préprio homem, seu inteiro, animalesco, velho eu e
n3o... 0 outro homem, os outros homens” (11, I1, 18). Compelido a vida em comum no
interior de rigidas formas sociais, o “animalesco, velho eu” do animal-homem teve que se
privar da satisfagdo natural de seus mais vigorosos instintos, justamente daqueles que
constituiam seu prazer animal e sua terribilidade (Cf. 11, II, 16). A esta reniincia a
satisfa¢do instintiva corresponde a primitiva inibigdo imposta ao vigoroso dominio
pulsional que arrastava os semi-animais errantes humanos incessantemente as volipias
do ataque, da perseguigdo, da vida nomade e aventurosa. Impedidos de exteriorizar-se pela
via da agdo motora dirigida contra outrem, estas vigorosas correntes instintivas carecem
de satisfagdo compensatdria, de vez que, como afirma Nietzche, ndo deixaram de
“reclamar as suas exigénias” como efeito da repressio. Nietzsche entende por sublinhagdo
a satisfagdo compensatdria das exigéncias das energias instintivas, obtida por meio da
alianga com a imaginagao. Por esse meio vém a luz formagdes psiquicas de extremo
refinamento e complexidade. Impedida de se exercer como assujeitamento
(Uberwaltigung) do mundo exterior, a natureza conformadora e violenta de tais cargas
instintivas se volta contra o préprio homem, interiorizando-se, internalizando-se e, com
isso, dando origem aquilo que Nietzsche denomina “seu mundo interior” (Cf. 11, II, 16).
E a energia desta vontade internalizada de fazer o mal ¢ causar dor, energia que escava seus
canais de escoamento nas profundezas do homem, que se apropria da matriz juridico-
obrigacional da obligatio de direito privado entre credor e devedor, nela investindo uma
nova fungdo, um novo sentido, interpretando-a a partir de seu préprio ponto de vista.
Ganhando cada vez mais profundidade e intensificando-se progressivamente ao sublimar-
se em formas e figuras cada vez mais rcfinadas e espirituais, esta 'maldade’ interior traz
consigo uma completa transformagdo da natureza primitivamente econdmico-juridica da
relagdo pessoal oriunda do débito e do crédito. O que primordialmente era um obligatio de
natureza juridica se transfigura em dever ou culpa moral. Este efeito é obtido através da
internalizagado das relagdes obrigacionais decorrentes do débito e do crédito, mudando-se a
representacdo de uma obriga¢do exterior num sentido permanente de dever. “Agora é
necessdrio fechar-se, de modo definitivo; de um modo pessimista, justamente a
perspectiva de um resgate definitivo; agora o olhar deve-se deter, rebater contra uma férrea
impossibilidade; agora aqueles conceitos de 'culpa’ e de 'dever' devem retornar para tras”
(11, 11, 21). No curso desse processo as nogdes de divida e obrigagdo sdo re-interpretadas
em duas dire¢des complementares: a) na dire¢do da figura do devedor: este se sente
culpado por vivenciar em si — subterraneos, mas vigorosos — precisamente aqueles
antigos “instintos da liberdade”, cuja vivéncia exteriorizada se torna progressivamente
mais dificil na medida em que se consolidam as formas sociais. “Aqucla vontade de auto-
tortura, aquela posposta crueldade do animal-homem interiorizado, afugentado para o
interior de si mesmo, encarcerado no 'Estado’ com a finalidade de ser domesticado, que
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inventou a ma-consciéncia para causar dano a si mesmo, depois que a via mais natural de
descarga deste causar-dano tinha sido bloqueada — este homem da ma-consciéncia se
apoderou do pressuposto religioso para levar seu proprio auto-martirio até sua mais
horrivel dureza e acritude. Uma divida com Deus: este pensamento se converte em
instrumento de tortura” (11, II, 22). E desse modo que esta vontade de auto-tortura re-
interpreta a figura do devedor: o individuo € culpado precisamente por pulsarem nele
aqueles inextirpaveis instintos do semi-animal selvagem e errante, pulsdes nas quais
reconhece 0 mal ¢ a maldade em si, de modo a operar-se tamanha extensio a
aprofundamento da vontade de auto-flagelagdo que, conseqiientemente, a permanéncia
eterna de uma divida que ndo se pode pagar, impde-se a necessidade de uma expiagdo
eterna; b) na diregdo da figura do credor: paralelamente ao processo supra descrito, se re-
interpreta a figura do credor; uma vez que a origem da culpa radica na prépria naturcza
maligna do homem, ndo pode mais sua existéncia, tal como fora legada pelos ancestrais,
ser vivenciada como o mais precioso dos bens. Ela deve, ao contrério, ser interpretada
como castigo e expiagdo inflingida 2 humanidade a titulo de pena pela impiedade de um
crime de desobediéncia perpetrado pelos primitivos ancestrais. O verdadeiro credor ndo é
mais o pai comum da humanidade e sim um Outro absoluto da natureza humana. O Deus
credor da divida é captado pelo devedor como a mais extremada antitese “que € capaz de
encontrar para seus auténticos e insuprimiveis instintos de animal” (11, II, 22), de modo
que esses mesmos instintos sdo re-interpretados como “divida para com Deus (como
hostilidade, rebelido, insurrei¢do, contra o 'Senhor’, o 'Pai', o progenitor ¢ o comego do
mundo); (o devedor) se tenciona na contradi¢do 'Deus € demonio' € todo ndo que se diz a
si mesmo, a natureza ¢ a naturalidade, a realidade de seu ser, projeta-o fora de si como um
sim, como algo existente corpdreo, real, como Deus, como santidade de Deus, como
Deus juiz, como Deus verdugo, como Além, Eternidade, tormento sem fim, inferno,
incomensurabilidade de pena e culpa” (11, II, 22). Também o ancestral humano, outrora
objeto de veneragdo, € re-interpretado como culpado e devedor: “Pense-se aqui na causa
prima do homem, no comego do género humano, no progenitor deste, a quem agora se
maldiz (Ad3o, 'o pecado original', falta de liberdade da vontade'), ou na natureza, de cujo
seio surge o homem e na qual agora se situa o principio do mal (‘diaboliza¢do da
natureza’), ou na existéncia em geral, que se torna ndo-valiosa em si (alhecamento
nihilista da existéncia, desejo do nada ou desejo de seu ‘oposto’, de ser-outro, budismo e
similares)” (11, II, 21).

Diante do credor agora situado no além, o homem, em sua existéncia terrena, no é
devedor no sentido juridico, ele é culpado, no sentido moral. A consciéncia de culpa
adquire com isso uma dimens3o inteiramente nova: trata-se de uma consciéncia e
sentimento de divida permanente, que jamais pode ser resgatada de modo definitivo, pois
que a propria existéncia do devedor é que a origina. A consciéncia pecrmanente desta
inferioridade advinda do sentimento de uma obrigagdo insatisfeita se torna o aguilhdo do
morsus conscientiae, e, paradoxalmente, € a consciéncia e o reconhecimento permanentes
dessa inferioridade e desnivel entre credor e devedor que constituem doravante a tnica
forma de culto e veneragdo do credor. Trata-se de reveréncia a figura espiritualizada do
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credor sob a forma da consciéncia de culpa eterna do devedor, que suprime inteiramente o
contetido juridico da obligatio contratual de crédito e débito. O que com isso vem a luz
ndo € mais a representa¢do de um dever juridico, ao qual a relagdo de exterioridade entre as
partes € inerente; a divida moral €, sobretudo, sentimento de culpa, consciéncia da justiga
e da necessidade da expiagdo e do castigo; com isso ndo se paga ou resgata uma
obrigagdo, vivencia-se interiormente, com relagdo ao credor, uma obligatio que tem a
forma de uma vinculagdo irresolivel. O conteido dessa obrigagdo se transformou de
divida em sentimento de culpa, e, com isso, transformou-se em “espiritual”. Em face da
instancia superior representada pelo credor, so resta ao devedor a consciéncia de sentir-se
tomado nas malhas de uma vinculagio da qual jd ndo se pode resgatar, pois que esta tem
origem em sua prépria existéncia. Transformada em sentimento e consciéncia de culpa, o
sentimento de dever moral s6 pode, paradoxalmente, encontrar alguma satisfagdo por
meio de intensificagdo paroxistica do sentimento de culpa, pois esta contra-prestagdao
“espiritual” se apresenta como o tinico tributo legitimo e adequado a natureza divina do
credor. O tributo do devedor consiste, portanto, na consciéncia intensificada de uma culpa
irresgatavel. A nogdo de eternidade da culpa corresponde um maximum de intensificagio
da crueldade introjetada sob a forma da vontade de causar dor e sofrimento a si mesmo
como modalidades de expiagdo da culpa. Tal intensificagdo da consci€ncia de culpa abre
caminho para o surgimento de figuras mais sutis da rigidez moral e prepara o surgimento
da nogdo de santidade do dever, na qual se fundem, no interior do préprio devedor — em
seu foro intimo, por assim dizer — as figuras do dever e do credor. Este se confunde,
entdo, com o que hd de “divino” no devedor, com sua consciéncia moral, a0 mesmo
tempo em que a representagdo do dever, que nesta se origina, € sentida como sagrada e
suprema. Desse modo, sdo langados os fundamentos daquilo que mais tarde se transforma
nareveréncia incondicional da lei moral, independentemente de toda autoridade ou coergdo
externa, bem como de toda promessa de retribui¢do ou recompensa. Um exercicio milenar
de autoflagelagdo torna possivel o surgimento da nogdo de um dever moral sentido como
sagrado, fundado numa norma absolutamente imperativa que a consciéncia se outorga em
plena liberdade e cujo cumprimento incondicional exige de si mesma. “Liberdade”
significa, entdo, aos olhos de Nietzsche, um resultado conquistado que toma a forma de
uma elevagdo do “tipo” homem, laboriosamente arrancado a letargia do instante e a cega
sujei¢do ao comando inexordvel das pulsdcs.

3. A NOCAO DE ETICIDADE DO COSTUME

Nietzsche entende por eticidade do costume o trabalho de autoformagdo da humanidade
levado a efeito durante enormes periodos de tempo que preccderam a assim chamada
histéria mundial (Weltgeschichte). “O ingente trabalho do que chamei ‘eticidade do
costume’ ... o auténtico trabalho do homem sobre si mesmo no mais largo periodo do
género humano, todo seu trabalho pré-histdrico, tem aqui scu sentido e sua justificagio,
ainda que nele residam também tanta dureza, tirania, cstupidez e idiotia: com a ajuda da
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eticidade do costume e da camisa de forga social o homem foi feito realmente calculdvel”
(11, 11, 2). Por intermédio deste trabalho se instituem, segundo Nietzsche, os
fundamentos de relagdes sociais estdveis. Para ele as relagdes da sociabilidade com a
aquisi¢ao de costumes sdo tdo estreitas que um dos termos €, de fato, impensavel sem o
outro: onde existe uma coletividade, ai existe também, necessariamente, eticidade do
costume. Esta se define como imperiosa coer¢do sob cujo dominio teve que viver
necessariamente toda comunidade (Cf. 15, Af. 9 e Af. 14). Desta “mais antiga e
origindria espécie de moral” (11, Pref. IV) provém todas as formas mais elaboradas de
moralidade superior, do mesmo modo que liberdade € autonomia se apresentam como
resultados tardios de um esforgo brutal de sublimagio a que foram submetidas as forgas
instintivas mais poderosas e anarquicas do animal-homem. Nietzsche define eticidade
(Sittlichkeit) em termos de reveréncia, sentimento de respeito ao costume (Sitte):
“Eticidade ndo é nada outro (portanto, em especial, nada mais) do que obediéncia a
costumes, seja de que espécie forem ... Em coisas onde nenhuma tradi¢do manda nio ha
nenhuma eticidade; quanto menos a vida é determinada por tradi¢do, menor se torna o
circulo da eticidade” (15, Af. 9; 19, p. 167). Obediéncia implica, por sua vez, uma
relagdo de forga em cujo interior pelo menos dois pélos se determinam com precisio: a
instancia que obedece, da qual a obediéncia € exigida, e a instancia a qual a obediéncia é
tributada, a quem esta é devida. Eticidade implica, portanto, um modo efetivo de
comportamento e relagdo que supde a capacidade de fazer ou deixar de fazer aquilo que €
prescrito ou proscrito pelos costumes. A nogdo de eticidade envolve, portanto, a nogao de
comportamento normativo, ou melhor, a faculdade de agir ou se abster segundo a
representa¢gdo de uma maxima. Na origem da eticidade hd que se postular, portanto,
apenas a capacidade de determinar a prépria a¢do segundo o comando de uma regra, € ndo
uma espécie qualquer de vocagdo inata do homem para o Bem e a Virtude, existente em
germe como dado da natureza humana. Eticidade ndo tem, para Nietzsche, como
pressuposto e condigdo sendo a faculdade de agir em geral; eticidade ndo € sendo, para ele,
uma modalidade de agdo, qual seja, acdo de obediéncia a autoridade imperativa do
costume. Costumes, acrescenta Nietzsche, se instituem com base na tradigdo
(Herkommen). “‘O que ¢ tradi¢ao? Uma autoridade superior, a que se obedece, ndo porque
ela manda fazer o que nos € uitil, mas porque ela manda”. (15, Af. 9; 19, p. 167).
Costumes aos quais se deve observancia e reveréncia sio, destarte, modos tradicionais de
agir e avaliar (15, Af. 9; 19, p. 167). Costumes sdo, portanto, regras de conduta, cuja
observancia é exigida pela autoridade da tradigo; eticidade &, por sua vez, obediéncia
reverente a tais normas da agdo. Determinadas perspectivas de interpretagdo do mundo e
orientagdo do comportamento s3o isoladas pela tradi¢do sob a forma de usos e costumes,
passando a valer como imperativos cuja obediéncia € exigida no interior de determinada
coletividade. Tais visdes de mundo expressas como normas de conduta sdo,
essencialmente, pontos de vista de valor com base nos quais sio institu{das formas de
apreciagdo das condutas e critérios de medida. Obediéncia as regras consubstanciadas nos
usos e costumes implica, destarte, obediéncia orientada em relagdo a valores, obediéncia
exigida pela autoridade da tradi¢do de uma coletividade como um dever ser ou valor.
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Estimativas de valor inerentes aos costumes constituem a razio de ser de sua
exigibilidade pela autoridade da tradigdo. A agdo praticada em respeito ao comando da
tradi¢do se distingue pelo temor e pela reveréncia prestados a “um intelecto superior que
manda, diante de uma poténcia inconcebivel, indeterminada, diante de algo mais que
pessoal — ha supersti¢do nesse medo. Na origem, toda educagio e cuidado com a saiide, o
casamento, a arte de curar, a agricultura, a guerra, o falar e calar, o relacionamento com
os outros, com os deuses, faziam parte do dominio da eticidade; ela exigia que se
observassem prescri¢des, sem pensar em si como individuo” (15, Af. 9; 19, p. 167-8).
Garantia da eticidade do costume €, portanto, um poder ou intelecto superior que comanda
‘e cujo imperativo exige obediéncia incondicional; uma poténcia impessoal que se teme e
reverencia. A a¢do ou omissdo exigidas pelos costumes ndo se explicam prima facie sob
o ponto de vista de sua utilidade demonstrada, € sim em virtude do comando daquela
autoridade, ou seja, em acatamento de uma ordem superior, cujo propdsito ndo € sequer
necessdrio perquirir; diante desta autoridade e seu imperativo ndo cabe a pergunta a
respeito do por qué ou do para que da prescricdo. No Aforismo 57 de O Anticristo
Nietzsche explicita com mais detalhes a natureza desse intelecto que comanda por meio
dos costumes®. “Em um determinado ponto da evolugdo de um povo, a camada mais
circunspecta do mesmo, isto €, aquela que € capaz de olhar mais para trds € mais para
frente, declara concluida a experiéncia de acordo com a qual se deve — quer dizer, se pode —
viver. Sua meta consiste em recolher a colheita mais rica e completa possivel dos
tempos de experimento € de md experiéncia. Por conseguinte, trata-se agora de evitar
sobretudo o continuar fazendo experiéncias, a perdurag¢do do estado fluido dos valores, 0
continuar examinando, escolhendo, criticando in infinitum. Frente a isto se coloca uma
dupla muralha: por um lado, a revelagdo, quer dizer, a assertiva de que a razio daquelas
leis ndo é de procedéncia humana, ndo foi procurada e encontrada com lentiddo e erros,
mas, por ser de origem divina, € completa, perfeita, ndo tem histdria, € uma dadiva, um
milagre, foi simplesmente comunicada ... Em segundo lugar, a tradigdo, isto é, a
assertiva de que a lei vem existindo desde antiquissimos tempos, de que colocéd-la em
divida constitui uma impiedade, um crime contra os antepassados” (8, Af. 57).

A autoridade da lei e dos costumes se determina, em tltima instancia, porque foram
dados e revelados por Deus; porque sagrados, sdo também intocdveis. Além disso, esta
autoridade ja se demonstrou a si mesma ao longo da histéria, de vez que por ela se regrou
a vida dos antepassados. Costumes ¢ leis sdo, portanto, para Nietzsche, prima facie
condigoes de existéncia, nas quais um povo, num determinado estigio de seu desenvol-
vimento, reune e protege os mais valiosos resultados de suas experiéncias com 0 mun-
do ambiente; costumes, instituigdes, leis resumem a experiéncia, a prudéncia, a sabe-
doria adquirida no curso de tempos imemoriais € ao longo de sucessivas experimentagdes

O citado aforismo trata, na verdade, especificamente da lei; mas o que Nietzsche, neste
contexto, afirma a respeito da lei é, por extensio, aplicivel aos costumes, de vez que, para
ele, as leis ndo sdo sendo costumes elevados a categoria de institui¢des estaveis (Cf. 14, I,
Af. 96).
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(Cft. 8, Af. 57). Por isso mesmo conservam eles a incondicionalidade do imperativo “tu
deves”, sem ter necessidade de declinar motivos ou razdes de utilidade, de vez que se o
fizessem, perderiam a autoridade que € condig@o e pressuposto da obediéncia (Cf. 8,
Af. 57).

Aqui se apresenta uma ocasido extremamente oportuna de efetuar uma aproximagao
entre a genealogia nietzscheana da moral e as hip6teses antropoldgicas de A. Gehlen a
respeito do homem primitivo. Gehlen vé& o carater essencial das primitivas instituigdes
culturais na luta contra a transitoriedade do homem, de onde se determina como tarefa
constitutiva dessas instituigdes a de proteger e assegurar as conquistas da humanidade
contra a influéncia deletéria da passagem do tempo. Também para Gehlen as instituigdes
primdrias da cultura se explicam como tentativas de proteger e conservar contra o decurso
do tempo o resultado de experiéncias coletivas acumuladas. Tanto para Gehlen como para
Nietzsche, as institui¢des primitivas da civilizagdo devem ser entendidas como meios de
formagao (Gestaltung) e transformagio (Umgestaltung) da humanidade. “E verdade que
longos intervalos medeiam entre esses periodos de formagao — transformagao (Gestaltung
— Umgestaltung). Entdo a humanidade faz experiéncias consigo mesma, em graus até
entdo inexistentes, como no neolitico ou na era atdmica” (5, p. 88).

Institui¢des culturais sdo, para Gehlen, modalidades de fixar, isolar e proteger os
resultados mais valiosos da experimentagio secular que a humanidade empreende consigo
mesma. Instituigdes sdo a atividade humana fundamental cujo propdsito consiste em
estabilizar o ser humano (menschliches Dasein): “Como € possivel estabilizar-se um ser
com excedente pulsional (antriebsiibershiissiges Dasein), liberto para 0 mundo ambiente
(umweltbefreit), errante (weltoffnen)? Certamente ndo por meio de doutrinas, cultura ou
propaganda, porém somente por meio de institui¢gdes € que o ser humano se estabiliza de
modo duradouro” (5, p. 42).

Nota-se, portanto, que Gehlen, tanto quanto Nietzsche, privilegia a fungdo
estabilizadora das formas elementares da cultura, por meio das quais se torna o ser
humano estdvel, regular, previsivel, calculdvel, a ponto de se poder, a esse respeito,
apontar uma estrita complementariedade entre ambos. Assim € que, no mesmo aforismo
57 de O Anticristo, esclarece Nietzsche: “A razdo superior de semelhante procedimento” —
ele se refere a autoridade incondicional das leis e da eticidade — “estd no propdsito de
desalojar a consciéncia, passo a passo, da vida reconhecida como correta (isto é, provada
por uma enorme € bem crivada experiéncia): de tal modo que se obtenha o completo
automatismo do instinto — esse pressuposto de toda espécie de maestria, de toda espécie
de perfei¢do na arte de viver” (8, Af. 57). Encontramos em Gehlen ponto de vista
surpreendentemente semelhante a este: “... somente por meio de instituigdes € que o
homem se torna efetivo, durdvel, reguldvel, quasi-automdtico e previsivel ... Essa
essencial fungido de descarga (Entlastungsfunktion) das motivagdes subjetivas e das
duradouras improvisagdes que € inerente a todas as instituigdes € uma das mais
prodigiosas das caracteristicas culturais, pois esta estabilizagdo ... se enraiza no coragio
mesmo de nossas posigdes espirituais” (5, p. 43). Tal fungdo de descarga
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(Entlastungsfunktion) inerente as institui¢cdes culturais, pela qual estas sdo liberadas das
motivagdes subjetivas e constantes improvisagdes, equivale aquilo que Nietzsche
pretendia com o “desalojar” (Zuriickdrdngung) da consciéncia do dominio da vida
“correta”. Porém, a despeito de todas essas semelhangas no tratamento das primitivas
institui¢des culturais, ndo podem ser esquecidas as vigorosas diferengas entre ambos, cujo
tratamento ndo pode encontrar lugar neste escrito. Que seja referida apenas a divergéncia
principal de que para Gehlen nao hé que se falar numa fase pré-cultural ou pré-histérica da
espécie humana, enquanto que Nietzsche define a eticidade do costume precisamente como
o trabalho pré-histérico da humanidade consigo mesma. Encerrado o parénteses
comparativo, retornemos a abordagem nietzscheana da eticidade do costume.

Costumes sd0, como ja se esclareceu, imperativos de a¢do porque integram aquilo que
Nietzsche denominou de “vida provada por uma enorme e bem crivada experiéncia”; dai
advém sua autoridade: de um lado porque, tendo sido diretamente comunicados por uma
instincia sobre-humana por meio da revelagdo, so intocaveis; por outro lado, porque por
eles se orientou a vida dos antepassados. Duvidar desta autoridade constitui impiedade;
recusar-lhe obediéncia equivale a sacrilego atentado, eis que ela se funda na revelagio e na
tradigdo. Sendo os costumes um bem t3o precioso e objeto de veneragao, por que razao se
demonstrou necessdrio, no entanto, protegé-los? Por que se € obrigado a erigir ao redor
deles fortalezas e muralhas protetoras e assegurar, recorrendo as mais temiveis formas de
pena e castigo, que seu comando ndo seja desobedecido? A razio de ser da necessidade de
protegdo e seguranga dos costumes reside no préprio ser humano, que a eticidade dos
costumes pretende modelar, este animal errante (weltoffenen), portanto em si um
excedente de energia instintiva liberada (antriebsiiberschiissiges, instinktentbundenes
Lebewesen, nos termos de Gehlen). As poderosas energias instintivas liberadas do
animal-homem s3o ameaga permanente a estabilizagdo pretendida pelas instituigbes € a
estabilidade das proprias institui¢des. Tais propriedades das cargas pulsionais humanas,
tal como Gehlen as descreve, podem ser, com propriedade, relacionadas as caracteristicas
do que Nietzsche denominou “antigos instintos da liberdade”. Crueldade e errancia, prazer
na destruigdo, no assalto, na mudanga, este rebelde contingente pulsional a que a eticidade
do costume procura dar forma e regularidade, se contrapde de modo permanente a toda
tentativa de fixagfo e estabilizagdo em formas rigidas. Por isso 0 homem permanece, para
Nietzsche, apesar de toda eticidade do costume “... mais enfermo, mais alterdvel, mais
inseguro, mais indeterminado que qualquer outro animal, disso ndo h4 diivida, ele é o
animal enfermo: de onde provém isso? E verdade também que ele ousou, inovou,
desafiou, afrontou o destino mais que todos os demais animais em conjunto: ele, o
grande experimentador consigo mesmo, o insatisfeito, o insaciado, o que disputa o
supremo dominio com os animais, a natureza e os deuses” (11, III, 13). Apesar de todo
esforgo de domesticagdo e de ostentar o homem modemo a ddcil aparéncia de que nele
enfim se conciliaram definitivamente o lado sombrio da besta darwiniana com a palida
delicadeza moral, que “ndo morde mais” (11, Pref. VII), o perigo espreita sempre nos
subterraneos da cultura, pois esta ndo € sendo uma “tenra pelinha de maga sobre um caos
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incandescente™. Na instabilidade do “grande experimentador consigo mesmo” reside o
supremo perigo para as instituigdes da cultura, a constante ameaga de sua destruigao, o
que, para retomarmos por um momento o paralelo com Gehlen, o faz atribuir paradoxal-
mente a cultura a caracteristica da “improbabilidade”: “Dai termos dito que a cultura €
‘improvavel’, ainda que ela pertenga a esséncia do homem, pois ele préprio € o ser im-
provével, arriscado. E muito lentamente, ao longo de séculos ¢ milénios que ... formas
inibitdrias como o direito, a propriedade, a familia monogamica, a divisdo especializada
do trabalho moldaram, cultivaram nossas pulsées e disposi¢des na dire¢do das elevadas,
exclusivas e seletivas prerrogativas que podem ser denominadas cultura” (5, p. 105).

Para ascender da primitiva anarquia pulsional em dire¢do a elevadas, exclusivas e
seletivas prerrogativas da cultura, o animal-homem necessitou estabilizar-se, formar-se,
por intermédio de instituicdes. Desse ponto de vista, os costumes devem ser entendidos
como modos e condigdes de conservagio de niveis de vida adquiridos no curso de expe-
riéncias milenares. A prodigiosa tarefa da eticidade do costume se determina, para Nietzs-
che, nos comegos sombrios, pré-histéricos, da aventura de autoformagdo da humanidade;
¢ por meio dela que, pela primeira vez, se empreende a tentativa de estabilizar o ser
humano, inculcar-lhe algumas das mais elementares exigéncias da vida em comunidade.
“Como se faz no animal-homem uma memdria? Como se imprime algo a esse em parte
embotado, em parte estouvado entendimento-de-instante, a essa viva aptidao de esqueci-
mento, de modo que permanega presente?” (11, I1, 3; 19, p. 312). A dificuldade extrema
da tarefa da eticidade dos costumes se determina em fungao de ser a aptiddo de esqueci-
mento uma for¢a ativa no animal-homem, ¢ ndo somente uma simples vis inertiae. A
aptiddo de esquecimento € pensada por Nietzsche como uma faculdade de inibi¢do “ativa,
positiva, no sentido mais rigoroso do termo{ (11, II, 1). Contra esta forga ativa de esque-
cimento, que condena o animal-homem a ser nada mais que um embotado entendimento-
de-instante, do mesmo modo que contra as mais vigorosas correntes instintivas, € que
tem que lutar a eticidade do costume. De onde resulta que quanto mais rebelde e poderosa
¢ a energia instintiva que deve ser conformada e ligada, tanto mais cruel e brutal ha que
ser a forga conformadora que sobre ela se emprega. Por esta razio, escreve Nietzsche, o
supremo mandamento da civilizaggo € aquele segundo o qual “qualquer costume € melhor
do que nenhum costume” (15, Af. 16). Esta é também a razdo pela qual, explica Nietzs-
che, hd entre povos primitivos uma modalidade singular de costume, cuja fungo consiste
em “manter de modo permanente na consciéncia a proximidade ininterrupta do costume, a
cocr¢do permanente a pratica do costume” (15, Af. 16). Que haja entre povos primitivos
costumes cujo contetdo se confunda com a prépria eticidade, isto indica, para Nietzsche,
que € por meio desta que se instituem e consolidam as mais elementares exigéncias das
sociedades primitivas. Nictzsche obtém, desse modo, uma estrita complementariedade en-
tre eticidade e sociabilidade: a primeira se determina como obediéncia devida ao conjunto

“Cultur ist nur ein diinnes Apfelhdutchen iiber einem glithenden Chaos” (16, p. 362, Fr. 9
(489)).
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de normas de conduta cuja observancia é exigida no interior de uma determinada
coletividade, a cuja autoridade e comando no se chegou por meios propriamente déceis e
delicados, nem por intermédio do consenso racional, mas do inicio ao fim
exclusivamente por meio do exercicio da violéncia (Cf. 11, II, 17). Desse modo, a
eticidade do costume se determina como o desdobramento pertinaz e meticuloso do gesto
de violéncia inicial com que se institui toda primitiva forma de vida em comum. No
trabalho de modelagem e estabilizagdo que caracteriza a eticidade do costume, pena e
castigo desempenham papel fundamental; eles sdo, para Nietzsche, instrumentos e
condi¢des de que a eticidade retira sua eficicia formativa. Por meio deles é que se
consegue, enfim, ao longo de um processo lento, criar no animal-homem - a contra-
corrente de sua faculdade ativa de esquecimento — a faculdade da memdria da vontade, pela
qual se conserva permanentemente a lembranga da palavra empenhada, pressuposto
indeclindvel de todo e qualquer sentimento de obrigag¢do. “Imprime-se algo a fogo, para
que permanega na memdria: somente 0 que nao cessa de fazer mal permanece na memdria
— eis uma proposi¢do mestra das mais antigas (infelizmente também da mais prolongada)
de todas as psicologias sobre a terra ... Nunca se passou sem sangue, martirio, sacrificio,
quando o homem achou necessario se fazer uma memoria” (11, II, 3; 19, p. 312). A dor
é, portanto, segundo Nietzsche, o mais poderoso meio auxiliar com o qual se inculca a
fogo na superficie originariamente embotada da memdria a lembranga de uma obrigagio;
desse modo, as penas corporais primitivas sdo entendidas por ele como bastides e
cidadelas pelas quais as formas mais rudimentares e incipientes de coletividade se
protegiam contra as recaidas possiveis do animal-homem nos seus “antigos instintos da
liberdade” e garantiam a regularidade do processo de aquisi¢do de costumes. “Aqueles
terriveis baluartes com que a organizagao estatal se protegia contra os velhos instintos da
liberdade — os castigos fazem parte, antes de tudo, desses baluartes — acarretaram que
todos aqueles instintos do homem selvagem, livre, errante, se voltassem para trds, contra
0 homem mesmo” (11, 11, 16: 19, p. 318). Uma vez que a eticidade dos costumes ¢ a
seguranga das condi¢des adquiridas de vida em comum se condicionam reciprocamente,
toda rebeldia contra os costumes € experimentada como crime de lesa majestade, crime
que abala a esfera de poder da coletividade em seu conjunto e demanda, por conseguinte,
expiagdo coletiva. “Por toda parte, onde ha uma comunidade e conseqiientemente uma
eticidade do costume, domina também o pensamento de que o castigo por lesar o costume
recai antes de tudo sobre a comunidade: aquele castigo sobrenatural, cuja manifestago e
limite sdo tdo dificeis de conceber e sdo sondados com tdo supersticioso temor. A
comunidade pode compelir o individuo a reparar os danos mais préximos que seu ato teve
como conseqiiéncia ... mas no entanto sente a culpa do individuo como sua culpa e leva
0 castigo como seu castigo: — ‘os costumes se tornaram frouxos’ — este é o lamento da
alma de cada um - ‘se tais atos sdo possiveis’” (15, Af. 9; 19, p. 168). Por esta razio,
para Nietzsche, a puni¢do do individuo isolado €, nos tempos primitivos da eticidade do
costume, relativamente secunddria. O efeito punitivo exemplar do castigo primitivo se
exerce, sobretudo, em relagdo a totalidade da comunidade, tdo estreita € a correlagdo entre
a eticidade dos costumes ¢ a preservagdo das condigdes sociais de existéncia. Uma vez
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rompido o equilibrio das forgas sociais, a tnica reparagdo possivel consiste na
demonstragdo visivel, tremenda, do poder da coletividade na integridade de seu vigor, com
0 que se acoberta a incipiente consolidagdo dos vinculos em que se baseia a coletividade.
E por isso que, para Nietzsche, ¢ ingénua e superficial a hiptese corrente dos teéricos do
direito e genealogistas da moral, que tomam a consciéncia do ilicito como pressuposto
indispensavel da imputagao penal. Esta hipdtese representa, para Nietzsche, uma inversio
dos termos em relagdo, tal como estes devem ter-se apresentado nas origens da
sociabilidade humana. Afi, com efeito, a consci€ncia ou representagdo mental do ilicito
n3o pode ter constituido base ou ponto de partida para a imposi¢ao de penalidades; €, pelo
contrdrio, precisamente por meio da imposigdo de penalidades e castigos arbitrarios e
tremendos que se obteve, como resultado tardio, a consciéncia ou a representagdo interior
de um dever. A consciéncia do dever em geral se apresenta propriamente como resultado
histérico do trabalho formativo levado a efeito pela eticidade do costume; € a barbdrie € a
violéncia deste esfor¢o que a cultura superior deve suas figuras mais sublimes, como a
consciéncia do dever e o respeito voluntario pela lei. Quando se considera este processo
do ponto de vista de seu objetivo e do seu resultado, entdo se extrai dai o consolo ¢ a
justificativa de toda estupidez e barbérie por ele ensejadas. “Situemo-nos ... no final do
ingente processo, ali onde a arvore faz por fim amadurecer seus frutos, ali onde a
sociedade e a eticidade do costume trazem a luz por fim aquilo para o qual elas eram
somente meio: encontraremos como o fruto mais maduro de sua arvore o individuo
soberano, individuo igual tio somente a si mesmo, individuo que voltou a libertar-se do
costume, auténomo, situado acima da eticidade (pois ‘autdnomo’ e ‘ético’ se excluem)”
(11, II, 2). Liberdade e autonomia da vontade se apresentam, portanto, como mela €
resultado do esforgo titanico da eticidade dos costumes, do trabalho prodigioso de
Gesittung (aquisi¢do de costumes), cujo fruto maduro e tardio € a corporificagdo da
liberdade na figura do individuo soberano, que apenas na liberdade reconhece a lei da
propria vontade. Esta figura luminosa da liberdade conquistada realiza, no entender de
Nietzsche, a superacdo (Aufhebung) da serviddo da tirania inerentes a primitiva eticidade
dos costumes; transfigurada em liberdade e autonomia, a eticidade do costume termina por
cumprir o destino de todas as boas coisas que existiram sobre a terra: auto-suprimir-se
(11, 11, 10).

4. CONCLUSAO

Grande parte do esforgo realizado neste trabalho consistiu na tentativa de explicitar a
nogao de “Sittlichkeit der Sitte” na obra de Nietzsche. E certo que, ao longo do trabalho,
determinadas comparagdes com pensadores que cuidaram do mesmo tema se fizeram
inevitdveis, mas esta tentativa se determina, essencialmente, como um exercicio de
interpretagio que permanece imanente aos textos de Nietzsche. Talvez fosse agora
permitido, entretanto, a guisa de conclus3o, perguntar se ¢ em que medida tal nogio ainda
nos concerne hoje. Existiria alguma relevancia na tentativa de explicitagdo do contetiido
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da nogdo nietzscheana de eticidade do costume, relevancia que ndo se limitasse ao simples
interesse inerente ao dever de oficio de quem se ocupa com a pritica da filosofia enquanto
disciplina universitaria?

Nio ha divida de que o nosso seja um tempo de extrema fluidez e instabilidade dos
valores éticos. Tempo em que uma inomindvel “barbérie civilizada” “faz do ‘ser homem’
um conjunto de proposi¢des que pode ser modificado ao bel-prazer dos dirigentes
politicos mediante o uso da violéncia” (21, p. 17). Dai porque ndo se pode negligenciar a
pertinéncia e a lucidez do diagnéstico do nosso tempo presente nos Escritos de Filosofia
II de Lima Vaz: “As sociedades politicas contemporaneas encontram no amago da sua
crise a questdo mais decisiva que lhes € langada, qual seja a da significagdo ética do ato
politico ou a da relagdo entre Etica e Direito. Na verdade, trata-se de uma questdo decisiva
entre todas, pois da resposta que para ela for encontrada ird depender o destino dessas
sociedades como sociedades politicas, no sentido original do termo, vem a ser, sociedades
Jjustas” (22, p. 180).

Dai, da radicalidade e incontornabilidade de tal questdo provém o interesse € a
oportunidade de se retornar a Nietzsche. Seu pessimismo trdgico desarma a
superficialidade pacificadora que anima uma forma disfargada de otimismo, consistente em
considerar o caos demoniaco das pulsdes apenas como o lado obscuro e contingente da
natureza humana, cuja irrupgao indomita arrisca derrogar o ideal regulativo da totalidade
ética, que caracteriza o ser do homem como projeto universal de racionalidade realizada ou
a realizar. Este projeto, Nietzsche o enraiza na contingéncia absoluta e no acaso
inquietante do destino das pulsdes. Os riscos fatais da aventura humana n3o sdo, para
Nietzsche, episédicos acidentes de percurso no processo de realiza¢do da comunidade ética
universal; eles estdo presentes a todo momento, de pleno direito, no limiar de surgimento
de cada uma das figuras que 0 homem se d4 a si mesmo. Este pessimismo trgico ndo o
impele porém, a2 amargura e a resignag¢do; ndo o impede, tampouco, de aceitar os desafios
dessa aventura, e, com toda radicalidade, pensar o projeto gratuito e incontrolavel de
tornar-se homem como inscrevendo-se na clareira insonddvel das possibilidades
imponderdveis. “Criar um animal ao qual seja licito fazer promessas — ndo € isto
precisamente aquela tarefa paradoxal que a naturcza se prop0s com respeito ao homem?
N3o € este 0 auténtico problema do homem?...” (11, II, 1).

NOTAS

A. Nio havendo expressa indicagdo em contrério, todas as tradugdes de originais em lingua
alemi foram feitas pelo autor deste trabalho. Relativamente as obras de Nietzsche, os
algarismos aribicos se reportam, em primeiros lugar, a referéncia bibliogrifica e, em
seguida, a nimeros de aforismos; algarismos romanos se referem a divisdes por capitulos,
livros ou dissertagdes. Os fragmentos péstumos sdo numerados segundo a edig¢@o critica

das obras completas de Nietzsche, indicada na referéncia bibliografica
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B. A propésito da extrema dificuldade de tradugdo da férmula nietzschenana “Sittlchkeit der
Sitte”, escreve Rubens R. Torres Filho: Eticidade ou moralidade, duas palavras que
perderam a referéncia ao significado original de costume, que tém por base (ethos em
grego, mos em latim). O texto alem@o, ao dizer 'Sittlichkeit der Sitte’, o evoca muito mais
diretamente — é que a lingua nio perdeu totalmente a memdria dessa ligagdo, tanto que
Etica se diz Sittlenehre (doutrina dos costumes) e ji Kant reservava a fundamentagio da
moral para uma ‘Metafisica dos Costumes' (19, p. 167).

C. No § 18 da segunda dissertagio da obra Para a Genealogia da Moral, Nietzsche atribui
explicitamente a vontade de poder uma natureza conformadora (formbildende Natur). Posi-
¢do semelhante a que foi aqui desenvolvida encontra-se em KAULBACH, F. Nietzsches
Idu einer Experiment alphilosophie. K6hn/Wien, 1980. Cap. 1, n. 2 e 3.

D. Especialmente interessante é a aproximagao efetuada por W. Kaufmann entre os conceitos
de Aufhebung em Hegel e de Sublimierung em Nietzsche. Cf. KAUFMANN, W. Nietzsche
Philosoph — Psychologe; Antichrist. Darmstadt, 1982. Cap 8.

E. Entre os juristas brasileiros cldssicos e contemporaneos, cf., por exemplo, BEVILAQUA,
C.: “O campo da agio moral e do direito é o mesmo: — a liberdade humana. O fim a que se
destinam, o para que social de sua existéncia é o mesmo: — sujeitar os individuos a
finalidade do organismo social. Entretanto estes dois sistemas de normas nio se
confundem, suas Orbitas nio coincidem. A moral vive e se desenvolve na sociedade
independentemente do Estado. Seus preceitos... ndo tém uma execugdo materialmente
obrigatdria, ndo sdo acompanha de coagdo mecanica. O direito vive no estado, é um dos
seus elementos constitutivos e ndo pode subsistir sem ele. Seus preceitos sio
assegurados coativamente pelo poder piblico” (1, p. 55). Cf. também CHAVES, A.:
“Constitui preocupagio primordial, logo no primeiro ponto, estabelecemos distingio
entre as trés normas fundamentais do comportamento humano: religido, moral e direito.
Desnecessario insistir em que sao trés ordens de mandamento que somente ao homem se
dirigem. As normas de direito sdo em geral acompanhadas de sangdes para prevenir sua
desobediéncia. E a sangdo s6 pode subsistir tendo como pressuposto a responsabilidade,
conceito que ndo podemos relacionar sendo com o de pessoa” (2, p. 28).

F. Para facilitar a compreensio terminoldgica, recorro uma vez mais a preciosa ligdo de
Rubens R. Torres Filho: E esencial para o entendimento do texto assinalar que em aleméo
esta palavra Schuld significa indiferentemente ‘culpa’ e 'divida’ — e n3o por acaso, dird o
filélogo. Schuldner € o 'devedor’ e o texto mantém constantemente o duplo sentido, com
base no que estd dito em seu § 4: 'serd que esses genealogistas da moral até agora nao
sonharam sequer de longe que, por exemplo, aquele conceito moral capital de 'culpa’
(Schuld) tirou sua origem do conceito muito material de 'ter uma divida' (Schulden)?
(19, p. 313).

G. “A cultura necessita oferecer todas as condi¢es para inibir o impulso agressivo do
homem, para subjugar suas manifestagdes por meio de formagdes psiquicas reativas. Dai
advém, portanto, a prescri¢io de métodos que conduzem os homens a identificagdes e a
relagdes amorosas cuja meta original foi inibida; dai advém as restri¢des da vida sexual e
também o mandamento ideal: Amar o préximo como a si mesmo’, o qual efetivamente se
justifica por nada haver que contrarie mais a natureza original do homem™ (4, p. 471). *“...
O que se pergunta aqui é como se deve erradicar o maior obsticulo da cultura, a propensio
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constitucional do homem para a agressdao mutua, e precisamente por causa disso se torna
interessante para nés o mais jovem de todos os mandamentos do super-ego (Uber-Ich-
Gebote), o mandamento: ama o teu préximo como a ti mesmo” (4, p. 503).

GIACOIA JUNIOR, O. - Le grand expériment: sur 1' opposition entre ethicité (Sittlichkeit) et

l'autonomie chez Nietzsche. Trans/Form/Ag¢ao, Sao Paulo, 12: 97-132, 1979.

RESUME: Ayant comme but la notion nietzscheénne de “moralité des moeurs”

(Sittlichkeit der Sitte), ce travail a I intention de mettre en évidence la notion stratégique de la
réflexion sur l'origine des valeurs morales dans la critique que Nietzsche fait a la métaphysique

traditionnelle ainsi que le caractére spécifique de la contribution de ce philosophe pour le débat
de ce théme.
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