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RESUMO

O trabalho realiza uma pesquisa destinada a analisar e problematizar o sistema dadiva
estruturado no pensamento de Marcel Mauss em Ensaio sobre a dadiva, Forma e razéo
e troca nas sociedades arcaicas, e a genealogia da divida tratada na obra Para a
Genealogia da Moral de Friedrich Nietzsche. O objetivo desta problematizagéo é pensar
em que medida um estudo concreto e determinado das relagées de troca firmadas nas
sociedades nativas analisadas por Mauss, e as teorizag6es que dai se seguem acerca
da moral, simbolizada pela dadiva, serviriam para (re)pensar o desenvolvimento da nogéao
de ma consciéncia disposta na “Segunda Dissertagao”, da Genealogia e assim aventar
uma outra perspectiva para considerar a moralidade. Adicionalmente, na medida em que
o estudo do sistema da dadiva implica transitar por entre o pensamento selvagem, a
pesquisa apresenta também importantes reflexdes sobre a possibilidade de uma outra
leitura da dualidade natureza e cultura.

Palavras-chave: Cultura, Dadiva, Divida, Humanidade, Mauss, Moral, Natureza,
Nietzsche, Troca.




ABSTRACT

The dissertation is a result of a research carried out to analyze and discuss the gift system
as structured according to the thought of Marcel Mauss in The Gift: The Form and Reason
for Exchang in Archaic Societies, and the genealogy of the debt treated in the work On
the Genealogy of Morals of Friedrich Nietzsche. The purpose of this questioning is to think
in the extent a concrete and determined study of the relations Exchange, established in
the native societies analyzed by Mauss, and the theories that following about the moral,
symbolized by the gift, would serve to (re)consider the development of notion of bad
conscience described in "Second Essay" of the Genealogy and thus suggest another
perspective to consider morality. Additionally, as the study of the gift system implies
walking through the wild thought, the research also presentes important reflexions
regarding to the possibility of another reading of the nature/culture duality.

Keywords: Culture, Gift, Debt, Exchange, Humanity, Mauss, Moral, Nature, Nietzsche
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Introducgéao

O tema de investigagéo presente nesta pesquisa € inicialmente fruto de um
desdobramento de estudos e trabalhos realizados no ambito da economia solidaria. Sao
fundamentalmente experiéncias que se baseiam em praticas de solidariedade,
reciprocidade, cooperacdo e partilha. O que comumente se diz a respeito de tais
experiéncias é que elas seriam filhas de um comportamento coletivo nascido de um
desejo de reducgdo da desigualdade social por meio da criagéo de alternativas de novas
formas de produgéo e distribuigéo de bens e servicos. Com o aprofundamento de nossa
pesquisa neste campo, encontramos interessantes reflexdes sobre a pertenca destes
temas ao universo tedrico do sistema da dadiva. Essa foi entéo a curiosidade inicial que
nos levou a classica obra de Marcel Mauss, Ensaio sobre a dadiva, Forma e razéo e troca
nas sociedades arcaicas.

Assim nos deparamos com um estudo que toma por base relatos etnograficos e
histéricos acerca das trocas e contratos que se realizam em determinadas sociedades
consideradas “arcaicas” ou “selvagens”, aparentemente voluntarios, livres e gratuitos e
no entanto obrigatérios e interessados. Vimos que de uma rica realidade empirica segue-
se uma interessante teorizacdo geral identificada a partir da observagédo das transagdes
humanas: a dadiva (ou dom), explicada por meio da triade dar, receber e retribuir, seria
o elemento privilegiado para pensar a construgéo e a manutengéo do vinculo social. E de
se observar que a teoria ndo nos foi clara de partida e bem assim a viabilidade de uma
interrogacao filosofica a respeito. Inegavelmente séo questées colocadas em um campo
especifico que é o da antropologia, mediante premissas e determinag¢des proprias deste
saber. No entanto, a leitura mais atenta que se seguiu evidenciou uma obra da qual
sobressaem problematizagdes importantes para (re)pensar: o homem e o préprio de sua
socialidade; a relagédo natureza-cultura; a nogéo de corpo; a relagéo sujeito e objeto; e a
moral.

_Em sua esséncia prirheira, o Ensaio € um texto que tem fundamentalmente no
seu horizonte a preocupacéo de ligar o social e o individual, seguindo a hipotese de uma
relagdo de complementariedade marcadamente fluida e dinamica. O social aqui é visto

como um sistema integrado que tem sua expressao maxima no conceito de fato social
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total e que expressa a um sé tempo, os diferentes aspectos constitutivos da realidade
social (biolégico, econdmico, juridico, histérico, religioso, estético). Sua compreensao, no
entanto, demanda sempre tomar a dimensdo social como realidade e ndo como
abstracdo. Em outros termos, significa dizer que o entendimento de um fato social s6 se
faz possivel por meio da analise de uma sociedade concreta e em meio ao

comportamento e agdes de seus sujeitos sociais totais.

Neste sentido, subsidiado por relatos etnograficos, o autor nos conduz a ideia de
que o estabelecimento da vida em sociedade teria inicio por meio de um ato voluntario e
particular de doagdo e por um desejo de alianca. Ndo haveria contrato ou obrigacéao
socialmente instituida que determinaria tal doag¢éo. Estariamos entdo bem distantes da
ideia de renuncia do sujeito para ingresso em sociedade, ou de negacgédo da liberdade,
assim como afastados das teorias contratualistas modernas, que partem de uma ciséo
muito clara entre social e pessoal e cujo horizonte de entendimento concebe a sociedade
como fruto de um contrato construido por sujeitos livres e autbnomos e que se unem em
torno de uma escolha. Nada mais diverso do pensamento de Mauss, que embora admita
a nogéao de contrato, a reconhece como néo individual, isto &, ndo como um acordo feito
entre individuos racionais, mas como sinénimo de regras que traduzem a organizacgao

social primitiva’.

Este ato de doacéo, a dadiva, receberia uma configuracdo tal, na exterioridade,
capaz de obrigar o aceite e a retribuicdo dos demais membros da coletividade (uma
espécie de endividamento). As dadivas e dividas que dai se seguem seriam os elementos
essenciais para pensar a entrada na e a manutencao da vida social. O que estaria em
jogo entéo seria a ideia de reciprocidade das obrigagfes entre membros de um mesmo
grupo social, fora do registro de um contrato. Mas nao é s, na medida em que o sistema
da dadiva implica uma outra leitura da dualidade natureza e cultura (que ndo recebe uma
diviséo rigida e consistente para as comunidades nativas objeto das andlises de Mauss)
o pensamento que acolhe a ideia de “estado de natureza” ou uma dada concepgéo

primeira de homem como “animal ndo acabado”, ndo se revestiria de outra definigéo

! Na civilizagdo escandinava e em muitas outras, as trocas e os contratos fazem-se sob a forma de presentes |...)
(Mauss, 2003, p.187)
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sendo a de um “mito da dignidade exclusiva da natureza humana”, como muito bem

pontuado por Lévi-Strauss no discurso “Jean-Jacques Rousseau, Fundador das Ciéncias

do Homem”, a saber:
(...) o pensamento de Rousseau pode ajudar-nos a rejeitar uma iluséo da
qual, infelizmente somos capazes de observar em nos e sobre nos
mesmos os funestos efeitos. Pois, nao foi o mito da dignidade exclusiva
da natureza humana, que infligiu a prépria natureza uma mutilagdo, a
partir da qual deveriam, inevitavelmente seguir-se outras? Comegou-se
a separar 0 homem da natureza, e por fazer com que ele constituisse um
reino soberano; acreditou-se assim encobrir seu carater mais irrecusavel,
a saber, que ele é primeiro, um ser vivo. E, permanecendo-se cego para
essa propriedade comum, deu-se total liberdade a todos os abusos.
Nunca melhor que ao termo de quatro séculos de sua histéria o homem
ocidental pdde compreender sendo arrogando-se o direito de separar
radicalmente a humanidade da animalidade. Concedendo a uma tudo o
que retratava da outra, ele abria um ciclo maldito, cuja prépria fronteira,
constantemente recuada, serviria para desviar os homens dos outros
homens, e para reivindicar, em proveito de minorias sempre mais restritas,

o privilégio de um humanismo, corrompido logo no nascer, por ter buscado
no amor-préprio seu principio e sua nogéo. (Levi-Strauss, 1976, p. 49).

Certamente sé@o temas caros a filosofia e bem por isso uma inquietude se fez
presente, notadamente diante da possibilidade do emprego de uma pesquisa que
pudesse de algum modo contribuir para repensar conceitos; para empreender a saida de
um pensamento que se pensa a si proprio e aventar a produgao de um pensamento que
se relaciona com outros saberes. Falamos precisamente aqui € da abertura da filosofia a

outros discursos, em especial:-antropologia/etnologia.

* * %* ¥*

A partir dai, decidimos realizar um experimento tendo como operador
privilegiado, Nietzsche e seu escrito polémico - a Genealogia da Moral - e cujo tema é a
moral, investigada por meio das condigbes de emergéncia dos juizos de valor de bom e
mal e por meio da indagagéo do valor desses valores. A escolha € pertinente primeiro
porque estamos diante de um grande pensador interessado no entendimento natural do
homem em oposi¢do as explicagdes oriundas de “verdades” racionalistas ou cristas, e
que vé, no mundo da vida, o lugar privilegiado para empreender suas investigacdes
filosoficas. Em segundo porque, na obra em destaque, para debater a pretensédo de

validade absoluta da moral, em especial a moral cristd e bem assim pontuar os conflitos
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e interesses que envolveram a origem esse discurso, Nietzsche empreende um recurso

as praticas historicas.

Neste sentido, dentre as varias incursées genealdgicas apresentadas na obra,
nos interessa precisamente a que ele realiza na “Segunda Dissertagao”, pois é ali que
Nietzsche recorre as relagées de troca entre comunidades por ele validadas como
primitivas e pré-histéricas, para pensar o sentimento de divida, a nogdo de culpa material
e sua transformacédo no sentimento moral de culpa, conceitos relevantes no quadro da
investigacdo acerca da origem do sentimento de culpa e da ma consciéncia,
especialmente na interpretagao religiosa, e bem assim de suas implicagbes e
possibilidades de superagao (redencdo). A pergunta que se coloca aqui é: como se
inventou no homem a culpa moral e como surge a ma consciéncia? Para nossa pesquisa,
interessa fundamentalmente entender que para Nietzsche, a histéria do homem sé é
tornada interessante quando surge a ma-consciéncia - pois ai se opera a “saida da
condigéo de animal bicho instintivo para se erigir a condigdo de animal politico” (Paschoal,
2003, p.18). Sao pressupostos aqui uma compreensdo do homem enquanto animal ndo
acabado, e a ideia de rentncia e desvio dos instintos como condigdo da socialidade.
Assim, ao que parece, neste registro de pensamento a sociedade seria construida por
meio de um processo de interiorizagdo de homem, pautado pela violéncia de seus
instintos.

Ndo desconsideramos que o procedimento genealdgico empreendido por
Nietzsche possui anunciadamente um olhar interessado e ativo, o que significa dizer que
este € o modo de recurso aos dados e praticas historicas retratados na Genealogia. Isso
talvez pﬁdessejustificar porque Mauss e Nietzsche empreendem caminhos téo parecidos
e desembocam em reflexées tdo distintas ao menos sobre os termos em que se
constroem a sociedade humana. No entanto e para além disso, interessa pensar a
relevancia do procedimento menos pela escolha interessada dos fatos tomados para
analise quanto pela interpretacdo que se imprime a eles, reveladora que é dos

pressupostos em jogo em seu pensamento.

Como disto, na “Segunda Disserta¢éo” Nietzsche se dedica a analise da origem
dos termos “culpa” e ma consciéncia”, o que faz de inicio sem o pano de fundo da religio
13




crista, onde tais conceitos aparecem como algo dado e pressupostos como uma “voz de
Deus no homem”. Sua interpretagéo tera como resultado a demonstragéo de que a culpa
e a ma consciéncia sdo conceitos que possuem uma historia e que cuja origem nasce de
uma espécie de ruptura imposta por uma determinada forma de vontade de poder. Os
conceitos-chaves que aparecem aqui sao: sentimento de divida/ culpa/ ma consciéncia,
destacados em varias incursdes genealdgicas, a saber: genealogia da consciéncia moral,
do sentimento de divida/justica, da ma consciéncia e genealogia do fenémeno religioso.
O interesse principal de nosso estudo estara ligado a incursdo genealdgica referente ao
sentimento de divida, pois é ali que o filosofo parte da analise da nogdo de divida
decorrente de relagdes de troca. O ponto de partida sera entdo se¢éo 4 da “Segunda
Dissertacédo”, cuja questéo colocada refere-se a origem da consciéncia da culpa, a “ma
consciéncia”. Segundo Nietzsche, o grande conceito moral de culpa teria sua origem no
conceite material de divida®. Tal conceito material de divida nasce da analise do castigo
como reparacgéo, desenvolvido de inicio absolutamente destacado da ideia do sentimento
de liberdade-néo liberdade. O castigo dava-se como repara¢ao ao dano sofrido - estofo
da ideia de equivaléncia entre dano e dor. A origem de tal equivaléncia, por sua vez, é
respondida pelo recurso as relagdes entre credor e devedor que Nietzsche considera ser
tao velha quanto a nogéo de “pessoa juridica”, o que por sua vez remete as nogdes de
troca e comércio. A este respeito sua afirmacéo é a seguinte:
De onde retira sua forca esta ideia antiquissima, profundamente
arraigada, agora talvez inerradicavel, a ideia entre equivaléncia entre
dano e dor? Ja revelei: na relagdo contratual entre credor e devedor, que
é tdo velha quanto a existéncia de ‘pessoas juridicas’, e que por sua vez

remete as formas basicas de compra, venda, comércio, troca e trafico.
(Nietzsche, 2009, p. 48).

Nos termos da secao 5 da Genealogia, porque em ftais relagces contratuais
(travadas na antiguidade) fazem-se promessas, & preciso construir uma memoria em

quem promete. Assim, o devedor, para inspirar conﬁanéé\, santidade, seriedade e reforgar

2 Segundo Giacoia, em Nietzsche, o sentimento (moral) de culpa, incondicionalmente vigente no foro
intimo, seria uma transformagao qualitativa do sentimento juridico, econdmico e religioso de ter dividas;
uma transfiguragdo do credor e do devedor juridicos em instancias internas da consciéncia de culpa.
(Giacoia, 2010, p. 99)
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na consciéncia o dever e obrigacédo de restituicdo, empenha, por meio de um contrato,
coisas sobre as quais tem dominio e poder, como seu corpo, sua mulher, sua liberdade.
0] creddr, por sua vez, poderia infligir no corpo do devedor toda sorte de humilhagbes. A
equivaléncia estda em substituir uma vantagem diretamente relacionada ao dano (uma
compensagdo em dinheiro, terra, bens de algum tipo) por uma espécie de satisfagédo
intima, concedida ao credor como reparacéo e recompensa. Nas palavras de Nietzsche:
um convite e um direito a crueldade. Este é o cenario de origem desse mundo de
conceitos morais: "divida", "consciéncia", "dever", "sacralidade do dever" e o
entrelagamento das ideias "culpa e sofrimento”. E também esse o caminho que conduzira
a afirmacao de Nietzsche, contida especialmente na secédo 8 da Genealogia, acerca da

origem do sentimento de divida e representada nos seguintes termos:

O sentimento de culpa, da obrigacao pessoal, para retomar o fio de nossa
investigacéo, teve origem, como vimos, na mais antiga e primordial
relagdo pessoal, na relagdo entre comprador e vendedor, credor e
devedor: foi entdo que pela primeira vez defrontou-se, mediu-se uma
pessoa com outra. Nao foi ainda encontrado um grau de civilizagéo téo
baixo que ndo exibisse algo dessa relagdo. Estabelecer precos, medir
valores, imaginar equivaléncias, trocar - isso ocupou de tal maneira o mais
antigo pensamento do homem, que num certo sentido constituiu o
pensamento: ai se cultivou a mais velha perspicacia, ai se poderia situar
o primeiro impulso do orgulho humano, seu sentimento de primazia diante
dos outros animais. Talvez a nossa palavra "Mensch” (manas) expresse
ainda algo deste sentimento de si: o homem [Mensch, em alemé&o]
designava-se como o ser que mede valores, valora e mede, como "o
animal avaliador”. Comprar e vender, juntamente com seu aparato
psicolégico, sdo mais velhos inclusive do que os comecos de qualquer
forma de organizagéo social ou alianga: foi apenas a partir da forma mais
rudimentar de direito pessoal que o germinante sentimento de troca,
contrato, débito [Schuld], direito, obrigagdo, compensacéo, foi transposto
para os mais toscos e incipientes complexos sociais (em sua relagéo com
complexos semelhantes), simultaneamente ao habito de comparar, medir,
calcular um poder e outro. (Nietzsche, 2009. p.p 54/55).

As consideragdes contidas nesta segéo 8 parecem ser um indicativo relevante
para pensar as diferengas que se seguem em ambos os pensamentos, néo obstante a

natureza comum do tema.

Na busca pelo conhecimento das condi¢gbes nas quais se desenvolveram e se
modificaram a moral, Nietzsche olha o passado a partir de uma concepgéo pressuposta

de homem, enquanto um animal que mede e avalia.
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Nesse sentido, Nietzsche interpreta a mais antiga e primordial relagéo pessoal
que ele considera como originaria do sentimento de divida, isto &, a relagcdo entre
comprador e vendedor, credor e devedor, como representativa da nogdo de homem
enquanto animal avaliador, que mede valores e estabelece pregos e na qual se situa o
primeiro impulso do orgulho humano: seu sentimento de primazia diante dos outros
animais, nas exatas palavras da sec¢do 8 da “Segunda Disserta¢éo” da Genealogia, aqui

repetida.

Vale ainda considerar a analise de Nietzsche acerca da relagdo credor e
devedor, estabelecida entre a comunidade e seus membros. Segundo sua interpretagéo,
valendo-se da pré-historia como medida, condicionado ao recebimento de protegdo e
paz, o individuo se empenha e se compromete com a comunidade. Trata-se de uma
contrapartida - seguranga pelo cumprimento de regras sociais - que o homem em
sociedade estabelece. Mas, uma vez descumprida a obrigagdo contratual em
comunidade, esta o devolve ao “estado selvagem e fora-da-lei” do qual ele foi até entéo
protegido.

De todo modo, a analise de Mauss acerca da natureza das transagdées humanas
empreende uma estratégia marcadamente diferente. Como antes anunciado, ela é o
elemento necessario para pensar como se constroem os relacionamentos entre as
comunidades. A dadiva (relacédo de troca baseada na triade dar, receber e retribuir - e
seu carater obrigatério) seria um elemento que estabelece vinculo social. Um fato social
total, que exprime a um so golpe, todo o tipo de instituigbes: religiosa, juridica, politica e
familiar. As dividas e reciprocidades geradas a partir do sistema de trocas seriam a
garantia de manutengdo deste vinculo. E também um sistema onde a nogdo de suijeito
cede lugar a nogdo de coletividade, que mutuamente se obriga, troca e contrata. Assim
sendo, ndo é possivel extrair de seu pensamento, a prioridade do individuo frente a
comunidade. Dai porque a mais antiga e primordial relagéo de troca jamais poderia ser
colocada em termos de um puro interesse individual, nos termos como trata Nietzsche
na “Segunda Dissertagdo”. Neste sentido, destacamos as seguintes consideragbes de
Mauss:

16




Entre a economia relativamente amorfa e desinteressada, no interior dos
subgrupos, que regula a vida dos clds australianos ou norte-americanos
(Leste e Pradaria), de um lado, e, de outro, a economia individual e do
puro interesse que nossas sociedades conheceram ao menos em parte,
desde que a economia foi descoberta pelas populagbes semiticas e
gregas, entre esses dois tipos dispds-se uma série imensa de instituicées
e de acontecimentos econdémicos, e essa série ndo € governada pelo
racionalismo econdmico do qual se costuma fazer teoria. (...) Foram
nossas sociedades ocidentais que, muito recentemente, fizeram do
homem urh “animal econémico”. Mas nem todos somos ainda seres desse
género. (...) O homo oeconomicus nao esta atras, esta adiante de nos;
assim como o homem da moral e do dever; assim como o homem da
ciéncia e da razdo. O homem foi por muito tempo outra coisa e ndo faz
muito que € uma maquina, complicada maquina de calcular.” (Mauss,
2003, p.307).

Mas néo é s6, motivo pelo qual seguimos na descrigdo sumaria do Ensaio. Como
antecipado no inicio, baseado em relatos etnograficos, Mauss analisa as relagdes de
troca ocorridas em determinadas sociedades ditas de carater arcaico. Ele esta
interessado em pensar como tais trocas constroem os relacionamentos entre as
comunidades. A pergunta especifica que abre o Ensaio é: qual é a regra de direito e de
interesse que, nas sociedades ditas de modo arcaico ou atrasado, faz com que um
presente recebido seja obrigatoriamente retribuido? Que forga existe na coisa que faz
com o donatario a retribua? No caminho da elaboragdo do problema, as seguintes

questdes conexas serao postas por Mauss:

Também se verda a que novos problemas somos levados: uns dizem
respeito a uma forma permanente da moral contratual, a saber: a maneira
pela qual o direito real permanece ainda em nossos dias ligados ao
pessoal; outros dizem respeito as formas e as ideias que sempre
presidiram, ao menos parcialmente a troca, e que ainda hoje suprem em
parte a nogéo de interesse individual.

Assim atingiremos um duplo objetivo. De um lado, chegaremos a
conclusbes de um certo modo arqueologicas sobre a natureza das
transagbes humanas nas sociedades que nos cercam ou que
imediatamente nos precederam. Descreveremos os fenémenos de troca
e de contrato nessas sociedades que s&o, ndo privadas de mercados
econdémicos, como se afirmou — pois 0 mercado € um fenémeno humano
que, ao nosso ver, hao € alheio a nenhuma sociedade conhecida — mas
cujo regime de troca é diferente do nosso. Nelas veremos o mercado
antes da instituicao dos mercadores, e antes da sua principal invenc¢éo, a
moeda propriamente dita (...) Veremos a moral e a economia que regem
essas relagbes. E como constaremos que essa moral e essa economia
funcionam ainda em nossas sociedades de forma constante e, por assim
dizer, subjacente, como acreditamos ter aqui encontrado uma das rochas
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humanas sobre as quais sao construidas nossas sociedades, poderemos
deduzir disso algumas conclusées morais sobre alguns problemas
colocados pela crise de nosso direito e de nossa economia, e nos
deteremos ai. (Mauss, 2003, p. 188)

A busca por uma possivel resposta a questao inaugural do Ensaio demandara a
analise dos rituais, habitos, crengas e costumes dos habitantes da Melanésia e Polinésia.
E neste percurso serdo evidenciados elementos importantes para o entendimento do
sistema da dadiva, a saber: nestas sociedades, que nio estdo em um estado de natureza,
identifica-se uma troca de bens, riquezas e produtos, ndo em um mercado estabelecido
entre individuos, pois néo ha a nogédo de individuo ou de sujeito. O que ha sao
coletividades que se obrigam mutuamente, que trocam e contratam. As pessoas
presentes nos contratos sao pessoas morais (clas, tribos, familias). N&o se trocam
apenas bens ou riquezas, coisas Uteis economicamente; trocam-se, antes de tudo,
gentilezas, amabilidades, ritos, banquetes. As coisas tém “alma” em ditas sociedades.
Existe um vinculo espiritual associado as coisas dadas e que seria o prestigio do doador.
Mauss utiliza o conceito Polinésio de mana para significar esse prestigio. O mana seria
entdo o motor da reciprocidade. Reina uma certa nobreza, honra que o doador adquire,
um prestigio que ele pretende recuperar com a volta da dadiva para resguardar sua
posi¢éo, seu poder, seu nome, e ndo o bem em si que ele pretende recuperar®. Oferecer
algo a alguém significa oferecer algo, mas também algo de si mesmo. E aquele que
recebe a coisa doada ou a retribui ou permanecera sobre o dominio do doador. A
devolugéo da coisa dada (a regra de direito e interesse em jogo) seria entéo ser explicada
pelo lago espiritual com a coisa e o prestigio associado a esta volta mana. O prestigio

seria um valor que é produzido na relagéo de troca e que néo preexiste a ela.

3 Ja o lapso entre os atos de dar, receber e retribuir é o que parece ter importancia para autores como
Levi- Strauss na constituicdo do vinculo social e do vinculo pelas coisas. Seria a condig¢do do vinculo social.
A alianga seria o elemento de fundagdo da sociedade. (valor de relagdo). A garantia desse vinculo, para
outros autores, como C.A. Gregory e Villela seria a divida gerada entre tais lapsos. A divida seria uma
assimetria necessaria para manter as relagdes ao passar do tempo; o que se faz através de uma memdria
das aliangas (Villela 2001). Teéricos contemporaneos da sociologia consideram que o que estd em jogo no
Ensaio é uma teoria da reciprocidade e uma teoria moral com intima relagdo com o tema da solidariedade.
Partindo deste cendrio, Mauss teria recolocado as bases tedricas da vocagdo do ser humano para ser
voltado para doagdo e ndo para o egoismo.
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Dai que, para Mauss, no sistema da dadiva, a circulagéo do objeto faz circular
mais que o objeto. Misturam-se as almas nas coisas; misturam-se coisas nas almas.
Misturam-se as vidas, e € assim que as pessoas e as coisas misturadas saem cada qual
de sua esfera e se misturam: o que é precisamente o contrato e a troca. Por isso a coisa
dada é retribuida por ndo ser meramente coisa, mas também ser parte do doador,
animada como uma pessoa, conectando, assim, espirito doador e recebedor. Trata-se
de uma relagéo intensiva que denota uma relacéo real entre pessoas e coisas e néo

apenas uma simples projecao de ideias ou subjetividades sobre as coisas.

Tal caracterizagao nos coloca no campo do animismo, uma rica chave de leitura
que permitira problematlzar 0 pensamento de Nietzsche e Mauss, mediada pelas anahses
e conSIderagoes que nos fornecem Marllyn Strathern e Viveiros de Castro, bem comg
mediada pelas analises que faremos no correr deste trabalho acerca das formas de trocas
intertribais denominadas kula e potlatch presentes no Ensaio, nas obras de Malinowski,
Argonautas do Pacifico e de Irving Goldman, The Mouth of Heaven. Precisamente o que
pretendemos destacar é o fato de que, o ahimismo no ambito destas investigagdes, é tido
como um modo de articulagdo ou relagéo entre o homem e o mundo natural, néo
fundamentado no dualismo natureza / cultura @ tampouco em uma separacdo das
categorias selvagem e doméstico como equivalehtes de “natural” e “cultural”. Trata-se
de uma dicotomia que em verdade organiza o nosso pensamento ocidental*.

As considerag¢oes de Marilyn Strathern a este respeito séo interessantes, sendo

absolutamente relevantes para o nosso estudo, vejamos:

(...) natureza e cultura ndo podem ser reduzidas a uma dicotomia Unica
mesmo em nosso proprio pensamento. Ao pensarmos a cultura como algo
comum as espécies, podemos referir-nos a ela como uma manifestagéo
da “natureza humana”: ao pensarmos nela como algo que particulariza o
género humano em relagéo ao resto do mundo, nés a concebemos como
um ingrediente que acrescenta refinamento a uma “natureza animal” dada
que compartilhamos com outras espécies. Como coloca Benoist: ‘Sera

4“Bruno Latour alega que a separagdo entre natureza e cultura (pensada por ele como “purificagdo” ou mesmo como

“repartigao ontologica ") estd na base da constltuu;ao da menua moderna e mesmo da modernidade como um todo,
ja que o “acordo constitucional” referido pelo autor diz respelto a separat;ﬁo decisiva, no século XVII, entre ciéncia e
politica; a primeira, engajada em revelar a natureza (alheia a agdo humana) e a segunda em construir os coletwqg._
humanos (para além das paix8es humanas)”. (Sztutman, 2009, 5).
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que a cultura imita a natureza, esta se erradica nela ou emana dela
diretamente? Ou serd, pelo contrario, que a cultura se contrapde a
natureza, é absolutamente independente dela desde o principio e esta
constantemente envolvida no processo de transforma-la, muda-la? A
matriz dessa oposi¢do entre cultura e natureza € a propria matriz da
metafisica ocidental (1978:59). A cultura & némos e tékne, isto &,
compreende a sociedade e a cultura no sentido marcado. A natureza diz
respeito tanto a natureza humana como ao ambiente ndo social.
Atribuimos uma série de avaliagdes a essas imagens do mundo ‘real’, de
modo que uma seja ativa e outra, passiva; uma sujeito e outra objeto; uma
criacdo e outra recurso; uma estimule e a outra limite. (...) Esses valores
ndo mantém uma relagdo fixa. (...) Em um dado momento pode ser uma
forga criativa e ativa que produz forma e estrutura a partir de uma natureza
passiva, dada. Em outro, pode ser o produto final amansado e refinado de
um processo que depende da energia proveniente de recursos externos
a ela. A cultura é tanto o sujeito criativo como o objeto acabado; a natureza
€ tanto recurso como limitagdo, passivel de alteragées e operando
segundo suas préprias leis. (Strathern, 2014, pp 27/28)

Para Strathern, a cultura, tomada como uma espécie de prisma, gera diferente
padrées na medida em que é girado. A depender do nosso ponto de vista filoséfico
empregafemos partes dessa matriz para embasar determinados conceitos, e agindo
assim, corremos sempre o risco de reduzir questdes complexas a uma série de
oposigdes. A este respeito ela inclusive afirma que “uma das formas de provar para nés
mesmos que construimos uma dicotomia real entre natureza e cultura é projetando

aspectos dela nas sociedades que estudamos”. (2014:28).

Vale observar que no pensamento de Viveiros de Castro o animismo

pode ser definido como uma ontologia que postula o carater social das
relagbes entre as séries humanas e ndao humanas: o intervalo entre
natureza e sociedade é ele proprio social. (...) no modo animico a
distingdo entre natureza/cultura é interna ao mundo social, humanos e
animais estando imersos no mesmo meio sociocésmico (e neste sentido

-

a “natureza” é parte de uma socialidade englobante”) (1996, p. 121).
e deve ser visto como “a expressao real entre as relagdes que humanos e ndo humanos
mantém consigo mesmos” (Viveiros de Castro, 2004, p,. 37). Isto pode melhor
compreendido por meio das explicagdes do autor tracadas a partir de uma contraposigéo
ao conceito de naturalismo, modo de organizagdo de pensamento caracteristico da
modernjdade europeia (ou "tipico das cosmologias ocidentais, que supde uma dualidade
ontolégica entre natureza, dominio da necessidade, e cultura, dominio da

espontaneidade” Viveiros de Castro, 2002, p. 362), vejamos:
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O naturalismo esta fundado no axioma inverso: as relagbes entre
sociedade e natureza s&o elas proprias naturais. Com efeito, se no modo
animico a distingdo natureza/cultura é interna ao mundo social, pois
humanos e animais acham-se imersos no mesmo meio séciocésmico (e
neste sentido a natureza é parte de uma socialidade englobante), na
ontologia naturalista a mesma distingdo € interna a natureza (e neste
sentido a sociedade humana € um fendmeno natural entre outros). O
animismo tem a sociedade como polo ndo-marcado, o naturalismo, a
natureza: esses polos funcionam respectiva e contrastivamente como a
dimensé@o do universal de cada modo. Animismo e naturalismo séo,
portanto, estruturas assimétricas e metonimicas. (Viveiros de Castro,
2002, p. 364)

Como se vé, é de se observar que o entendimento de uma tal configuracdo
demanda de plano uma outra visada da tradicional distingéo natureza e cultura e de tudo
aquilo que, parafraseando Viveiros de Castro, se opde sob seus rotulos: universal e
particular, objetivo e subjetivo, fisico e moral, fato e valor, dado e construido, necessidade
e espontaneidade, imanéncia e transcendéncia, corpo e espirito, animalidade e

humanidade, e outros tantos.

A possibilidade de uma tal problematizagéo colocada nestes termos, entre o
pensamento de Nietzsche e Mauss, fica também ainda mais evidente quando nos
voltamos ao propésito empreendido por Nietzsche na Genealogia, qual seja, o de realizar
uma investigagéo historica que interpela a origem de nossos preconceitos morais, isto &,
que interpela as condigbes em que os juizos de valores de bom e mal emergiram na
histéria; o que também significa realizar uma hisféria da moral. Tomando como exemplo
as segbes 16 e 22 da “Segunda Dissertacdo”, passos nos quais Nietzsche observara a
ma consciéncia como uma doenca que o homem teve que contrair sob a presséo da
mudanga que se seguiu o seu ingresso no ambito da sociedade e da paz, o que
acarretara no que ele chamou de processo de interiorizagdo do homem, ou ainda,
descrevera a trajetoria

do bicho-homem interiorizado, acuado de-ntro de si mesmo, aprisionado
no ‘Estado’ para fins de domesticacédo, que inventou a ma consciéncia
para se fazer mal, depois que a saida mais natural para esse querer-fazer-
mal fora bloqueada — esse homem da ma consciéncia se apoderou da

suposicdo religiosa para levar seu automartirio a mais horrenda
culminancia (Nietzsche, 2009, p. 75),
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N&o nos parece equivocado, deste modo, pensar que o olhar empregado por
Nietzsche aos primérdios das relagées de troca é cativo e tributario de um modelo mental

que se prende a uma divisdo muito bem marcada entre natureza e cultura.

Tragado este cenario, parece ser perfeitamente possivel pensar como seriam os
resultados desse empreendimento se a abordagem e o recuo histérico de Nietzsche se
realizasse no horizonte das sociedades primitivas analisadas por Mauss e no ambito das
reflexdes etnologicas que emergiram do pensamento deste antropélogo. Bem por isso
pensarrios em empreender um experimento, o qual a principio poderia ser assim
colocado: partindo da ideia de que, no caminho para um entendimento natural do homem,
a analise das relagdes de troca primitivas € um elemento importante para Nietzsche
pensar a origem do sentimento de material de divida e suas transformagdes para o campo
da culpa pessoal; como e em que medida as trocas primitivas que revelam o sistema da
dadiva apresentado por Mauss poderiam ser pensadas como material de base para a
genealogia da divida e da culpa, evidenciadas na Genealogia da Moral. Acreditamos que
tal empresa sera factivel se e na medida em que colocarmos em pauta a relativizagéao
dos pressupostos culturais e a importancia de se estabelecer uma “relagdo de
inteligibilidade” com a praticas primitivas analisadas, distinta que é de uma atitude que
projeta conceitos de sua prépria cultura para a qual se recorre. Significa, em outros
termos, conforme nos ensina Viveiros de Castro, “valer-se da antropologia como
poderoso instrumento filoséfico, capaz de ampliar um pouco os horizontes téao

etnocéntricos de nossa filosofia.” (Viveiros de Castro, 2002, p. 127)

* * * %

Trabalhamos com a coletdnea textos de Marcel Mauss reunidos na obra
Sociologia e Antropologia, publicada postumamente na Franga em 1950, livro que integra
parte significativa de seus ensaios sobre o corpo, magia, troca, ideia de morte e nogéo
de pessoa. Ensaio sobre a déadiva, Forma e razédo e lroca nas sociedades arcaicas foi
nossa prioridade.

Em Nietzsche trabalhamos com seus escritos produzidos entre 1882 e 1888,
tendo por texto base Para a Genealogia da Moral de 1887, e incursdes nas obras Além
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do Bem e do Mal, de 1886; O caso Wagner; Crepiisculo dos idolos, O Anticristo e Ecce
Homo, todos de 1888, bem como, em menor escala Humano Demasiado Humano de
1878 e Gaia Ciéncia (1882). |

Dividimos a dissertagao em dois capitulos. O primeiro é destinado a descrever a
construcédo da teoria de Mauss no que se refere ao sistema da dadiva, iluminando as
nogdes de fato social total, de dom/dadiva (enquanto expressao privilegiada do fato social
total), a ideia de endividamento e o papel destes elementos na construgéo da vida social.
Também procuramos situar seu discurso no &mbito da sociologia francesa e sua
caracteristica (re)fundante no ambito da histéria das ciéncias sociais, e que pode ser
traduzida pelo reordenamento dos saberes (antropolégicos, etnoldgicos, linguisticos,
psicolégicos) em favor de um projeto que ndo mais se coloca em termos da oposigéo

entre o social e o individual, mas sim sobre sua constituicdo propriamente simbdlica.

O segundo capitulo abordou a Genealogia, com um recorte voltado a andlise da
“Segunda Dissertacdo” e os temas que sobressaem da sua leitura. Percorremos suas
reflexdes sobre o impacto do passado moral do homem ocidental em seu futuro; sobre o
papel da cultura e da crueldade no processo civilizatério do homem; sobre a fungdo do
aparecimento da meméria; e enfim, sobre o “longo trabalho pré-historico” de moralizagéo
do homem. Procuramos descrever os termos em que o procedimento genealdgico se
apresenta nesta passagem da obra, notadamente quanto ao recurso de que se vale
Nietzsche aos conhecimentos sobre a formacgéo biolégica e social do homem. Tal
percurso abriu espaco para colocarmos em questdo os termos e o0s pressupostos que
estdo implicados nesta anterioridade buscada por Nietzsche para pensar o “animal

homem”.

No ambito das consideragdes finais, oferecemos pontos complementares que
possibilitaram problematizar e formular exercicios de reflexdo acerca das questées que
anunciamos nesta introdugdo. Em linhas gerais, procuramos demonstrar que o estudo
das trocas em Mauss nédo se resume ao tema das generosidades de povos “primitivos”
ou de “pensamento selvagem”. A economia da dadiva possui uma implicagdo
multifacetaria na vida em comunidade. Sua amplitude tanto expressa a alianga-divida
formada com intuito vinculagdo social, quanto expressa uma relagdo absolutamente
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peculiar e intensiva entre formas de vida diversas. Trata-se de uma relagao que privilegia
o intercambio entre os homens, os animais e as coisas do mundo. Dito de outro modo,
trata-se de uma relagéo que nao se estabelece em um registro de dominagao/eliminagéo
de uma forma de vida em detrimento da outra. Ao que nossa pesquisa indicou, tal fato
decorre de uma visdo de mundo do pensamento nativo que admite a humanidade como
elemento comum a todas as espécies. Em que pese o destaque para as divergéncias de
interpretagdes acerca das trocas e endividamentos no ambito do pensamento de Mauss
e Nietzsche, a analise em questédo, em termos de um experimento, abriu espago para
indicar gue um recuo historico capaz de expor o contato com uma tal visdo de mundo,
certamente habilitaria Nietzsche a explorar novas possibilidades de afirmagéo da vida,
assim como possibilitaria colocar em questdo as condicbes de emergéncia da ideia do
homem “selvagem” e a correspondente implicacéo desta ideia na vida futura do homem

“civilizado”.
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1
Capitulo | — Sistema da Dadiva

Algumas observagdes séo dignas de nota antes de iniciarmos este capitulo.
Pretendemos efetivar uma incursdo no sistema da dadiva, apresentado no Ensaio. O
texto, no entanto, é reconhecidamente referido como uma obra que carece de coeséo e
encadeamento bem ordenado. A quantidade impressionante de fatos arrolados no Ensaio
é apresentada nos termos em que o proprio Mauss inclusive se caracterizava:
assistematico e disperso®. Para se ter uma ideia desta afirmacgao, um Unico paragrafo do
Ensaio efetua inimeras comparagdes entre varias regides do mundo. Em paralelo, o
texto também recebe interpretagdes bem divergentes e por vezes até discrepantes, seja
no universo da Antropologia seja fora dele. Trata-se de um modelo de trabalho
insuficientemente completo como o préprio autor nos adverte em suas conclusdes

(Mauss, 2003, p.309). Vencer tais dificuldades foi um de nossos problemas.

‘Diante de tais realidades, esclarecemos de plano que nosso trabalho nesta
passagem nao se destina a efetivar uma analise exegética do texto e tampouco esgotar
a vasta literatura sobre o tema da dadiva. A proposta deste capitulo sera focalizar
algumas dimensdes do sistema da dadiva e anunciar possiveis implicagées desta analise
no pensamento filosofico de Nietzsche. O vinculo entre pessoas e coisas e a questao do
animismo; o tipo de alianca produzida na dadiva; as peculiaridades das figuras da dadiva
(sistemas de trocas do tipo potlatch ou kula), sdo algumas dessas dimensdes. O objetivo
sera, ainda, chamar a atengéo para o potencial de reflexdo dessas dimensées no estudo
filosofico contemporaneo, solidificado que estd com a grande divisédo entre natureza e

cultura.

5 “N3o estou interessado em desenvolver teorias sistematicas (...) Trabalho somente meus materiais e se,
ali ou acold, aparece uma generalizagdo vélida, eu a estabelego e passo a qualquer outra coisa. Minha
preocupacgdo principal ndo é elaborar um grande esquema geral que cubra todo o campo - tarefa
impossivel — mas somente mostrar algumas das dimensdes do campo do qual apenas tocamos as margens
(...) Tendo trabalhado assim, minhas teorias sdo dispersas e ndo sistemdticas”. (Mauss apud Lanna, 2000,

p. 173)
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Para tanto entendemos ser primeiro adequado contextualizar o pensamento e
fornecer esclarecimentos sobre o método arqueolégico e comparativo de que se vale
Mauss no Ensaio, o que faremos nas consideragdes preliminares que se seguem. Apos
decidimos dividir o primeiro capitulo em seg¢des, nos quais pretendemos realizar as
analises do ensaio propriamente e as figuras da dadiva: (potlatch e kula); analisar o
mecanismo espiritual em jogo, as obrigagdes de dar e receber, a extensao do sistema da
dadiva e por fim, a sobrevivéncia destes institutos em nosso direito e economia. As
implicagées filosoficas destas segdes serdo tragadas na medida de suas analises e na
conclusdo deste capitulo.

1.1. Consideragées Preliminares

O Ensaio sobre a Dadiva de Marcel Mauss é considerado por autores a exemplo
de Bruno Karsenti, como representante de um momento importante, senao decisivo na
historia das ciéncias sociais e do pensamento francés sobre o social. No ambito das
transformagdes dos saberes sobre o homem, Mauss contribuiu especialmente para uma
mudanca de chave no pensamento das ciéncias sociais, que deixa de ler—se por meio da
oposigdo entre o individual e o coletivo e inaugura-se sob uma constitui¢do propriamente
simbolica®. Nao por outro motivo afirma-se que o texto tem relevante repercusséo nao
apenas no ambito da sociologia e da etnologia, mas também em filosofia, histéria e
economia. Como dito, longe de ser considerado como um tratado coerente e bem
ordenado, o texto encontra seu valor por desenvolver um estudo concreto e determinado

— eis que repleto de dados etnograficos e historicos - acerca do que Mauss determinou

6 A respeito do simbolismo, Claude Lévi-Strauss, em seu texto introdutério a obra Sociologia e
antropologia que relne diversos textos de Marcel Mauss, esclarece que: “Toda cultura pode ser
considerada como um conjunto de sistemas simbadlicos, a frente dos quais situam-se a linguagem, as regras
matrimoniais, as relagdes econdmicas, a arte, a ciéncia, a religido. Todos esses sistemas visam a exprimir
certos aspectos da realidade fisica e da realidade social, e, mais ainda, as relagbes que esses dois tipos de
realidade mantém entre si e que os proprios sistemas simbolicos mantém uns com os outros. Que eles
jamais possam alcancar isso de forma integralmente satisfatéria, e sobretudo equivalente, resulta, em
primeiro lugar, das condigbes de funcionamento préprias de cada sistema: eles permanecem sempre
incomensuraveis; resulta, a seguir, que a histéria introduz elementos alégenos, determina deslocamentos
de uma sociedade para outra, e desigualdades no ritmo relativo de evolugdo de cada sistema particular”.
(Lévi-Strauss, 2003, p.19)
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como fato social total. A este respeito, Claude Lévi-Strauss, em seus escritos de

Introdugéo a obra Sociologia e antropologia esclarece que:

Foi o Ensaio sobre a dadiva que introduziu e impds a nog¢ao de fato social
total; mas percebe-se sem dificuldade de que maneira essa nogao se liga
as preocupacoes, diferentes apenas em aparéncia, que evocamos ao
longo dos paragrafos precedentes. Poder-se-ia mesmo dizer que ela as
comanda, pois como elas, mas de forma mais inclusiva e sistematica,
procede do mesmo cuidado de definir a realidade social; melhor ainda: de
definir o social como a realidade. Ora, o social ndo é real sendo integrado
em sistema, e esse é o primeiro aspecto da nogéo de fato total: “Depois
de terem inevitavelmente dividido e abstraido um pouco em excesso, 0s
sociologos devem buscar recompor o todo”. Mas o fato total ndo consegue
sé-lo por simples reintegragdo dos aspectos descontinuos — familiar,
técnico, econdmico, juridico, religioso — sob qualquer um dos quais
poderiamos ser tentados a apreendé-lo exclusivamente. E preciso
também que ele se encarne numa experiéncia individual, e isto sob dois
pontos de vista diferentes: primeiro, numa histéria individual que permita
“observar o comportamento de seres totais, e nao divididos em
faculdades”; a seguir naquilo que gostariamos de chamar (reencontrando
o sentido arcaico de um termo cuja aplicagao ao caso presente é evidente)
uma antropologia, isto é, um sistema de interpretagdo que explique
simultaneamente os aspectos fisico, fisiolégicos, psiquico e socioldgico
de todas as condutas: “O simples estudo desse fragmento de nossa vida
que € nossa vida em sociedade nédo basta.” (apud Mauss, 2003, p. 23.)

Em outras palavras, como ja antecipado, o que esta em jogo na nogédo de
fato social total &€ a preocupacéo de ligar o social e o individual; o que se faz seguindo a
hipétese de uma relagéo de complementariedade marcadamente fluida e dinamica, e
segundo o entendimento de que a realidade de um fato social & somente aferivel na
experiéncia de uma sociedade concreta e em meio ao comportamento e a¢des de seus
sujeitos sociais totais. Bem por isso, e ainda no ambito dos comentarios introdutorios de

Claude Lévi-Strauss, este relembra as seguintes afirmagées de Mauss

Se nos dedicarmos a esse “estudo do concreto, e do completo”, devemos
necessariamente perceber que “o que & verdadeiro ndo é a prece ou o
direito, mas o melanésio dessa ou daquela ilha, Roma, Atenas.(Mauss,
2003, p. 24).

A mengéo a um estudo concreto e determinado antecipa e da o tom dos termos
em que se desenvolve o Ensaio. Trata-se de um estudo encarnado, isto €, baseado em
relatos empiricos, que retinem uma quantidade importante de dados etnograficos e
historicos acerca dos costumes e relagbes de trocas que se da entre coletivos das

comunidades Polinésia, Melanésia e Noroeste Americano. E ainda que aparentemente
27




anodinas, as consideracdes de Mauss acerca destes fatos terdo um papel fundamental
para pensar o desenvolvimento das sociedades contemporaneas ditas “civilizadas”.

Bruno Karsenti, a este respeito, observa que:

A partir de elementos singulares tomados da etnografia polinésia, Mauss
opera uma dupla ampliagdo, ao mesmo tempo geografica e historica;
geografica, ja que o estudo do regime do dom no microcosmo polinésio
conduz, no segundo capitulo, a demonstragao segundo a qual este regime
€@ em realidade caracteristico de todas as sociedades do Pacifico;
histérica, porque Mauss estabelece no terceiro capitulo, que grande
quantidade das sociedades antigas dao conta do mesmo fenémeno com
um impacto menos consideravel. Por ultimo, no capitulo final, chega a
mostrar que as sociedades em que vivemos, por mais “evoluidas” que
parecam, revelam modos de relagdes analogos, e que o regime do dom
tal como poderia ser descoberto em lugares tao longinquos como em um
passado remoto conserva toda sua eficacia em nosso direito e em nossa
moral. (Karsenti, 2009. p. 20).

E preciso advertir, no entanto, que esse pensamento que aparentemente reflete
as relagdes presentes a partir de elementos extraidos de civiliza¢des ditas “arcaicas” ndo
deve ser situado a partir de um ponto de vista evolucionista. Dito de outro modo e
parafraseando Bruno Karsenti, seria equivocado situar o pensamento de Mauss transcrito
no Ensaio nesse sentido, notadamente porque o nivel arcaico que este considera em seu
texto, ndo tem necessariamente que ver com a categoria de primitivo tal como é utilizada
por correntes de pensamento permeadas pelo sentido evolucionista. O que esta em jogo
aqui € um procedimento de investigagéo qualificado por Mauss de arqueolégico e assim
explicado por Bruno Karsenti:

O arquedlogo se funde em profundidades de ordem mais estrutural que
temporal, pondo assim em relevo uma forma originaria do vinculo social.
Longe de ser o ponto de vista de uma evolugéo que se prolonga até nés,
esta forma é um principio constitutivo da realidade social, que é reativa de
maneira diferente em tempos e lugares determinados e que nao obstante
é constantemente efetivo. Assim entendemos que se a estrutura particular
que aparece ao fim do desenvolvimento (do Ensaio) tem efetivamente a

solidez de uma ‘rocha’ é porque se trata, no sentido forte do termo, de
uma fundacao. (grifos nossos) (2009. p. 21.)

A ideia de “rocha” e de fundamento sociais sédo, em verdade, temas ja anunciados
nos paragrafos iniciais do texto, pois € quando Mauss explica quais serdo os objetivos

que acredita atingir no caminho de elaboragéo da resposta a questao inaugural, qual seja:
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qual & a regra de direito e de interesse que, nas sociedades de tipo
atrasado ou arcaico, faz que o presente recebido seja obrigatoriamente
retribuido? Que forga existe na coisa dada que faz com o que o donatario
a retribua? (Mauss, 2003, p.188)

A este respeito, novamente Bruno Karsenti nos chama atengdo para um
problema que a principio se coloca em empreendimentos de tal ordem, a saber: que
elevam a categoria de conhecimento universal uma constatagao empirica. A questéo ser
daria em termos de legitimidade. Dai porque o comentador nos coloca a seguinte
questao:

O que permite a Mauss passar, como o faz, de um campo geogréfico e
histérico a outro, tragar conexdes entre areas tdo dispares como as
sociedades melanésias e a Antiguidade grega, os costumes do nordeste

estadunidense e o antigo direito romano e, finalmente, tirar disso
conclusées relativas a qualquer forma de sociedade? (2009, p.22)

A validade tedrica de tais relagdes seria garantida pela nogéo de fato social total,
ainda que o autor ndo afaste a ideia de que de algum modo o Ensaio nos leva aos
paradoxos de um enfoque do tipo essencialista; assim o & quando caracteriza de rocha
humana o dom e o regime singular que implica sua expressao privilegiada. Nesse sentido

ele estaria assumindo como pressuposto aquilo que demonstra’.

O método anunciado por Mauss para dar conta do interesse e dos objetivos de

sua pesquisa foi o comparativo, o que significou

estudar o tema em determinadas areas — Polinésia, Melanésia e Noroeste
americano — e em alguns grandes direitos, em relagdo aos quais havia
documentos que permitiam acesso a ‘consciéncia das sociedades’; e
fazé-lo descrevendo cada um dos sistemas, em sua integridade, em vez
de comparar apenas tragbes, procedimento que descaracterizaria as
instituicdes e os documentos (Sigaud, 1999, p. 92).

No ambito dos nossos estudos importa fundamentalmente pensar a originalidade

do texto de Mauss quanto ao fato de “tomar o dom como angulo de analise da

7 “A construgdo progressiva da reflexdo, em sua unidade, nao quer dar lugar ante a diversidade empirica
na qual o dom se revela efetivamente. Porque o dado é “Roma, é Atenas, e é o francés mediano, e é o
melanésio de tal e qual ilha, e ndo a prece ou o direito em si.” Se as abstrages tém um lugar no enfoque
sociolégico, ndo podem, no entanto, ser nem objeto primeiro, nem ponto de chegada. Explicar
cientificamente os fenémenos sociais significa partir da vida concreta dos homens para voltar a ela
finalmente armado como uma nova visada”. (Karsenti, 2009, p. 23.)
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reciprocidade das obrigagdées que existem entre os individuos que pertencem a um
mesmep grupo social” (Karseﬁti, 2009, p. 27) e ndo sob o angulo de analise contratual.
Isso ja havia sido feito por Davy, como o proprio Mauss menciona no Ensaio. A
explicagdo para tal originalidade se daria no fato de que o contrato pertence a uma
categoria social indubitavel, que é a juridica®. J& o dom, nos termos colocados por
Mauss, e explicado por meio da triade caracteristica: dar-receber-retribuir, € um
fenébmeno de natureza marcadamente individual e cuja repercusséo social a principio
ndo & manifesta.

As consideracgoes de Bruno Karsenti a esse respeito séo as seguintes:

Tomando o dom como angulo de analise, parecera com efeito que cada
um dos passos realizados na determinagéo sociolégica do contrato seja
literalmente refutado. Porque o que se trata, neste caso, & de estudar um
fenébmeno aparentemente individual — digamos, cuja dimenséo coletiva
nao é evidente — que escapa em seu principio a ideia de obrigagédo
socialmente instituida e que nao se restringe de nenhuma maneira ao
campo juridico, sendo que desdobra por todas as partes, manifestando-
se com a mesma forga no plano moral, religioso, econémico, politico, ou
estético. (2009, p. 27)

Lembremos que o tema de interesse de Mauss no Ensaio diz respeito as trocas e
contratos que se realizam em determinadas sociedades, sobre a forma de presentes,
aparentemente voluntarios, livres e gratuitos e no entanto obrigatérios e interessados.
Tratam-se de gestos que possuem a aparéncia de regalos, ofertados de maneira
generosa, mas revestidos de formalidade e mentira social, eis que em jogo a obrigagdo

e o interesse econdmico’.

8 “Por um lado, se trata efetivamente com toda evidéncia, de analisar a inser¢ao do individuo em uma
estrutura que o obriga e que representa uma forga social a que deve submeter-se, mesmo quando sua
vontade parece estar comprometida. Em segundo lugar, o contrato se manifesta imediatamente como
uma nogao coletiva, que implica em si mesma em transcender as entidades individuais para atrai-las a um
jogo de relagdes que determina uma em relagdo as outras. Por Gltimo, o contrato se situa como parte
integrante de uma instancia social claramente determinada: a juridica”. ( Karsenti. 2009, p. 26.)

9 “Mauss, evidentemente, levantou a questdo de saber porque razdo certas sociedades se caracterizam
por uma economia e uma moral da dddiva e sua resposta foi que essas sociedades puderam surgir quando
estiveram reunidas varias condi¢des: a primeira é que as relagdes pessoais desempenhem um papel
importante, ou mesmo dominante, na producao de relagGes sociais que constituem a armadura de uma
sociedade. Mas esta condigdo necessdria ndo era suficiente aos olhos de Mauss. Seria preciso também que
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E este carater voluntario e particular que o afasta da ideia de contrato. Ao mesmo
tempo, serda exatamente a configuragdo particular que esta liberdade de agir recebe
exteriormente, no coletivo, que se encontraria a razdo da sociabilidade. Neste sentido e
parafraseando Bruno Karsenti, estariamos distantes da ideia de renlincia do sujeito para
ingresso em sociedade, ou de negacdo da liberdade. E tomado sob este enfoque,
estariamos diante de um outro olhar acerca das razées da socilidade e da construgéo do

vinculo social, que nao sob o enfoque da teoria contratualista.
Nao por outro motivo Marilyn Strathern afirma que

o conceito de dadiva tem sido de longa data um dos pontos de entrada da
antropologia no estudo das sociedades e culturas melanésias. Com efeito,
ele proporciona um trampolim para a teorizagao geral: as reciprocidades
e dividas criadas pela troca de dadivas sao vistas como uma forma de
sociabilidade e um modo de integragao societaria. (2006, p. 25.)

E dentro desse referencial que encontramos o Movimento Antiutilitarista em
Ciéncias Sociais (M.A.U.S.8.), que tém em Alain Caillé um de seus expoentes.
Interessados em resgatar a dimensao critica do pensamento da escola sociolégica
francesa, no que se refere ao tema do utilitarismo, os teéricos do movimento se valeram
das reflexdes de Mauss, exatamente no que concerne ao afastamento da teoria do
contrato social original, para recolocar o problema sobre novas bases. Segundo Alain
Caillé, o pensamento de Mauss,

pelo mero fato de sugerir que nenhuma sociedade humana poderia
edificar-se exclusivamente sobre o registro do contrato e do utilitario,
insistindo, ao contrario, em que a solidariedade indispensavel a qualquer
ordem social s6 pode surgir da subordinagdo dos interesses materiais a
uma regra simbdlica que os transcende’, langa sobre os assuntos
humanos “uma luz singular e poderosa. Que néo tinha, ainda ndo tem,

equivalente nem na economia politica nem nas filosofias politicas
contratualistas e/ou utilitaristas. (1998)

Surge dai a expressao antiutilitarismo positivo que encontra sua hipétese a partir
do Ensaio sobre a Dadiva, conforme esclarece Alain Caillé:

essas relagbes sociais fossem tais que os individuos e os grupos que ai se encontrem tenham todo o
interesse, para se reproduzir, em mostrar-se desinteressados. E o interesse de dar, de se mostrar
desinteressado, residiria finalmente num carater fundamental da dadiva, que consiste no facto de, nessas
sociedades aquilo que obriga a dar, é que dar obriga”. (Godelier, 1996, p. 25).

31




A expressdo antiutilitarismo positivo pode parecer estranha. Ficara mais
clara assim que enunciarmos nossa segunda hipétese: a de que o ‘Ensaio
sobre a Dadiva’ de Marcel Mauss fornece os fundamentos de um
paradigma positivo — e nédo apenas critico, ou por negacdo — em
Sociologia e em Antropologia. E, de modo mais geral, para o conjunto das
ciéncias sociais. Pois ele nos da a prova empirica, um comego de prova,
em todo caso, um indicio, de que nio apenas os sociélogos da virada do
século que criticam o utilitarismo econdmico, mas os homens de todas as
sociedades humanas. De que a obrigagdo paradoxal da generosidade —
esse antiutilitarismo pratico — constitui a base, o rochedo, como diz Mauss,
de toda a moral possivel, e, consequentemente, é ai, e ndo num
improvavel e inencontravel contrato social original, que se deve buscar a
esséncia e o cerne de toda a sociabilidade. (Caillé, 1998)

Vé-se, pois, a dimenséo das reflexdes que o Ensaio sobre a Dadiva comporta, e
que certamente ndo se esgotam nesses apontamentos preliminares. O nosso objetivo
até aqui foi apenas iluminar algumas questdes e empreender alguns recortes necessarios
para o desenvolvimento desta pesquisa, interessada que esta em pensar em que medida
um estudo concreto e determinado das relagbes de troca firmadas entre coletivos
humanos nativos e as teorizagdes que dai se seguem acerca da moral, simbolizada pela
dadiva, serviriam para (re)pensar primeiramente o desenvolvimento da nogdo de ma
consciéncia e do sentimento de culpa disposta por Nietzsche na Segunda Dissertagéo
da Genealogia e bem assim, aventar-se em uma mais uma perspectiva para se falar da
moral. Seguir em tal caminho, no entanto, solicita incialmente uma incursdo descritiva e
precisa no Ensaio sobre a Dadiva a fim de que se possa esclarecer e aprofundar os
apontarﬁentos realizados até aqui de forma preliminar. E O que veremos a seguir.

1.2. Ensaio sobre a Dadiva

A troca e os contratos observados na civilizagdo escandinava, que se
apresentam sob a forma de presentes, supostamente voluntarios, mas que em realidade
sdo dados e retribuidos de modo obrigatorio é o tema de estudo do Ensaio sobre a Dadiva
— Forma e razéo de troca nas sociedades arcaicas. Segundo nos esclarece Mauss, no
regime de direito contratual e no sistema das prestacoes econémicas que se estabelecem
no interior de sociedades ditas “primitivas” ou consideradas “arcaicas” observamos varios
fatos complexos, nos quais tudo se mistura: fendmenos politicos, juridicos, religiosos,
estéticos e econémicos. E o que o socidlogo denominou de fendmenos sociais “totais”.

Um dos tragos profundos de ditos fatos complexos que Mauss dara destaque em seu
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estudo sera o carater voluntario, supostamente gratuito, mas, no entanto, obrigatorio e

interessado dessas prestacgoes.

De acordo com estudos e pesquisas anteriores realizados por Mauss quanto as
formas arcaicas do contrato, o autor chama atengéo para o fato de que equivocadamente
considerava-se até entdo a existéncia de uma economia natural em sociedades
“confundidas com primitivas ou inferiores” e dentre as quais estariam os polinésios. O
Ensaio, no entanto, sera capaz de demonstrar que os mesmos polinésios, estdo na
verdade bem distantes, em matéria de direito e de economia, do estado de natureza.
Tanto nestas sociedades como nas economias e direitos que precederam aos nossos,
as trocas e transagées humanas nao podem ser comparadas as trocas corriqueiras de
bens, riquezas e produtos num mercado estabelecido em entre individuos. Primeiramente
porque ndo ha a nogéo de individuo ou de sujeito para tais sociedades. O que ha séo
coletividades que se obrigam mutuamente, que trocam e contratam. Sdo familias, clas
ou tribos que se opéem em grupo ou por meio de seus lideres/chefes. E, em segundo,
porque o que elas trocam ulirapassa a seara das coisas economicamente Uteis, conforme
assim nos esclarece Mauss:

Séo, antes de tudo, amabilidades, banquetes, ritos, servigos militares,
mulheres, criangas, dancas, festas, feiras, dos quais o mercado & apenas
um dos momentos, e nos quais a circulacao de riquezas néo é sendo um
dos termos de um contrato bem mais geral € bem mais permanente.
Enfim, essas prestacées e contra-prestacoes se estabelecem de uma
forma sobretudo voluntaria, por meio de regalos, sob pena de guerra

privada ou publica. Propusemos chamar tudo isso o sistema das
prestagdes totais. (2003, p. 191)

1.3. Potlatch

O tipo puro destas instituicdbes seria aquele estabelecido entre as tribos
australianas ou norte-americanas em geral, por meio da qual os ritos, os casamentos, a
sucessao de bens, os vinculos de direito e de interesse seriam todos complementares e
realizados em colaboragdo das duas metades das tribos. Mas ha também uma outra
forma tipica destas prestacdes, identificadas inicialmente nas tribos do noroeste
americano, e que recebe especial atengdo no Ensaio, chamada de potlatch. Segundo

explica Mauss, potlatch quer dizer essencialmente “nutrir”, “consumir”. Tratam-se de
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praticas observadas em ftribos muito ricas, dispostas em confrarias hierarquicas, em
sociedades secretas e muitas vezes confundidas com clas, onde tudo se mistura - clas,
casamentos, sessdes xamanisticas, iniciagdes — em um enredo de prestagdes juridicas,
econdmicas, ritos, escolha de cargos politicos, dentro e fora da tribo, e altamente
marcadas por um principio de rivalidade. O antagonismo & tal, que se chega até a batalha
ou ainda, até a destruicdo completa das proprias riquezas acumuladas de um cla para
diminuir o chefe rival. Potlatch serd entdao para Mauss, este género de instituigéo,
essencialmente usuraria e suntuaria, também chamada de prestagéo total de carater

agonistico.

Merece destaque o comentario de Bruno Karsenti acerca das pesquisas
precedentes de Mauss quanto-ao potlatch:

Interessado ja em 1920 pelo tipo de dom praticado por certas populagées
do nordeste estadunidense, chamado potlatch, Mauss descobre nele uma
forma de contrato primitivo de que podem rastrear os vestigios em outras
sociedades, especialmente as melanésias. Progressivamente, o que néo
era sendo uma “curiosidade etnografica” se converte em uma instituicao
que remete a causas gerais e profundas. Em 1921, em um texto chamado
Uma forma ancia do contrato dos Tracios, Mauss estende esta primeira
andlise as sociedades antigas. A partir de uma leitura transversal de
Homero, dos testemunhos enigmaticos de Xenofonte, de Tucidides, e
sobre tudo de Anaxandrido, autor comico do século IV, antes da nossa
era, Mauss chega pela primeira vez a hipétese segundo a qual o potlatch,
tal como o revelou a investigacdo etnografica, seria uma forma
fundamental de intercambio, da qual a historia das sociedades expoe sua
lenta degradagdo. Em 1923, um curto estudo do direito polinésio, propde
uma nova extensao do fenémeno. Por ultimo, em 1924, o mesmo ano da
publicagdo do Ensaio, procede a um estudo linguistico que pée em
evidéncia uma ambiguidade prépria da lingua germanica, que define com
o mesmo termo Gift, a no¢ao de regalo e de veneno, expressando assim
o carater de rivalidade que ja tinha sido reconhecido como elemento
essencial do regime do dom que é o potlatch. (Karsenti, 2009)

Excelente fonte de referéncia para um entendimento aprofundado da instituicéo é
a retratada na obra de Irving Goldman The Mouth of Heaven. An Introduction to Kwakiut!
Religious Thought *®. Implementado com o propésito de examinar a aristocracia primitiva

das ilhas do pacifico até a costa noroeste da América do Norte, o livro é fonte rica de

10 (Goldman, 1975).
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dados e informagdes sobre a sociedade Kwakiutl, e contém importantes reflexdes sobre
os termos em que se constroi o pensamento kwakiutl em relagao aos fenémenos naturais
e a agao humana, e sobre o potlatch enquanto fenédmeno religioso, um complexo ritual
envolvendo relagbes humanas com os reinos de vida animais e vegetais. Segundo
Goldman, os Kwakiult - tribo lotada na costa noroeste americana - embora possuam
uma cultura distinta, partiiham com as tribos pertencentes as sociedades polinésias,
principios formais de hierarquia, linhagem, parentesco. O sistema de status de
classificagdo hereditaria gradual dos individuos e das linhagens; o sistema de classe
social, contemplando chefes (nobres), plebeus e escravos; os conceitos de primogenitura
e antiguidade de descendentes, bem como os conceitos de poderes sobrenaturais
abstratos como especial atributo dos chefes, sdo exemplos destes compartilhamentos.
As divergéncias entre tais culturas estariam mais delimitadas ao campo da economia e
nos padroées rituais. O autor explica, por exemplo, que a economia polinésia é voltada
para a agricultura enquanto que os Kwakiutl tém sua economia baseada especificamente
na caga no artico e subartico, contando com capacidade limitada de acumulo e estoque
de comida, o que talvez explique porque os polinésios tenham sido bem sucedidos na
implementagdo de uma divisdo territorial criando estados, mesmo que em modesta
dimenséo e as outras tribos da costa noroeste américana, dentre eles os Kwakiutl, ndo

tenham alcan¢ado uma verdadeira consciéncia politica.

Entre polinésios e os Kwakiult ha também uma importante distingao referida aos
conceitos de poderes atribuidos a pessoa. Entram em cena os conceitos de mana e
nawalak. Mana é um atributo direto do chefe polinésio. Aqui o poder, como descendéncia,
reside como uma forga sagrada no corpo do chefe e o separa fisicamente de sua
comunidade. O mana erradia poderes sobrenaturais e carrega poténcia politica em
vigilia. O conceito relativamente corresponde entre os Kwakiutl seria nawalak, poder
auténomo nao decorrente de um atributo direto da pessoa. Enquanto o mana esta sempre
presente no chefe, nawalak tem que ser exibido, mas somente em ocasiées especiais. E
ao assim proceder, isto €, exibindo seus poderes, o chefe Kwakiutl se despersonaliza
para personificar o ser sobrenatural de quem o poder tenha sido adquirido originalmente;
bem por isso o autor destaca que nawalak envolve os Kwakiutl no universo do mito

enguanto que mana move os Polinésios em torno do politico.
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A conexdo entre os Kwakiult e os animais é fundamental para compreender o
modo em que se estrutura sua sociedade e bem assim o sistema de pensamento em
jogo. Para dar vida ao homem o animal entregou sua propria vida. E absolutamente
destacado da ideia de culpa, ética, justica/equidade, um cagador Kwakiutl nunca se
liberta do seu link primordial com o mundo animal. Polinésios ndo possuem tal conexéo.
Aqui vida demanda morte. E desta binaria oposi¢ao fincada na natureza de toda vida
organica, compreendida por toda humanidade, a extenséo légica que dai procede para
estes nativos € a de que a questdo da vida reemerge da morte com uma especial
urgéncia, a urgéncia do cumprimento dos deveres de reciprocidade. Entre homens, a
reciprocidade demanda mais que simples respeito mutuo; entre homens e animais
cagados por eles, a reciprocidade atinge propor¢des césmicas. Segundo o autor,

No nivel cosmico a reciprocidade é a reposta para a possibilidade légica

da entropia. O que é dado tem que ser retornado. A vida entregue é a vida
retornada, e as espécies nunca se extinguirdo. (Goldman, 1975, p. 3).

Os homens séo os guardiées e responsaveis pela a continuidade das espécies.

Outro componente fundamental para o entendimento da estrutura de
pensamento dos Kwakiutl e bem assim das tribos em analise por Goldman, em parte
coincidente com o objeto de interesse de Mauss, refere-se ao xamanismo, centro ao redor
do qual as religides de toda a regido estdo envolvidas. A este respeito Goldman explica
que o Xamanismo é estruturado por ideias conexas como as seguintes: (i) pessoas
dotadas com poderes permitidos/reconhecidos podem superar/dominar a morte; (ii) os
poderes sédo dotados para uma elite por animais ou seres sobrenaturais e (iii) tendo
recebido poderes, as pessoas sdo obrigadas a uma alianga permanente com seus
doadores. Todos os principios desta cultura, a exemplo do parentesco, casamento,
distribuicao e troca de propriedade, sdo considerados ou religido ou ainda concebidos
como expressao religiosa. A exposicao da aristocracia Kwakiutl € sindbnimo de exposigéo
dos principios da religido Kwakiult. Neste cenario, Goldman faz importantes
consideracdes sobre a ligagao entre cultura e religiao no mundo primitivo, observando
que

Insofar as religion represents the systematic thought of a people on the
major issues of their existence it serves as the integrative model for their
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culture. If a culture can be said to exist as a coherent system of thought,
the source of coherence is in its religion. Yet to assert that religion or
systematic religious thought is the source of cultural integration is simple
tautology. In the primitive world, generally, religion and culture are identical
at their core, if not also at their edges. However, the tautology is in this
case tolerable because the identity is not often recognized. The subject of
religion is usually treated in a single or several chapters in a book, as one
of several departments of a culture. (Goldman, 1975, p. 7).

Nos termos colocados por Goldman, a perspectiva religiosa em tais comunidades
tem relevante valor cientifico, na medida em que é real, representa a visdo absolutamente
verdadeira de dentro da comunidade e envolve todo o social. Nenhum estudioso podera
efetivamente compreender o potlatch, sem considerar o quadro inteiro — a cultura total.
Devemos considerar, por exemplo, que o Xamanismo surge a partir da compreenséo e
observacédo de principios naturais, o que no limite significa afirmar que sédo estes os
principios que governam a estrutura de tais sociedades. E diferentemente das religides
ocidentais, ndo se estabelece nenhuma sorte de competi¢ao entre ciéncia e pensamento
materialista. O pensamento religioso nas sociedades tribais ocupa ao mesmo tempo as
observacdes empiricas e a reconstrugao imaginativa da natureza. Existem termos para o
sagrado mas néo para religi&o. Termos para poderes especiais, mas néo ha demarcagéo
para o natural e o sobrenatural. O sagrado aqui refere-se somente a presenca de poderes
e espiritos que requer uma apropriada resposta humana.

Goldman observa que a ciéncia ocidental, aqui entendida como a
antropologia, precisa se refrescar periodicamente mergulhando fundo novamente nos
dados etnograficos, deixando de lado as definigdes convencionais. Neste aspecto, ndo
pode a religiao primitiva, completamente embasada em um inteiro universo de ordem
natural ser julgada uma ilusdo ou uma metafora da realidade social. Devemos levar a
sério o fato de que dito pensamento religioso nasceu de uma série de reflexdes e
acuradas observacdes das condigdes da existéncia, ainda que ndo concordemos com
elas. E como muito bem considera o autor ao fazer referéncia a Franz Boas, “como
cientistas devemos ser capazes de dizer: “Aqui estdo os construtos mentais dos nativos,
isto € como eles pensam o potltatch, por exemplo. E entdo mais tarde poderemos dizer:
isto € como sua cultura e suas instituicdes poderiam parecer na perspectiva da troca
atual. As diferengas certamente serdo instrutivas”. (apud Goldman, 1975, p. 9) Somente
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agindo assim, sera possivel por exemplo, compreender que o potlatch quando lida com
a propriedade, ou quando obriga estrangeiros a trocas formais ou ainda quando reflete o
prestigio dos chefes, traduz-se basicamente em agdes religiosas.

A referéncia aos rituais Kwakiult, notadamente a ceriménia de inverno é também
relevante para o entendimento do potlatch em tais tribos. A vida diaria dessa comunidade
é preenchida por pequenos ritos religiosos, pois diariamente eles estdo em contato com
formas de vida e entregas de poder. Uma caga nunca sera iniciada sem o prévio preparo
para o ritual do encontro. Aos olhos utilitarios, o ritual da caga e pesca é apenas uma
preparagéo para o sucesso da empreita. Sob o ponto de vista indigena, o ritual serve
para preparar o homem para entrar no reino estrangeiro dos animais, tornando-os
aceitaveis a eles. Ja a ceriménia de inverno introduz um grande rito religioso. Traduzida
em uma conjung¢ao de muitos rituais e temas de rituais, uma espécie de guarda-chuva
metafisico que tem a propriedade de captar o mundo dos ritos de renovagéao e cujo tema
toca a concepgao Kwakiutl de transformar morte em vida, a ceriménia é a esséncia do
rito Xamanistico. No inicio do inverno toda a comunidade é transformada de humano a
espirito de conclave. A organizacgéo tribal &€ posta de lado; uma nova configuragédo de
nomes pessoais correspondente ao estado de espirito € assumida. Trata-se uma pausa
da estacdo profana do verdo. Os nobres tornam-se Xamas e os plebeus ocupam papéis

passivos de observadores. Cada vila existe entdo como um reino dominado por espiritos.

Indiscutivelmente a dadiva fomentadora do potlaich opera no sistema social
Kwakiutl e constitui um modelo nativo de compreensao do mundo. No entanto, segundo
Goldman,

o potlatch nao & o modelo através do qual se expressa a sociedade
Kwakiutl; ele seria, subordinadamente, uma das muitas maneiras de
expressao de um modelo, o qual pode ser constatado tanto no potlatch

como na pesca, por exemplo, e que seria o0 modelo da distribuicdo e
retribuicdo (Goldman, 1975).

1.4. Mecanismo espiritual

Dentre os diversos tipos de regras e ideias que Mauss identifica como presentes
neste tipo de direito e economia, a ele interessa 0 mecanismo espiritual que faz com que
um presente recebido seja retribuido. Esta & a uma das questdes expostas de inicio no
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Ensaio e que ele se propde a investigar doravante — “que forga leva a retribuir uma coisa

recebida, e em geral, executar contratos reais”. (Mauss, 2003, p 193).

Em suas pesquisas acerca da extensdo do sistema da dadiva em especial na
Polinésia e particularmente na localidade de Samoa, Mauss identifica que as trocas
havidas nesta comunidade ultrapassavam a seara do casamento, para atingir outros
eventos, a saber: nascimento do filho, circuncisdo, doenga, ritos funerarios e mesmo o
comeércio. Os elementos essenciais do potlatch identificados em tais acontecimentos séo
o “da honra, do prestigio, do mana que a riqueza confere, e o da obrigacéo absoluta de
retribuir as dadivas sob pena de perder esse mana, essa autoridade, esse talisma e essa
fonte de riqueza que é a prépria autoridade”. (Mauss, 2003, p 195). E apesar de néo
existir propriamente o carater ﬁsurério da contraprestacédo, a ameaga de perda de poder

esta presente.

Por meio das nogdes oloa e taonga, respectivamente, bens femininos e bens
masculinos, iméveis e moveis, que sdo trocados em festas de nascimentos e de
casamentos, pratica que se observa em boa parte do mundo “malaio-polinésio” e no
Pacifico inteiro, Mauss chama a ateng¢ao para a amplitude da conotagéo que a nogao de
taonga recebe, em maori, taitiano e tantos outros coletivos: a ideia de propriedade-
talisma; e que em direito maori, seriam fortemente ligados a pessoa, ao cla, ao solo, e
que seriam veiculos de mana e de forgas magicas e espirituais. O taonga e toda
propriedade assim configurada, isto &, rigorosamente pessoal, tem um hau, um poder um
espiritual. A este respeito, destacamos o seguinte relato de um informante maori — Tamati
Ranaipir - de que se valeu Mauss para buscar respostas quanto a for¢a que leva a
retribuir uma coisa recebida, e-em geral, executar contratos reais:

"Vou lhes falar do hau... O hau ndo é o vento que sopra. De modo
nenhum. Suponha que vocé possua um artigo determinado (faonga) e que
me dé esse artigo; vocé me da sem preco fixado. Nao fazemos
negociagoes a esse respeito. Ora, dou esse artigo a uma terceira pessoa
que, depois de transcorrido um certo tempo, decide retribuir alguma coisa
em pagamento (utu), ela me da de presente alguma coisa (taonga’). Ora,
esse taonga que ela me da é o espirito (hau) do taonga que recebi de
vocé e que dei a ela. Os faonga que recebi pelos taonga (vindos de vocé),
é preciso que eu os devolva. Nao seria justo (tika) de minha parte guardar

esses taonga para mim, fossem eles desejaveis (rawe) ou desagradaveis
(hino). Devo da-los de volta, pois sdo um hau do faonga que vocé me deu.
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Se eu conservasse esse segundo faonga, poderia advir-me um mal,
seriamente, até mesmo a morte. Assim é o hau, o hau da propriedade
pessoal, o hau dos taonga, o hau da floresta. Kali ena. (Basta sobre esse
assunto.) (2003, p 198)

Eis entdo o mecanismo espiritual em jogo. Em direito maori a coisa recebida ndo
é inerte, e, portanto, obriga. Mesmo depois de sair das maos do doador, ela ainda
conserva algo dele e bem por isso exerce poder sobre o beneficiario. Como explica
Mauss, “o taonga é animado pelo hau de sua floresta de seu territério, de seu chao; ele
é realmente "nativo". o hau acompanha todo detentor (Mauss, 2003, p 199)". A ideia
dominante aqui, € que o taonga, animado pelo hau, seria entdo uma espécie de individuo
que se liga a todos os que o recebem, até que seja retribuido algo equivalente ou
superior, com seus préprios faongas ou com seus trabalhos ou comércio, através de
festas e presentes; fornecendo aos doadores autoridade e poder sobre o primeiro doador,
transformado em ultimo donatario. A tese & a de que estas seriam as regras de circulagao
de riquezas, tributos e dadivas na Samoa e Nova Zelandia, capaz de esclarecer dois
fenémenos sociais na Polinésia e mesmo fora dela. Tais fenémenos sao assim explicados

por Mauss:

Em primeiro lugar, compreende-se a natureza do vinculo juridico criado
pela transmissdo de uma coisa. Voltaremos daqui a pouco a esse ponto.
Mostraremos de que maneira esses fatos podem contribuir para uma
teoria geral da obrigagdo. Mas, por ora, é nitido que, em direito maori, o
vinculo de direito, vinculo pelas coisas, € um vinculo de almas, pois a
propria coisa tem uma alma, é alma. Donde resulta que apresentar
alguma coisa a alguém é apresentar algo de si. Em segundo lugar, fica
mais clara a natureza mesma da troca por dadivas de tudo aquilo que que
chamamos de prestagdes totais, e entre estas, potlatch. Compreende-se
logicamente, nesse sistema de ideias, que seja preciso retribuir a outrem
0 que na realidade é parcela de sua natureza e substancia; pois, aceitar
alguma coisa de alguém é aceitar algo de sua esséncia espiritual, de sua
alma; a conservacdo dessa coisa seria perigosa e mortal, e nao
simplesmente porque seria ilicita, mas também porque essa coisa que
vem da pessoa, ndo apenas moralmente, mas fisica e espiritualmente,
essa esséncia, esse alimento, esses bens, moveis ou imdveis, essas
mulheres ou esses descendentes, esses ritos ou essas comunhdes, tém
poder magico e religioso sobre nés. ( 2003, p 200)
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1.5. Obrigacéao de dar e de receber

O sistema de prestagdo total notado por Mauss envolve a obrigagdo de
retribuicdo dos presentes recebidos, e supde duas outras obrigagbes relevantes:
obrigacdo de dar e obrigagdo de receber. Segundo ele, a teoria completa dessas trés
obrigacdes daria a explicagao fundamental satisfatéria dessa forma de contrato entre clas
polinésios. Os fatos que subsidiam tal teoria revelam que em qualquer grupo de pessoas
ou héspedes (comunidades em analise), néo ha liberdade para n&o pedir hospitalidade,
nao receber presentes, ndo negociar, ndo contrair aliangas (pela mulher ou pelo sangue).
O mesmo se diz quanto a obrigagéo de dar. Refutar tais atos é sinbnimo de guerra, de

recusa de alianga e da comunhao.

Lembremos que a propriedade exprime um vinculo espiritual que tudo mistura:
as coisas, que possuem alma e as pessoas, que de certo modo sdo tratadas como coisas.
Tudo isso, dira Mauss tem relevancia para compreenséo da atitude mental nativa e do
regime social em jogo, a saber:

é que tudo, alimentos, mulheres, filhos, bens, talismas, solo, trabalho,
servigos, oficios sacerdotais e funcdes, € matéria de transmisséo e de
prestacdo de contas. Tudo vai e vem como se houvesse troca constante
de uma matéria espiritual que compreendesse coisas e homens entre os

clas, e os individuos repartidos entre as fungdes, os sexos e as geracoes.
(2003, p 203).

Mauss observa o elemento mitolégico como um quarto tema com papel relevante
na economia da dadiva. A evidéncia desta afirmacéo é extraida a partir da descri¢édo da
configuracao que o potlacht recebe em determinadas comunidades. Precisamente do que
falamos aqui é dos presentes dados aos homens em vista dos deuses e da natureza.
Mauss explica, por exemplo, que em todas as sociedades do nordeste siberiano, assim
como entre os Esquimés do oeste do Alaska e da costa asiatica do estreito de Behring o
potlacht incide para além das coisas trocadas, e surte também efeitos sobre as almas
dos mortos e sobre a natureza. Aqui a troca se passa como uma espécie de estimulo aos

espiritos dos mortos, aos deuses, aos animais e a proépria natureza para que sejam
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generosos com 0s homens!. O efeito que nasce da troca sera sempre a abundancia de

riquezas.

Os Esquimos asiaticos Chkchee e os Yuit s@o os que mais praticam as trocas
voluntarias e obrigatorias de dadivas, simbolizadas nas Thanksgiving Ceremonies,
cerimdnias de agao de gragas. Outro costume que a esse se aproxima € a Koliada russa,
também considerada um costume europeu. Criangas vestidas em mascaras batem as

portas das casas pedindo ovos e farinha e ninguém se atreve a recusar.

Por referéncia as teorias formadas sobre o sacrificio, Mauss esclarece que os
primeiros contratos estabelecidos pelos homens foram na verdade firmados com os
espiritos dos mortos e com os deuses; considerados os verdadeiros proprietarios das
coisas do mundo. A destruicdo por meio do sacrificio ndo se reveste de outra coisa sendo
a de uma doagéo a ser necessariamente retribuida.

Nao & somente para manifestar poder, riqueza e desprendimento que
escravos sao mortos, que 6leos preciosos sao queimados, que o cobre é
lancado ao mar e até mesmo casas suntuosas sdo incendiadas. E
também para sacrificar aos espiritos e aos deuses, em verdade

confundidos com suas encarnacgées vivas, os portadores de seus titulos,
seus aliados iniciados. (Mauss, 2003, p 206)

Assim é que, em determinadas comunidades do pacifico sul inseridas no circuito
do kula®?, uma forma de troca intertribal bastante ampla, as oferendas aos homens e aos
deuses tem também o objetivo de obter a paz com uns e outros, afastar mas influéncias

e maldiges: “pois uma maldicdo de homem permite que espiritos ciumentos penetrem

11 As ceriménias chamadas Asking Festival e Inviting in Festival sdo consideradas por Mauss, a partir dos
relatos de Nelson e Porter, com eventos que bem representam as agdes que produzem sobre os mortos e
sobre os animais comestiveis. O propdsito inicial de tais celebragdes seria reforgar a solidariedade entre
os habitantes das vilas, e bem assim apaziguar a alma dos mortos oferecendo comida, agua e roupas.
Mauss esclarece que “os Esquimds da Asia, inventaram, inclusive, uma roda ornada de todo tipo de
provisdes e, apoiada sobre uma espécie de mastro de cocanha, no topo do qual hd uma cabeca de morsa.
Essa parte do mastro ultrapassa a tenda de ceriménia da qual ele forma o eixo. O mecanismo é manobrado
no interior da tenda com o auxilio de uma outra roda, que o faz girar no sentido do movimento do sol”.
(2003, p. 205)

12 A defini¢do desta instituicdo sera plenamente esclarecida adiante.

42




em noés e nos matem, que influéncias mas atuem, e as faltas contra os homens tornam o

culpado fraco diante dos espiritos e das coisas sinistras”. (Mauss, 2003, p 207)

A troca-dadiva e claramente a regra instituida na Polinésia, ndo obstante, quando
o autor se volta para a andlise da obrigagao de retribuir, & possivel identificar a dimenséo,
extensdo e a viabilidade de sua interpretagdo também em outras sociedades.

A este respeito convém fazer referéncia a investigacdo de Goldman sobre as
trocas efetuadas entre os Kawkiult. Segundo o este pesquisador, ha ainda uma
explicagcdc mais fundamental que a encontrada por Mauss para o poder e forga contido
nas coisas e que obriga sua troca. A hipotese € a de que uma adequada inquiricdo
deveria buscar explicar os principios de circulagdo em jogo ao invés de se focar nos
objetos, pois

O poder nos objetos é certamente pertinente ao seu papel nas trocas, mas
deve ser perguntado, isto obriga a circulacdo? Se nés tomarmos nota do
carater total das propriedades para incluir tudo que elas representam para
os Kwakiult nés chegaremos a uma concep¢do mais ampla da troca e
circulacdo. Os objetos ndo tém somente poder, eles tém significados

pelos quais eles representam todas as esferas da vida. (Goldman, 1989,
207/209)

Goldman entdo explica que, entre os Kwakiult, “a obrigagao de retribuir em troca
ndo é uma resposta aos poderes especificos dos objetos mas a concepgao cosmologica
que postula uma circulagdo eterna de formas de ser”. (Goldman, 1975, p. 124) A
obrigacéo de dar e receber participariam de, e se obrigariam a, essa circulagéo vital.

1.6. Extenséao do sistema da dadiva

Os fatos descritos por Mauss neste passo do Ensaio sédo tomados de provincias
etnograficas bastante variadas. O objetivo & demonstrar a natureza e a amplitude do
tema.

Entre os Pigmeus Andamaneses (“povo original’), considerados os primeiros
habitantes da regido das llhas Andaman, localizadas no Oceano Indico, observam-se
regras de generosidade cujo objetivo é produzir o sentimento de amizade. Ninguém é
livre para recusar um presente oferecido. Reina uma espéecie de competicdo de
individuos que buscam se superar nas doagdes de presentes.
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Na Australia, a troca de presentes se assemelha aos ritos dos encontros entre
pessoas separadas apos longo tempo. Os abragos, a saudacéo pelas lagrimas. Ha uma
mistura de sentimentos e pessoas. E sdo estas misturas, entre vidas, pessoas e coisas

o que precisamente Mauss denomina o contrato e a troca.

Na Nova Caled6nia, um arquipélogo situado na Oceania, pertencente a Melanésia,
identifica-se igualmente um sistema de festas, trocas de presentes e prestagoes de todo
tipo similares ao potlafcht. As declaragdes extraidas de discursos solenes ajudam nesta
compreensao: “Nossas festas sdo o movimento da agulha que serve para ligar as partes
do telhado de palha, para que haja um Unico tefo, uma Unica palavra. Sdo as mesmas

coisas que voltam, o mesmo fio que passa”.
1.7. Kula

Mas sera nas ilhas Trobiand — Nova Guiné, lotadas na outra extremidade da
Melanésia, por meio dos relatos encontrados na obra de Malinowski, Argonautas do
Pacifico Ocidental, que Mauss identificara uma forma de troca inter e intratribal, similar
ao potlatcht de fundamental importancia para o Ensaio. Trata-se do kula, uma instituigao
bastante complexa, enraizada em mitos, plenamente sustentada pelas leis da tradigdo e
atravessada por rituais magicos.

Para boa compreensédo da importancia do kula para a economia do Ensaio, é
importante o recurso a obra de Malinoswki. Segundo descreve este autor, as trocas neste
sistema envolvem basicamente a permuta de dois artigos— colar de conchas vermelhas
(soulava) e braceletes de conchas brancas (mwali) que circulam em direg6es opostas;
sdo praticadas por comunidades localizadas num extenso conjunto de ilhas do norte ao
leste e extremo oriental da Nova Guiné.
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Lo T Kiae Fing

Os detalhes das transacdées sdo sempre fixados por uma série de regras,
convengdes tradicionais; alguns atos sdo inclusive acompanhados por rituais magicos e
cerimdnias publicas. A utilidade de tais objetos ndo é de ordem pratica. E apenas
ornamental. Bem por isso, a troca, neste modelo, ndo decorre de nenhum tipo de
necessidade. Seu mecanismo econdmico, baseia-se em uma forma especifica de crédito
que pressupde alto grau de confianga e honra. O aspecto fundamental e central do kula

é a troca cerimonial.

A construgdo de canoas para navegacgéo em alto-mar, certos tipos de ceriménias
mortuarias e tabus preparatérios sao atividades realizadas pelos nativos, e que precedem
o kula. Em paralelo a este sistema, os nativos realizam o comércio comum. O kula seria
entdo uma espécie de atividade primaria e mais importante, enquanfo 0 comeércio seria
apenas subsidiario.

Diferentemente do que consideram alguns, o kula ndo € uma modalidade precaria

de troca; pois contradiz a nogéo tradicional de comércio primitivo, cujos tragos marcantes

13 Figura extraida de Malinowski, 1976
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sdo os seguintes: trocas de artigos indispensaveis ou uteis, executada sem ceriménias,
sem regulamentagao, em intervalos irregulares, sob pressao da caréncia ou necessidade
e de maneira direta. Ao contrario, o kula se realiza periodicamente, em datas pré-
estabelecidas, mediante transacdes publicas e cerimoniais, ao ensejo de regras bem
definidas e rotas comerciais especificas. Do ponto de vista sociolégico o kula possui o
status fixo de parceria que une em pares alguns milhares de individuos e que implica
deveres e privilégios matuos. E segundo esclarece Malinowski, trata-se de uma “permuta
interminavelmente repetida de dois artigos destinados a ornamentagao, mas raramente
usados como tal. (...) Isso, essa agéo simples e aparentemente sem sentido, tornou-se o
alicerce de uma grande instituicao intertribal associada a um grande nimero de agdes”.
(Malinoswski, 1976)

A expressao “Possuir € dar” bem representa o codigo social do kula. Qualquer
pessoa deve naturalmente partilhar seus bens e deve ser o depositario e distribuidor. A
riqgueza é indicio de poder e a generosidade sinal de riqueza. @ Também segundo
Malinowski, as transagdes envolvidas no kula nao se confundem com escambo; o
presenté é retribuido apos certo periodo de tempo, por meio de um contra-presente e
cuja equivaléncia é definida pelo doador, mas que ndo pode ser imposta ou sujeita a

regateios ou devolugées.
1.8. Sobrevivéncia desses institutos no direito e na economia

Mauss explica que a moral e as trocas praticadas pelas sociedades que
precederam imediatamente a nossa conservaram a marca dos principios em jogo em
instituicbes como o kula ou o potlatcht. Ao que ele indica, elas teriam fornecido a transigédo
para as formas de nosso direito e nossa economia. Vale dizer que a separagéo entre
pessoas e coisas, ou, dito de outro modo, direitos pessoais e direitos reais, ou ainda,
obrigagdo e prestagdo nao gratuita do dom, &€ muito recente em nossa civilizagéao
ocidental. Houve uma fase anterior, que na origem aproximava os direitos arcaicos, do

direito romano e também germanico'. A teoria do nexum e o wadium germanico seriam

14 "ma vez que nosso direito distingue” a obrigaco e a prestagdo ndo gratuita do dom, pergunta-se, entdo se esta
distingio n3o seria recente do Direito das grandes civilizagBes, se elas ndo teriam praticado uma troca de dons em
que as pessoas se misturam com coisas. Sob tais indagagdes analisa aspectos do Direito Romano, germanico e hindu
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exemplos de institutos que comportariam residuos das antigas dadivas obrigatérias. O
nexum seria uma espécie de auto-empenhamento para garantia de uma divida, uma
espécie de vinculo de direito proveniente tanto das coisas como dos homens. Ja o
wadium, seria uma espécie de penhor suplementar como garantia de divida, no qual o
devedor oferta objetos de pequeno valor, ordinariamente pessoais, plenamente
carregados da individualidade do doador, como uma luva ou um bastéo, incitando o

contratante a cumprir o contratado, e bem assim a resgatar a coisa empenhada.

O formalismo presente no Direito Romano, representado pela tradigdo dos bens
sempre solene e reciproca, é igualmente prova do lugar privilegiado atribuido as coisas,
as quais possuem, na origem, uma personalidade e uma virtude. Elas integram a familia.
Vale dizer que o conceito de familia envolve ndo sé as pessoas que a compdem como
também as res. Segundo Mauss, sdo coincidentes as distingdes das coisas da espécie
familia e peculnia e res mancipi € nec mancipi (formas de vendas respectivamente de
maior interesse e formalidade na transmissao e de menor interesse juridico e transmitida
com menor formalidade). Diferenciacao similar a que fazem os Kwakiutl quanto aos bens

permanentes e essenciais a casa e os bens passageiros (viveres, gado, dinheiro).

A tese em jogo no pensamento de Mauss é a de que a separacgado e a distingéao
muito marcada entre pessoas e coisas, direitos reais e pessoais teriam sido fruto de uma
invengédo promovida pelos gregos, pelos romanos e semitas do norte e oeste, que teve,
como consequéncia, a separagéo da venda da dadiva e da troca, e a obrigagdo moral do
contrato. Teriam contribuido para tanto fatos como a incerteza e o dispéndio que cercam
a economia da dadiva. Neste contexto, merecem registro as seguintes consideragées de

Mauss:

pré-modernos (...) Do Direito germanico antigo, Mauss, também tece consideragBes interessantes. Primeiramente,
aponta a proficuidade dos termos em alemdo derivados das palavras geben (dar) e Gabe (dadiva): Ausgabe, Algabe,
Angabe, Hingabe, Liebegabe, Morgengabe (...) e outros, bem como o curioso sentido da palavra Gift que no inglés
reteve apenas o sentido de dédiva, mas em alemao significa também “veneno”. Eu enriqueceria esta andlise com
outras palavras irmanadas, como Schuld e o should, que no alemdo significa ‘divida’ e inglés ‘dever’”. (Constantino,
2009, p. 227)
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Toda a nossa reconstituicdo é apenas uma hipétese verossimil, mas seu
grau de probabilidade aumenta, em todo caso, pelo fato de que outros
direitos indo-europeus, direitos verdadeiros e escritos, seguramente
conheceram, em épocas histéricas ainda relativamente préxima de nés,
um sistema semelhante ao que descrevemos na Oceania e da América,
chamadas vulgarmente de primitivas e que no maximo séo arcaicas.
Podemos generalizar com segurancga. (2003, 276).

De nossa parte pensamos que esta analise € ainda melhor enriquecida com a
ideia de que a invencé&o referida por Mauss, promovida pelos gregos e romanos poderia

também ser considerada como um fator da grande divisdo promovida pelo pensamento
ocidental entre natureza e cultura.
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2
Capitulo 2 — Genealogia da Divida

2.1 Consideragdes iniciais sobre Nietzsche e o contexto da Genealogia
da Moral

Tal como procedemos no capitulo dedicado a analise do Ensaio de Mauss,
também aqui algumas observagdes sdo dignas de nota antes de iniciarmos este segundo
capitulo. Pretendemos efetivar uma incurséo na “Segunda Dissertagdo” da Genealogia,
pois, na economia geral da obra, este é o lugar dedicado por Nietzsche a analise da
cultura tendo por hipétese de sua constituicdo a crueldade e seu papel privilegiado no
processo de humanizagao da natureza e de domesticagdo do homem. A ela se atribui o
estatuto fundador dos comportamentos morais e religiosos, eis que presente em toda
atitude humana, na interpretégéo de Nietzsche. No contexto de nossa pesquisa, tal
hipétese, em cotejo com as incursdes genealdgicas relativas ao sentimento de divida e
sua transformacédo no sentimento de culpa moral, bem com o processo de
desenvolvimento da ma consciéncia, completam o que a principio nos parece ser o mais
elementar para uma problematiza¢éo com as reflexdes de Mauss trazidas até entdo. Nao
obstante, partindo do pressuposto de que as trés dissertagtes dispostas a Genealogia
estdo relacionadas, o que sera melhor justificado a seguir, também uma abordagem da

“Primeira” e da “Terceira Dissertagao” (ainda que sumaria) se faz necessaria.

Em nosso trabalho, procuramos ficar atentos a amplitude da obra de Nietzsche, as
suas caracteristicas proprias, ao tempo de suas escritas, e aos interlocutores em jogo.
Consideramos, também, o fato de que a leitura e interpretagdo de Nietzsche & um
empreendimento complexo; que sua escrita € marcada ora por um estilo literario, ora por
provocagdes, metaforas, aforismos, e narrativas histéricas e que demandam uma
atuacgéao ativa do leitor, como ja muito bem pontuado por Hatab:

Os livros de Nietzsche ndo pretendem propor “doutrinas” como
transmissédo de méo Unica de pensamentos prontos. Bons leitores devem
ser ativos, ndo simplesmente reativos; eles precisam pensar por si

mesmos (EH Il, 8). Aforismos, por exemplo, ndo podem simplesmente ser
lidos; eles requerem uma “arte de interpretacédo” da parte dos leitores (GM
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P, 8). Nietzsche quer ser lido “com as portas deixadas abertas” (D P,5).
Isso néo significa que os textos de Nietzsche ndo sejam nada além de um
convite a interpretagéo. A propria voz e a posigdo de Nietzsche séo
centrais nos seus escritos, e ele assume muitas posigées firmes sobre
questdes filosoficas. Ainda, assim, ele ndo escreveu, tampouco queria ser
lido, como um filésofo tipico, construindo argumentos na busca da
“verdade objetiva”. O que quer que a verdade signifique na filosofia de
Nietzsche, ela ndo pode ser um empreendimento objetivo ou légico,
porque a verdade deve ser viva nos escritores e nos leitores. (2010, p.
16).

Diante de tais realidades, esclarecemos de plano que nosso trabalho neste
capitulo ndo se destina a efetivar uma analise exegética da Genealogia como um todo
ou mesmo da “Segunda Dissertagdo”, e tampouco tem por objetivo esgotar as
investigacoes, interpretagcbes e comentarios sobre Nietzsche e suas incursoes
genealbgicas nos temas da culpa, da ma consciéncia com as implicagdes dai decorrentes
no problema da civilizagéo. A proposta deste capitulo sera focalizar algumas dimensées
destas incursées genealégicas e problematiza-las, tanto quanto possivel, com o universo

envolto no tema da dadiva, tal como apresentado no primeiro capitulo.

* * * * *

A obra Para a Genealogia da Moral foi escrita em 1887, periodo em que Nietzsche
sofre influéncias das leituras de Dostoievski, Ernest Renan, Kant, Feuerbach, Espinoza
e Leibniz, dentre outros. A leitura do escrito de Paul Rée, A origem das impressées
morais, como anunciado por Nietzsche no quarto paragrafo do Prefacio a Genealogia, é
também contexto de surgimento de referida obra, um livro que o impulsiona a trazer a
publico algumas hip6teses acerca da origem da moral. A referéncia a estes interlocutores
parece relevante para a compreensao dos diversos temas que se destacam na
Genealogia, a saber: a moral do escravo e a moral do senhor, o ressentimento, a culpa,

a ma consciéncia, a “besta loura”, entre outros.

Como refere Paschoal, pela obra de Dostoievski, Nietzsche entra em contato com
a profunda intuicdo psicolégica do auter russo; ja com os escritos Ernest Renan, com
temas acerca da origem e historia do cristianismo (2003, p. 51). Ao lado destes temas, é
também objeto de importante reflexdo e esforgo de Nietzsche, na Genealogia, o

“processo de hominizagdo” e o “desenvolvimento das instituigbes humanas”, inquiricdo
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que anunciadamente demandaram recurso as praticas histéricas, a antropologia, e a
“sondar os primérdios da cultura” como explica Souza em Nietzsche (2013, p.159). A este
respeito, no paragrafo terceiro do Prélogo a Genealogia Nietzsche relata:
Para isso encontrei- e arrisquei respostas diversas, diferenciei épocas,
povos, hierarquias dos individuos, especializei meu problema, das

respostas nasceram novas perguntas, indagacbes, suposigoes,
probabilidades (...) (Nietzsche, 2009, p.9)

O relacionamento com o jurista-_}antropélogo suico Jean-Jacques Bachofen, teria
entdo contribuido para Nietzsche c'o_hs'tit'uir as interpretagées referidas na Genealogia
acerca pré-histéria (Andler, 1979, vol. I: #20 e 423, vol. Ill: 308 apud Vilela, 2000, p.199),
assim como o contato com os temas da biologia de Wilhelm Roux e W. Rolph. Em
Nietzsche e o Problema da Civilizagdo, Wotling refere que a etnografia briténica do século
XIX, cujo eminente representante € Edward B. Tylor, € também fonte de informacéo de
Nietzsche. (2010, p.54). Integram, ainda, o universo intelectual de Nietzsche ao tempo
da Genealogia, “Karl Eugen Dihring (1833-1921) jurista mecanicista e anti-semita, mas
de querh Nietzsche leu toda a obra, para depois critica-la; Albert Hermann Post (1839-
1895) juiz e jurista considerado pai do direito comparado, cuja obra sobre jurisprudéncia
étnica foi também lida por Nietzsche; Rudolf von lhering considerado o maior jurista de
sua época e que desenvolve a nog¢ado de direito, enquanto lei coercitiva e seus efeitos no
processo civilizatério”. (Fernandes, 2005, p.27)

2.2. Introducéo a obra Para a Genealogia da Moral

Para a Genealogia da Moral é afirmada como uma polémica e relevante obra que
dialoga com a tradi¢éo e se insere no debate aberto da historia da filosofia, sem perder
de vista uma critica ao mundo moderno e seus conceitos. A este respeito Hatab considera
que:

Em seu proprio momento histérico, a Genealogia € uma espécie de
bomba. Seu objetivo & diagnosticar as tradicbes morais respeitadas como
formas de negacdo da vida, nas quais o que é avaliado como “bom”
nesses sistemas, se opde as condi¢des reais da vida natural. Ainda assim,
o texto de Nietzsche nado estd promovendo uma postura “imoral” ou
“amoral” em nome de forgas vitais presumivelmente desprovida de
valores. Em vez disso, Nietzsche quer explorar novas possibilidades de
valores de afirmacéo da vida ao basear-se em fontes histéricas que foram
consideradas “imorais” por sistemas morais da tradi¢éo, mas que podem
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ser redimidas como valores Vvitais moralmente defensaveis.
Consequentemente, o carater “polémico” da Genealogia implica uma
dupla estrutura negativa, uma luta contra os valores negadores da vida
em favor de valores de afirmagéo da vida. (Hatab, 2010, p. 14)

Como Nietzsche anuncia no Prélogo do escrito polémico, o tema posto em questéao
diz resp;eito a origem de nossos preconceitos morais. Segundo ele explica, trata-se de
um problema (a origem do bem e do mal) que ja guiava sua curiosidade aos treze anos
de idade, muito embora sua primeira expressao tenha se dado em Humano, demasiado
humano. Um livro para espiritos livres. As perguntas chaves colocadas no inicio da obra,
sdo: “sob que condigbes o homem inventou para si os juizos de valor “bom” e “mal’? e
que valor tém eles? Obstruiram ou promoveram até agora o crescimento do homem? Sao
indicios de miséria, empobrecimento, degeneracao da vida? Ou ao contrario, revela-se
neles a plenitude, a forg¢a, a vontade da vida, sua coragem, seu futuro?” (Nietzsche, 2009,
p. 9). Séo estas interrogagdes que demandarédo de Nietzsche um trabalho de pesquisa
de épocas e povos ‘tidos como primitivos’ e povos pré-historicos. E sera este trabalho
que o habilitara, como anunciado no paragrafo terceiro do Prélogo da Genealogia, a
construir o solo a partir do qual procedera a sua investigagdo acerca da moral. Nesse
sentido, limitar a discussédo posta na Genealogia a uma disputa com o cristianismo seria

diminuir a extenséo dos problemas que estao em jogo.

No que se refere ao lugar da Genealogia no contexto de suas obras, Nietzsche
dird em um primeiro momento que Além do Bem e do Mal é uma tentativa de explicar
Assim falou Zaratustra, sendo a Genealogia glossario de Além de Bem e do Mal. Em
outro momento dira que a Genealogia seria a pedra de toque sobre a moral: “O grande

perigo que bate a porta é o nihilismo™®. A Genealogia aparece entdo como uma

5"Como tendéncia fundamental ndo apenas da modernidade, mas também da cultura europeia em seu todo,
Nietzsche concebeu o ‘niilismo europeu’, com efeito, como tendéncia fundamental — no que tange ao aspecto
histérico - filoséfico — de um dos motivos mais importantes de seu pensar maduro, como atestam indimeros esbogos
para a planejada obra principal, A vontade de poder, entre esses o Fragmento de Lenzer Heide O niilismo europeu.
No inicio da discussdo de Nietzsche com o tema niilismo encontra-se o aforismo O homem louco (FW 125), onde a
morte de Deus (“Deus esta morto”) é descrita como sinal de evaporagdo da possibilidade de orientagdo na pergunta
pelo sentido da vida. Dois anos antes, em dois fragmentos, inspirados, entre outros, pelo livro de Turgueniev Pais e
Filhos, a quest3o ja era os “niilistas” (NF 1880, 4(103)(108), embora Nietzsche apresente o nome “niilismo” para essa
experiéncia do nada apenas a partir de 1885. Assim diz um dos primeiros usos (que, com nimero 1 do segundo tomo
de A vontade de poder se tornou popular): “O niilismo bate a porta: de onde vem até nds esse mais terrivel de todos
os hospedes?” — (NF 1885-86, 2 (127). E logo em seguida vem a resposta: “O cristianismo que estd perecendo pela
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exigéncia: esta na hora de perguntar pelo valor dos valores. E necessario, deste modo,
empreender um conhecimento das condi¢ées nas quais se desenvolveram e se

modificaram a moral.
Segundo interpreta Stegmaier,

A tese fundamental da Genealogia da moral corresponde a analise,
significagdo, explanagdo da emergéncia e critica da moral. Ela pode ser
formulada do seguinte modo: a vida & vontade de poder. A moral é um
meio da vida e, por conseguinte, uma vontade de poder, ela é
manifestacdo de um poder. Em sua autocompreensédo, a moral nao
pretende ser uma manifestacao de poder, mas, ao contrario, a supressao
de todo poder. Caso ela se reconhe¢a como poder, por meio da exposigéo
de sua emergéncia ele deve suprimir a si mesma. A histéria da
emergéncia da moral é para Nietzsche, portanto, um instrumento de sua
critica. Ela tem por finalidade apresentar a moral mesma como poder e
com isso deslegitima-la ou, com um conceito de Nietzsche, “comprometé-
la", para destruir sua reivindicagéo de incondicionalidade (1994, p. 54)'6,

Quando nos referimos a expressao vontade de poder em Nietzsche transitamos
no campo do poder no sentido de dominio. Para Nietzsche ndo ha um fora do mundo,
pois tudo se resume a relagdes de vontade de poder. Em todas as coisas o operante
seria sempre a vontade de poder. Dai porque no caso da Genealogia da Moral, este sera
entdo o operante. A este respeito, entendemos que o aforismo 19 de Além do Bem de do
Mal, Nietzsche auxilia para uma compreensao adequada desse operante, vejamos:

(...) a vontade € um complexo de sentir e pensar e € um afeto. (...) Um

homem que quer, comanda algo dentro de si que obedece, ou que ele
acredita que obedece. Somos ao mesmo tempo a parte que comanda e

sua moral”; ou “O niilismo europeu, sua causa: o esvaziamento de valor dos valores presentes (ibid., 2 (131)".
(Niemeyer, 2014, p. 405).

16 “Njetzsche n3o pretende, pois, como frequentemente tem sido aceito, legitimar o poder. Ao invés disso, ele
reconhece no poder algo que se autolegitima. O poder pode bem ocorrer como violéncia, andrquica ou estatal, o que
o torna, por isso, abominado por nossas teorias morais. Conquanto, torna-se facil notar que ele estd envolvido em
todas as relagdes dos individuos. Ele se coloca em jogo quando os individuos se aproximam uns dos outros, quando
eles se colocam a conversar, a se convencer. Ele atua na educagdo como autoridade, na amizade como confianga, no
amor como dedicagdo, na religiio como Ultimo apoio, mas também na arte como fascina¢fio e na ciéncia como
convencimento. Influéncias artisticas e ideias cientificas podem se tornar tdo “opressoras”, que a partir delas é
possivel ndo vermos ouvirmos ou escutarmos mais nada. O poder se encontra, no geral, onde individuos travam
relagbes com individuos, ele é frequentemente presente e, talvez, em muitos casos ele seja preponderantemente
bem-vindo, também e precisamente por aqueles sobre os quais ele atua. Ele é visto como aquilo que confere
validade para a educacio, amizade, amor, religido, arte e ciéncia, em tltima instdncia, quando terminam todas as
legitimagdes. Seria, portanto, um circulo vazio, o poder justificar a si mesmo”. (Stegmaier, 1994, p. 55)
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que obedece. Como parte que obedece, conhecemos as sensacoes de
coacao, sujeicao, pressao, resisténcia, movimento, que logo apds o ato
da vontade ¢ iniciada. Equivocadamente, porque entendemos que ha um
Eu por tras da vontade, o querente acredita que basta querer para agir.
Como na maioria dos casos s6 ouve querer quando se podia esperar
também o feito da obediéncia — a aparéncia traduziu-se em sensagéo,
como se ai houvesse uma necessidade de efeito, em resumo, o querente
acredita que vontade e agdo sejam com elevado grau de certeza a mesma
coisa — ele atribui o éxito, a execugao do querer a vontade mesma e com
isso goza de um aumento da sensagao de poder que todo éxito acarreta.
(...) Em todo querer a questéo é simplesmente mandar e obedecer, sobre
a base, como disse, de uma estrutura social de muitas almas (corpo):
razao porque filésofo deve se arrogar o direito de situar o querer no ambito
da moral — moral, entenda-se, como a teoria das relagdes de
dominagédo sob as quais se origina o fendmeno “vida”.

Dai porque, como veremos adiante, no ambito da obra de Wotling, vontade de
poder é traduzida por uma forma primitiva das fungdes organicas de nutricdo e geracgao,
e que faz dos instintos e dos afetos o recurso privilegiado por meio dos quais se estrutura
o pensamento de Nietzsche. Sera entao nesse sentido que se estabelece a ligagao entre
vontade de poder e interpretagdo como também discorreremos a seguir, pois interpretar
é criar sentido e o sentido sempre é segundo os jogos de forgas, engendrados pelos
instintos e pelos afetos. Veremos entdo que a compreensdo do mundo de Nietzsche,
enquanto vontade de poder é entao estruturada por este antagonismo de jogos de forgas

(mandar/obedecer).

Em termos de estrutura, a Genealogia estd entdo organizada em trés
Dissertagdes: a Primeira trata da origem dos conceitos “bom e mau®, “bom e ruim”; a

Segunda da “culpa”, “ma consciéncia” e coisas afins, e por ultimo, a Terceira coloca em
questdo o significado dos ideais ascéticos. Nossa pesquisa indicou que que esta
estrutura comporta interpretacdes tanto no sentido de considerar as Dissertagdes
integrantes de um sistema harmonioso, como no sentido contrario, admitindo uma leitura
isolada das trés. Como Paschoal, nos filiamos a primeira hipétese:
“(...) das relagbes das dissertagbes entre si, pode-se dizer que elas ndo
sdo partes estanques, mas constituem um todo harmonioso a partir de
uma perspectiva comum, que identifica este mundo como “vontade de
poder” e nada além disso e que entende moral como parte deste mundo
de jogos e conflitos. No contexto dessa perspectiva é que se desenvolve,

nas trés dissertacdes, o procedimento genealégico, que confere o carater
de unidade ao texto, ndo apenas como uma busca por condigées de
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emergéncia de formas de valoragdo (0 que separaria do conjunto a
Terceira Dissertagdo), mas por se constituir numa forma de avaliagéo do
valor de valores morais (que podem ser tanto fatores de obstrugédo como
de impulsao para o homem). (PASCHOAL, 2003, p. 49).

Tendo isso em mente, no conjunto, veremos que as trés Dissertagées abordam o
processo de moralizagdo do homem, enquanto “resultado da ac¢éo de forgas que tonaram
possivel o processo de moralizagdo do homem, admitindo, por principio que tais forgas
nao podem ser desconsideradas quando se entende o homem como um animal nao
acabado, e sim um feixe de sempre novas possibilidades que precisa de tais forgas para
seguir em aventura (Paschoal, 2003, p. 49).”

Mas antes de seguirmos a andlise ainda que sumaria das trés Dissertagoes
trataremos da questdo do método empregado por Nietzsche na Genealogia, chave de
leitura absolutamente necessaria para a compreensao das interpretacées de Nietzsche

na obra em questéao.
2.2.1. Questao de método: o procedimento genealogico.

Em Nietzsche, buscar a origem de algo significa procurar entender os jogos de
forga fizeram com que algo surgisse. A preocupacdo do genealogista tem entdo por
horizonte um interrogar voltado para como as coisas sdo inventadas, pois em sua
interpretacgado, diferente da de um historiador, as coisas nao sao encontradas, elas sao
inventadas. A genealogia, nesse sentido, & sempre presente. Dito de outro modo, a
genealogia tera sempre uma questéo do presente que indicara o olhar para o passado,
em movimento diferente da conotacao de método que olha para o passado. A Genealogia
seria entdo uma histéria da proveniéncia. Na interpretacdo de Nietzsche, qualquer
genealagia carrega a pergunté pela origem assim como carrega a pergunta pelo valor
dos valores. Dai porque Nietzsche observa que devemos manter siléncio por um tempo
para poder olhar o passado: “Oh, como somos felizes, noés, homens do conhecimento,

desde que saibamos manter siléncio por algum tempo! (Nietzsche, 2009, p. 9) ".

Vale dizer que especialmente na obra em andlise, conforme a interpretagédo de
Paschoal, a compreenséo tradicional da genealogia em Nietzsche, “como investigagao

das condigbes que permitram a origem, transformacdo, deslocamento e
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desaparecimento de formas, discursos ou instituicies em relagbes de poder, ndo é

suficiente para dar conta do procedimento nietzschiano (2003, p. 67)". Neste contexto,

uma adequada compreensdo do procedimento genealdgico seria a de uma “arte de

interpretagdo, que ultrapassa em muito qualquer associagdo com a ideia de pesquisa,

producgédo e acumulo de conhecimentos (Paschoal, 2003, p. 67)". Nao obstante, também

estd em jogo aqui uma ideia de engajamento incorporado a investigagdo, e que em

Nietzsche surge como uma contraposi¢do ao conformismo do homem moderno, como

ensina Paschoal:

Segundo Nietzsche, na raiz dessa tendéncia encontra-se um problema
axiologico: a tentativa de cristalizacdo de um conjunto de valores que
possui, como meta, a autodiminuigdo do homem e, como uma de suas
estratégias, para se perpetuar no “palco dos acontecimentos”, o reforco a
tendéncia de néao se colocar mais a moral e os valores em questao.
Portanto, a genealogia tem sua emergéncia diante da necessidade de se
recolocar em movimento o que tende a se estagnar, a se converter em
agua parada.

Outra face desse mesmo problema & a forma como os filésofos, por
exemplo Kant e Hegel, colocam-se diante dos valores estabelecidos no
Ocidente, sem se perguntarem, em momento algum, pelo valor desses
valores; tomamo-nés como pressupostos intocaveis e os utilizam para
estabelecer suas férmulas sobre a moral, a ciéncia, a politica etc. A partir
do momento em que assumem os valores como sendo anteriormente
dados ora por Deus, ora pela natureza, ora pela razdo, sua labuta passa
a consistir por um lado, em justifica-los e, por outro, em torna-los
compreensiveis, pensaveis, racionais.

(..

Diferentemente do procedimento destes “filésofos”, o genealogista toma
como tarefa revirar as profundezas, numa analise das forgas em jogo, no
momento da emergéncia dos valores e de sua manutengdo enquanto
valores. Pressupondo que "o auto e o baixo, o nobre e o vil ndo séo
valores, mas representam o elemento diferencial de onde deriva o proprio
valor dos valores”, o genealogista ira se ocupar da busca deste “elemento
diferencial” que se encontra na “origem” de tais valores. (Paschoal, 2003,

p. 71)

Como dissemos, assim como do leitor, Nietzsche reclama uma postura ativa

também do filésofo, uma postura criadora e ndao apenas destruidora de valores. O

procedimento genealdgico estaria, por isso, articulado com uma “transvaloragéo de todos
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os valores”, com o compromisso de levar um pouco mais adiante na sua histéria'’. Vale
dizer que uma tal acdo deste filésofo reclamado por Nietzsche demanda um “pathos da
distancia”, sinénimo de uma atitude que deve tomar distancia dos julgamentos passados,
isto & “tomar como hipotese o que é estranho a moral, num esforgo por ser diferente
daquilo que o constitui, por ser afastar de seus pressupostos” (Paschoal, 2003, p.72). O
“além do homem” é uma ideia sempre de tentativa trazida na Genealogia. Bem por isso
o filésofo deve ser sempre ou buscador e ndo um “encontrador”, pois quando assim age,

ja partiu de um pressuposto e quando ent&o o encontra, fixa-se em uma posigao.

O termo genealogia, nesta interpretagdo do pensamento de Nietzsche, ndo podera
entdo ser associado de maneira direta a um simples método de pesquisa, enquanto
procedimento que efetua levantamento de dados e informacgdes e traga um determinado
caminho com vistas a encontrar uma verdade perdida no passado. Diferentemente disso,

como ensina Foucault, em Nietzsche

A genealogia ndo pretende recuar no tempo para restabelecer uma
grande continuidade para além da disperséo do esquecimento, sua tarefa
nao & mostrar que o passado ainda esta la, bem vivo no presente,
animando-a ainda em segredo, depois de ter imposto a todos os
obstaculos do percurso uma forma delineada desde o inicio. Nada que se
assemelhasse a evolugédo de uma espécie, ao destino de um povo. Seguir
o fildo complexo da proveniéncia &, ao contrario, manter o que se passou
na dispersdo que lhe é prépria: € demarcar os acidentes, os intimos
desvios — ou ao contrario, as inversées completas — os erros, as falhas

174(...) a transvaloracdo é ainda uma férmula diretiva da filosofia do Nietzsche tardio. Sua origem e, sobretudo, sua
apropriagdo por parte de Nietzsche ndo sdo claras. Tanto as interpretagdes que declaram que a inspiragdo vem da
Histdria da guerra do Peloponeso de Tucidides quanto aquelas que a atribuem a Diégenes de Sinope ou aos sofistas
(cf. SALAQUARDA 1978b) podem ter sua legitimidade. A apropriagdo frequente do tema da fraude monetaria na obra
tardia, com o qual Nietzsche busca capturar histérico das tentativas de transvaloragdo também no sentido da
ordenacgdo politico social — dos “desfavorecidos” e o problema de sua interpretagdo perspectivista, fala, contudo, a
favor de uma “alusdo a Didgenes” e torna plausivel a suposi¢do de que Nietzsche aspira claramente e para além de
GD a filosofar com o “martelo de cunhagem” (SOMER 2000c, 346). No curso desse filosofar, Nietzsche vé na
transvaloracdo de todos os valores uma tarefa, reservada sobretudo a ele, “que marcard época” (SALAQUARDA
1978b, 163; EH Porgue sou um...1). Considerada metodicamente, ela anseia por destruir criticamente, de forma
historico-psicoldgica, aquilo que no presente parece ter valor, mas ao mesmo tempo por elevar um plano superior
aquilo que é desprezado. Com isso a transvaloracdo de todos os valores se conecta a “histéria critica” e a
“genealogia”. Quando Nietzsche fala da transvaloracdo de todos os valores, ele sabe que a historia apresenta
reiteradamente inversdes de valor, que a férmula “Deus na cruz” ansiava pela transvaloragdo de todos os valores
antigos (JGB 46) e que o Renascimento, assim como Napoledo e Frederico Il, representaram uma tentativa de
“proporcionar (aos) valores opostos (aos) valores (nobres) a vitéria” sobre os cristdos (AC 61)". (Niemeyer, 2014, p.
550)
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que deram nascimento ao que existe e tem valor para nos; é descobrir
que na raiz daquilo que nos conhecemos e daquilo que nés somos néo
existe a verdade e o ser, mas a exterioridade do acidente. Eis porque,
sem duvida, toda origem da moral, a partir do momento em que ela ndo é
veneravel — e a Herkunft nunca é — é critica. (1979, p. 21)

Ao discorrer sobre o termo “genealogia” em Nietzsche, Hatab comenta que o
filosofo faz uso de discussdes histéricas e genealégicas tendo em vista o intuito claro de
abalar a certeza de crencgas e doutrinas tradicionais, mas néo para refuta-las. A ideia é
mostrar que nao ha algo fixo, sélido, inabalavel e eterno. Séo crengas que surgem na
histéria como fruto de um jogo de contraposigdo de forgas. Em resumo, ndo ha
estabilidade. Mas n&o é s6, como genealogista, Nietzsche ndo sé olha apenas o passado
de modo nostalgico, como se em busca de um lugar mais nobre para o homem, como
justifica Hatab: “em A Gaia Ciéncia, ao exaltar ‘n6s filhos do futuro’, que somos ‘sem teto’
no presente e indiferente a ‘realidades’ endurecidas, acrescenta: ‘Nos néo ‘conservamos’
nada; tampouco queremos retornar a quaisquer condi¢cdes passadas” (2010, p.44). O
comentador dira entdo que a genealogia é ao mesmo tempo “uma estratégia para critica
em face de convicgdes enraizadas (GM, P, 6'8) e uma preparagao para algo novo (GM
I, 24)".

Estas consideragdes parecem bem representadas pela ideia da genealogia como
arte da interpretacao, e que por meio do pathos da distancia, pretende o afastamento, a
reinterpretagdo e a inversao de sentido da intepretagdo vigente. Neste sentidd a ideia
interpretacdo aqui em jogo tem que ver com a ideia de criacdo, de imposi¢do de
significado, de auséncia de neutralidade daquele que interpreta e, nesse sentido, de
participagado dos jogos de poder. A este respeito, vale problematizar o aforismo 22 de
Além do Bem e do Mal assim escrito

18 “Este problema do valor da compaixdo e da moral da compaixdo — (eu sou um adversdrio do amolecimento
moderno dos sentimentos - ) a primeira vista parece ser algo isolado, uma interrogacdo a parte; mas quem neste
ponto se detém, quem aqui aprende a questionar, a este sucedera o mesmo gue ocorreu a mim — uma perspectiva
imensa se abre para ele, uma nova possibilidade dele se apodera como uma vertigem, toda espécie de desconfianca,
suspeita e temor salta a diante, cambaleia a crenga na moral, em toda moral - por fim, uma nova exigéncia se faz
ouvir. Enunciemo-la, esta nova exigéncia: necessitamos de uma critica dos valores morais, o préprio valor desses
valores devera ser colocado em questdo — para isso é necessdrio o conhecimento das condigdes e das circunstancias
nas quais nasceram, sob as quais se desénvolveram e se modificaram (...)" (Nietzsche, 2009, p.11/12)
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Mas como disse, isso & interpretagdo e nédo texto, e bem poderia vir
alguém que, com intengéo e arte de interpretagao opostas, soubesse ler
na mesma natureza, tendo em vista os mesmos fendmenos,
precisamente a imposicédo tiranicamente impiedosa e inexoravel de
reinvindicacdes de poder — um intérprete que lhes colocasse diante dos
olhos o carater ndo excepcional e peremptoério de toda ‘vontade de poder’,
em tal medida que quase toda palavra, inclusive a palavra ‘tirania’ por fim
parecesse impropria, ou uma metafora debilitante e moderadora —
demasiado humana; e que, no entanto, terminasse por afirmar sobre esse
mundo o mesmo que vocés afirmam, isto & que ele tem um curso
“necessario” e calculavel, mas ndo porque vigoram leis, e sim porque
faltam absolutamente leis, e cada poder tira, a cada instante, suas Ultimas
consequéncias. Acontecendo de também isto ser apenas interpretagéo —
e vocés se apressardo em objetar isso, ndo? — bem tanto melhor!

Segundo interpreta Paschoal, este aforismo bem representa a ideia de inverséo e
contraposigdo em jogo que tratamos acima, na medida em que considera que “os valores
tomados como ‘dados’ pelos filosofos sdo também ‘interpretacdo’ e nao ‘texto’, um
‘estado de forgas’ (2003, p. 73). Em vista dessa possibilidade de perspectiva de contra-
argumento, Nietzsche responde: ‘tanto melhor!’ O que se pretende mostrar com isso é
que o solo sempre em jogo em uma intepretagéo € de uma realidade perspectiva. Mas
se isso € assim, como entdo atribuir algum privilégio a analise de Nietzsche? A este
respeito, Paschoal pondera que

A diferenga é que ele ndo procura cristalizar sua perspectiva como uma
“verdade”, com o que estaria negando o jogo de perspectivas, mas fazer
seguir o proprio jogo, manté-lo em movimento — se é que ele poderia
parar. Nietzsche atua como uma vontade poder ativa que torna o
interpretar ativo, que pelo dizer “sim” ao préprio jogo quer oferecer-lhe a

possibilidade de dar seus proprios passos e com isso levar o homem
moderno a auto-superacio.(2003, p. 73)

A auséncia de neutralidade é também pontuada por Hatab, na referéncia feita aos
termos que Nietzsche faz uso dos dados historicos de sua genealogia. O filésofo ndo
possui pretensao alguma em apresentar um trabalho historiografico. O que ha na verdade
€@ um “arranjo” narrativo e um trabalho “deliberadamente seletivo” efetuado de acordo
com a sua “forga retérica” — “para nos provocar a pensar sobre questées filoséficas
maiores evocadas por amplas consideracgdes historicas” (Hatab, 2010, p. 44). Isto nos faz
retomar a nogéo de intepretagdo enquanto imposigao de significado. Para Nietzsche, a
intepretagdo moral platénica/crista, por exemplo criou um mundo. Um modo de visdo de

mundo. Uma boa referéncia a isso, como vimos é a ideia de perspectiva, advertido que,
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em Nietzsche, uma perspectiva & uma interpretagédo de mundo, ndo pessoal ou relativista,
pois se assim fosse, seria possivel considerar algo para além da perspectiva ou um ponto
fixo do qual algo se partiria. Em Nietzsche as perspectivas sao organizagées bem
elaboradas. De todo modo, a interpretagdo colocada no sentido de imposi¢cdo de
significado, nos termos da Genealogia, € sinbnimo de vontade de poder. O genealogista
vé as transformagdes e também forga interpretagées. Dai também a correlagdo com o

escrito polémico.

A compreensao do procedimento genealdgico é fundamental, como dissemos,
para o correto manuseio das lentes a serem empregadas na andlise da Genealogia. Mas
além disso, a questdao do método carrega valor relevante na problematizacdo desejada
nesta pesquisa, isto porque, de partida antecipa algumas convicgdes em jogo no
pensamento de Nietzsche: os jogos de forga que fizeram surgir o que no pensamento
nietzschiano se compreende por cultura traduzem nada mais do que interpretagdes
exclusivamente humanas, com acento, como veremos, na fungédo distintiva da
humanidade em oposi¢éo ao animal e no propoésito voltado para a emancipagéo do tipo
homem, (ainda que uma compreensao adequada do pensamento de Nietzsche deva

considerar que o humano em jogo aqui se afasta de uma caracterizagéao idealista).
A este respeito, & interessante o que observa Niemeyer:

A conviccéo de que todo o ente é apenas interpretacéo (entre outros NF
1886-87, 7), sobretudo do ponto de vista moral (NF 1882, 3 (1) 374) de
que apenas um “valor humano” (Za |, De mil e um...) & inerente a todas as
coisas, Nietzsche vincula a ideia de vontade poder, e assim a necessidade
de elevagdo do homem, em razdo da qual aparece a necessidade de
“superacdo de interpretagbes mais estreitas”. (2014, p.550)

Arriscamos aventar alguns prejuizos para o préprio procedimento genealogico. Se
tudo o que se pretende é recursar a tendéncia de se colocar a moral e os valores em
questdo, ainda que isto tenha que ver com a moral cristd, nos parece que admitir o
privilégio da dignidade exclusiva da humanidade, implica de certo modo permanecer
neste mesmo lugar, pois a genealogia, estruturada nestes termos estara sempre envolta
em uma questdo que autoriza como resultado, o estabelecimento de diferenciagbes e
segregagdes ndo s6 entre humanos e nao humanos, mas entre um certo tipo de homem

e outros certos tipos de homens. Trata-se de uma reflexdo necessaria para,
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parafraseando Paschoal, pensar os limites e possibilidades que um passado moral do

homem ocidental, tomado nestes termos, pode significar para seu futuro.

Vale ainda o registro quanto a critica aos genealogistas ingleses e ao Dr. Paul

Reée, autor da obra A Origem dos Sentimentos Morais, por meio da qual Nietzsche pée

em evidéncia o modo, os termos em que estes pesquisadores constroem sua pesquisa e
0s prejuizos que dai resultam, nos seguintes termos:

“Tomando os valores atuais e introduzindo-os numa longa histéria através

da qual perseveram, desde sua origem, passando pelo esquecimento,

pelo habito ..., na realidade os genealogistas ingleses nédo os introduzem

na histéria, mas os isentam da agdo da histéria e do tempo. E, ao coloca-

los numa anterioridade inalcancavel a qualquer critica, os protegem e os

justificam. Apds esse movimento de justificativa, 0 maximo que podem

fazer é criticar eventos particulares, instituicoes, direito, etc., em nome dos
valores estabelecidos. (Paschoal, 2003, p. 75”)

A pergunta que nos colocamos e, em que medida a hipotese de constituicdo da
cultura fundada na crueldade, no refinamento e estilizagdo do homem, e que leva em
conta a ideia de natureza na condigdo de matéria prima para imposigado da convencional
formula da regularidade, calculabilidade e necessidade, ou que, em outros termos
concebe e atribui um papel passivo para natureza e um papel ativo para cultura, como
uma espécie de dicotomia Unica e fixa, e por que nao dizer, a-histérica - isolaria
Nietzsche desta mesma critica? Valendo-nos do mesmo movimento nietzschiano, assim
como a critica aos filésofos ingleses néo se trata de simples refutagéo, também aqui néo
e este o lugar que deve ser colocado o nosso questionamento. O objetivo é apontar a

perspectiva que nos parece de certo modo cristalizada em seu pensamento.

2.3. O tema das trés Dissertagoes

Segundo as formulagées de Stegmaier, as trés Dissertagcbes da Genealogia
apoiam a tese central da obra, a saber “analise, significacio e explanagéo da emergéncia
e criticé da moral”. Cada uma de'fas, no entanto, “apresenta ‘uma nova verdade’, uma
nova tese genealégica” (1994, p. 54), assim resumidas pelo autor:

I. O bom, no sentido platénico-cristdo, provém da impoténcia e é o poder
da impoténcia.

A moral do Ocidenle, platonico-crista, ascética, negadora da vida, é uma
moral do ressentimento. Ao conduzirem a moral do ressentimento a
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condicdo de dominante, os impotentes deram uma demonstragdo do
poder dessa moral que foi mais forte do que a moral dos poderosos.
Foram os impotentes que definiram, por dois mil anos, o que recebe o
nome de “bom”. Eles sé puderam determina-lo, contudo, de forma
negativa, a saber, como a obrigagdo de nado ser ‘mau’. Entretanto,
originalmente, o termo bom designou os livres, nobres, poderosos e a
ordem criada por eles.

Il. A justica que se tem no Estado provém da violéncia e corresponde a
uma violéncia civilizada, interiorizada.

Tudo, no processo para o estabelecimento de uma ordem estatal geral,
que se realizou sob violentas formas de exercicio de poder, foi
configurado pelos impotentes. A violéncia, originalmente entendia como a
disposicdo de exercer o poder sobre os demais, de fazer os demais
sofrerem, e que produzia como tal a mais profunda alegria de viver, foi
domesticado no Estado e finalmente cultivado na forma de uma justica
indulgente. Entdo, ela precisou voltar-se contra o préprio individuo e o
levou, a fazer sofrer a si mesmo. Essa interiorizagéo da violéncia foi o
inicio da ma consciéncia. Enquanto o individuo se refere de forma culpada
a sua alegria de viver, a sua propensao para o poder, ele & mantido em
uma duradoura impoténcia, sem o que necessite ainda para isso de uma
manifestacéo externa de poder.

Ill. A ciéncia procede da moral platénico-cristd e € a auto superagéo de
seus varios sentidos num tnico ‘sentido’.

O ideal ascético, o ideal do ascetismo, toda forma de moral que nega a
alegria de viver, conserva a vida em uma forma duradoura de negacéo da
vida, conferindo a ela, com isso, um sentido Unico e duradouro. Dessa
forma, tem-se a produgao de um poder duradouro e incontestado, o poder
de justificar ou de descartar todo poder fora dele. Tem-se igualmente a
producdo da ciéncia, a qual, contanto que também ela tome como
referéncia a ascese e um distanciamento da vida, se refina sempre mais
e se torna cada vez justificada de um modo mais fino conforme o seu
préprio desenvolvimento. Com isso o ideal cientifico produziu, ao mesmo
tempo, uma severa honestidade, por meio da qual, agora, o querer poder
da moral pode ser conhecido. Portanto, a moral suprime a si mesma por
meio da ciéncia, que a deveria fundamentar, mas que, por fim, acabou
tornando-a transparente.

Sem perder de vista este esquema, acreditamos que uma boa compreensao tanto

da tese central da Genealogia como das incursées genealdgicas de interesse neste

trabalho demanda uma descrigéo e analise ainda que sumaria de cada Dissertagéo. Eis

entdo o que nos propomos a seguir, advertido, no entanto, que relegamos uma analise

mais aprofundada da “Segunda Dissertagéo” para o topico seguinte a este.

Pois bem. Na “Primeira Dissertacdo” Nietzsche empreende uma tentativa de

identificar a origem do discurso bom/ruim, assim como empreende uma tentativa de
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analisar - aquilo que para nés parece ser - como ndo se fazer genealogia. No plano geral,
ele desenvolve as teses de que “bem e mal sdo apenas interpretacdes e, de modo algum,
um fato, nenhum Em si; que se pode chegar a origem dessa espécie de interpretacgéo; e
que se pode fazer a tentativa, com isso de lentamente se libertar da necessidade
enraizada de (a tudo) interpretar moralmente (Nietzsche apud Paschoal, 2003, p. 91)" .
Nietzsche se vale do elemento filolégico para realizar suas analises (e que talvez pudesse
ser chamado também de antropolédgico) procedimento que o habilitara investigar o modo

de surgimento da no¢do da moral.

Em matéria de organizacdo, podemos tratar desta Dissertagdo nos seguintes
termos: nos paragrafos primeiro a terceiro, o debate se coloca com os psicélogos ingleses
empenhados na reconstituigdo da génese da moral'®. Nietzsche critica os ingleses que
fazem genealogia em linha reta, colocando la traz valores que temos hoje. O utilitarismo
€ um dos interlocutores nesta Dissertacao. Segundo Nietzsche, apesar de interessantes,
a eles |he falta o espirito histérico. Tratam-se de pensadores a-histéricos, que se valem
de termos como a “utilidade”, o “habito”, e por fim o “erro” como base para uma valoragéo.
O erro estaria no lugar onde se busca a fonte do conceito bom ou mal. O bom néo se
origina naquele que faz o bem ou nas agées daquele que faz o bem e sua utilidade para
quem a recebe, como consideram os psicélogos ingleses. Teriam sidos os nobres e
poderosos, que consideravam a si proprios e seus atos como bons “em oposi¢éo a tudo
que era baixo, de pensamento baixo, e vulgar e plebeu. Desse pathos da distancia é que
eles tomaram para si o direito de criar valores, cunhar nomes para os valores (...) O
pathos da nobreza e da distancia (...) eis a origem da oposigdo “bom” e “ruim” (Nietzsche,

19 £ interessante destacar também a interpretagdo de Stegmaier acerca do plano geral da Primeira Dissertacéo.
Segundo ele “o discurso ndo é mais agora sobre genealogistas, mas sobre “psicélogos”, que até entdo tinham feito
as Unicas tentativas, “de produzir uma histéria da emergéncia da moral”. E Nietzsche n3o se confronta diretamente
com suas teses, mas os questiona primeiramente em termos de pessoas, ao modo mesmo de um psicélogo. Porém,
ele ndo indica qualquer nome, ele ndo ataca as pessoas. Ao invés disso, ele tipifica. Na primeira dissertacio ele fard
uma tipificagdo psicoldgica no lugar de pessoas e uma histdrica no lugar de ocorréncias. Ele faz a tipificagdo
psicoldgica para, por meio dela, construir as hipéteses histdricas, e as tipificagdes histdricas, para obter novas
hipdteses psicoldgicas. Ele sé pode proceder num jogo de trocas de hipdteses mutuamente condicionadas, se ele
ndo pretende pressupor um terceiro incondicionado”. (Stegmaier, 1994, p. 94)
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2009, p.15). A tese sera entdo “de que ‘0 bom’ ndo expressa a utilidade, mas o poder, e
seu contra conceito de nobreza.” (Stegmaier, 1994, 99)%°

Ja nos paragrafos quarto e quinto, Nietzsche faz uso da etimologia para explicar a
transformacéo conceitual porque passam os termos bom e ruim. Suas descobertas
indicam que, no sentido social, em toda parte, nobreza e aristocracia sao conceitos
basicos a partir do qual se desenvolveu o termo bom, no sentido de “espiritualmente
nobre” e aristocratico no sentido de “espiritualmente bem-nascido”, o que se fez em
paralelo com a transformacao dos termos plebeu, comum e baixo em “ruim”. Somente
ap6s Guerra dos Trinta Anos este sentido (de bom e ruim) teria se alterado para
concepgao atual, designando o homem bom moderno. Neste sentido, Paschoal explica
que “tomar essa segunda concepg¢do, que é resultado de uma ruptura em relagéo a
primeira, e apresenta-la como algo que sempre foi, significa um prejuizo, tanto para a
moral (que ficaria reduzida a essa perspectiva como sendo a Unica possivel e a lnica de
fato) quanto para a historia (que se limita a buscar no passado o que existe no presente,
apontando linhas evolutivas e de progresso)”. (2003, p.96)

Nos paragrafos sexto a nono, Nietzsche apresenta uma psicologia do sacerdote;
tudo se passa em termos de uma transposi¢cao dos valores aristocraticos e nobres para
o sacerdote, que sofrem alteragbes dadas as caracteristicas deste Ultimo. Isso sera
associado a uma transvaloracao dos valores; opera-se uma inversao, € o que era mal
passa a ser bom. Pensamos que os seguintes fatos poderiam estar ligados a esta

passagem: para o nobre, o juizo de valor esta ligado primeiro a um olhar para si como

200 propdsito filoséfico de derivar “o bom” a partir do poder corresponde, neste ponto, igualmente ao propdsito
de derivar a moral a partir do individuo. A tese de Nietzsche, apresentada como histérica — e bem menos como
derivada de um “ardente manancial” -, parte ainda de uma plausibilidade psicolégica. Nao se trata apenas de, um
dia, “terem sido ‘os bons’ mesmos, ou seja, 0s nobres, poderosos, 0s superiores em posicdo também de sentimentos,
que sentiram a avaliaram a si mesmos e as suas agbes como boas, ou seja, como sendo de primeira ordem”, todo
homem faz isso hoje em dia de um modo totalmente despretensioso, faz tudo o que considera “em oposi¢do” ao seu
bem, aquilo que se apresenta como “baixo, de sentimentos baixos, vulgar e plebeu”. Toda moral parte disso. Essa ja
foi a tese dirigida por Thomas Hobbes contra Sécrates, de que nds ndo estamos inclinados a fazer o bem porque é o
bom, mas somos inclinados a tomar algo por bom porque o fazemos. Nietzsche o segue nesse ponto, de que nds,
homens com necessidades, primeiramente vivemos a partir dessas necessidades e devemos viver, para
sobrevivermos. N&s as seguimos, porquanto, ndo de um modo cego, mas contrapomos a eles medidas éticas. Porém,
devemos sempre contar que elas nos apresentam as medidas para serem seguidas, no ambito das quais elas mesmas
melhor se realizariam”. (Stegmaier, 1994, p. 100)
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percepgdo do que € bom; e aquilo que deriva disso também é bom. O adversario é visto
como bom, o mal, seria o covarde. O ruim n3o & levado a sério. E palido. Ocorre que
esse nobre ndo tem muita memoria, ndo é ressentido. Ja a “membrana” do mundo do
fraco se dilata mais, carrega mais memoria; suas agdes se demoram mais, sdo0 mais
calculadas e por isso o fraco se torna mais racional, mais resistente e capaz de vencer
as estirpes aristocraticas com mais facilidade. Eis entdo a figura do ressentimento
enquanto vontade de poder operante que perpassa toda a Genealogia, e que nos termos
da secdo décima se torna a criadora e geradora de valores?'. A esse respeito Nietzsche
explica que
Enquanto toda moral nobre nasce de um triunfante Sim a si mesma, ja de
inicio a moral escrava diz Nao a um “fora”, um “outro” , um “ndo-eu” — e
este Nao é seu ato criador. Esta inversédo do olhar que estabelece valores
— este necessario dirigir-se para fora, em vez de voltar-se para si — é algo
proprio do ressentimento: a moral escrava sempre requer, para nascer,

um mundo oposto e exterior, para poder agir em absoluto — sua agéo é no
fundo reacgao. (2009, p.26).

O sacerdote é entéo identificado com uma mudanga de vitalidade da agdo em
contraste com o tipo guerreiro; e muito embora seja identificado também como um
precursor do niilismo, sua figura assume um papel importantissimo para Nietzsche na
cultura humana.

mas com alguma equidade acrescentaria que somente no ambito dessa
forma essencialmente perigosa, a sacerdotal, &€ que o homem se tornou
um animal interessante, apenas entdo a alma humana ganhou

profundidade num sentido superior, e tornou-se ma (Nietzsche, 2009, p.
22)

Quanto aos demais paragrafos desta Dissertagédo, Paschoal faz referéncia ao
seguinte arranjo:
Dada a apresentacdo da primeira forma de valoracdo (vornehm) e da

reinterpretacdo que produz a moral escrava, e atendendo ao seu
propoésito de fazer uma “psicologia do cristianismo”, Nietzsche passa, na

1 Ao tratar do tema do ressentimento na Genealogia, Paschoal esclarece que: “(...) em seu escrito polémico as duas
variantes do termo que coloco em destaque neste momento, ganham contornos bem claros e assumem fungdes bem
precisas. Primeiro, o ressentimento entendido como um problema do homem individual, fraco, incapaz de reagir
frente as adversidades da vida e de digerir o veneno produzido pela sua vinganga ndo realizada. Segundo, o
ressentimento com tragos de um problema social, na medida em que corresponde a uma moral, a uma concepgio
de justica e a um modo de intervengdo social”. (2014, p. 42)
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sequéncia (10 a 13) a analisar alguns aspectos psicoloégicos do
ressentimento, ilustrando-os nos paragrafos seguintes (14 e 15). No
paragrafo 16, além de indicar o campo da espiritualizagédo como o local
onde o conflito entre “bem e mal” x “bom e ruim” ainda néo esta resolvido
e de associar a elevagdo do homem a manutengéo desse conflito no plano
espiritual, ele faz um balanco historico desse conflito e da vitéria da moral
escrava, uma vitéria que ndo impede a emergéncia, aqui e acola, de tipos
destacados. Por fim, o paragrafo 17, aponta a questao que efetivamente
se coloca para ele a partir dessas reflexdes, algo que se produz na tenséo
desse conflito: o problema da meta possivel ao homem, que ele associa
a divisa inscrita sobre o corpo de seu livro: “Além de bem e mal.” (2003,
p. 92/93)

Em seu papel de critica, a “Primeira Dissertacao” reflete que a moral da compaixéo
e do altruismo é s6 uma moral, ao lado de tantas outras possibilidades, sendo certo que
esse modo de a apresentar como “a” moral decorre dela mesmo que nédo abre espago
para questionamentos. Trata-se de um padréo a partir do qual o mundo €& interpretado e
avaliado. No ambito de nossa pesquisa, vale o destaque para a andlise do sentido de
cultura, apresentado no paragrafo décimo segundo, ainda da Primeira Dissertagdo. A
referéncia é ao seu papel negativo que ao invés de “cultivar’ o homem, no sentido de
fazé-lo crescer, o diminui, tornando-o um ressentido e pequeno, um “camundongo que
vive no subsolo”. Por medo da difereng¢a, o homem é nivelado, apequenado e tornado um

objeto.

Na “Segunda Dissertagdo” Nietzsche segue o enfrentamento das questbes
apresentadas no Prélogo igualmente a partir da discussdo acerca da origem de alguns
conceitos. Origem aqui entendida como Herkunft, isto &, ligada a ideia de emergéncia, de
proveniéncia de algo?2. A este respeito, merece destaque o pensamento de Foucault:

Termos como Entestehung ou Herkunft marcam melhor que Ursprung o

proprio objeto da genealogia. Sdo ordinariamente traduzidos por “origem”,
mas é preciso tentar a reconstituicdo de sua articulagéo proépria.

22 “ptivar a Herkunft é reorientar a atencdo para os fatos ignorados e sérdidos de nossa constituicdo: o quanto ha de
cruel, de primitivo, de perverso, de sanguinario, de dominagdo e de sujei¢do nesta humanidade. Se levarmos em
consideracdo a analitica que emerge do pensamento nietzschiano em torno da Ursprung, da Herkunft e da Entsehung
veremos os valores atribuidos aos consensos que afirmam a consolidagdo historica da trajetéria humana se
romperem por completo. Em xeque, desta maneira, deparamo-nos com um tipo de reorientagao que nos capacita a
redimensionar o entendimento acerca das condi¢des pelas quais o desenvolvimento do homem se deu. Reinvestir o
valor dado historicamente por um outro valor, nestes termos, vem ao encontro do que pode ser sintetizado como
empreendimento genealdgico”. (Carvalho, 2012, p. 224/225)
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Herkunft: é o tronco de uma raga, € a proveniéncia; é o antigo
pertencimento a um grupo — do sangue, da tradicdo, da ligagdo entre
aqueles da mesma altura ou da mesma baixeza. Frequentemente, a
analise da Herkunft pée em jogo a raga, ou o tipo social. Entretanto, néo
se trata de um modo de reencontrar em individuo, em uma ideia ou um
sentimento as caracteristicas gerais que permite assimila-los a outros e
dizer: isto € grego ou isto é inglés; mas descobrir todas as marcas sultis,
singulares, subindividuais que podem se entrecruzar nele e formar uma
rede dificil de desembaracar; longe de ser uma categoria de semelhanca,
tal origem permite ordenar, para coloca-las a parte, todas as marcas
diferentes (...)

A proveniéncia permite também reencontrar sob um aspecto Unico de um
carater ou de um conceito a proliferacéo dos acontecimentos através dos
quais (gracas aos quais, contra os quais) eles se formaram. (Foucault,
1979, p. 20/21)

Os conceitos desta vez sao divida, culpa e ma-consciéncia. Esta em jogo também
uma génese do conceito moral religioso de culpa (pecado) e da ma consciéncia, o que
carrega junto um aprofundamento das criticas ao cristianismo. Em cotejo com a “Primeira
Dissertagao”, o que se nota &, além de um deslocamento da investigagdo acerca dos
termos bem e mal, para os ‘conceitos acima referidos, também uma mudanga nos
recursos de que se vale Nietzsche para seu empreendimento genealdgico. Ele passa da
investigagdo sobre antigos povos e ragas para a investigagéo no ambito da formacgéo
biolégica e social do homem. Em que peses tais diferencas, plenamente cabivel a leitura
alinhada de ambas Dissertagdes notadamente dada a comunh&o da reflexdo sobre os
limites e possibilidades que o passado moral do homem ocidental pode implicar em seu
futuro.

Em Ecce Homo, lll, GM?3, Nietzsche apresenta as hipoteses em jogo na Segunda
Dissertagédo: uma “psicologia da cons_t:iént:ia: esta nao é como se cré, ‘a voz de Deus no
homem — é o instinto de crueldade que se volta para tras, quando ja ndo pode
descarregar-se para fora. A crueldade- como um dos mais antigos e mais inevitaveis
subsolos da cultura, veio aqui, pela primeira vez, a luz. A tese é entdo de que a cultura e
a moral sao derivadas da crueldade, assim entendida como fruto de um movimento de
forcas instintivas e impulsivas primarias que, por nao poderem ser expelidas e jogadas

para fora, por conta do ingresso do homem na sociedade de paz, séo interiorizadas,

23 (Nietzsche, 2008, p.90)
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espiritualizadas, enfim, voltadas contra o préprio homem. Este & o processo que, a par
de violento, torna o0 homem de fato interessante. Nesse sentido, a “cultura que, é mais do
que domesticar o animal presa que ha no homem (l,11), passa a ser considerada em
suas origens mais primarias, no ‘papel demidrgico’ da crueldade no ‘processo civilizatorio’
e na produgéo no homem, tanto de sua consciéncia moral, quanto de sua méa consciéncia”
(2003, p. 110).

Como o objetivo de nossa pesquisa tem por horizonte a exata problematizagéo da
“Segunda Dissertacdo”, relegamos a analise aprofundada de seus paragrafos para o

topico especifico e a seguir deste trabalho.

Na “Terceira Dissertacdo” Nietzsche nao fara uma digressédo genealogica; o tema
em jogo tem que ver com o significado dos ideais ascéticos, as diversas possibilidades
de sua interpretacdo e de sentidos, bem como tem que ver com o elemento revelador e
essencial que tais ideais apresentam acerca da vontade humana: o seu horror ao nada,
horror ao vacuo (problema do sofrimento). O homem precisa de um objetivo e preferiria
ainda “querer” o nada, a nada “querer”. Dai ser possivel afirmar de plano que problema

do sofrimento atravessara toda esta Dissertagao.

Como uma espécie de mapa de leitura, Hatab sugere o seguinte curso das seg¢oes
desta Dissertacao:
ideais ascéticos exibidos em artistas (2-4), em filésofos (5-8), em
sacerdotes (9-13), em mulheres e tipos nao saudaveis (15-17), entdo uma
‘ruminacdo’ que expande as segdes anteriores (17-21), uma questdo da
ciéncia como oponente inadequado dos ideias ascéticos (23-24), da arte
como possivel oponente (25) e, por fim, da possibilidade geral (mantida

em suspenso) da auto superacgéo do ideal ascético e o que tal curso futuro
poderia envolver (26-28) (2010, p. 128).

Vale dizer que a ascese na acepg¢ao simples do termo, isto &, enquanto exercicio,
disciplina, meta em diregéo a prépria vida, ndo € um problema para Nietzsche. Ou seja,
para Nietzsche nem toda ascese é ruim. O problema, como explica Paschoal, “advém,
quando o ideal ascético se sobrepde a propria vida, como um ideal além, pelo qual a vida
deve ser sacrificada e tornar-se, ela um exercicio, um meio, para uma “inalidade do
além”. Todo esforgo de Nietzsche sera entao criticar esta interpretacao e nao o “ideal

ascético em geral, ou a necessidade de ideais e de finalidades, que o homem possui, a
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ponto de preferir ‘querer o nada a ndo quer.” (Paschoal, 2003, p. 144) Dai porque a
referéncia de Hatab ao fato de que “as praticas religiosas de autonegagéo sao certamente
a conotagéo associada a ascetismo” nesta Dissertacdo, embora “Nietzsche aplique o
termo ascetismo para muitos dominios que nao religiosos” (2010, p.128).

Para Nietzsche o homem se torna interessante na tensdo produzida pelo
sofrimento, uma espécie de fio condutor que perpassa toda a Genealogia. O problema
do sacerdote ascético & que ele enfraquece o homem, propondo meios de cura que
mudam a direg¢éo do sofrimento (o ressentimento, a ma consciéncia e até mesmo outras
formas de sofrimento cuja causa seria fisiologica sdo assumidas pela intepretagdo
religiosa como decorrentes da culpa e do pecado). A questdo sera entdo como preparar
o homem para o sofrimento, sem tais artificios. Neste caminho, Nietzsche entéo dira que
a salude ndo é necessariamente nao estar doente e a doenga nao &, do mesmo modo,
necessariamente, um mal. Ela sera problema — a doencga — quando o homem admite essa
condigdo menor que o sacerdote o coloca. A proposta de Nietzsche sera entdo manter o
instinto de cura, se colocar ativamente, (para se for o caso poder revidar), enfim, de nao
ser niilista. Niilismo é uma falta de sentido e é, portanto, sofrimento. O homem somente

suporta o sofrimento quando vé sentido nisso.

No que se refere a ligagdo com as investigagoes tratadas na Primeira e Segunda
e Dissertagéo, embora como dito, ndo se opere uma investigagcdo genealdgica do
passado na Terceira Dissertagéo, é fato que Nietzsche se vale daquelas para buscar uma
“questdo presente, com dados presentes, que possibilite pensar o futuro do homem
(Paschoal, 2003, P.145)%4.”

%po iniciar sua andlise acera da Terceira Dissertacdo Hatab, faz a seguinte consideracdo preliminar: “Antes de
comegar a percorrer essa dissertagdo, & necessario estabelecer algo sobre a primeira secdo em relagdo a uma
observacdo no Prélogo do livro, na Segao 8, em que Nietzsche chama a Terceira Dissertagdo de um exemplo do que
ele quer dizer com ‘arte da interpretacdo’ (Auslegung). A dissertacdo, diz ele, “é um comentario (Commentar) sobre
o aforismo que a precede”. Tinha quase sido assumido que o aforismo em questéo fosse a epigrafe tirada de Assim
Falou Zaratustra (Z 1, 7) que precede a Segdo I: “Descuidados, desdenhosos, violentos — eis como a sabedoria nos
quer: ela € uma mulher, tudo o que ela sempre amou foi um guerreiro”. Nos anos recentes, porém, John Wilcox,
Maudemarie Clark e Christopher Janaway mostraram, de maneira conclusiva, que o aforismo em questdo estd na
verdade na Segdo 1. Wilcox também observa que Auslegung pode significar “explicagdo” além de “interpretagdo” e
que o uso de “comentdrio” no Prélogo sugere que a Terceira Dissertagdo € uma “exegese” da Segdo 1.
Consequentemente, essa seg¢do fornece indicios sobre como toda a dissertagao se desenvolve”. (2010, p. 128)
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2.4. A Segunda Dissertagéo: Divida, Culpa e Ma consciéncia

Como referimos anteriormente a passagem de Ecce Homo, o tema nicleo em jogo
nesta Dissertagdo tem que ver com o instinto da crueldade, instinto da violéncia, enquanto
instrumento empregado pela cultura no “processo de refinamento do homem”, na sua
consciéncia moral e ainda na sua “ma consciéncia’. A crueldade pela primeira vez
revelada como um dos mais antigos e indeléveis substratos da cultura. Além disso, em
seu procedimento genealdgico, Nietzsche se dedica a analise da origem dos termos
“culpa” e ma consciéncia’, de inicio sem o pano de fundo da religido crista, onde tais
conceites aparecem como algo dado e pressupostos como uma “voz de Deus no
homem”. Na interpretagao de Paschoal, a construgao de Nietzsche acaba por demonstrar
que culpa e ma consciéncia séo conceitos que “possuem uma histéria, que sua origem
se da como uma ruptura, como parte de uma transvaloragdao que se impusera com o
predominio de uma determinada forma de vontade de poder. Ao recolocar esses termos
chaves da moral na histéria, mais do que fazer uma critica a moral socratico-platonico-
crista, Nietzsche restitui seu carater de fluidez. Recolocando em movimento do jogo da
moral, ele pretende reacender a possibilidade de futuro para o homem, ndo por meio da
negagao de sua histdria, mas levando-a adiante”. (2003, p.110)

Em termos de organizagao e divisdo interna dos paragrafos, Stegmaier explica que
a “parte principal sobre a origem da ma consciéncia a partir da economia da violéncia (4-
21) vai incluir uma parte introdutéria sobre a possibilidade de uma boa consciéncia, a
consciéncia moral de um “individuo soberano” (1-3), e uma parte final sobre a
possibilidade de um “homem redentor” (22-25). No centro da parte principal, Nietzsche
insere a consideragao intermediaria sobre o seu “método histérico” ou sobre o conceito
de sentido fluido (12) (1994, p 131) .

De fato, nos primeiros trés paragrafos da “Segunda Dissertagéo”, o tema sera o
individuo soberano. Ja na introdugdo Nietzsche fara mengéo a uma tarefa imposta pela
“natureza”: criar um homem capaz de pode prometer, que consegue chegar a razdo, a
seriedade e ao dominio dos afetos. Para tanto, ele precisa desenvolver uma faculdade
oposta ao esquecimento, forga operante no homem e guardia da ordem psiquica, da paz

e até da sua felicidade. Ocorre que tal processo carrega junto uma série de
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acontecimentos na vida do homem, em especial, 0 homem precisa se tornar confiavel,
constante e necessario, inclusive para poder responder pelas promessas que faz.
Nietzsche entdo dira que este & “um imenso trabalho da moralidade dos costumes”
(Nietzsche, 2009, p. 64). Dito de outro modo, serd a “camisa de forga” social a
responsavel por tornar o homem confiavel. Na ponta desse processo, encontramos entéo
o individuo soberano, supostamente livre, e auténomo, livre inclusive da moralidade dos
costumes e que julga poder prometer por vontade prépria. O individuo soberano é a sua
propria medida de valor, reconhecendo como confiaveis os que, como ele, podem
prometer, e o oposto aos que prometem quando nao poderiam fazé-lo. O orgulho desta
condicdo, que conhece a sua responsabilidade, o poder sobre si mesmo e sua suposta
liberdade se tornam instintos dominantes no homem, a ponto de serem identificados

COmMOo a sua consciéncia.

O desenvolvimento da meméria, no entanto, envolve sangue, martirio e sacrificio.
A este respeito Nietzsche explica que em determinado sentido isso tem que ver com uma
espécie de ascetismo: “algumas ideias devem se tornar indeléveis, onipresentes,
inesqueciveis, fixas’ para que todo o sistema nervoso e intelectual seja hipnotizado”.
(2009, p.46/47. Além disso, ser capaz de prometer tem que ver com a entrada na vida

em sociedade, pois s6 assim seria possivel usufruir seus “beneficios”.

Com a pergunta sobre a origem da ma consciéncia, Nietzsche abre o quarto
paragrafo da “Segunda Dissertacao” e reforga a critica os genealogistas ingleses e sua
visdo estreita e a-histoérica. Séo introduzidas as teses de que o grande conceito moral de
culpa é originario do conceito material de divida; e que a ideia de castigo se desenvolveu
de modo auténomo a ideia de liberdade da vontade, isto €, desenvolveu-se apartada da
ideia de que o individuo sendo livre, poderia ter agido diferente, e por isso o castigo.
Segundo Nietzsche, na origem, o castigo &€ dado como contrapartida pelo dano sofrido.
O que se busca & uma compensagao e equivaléncia entre o dano e dor, e que na origem
sao comportamentos decorrentes da dindmica da relagéo contratual estabelecida entre
credor e devedor. A este respeito, no quinto paragrafo, ele explica que tais relagéo
contratuais somente se mostraram viaveis com a presenga de partes capazes de se

comprometer, o que por sua vez demandou a construgao de uma memoria naquele que

71,




firma uma promessa. Nietzsche argumenta que todo esse processo estd envolto na
violéncia e na crueldade. O corpo era muitas vezes objeto de garantia de pagamento da
divida. E caso ndo paga, tanto maior a divida, maior a humilhagéo e sofrimento que se
impingia ao corpo. Nasce daqui a nogéo e ideia de equivaléncia e compensagéo. E o que
Nietzsche chamara de uma légica estranha da equivaléncia, formulada nos seguintes
termos:

A equivaléncia esta em substituir uma vantagem diretamente relacionada

ao dano (uma compensacéo em dinheiro, terra, bens de algum tipo) por

uma espécie de satisfagéo intima concedida ao credor como reparagéo e

recompensa. (...) A compensacao & um convite e um direito a crueldade.
(Nietzsche, 2009, p. 49)

E nesse campo das obrigacdes legais que, no paragrafo sexto, Nietzsche situa a
origem dos conceitos morais de culpa, consciéncia, dever e sacralidade do dever. Na
esfera das relagdes finitas entre os homens e cujo inicio é marcado pela violéncia. E
nesse sentido que se da a ligagao do sofrimento com a culpa. No inicio, no entanto, isto
se da no campo da divida material. A argumentacdo de Nietzsche é de que causar
sofrimento era prazeroso pois substituia o desprazer do dano. Causar um sofrer era um
contraprazer. Vale dizer que a crueldade nao era um problema, como Nietzsche explica
no paragrafo sétimo, nos primérdios da humanidade. A vida na terra era até mais alegre
segundo sua argumentacdo. Foi somente quando o homem se envergonha de si, é
amolecido e moralizado pela religido que o sofrimento se torna um problema. Ele explica
que o homem inclusive se fragiliza e tolera menos a dor. O problema do sofrimento é o
sofrimento sem sentido. E preciso conferir um sentido a ele. O homem entdo inventa
deuses e semideuses capazes de auxiliar na atribuicdo de sentido ao sofrimento. “E

justificado todo o mal que distraia a visédo de um Deus”.

No paragrafo oitavo opera-se uma retomada da investigagéo tema desta Segunda
Dissertagdo. Culpa, sentimento de culpa e da obrigagdo pessoal séo referidos como
derivados da relagdo entre credor e devedor que ja mencionamos acima e que N.‘iétzsche
supde tratar-se da mais primordial relagéo travada entre os homens. E por meio dela, ele
diz “que pela primeira vez defrontou-se, mediu-se uma pessoa com a outra’. Seria
possivel situar nesta relagéao o “primeiro impulso de orgulho humano, seu sentimento de

primazia diante dos outros animais”. (Nietzsche, 2009, p.55). Ele ainda explica que:
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Compra e vender, juntamente com seu aparato psicolégico, sdo mais
velhos inclusive do que os comegos de qualquer forma de organizagédo
social ou alianga: foi apenas a partir da forma mais rudimentar de direito
pessoal que o germinante sentimento de troca, contrato, débito, (Shuld),
direito, obrigacdo, compensacéo, foi transposto para os mais toscos e
incipientes complexos sociais (em sua relagdo com complexos
semelhantes), simultaneamente ao habito de comparar, medir, calcular
um poder e outo. (Nietzsche, 2009, p. 55).

Esta relagcéo basica também se estabelece entre a comunidade e seus membros,
como ele explica no paragrafo nono. E todo agquele que ndo cumprir sua palavra é privado
dos beneficios da vida na comunidade, sendo entéo devolvido para o “estado selvagem”
e fora da lei do qual ele foi até entdo protegido. Como veremos no décimo e décimo
primeiro paragrafos, a nocao de justica surge entdo do homem que consegue prometer,
medir valores e identificar iguais que conseguem prometer. E entre iguais se estabelece
um certo acordo, nogdes que seriam as formas primitivas da justica e do direito penal.
Em Nietzsche o direito penal surge entao da ideia de que tudo tem um prego e tudo pode
ser pago. Dai nasce a lei. Aqui o interlocutor de Nietzsche € Diihring, que pensa a justica
a partir sensacgao de revolta, da sede de vinganga. Nietzsche é contrario a esse modelo
de pensamento, que é especialmente alimentado pelo cristianismo. A interpretacéo
nietzschiana acerca do estado de direito & gque sua criacado almeja mais poder e mais
dominagdo. Em resumo, o que o homem deseja no estado de direito € mais poder. Vale
dizer que com a criagdo do estado de direito, o direito de reparagdo e compensagéo de
um dano sai da esfera pessoal e vai sendo transferido para o Estado. A punigdo entao
n&o se da mais em razdo de uma caracteristica pessoal e vai sendo transferida para o

cumprimento da lei.

No paragrafo décimo segundo, a analise de Nietzsche se volta para o tema da
fluidez dos sentidos. Partindo da analise ainda acerca da origem do castigo e de sua
finalidade, Nietzsche aponta os prejuizos de uma investigacdo que ingenuamente
acredita identificar na finalidade de um castigo a génese desta conduta. Um tal
procedimento ignora totalmente que a causa ou a génese de algo, a sua utilidade final e
bem assim a sua insergdo em um sistema de finalidades & sempre atravessada por uma

série de interpretagdes e reinterpretagdes; em outras palavras, conhecer a suposta
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utilidade e a finalidade de algo ndo assegura em nada a compreensao de sua génese.

Assim, como ele diz:
(...) se imaginou o castigo para castigar. Mas todos os fins, todas as
utilidades s&o apenas indicios de que uma vontade de poder se
assenhorou de algo menos poderoso e lhe imprimiu o sentido de uma
fungdo; e toda histéria de uma ‘coisa’, um 6rgao, um uso, pode desse
modo ser uma ininterrupta cadeia de signos de sempre novas
interpretagdes e ajustes, cujas causas nem precisam estar relacionadas

entre si, antes podendo se suceder e substituir de maneira meramente
casual. (Nietzsche, 2009, p. 61)

A este respeito, julgamos relevante as seguintes observagoes de Paschoal:
E importante notar que nesse item Nietzsche utiliza os termos
‘Interpretieren’ (e ‘Neu-Interpretieren’) e nao ‘Auslegen’, para exprimir a
ideia de interpretar. A diferenca entre estes termos na lingua alema esta
no acento que o segundo da a ideia de exegese, ao passo que o primeiro
designa tanto decodificar sinais, ler sintomas (o que nao deixa de ser uma
exegese) quanto impor significados. O termo ‘Interpretieren’ exprime de
forma muito precisa o procedimento genealdgico, uma vez que ele
associa o esforgo por ler sinais (e desestabiliza-los) com o propésito de
impor significados. Trata-se, portanto, de uma morfologia da vontade de
poder, mas também de uma vontade de poder que desestabiliza para criar

as condigbes de expansdo e dominio de algo diferente daquilo que era
garantido pela perspectiva anterior.

Em Nietzsche a teria da vontade de poder esta associada a fluidez dos sentidos,
que se explicita na no¢éo de interpretacéo e na questao da subjetividade. Por meio deste
pressuposto tedrico (uma espécie de categoria interpretativa argumenfativa, um modo de
explicagdo do mundo) - a vontade de poder — o que se tem em jogo € um desejo de
ampliagdo de poder. Tudo o que se possa atribuir como finalidade ou utilidade de uma
coisa, seu uso ou desenvolvimento, sdo apenas sintomas de um determinado jogo de
poder. Tudo se passa como um palco, onde as coisas aparecem, cumprem seu papel e
depois se vao. Dito de outro modo, as coisas fluem, ndo ha controle sobre o conflito, pois
n&ao ha um agente que controla. Tudo se apresenta em conflito e seus sintomas sdo as
nossas instituigdes, nossas leis. O que pretende Nietzsche com isso é dissolver a ideia
de um ponto fixo, da existéncia de um telos e da causalidade. A evolugéo de uma coisa
é tudo menos o progresso em diregdo a uma meta. Em um processo tanto tenho evolugéo
como forgas contrarias paralelas. Se a forma (castigo) € fluida o sentido (punigao) mais

ainda. O que seria entdo um verdadeiro progresso? A via de maior poder. Nietzsche
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também considera que a ideia de adaptagdo traduz a ideia de conformidade. Toda
adaptacéo é uma propensao de dominar o meio. Toda nova forma surge por conta de um
jogo de forgas.

Ao nos voltarmos para analise do castigo devemos também considerar a questado
da fluidez dos sentidos. Neste sentido, entre os paragrafos décimo terceiro e décimo
quinto, Nietzsche observara que de fato, na histéria tardia da cultura europeia, o castigo
ja ndo apresenta mais um sentido Unico. Seria impossivel entdo afirmar o porqué se
castiga. A titulo exemplificativo ele apresenta uma lista expressiva de sentidos do castigo,
ajustados para diversos probésitos (ex.: Castigo como neutralizagédo, castigo como
impedimentos de novos danos, etc.). Segundo ele, no entanto, a crenca mais essencial
tida pela consciéncia popular é a de que o castigo teria o valor de despertar no cUIpado
o sentimento de culpa. Ocorre que, no pensamento nietzschiano, a producdo do
sentimento de culpa néo fica na lista do castigo. Em linhas gerais, o castigo ndo produz
consciéncia ou remorso, porque ele paga a divida. O sentimento de culpa na verdade é
detido pelo castigo. O que sera possivel atribuir ao castigo sera os efeitos de alargamento
da memoéria, a intensificagéo da prudéncia, enfim, um certo tipo de refinamento. Enfim, o
castigo doma o homem, mas por si s6, nao o torna melhor e sim doméstico (e até mesmo
um tolo). Na visdo de Nietzsche é a divida em suspenso, isto &, ndo paga, que produz a

culpa.

Chegamos entdo a tese do paragrafo décimo sexto, bem peculiar, e que no
contexto da obra de Nietzsche parece ser apenas encontrada na Genealogia. Aqui ele
apresernita uma primeira e provisoria hipotese acerca da origem da ma consciéncia. Ela
seria uma espécie de doeng¢a que o homem contraiu em razéo das mudangas que passou
a experimentar quando passou a viver na sociedade de paz. A ma consciéncia surge
quando o homem se vé obhrigado & viver na sociedade de paz. Em uma sociedade que
ele ndo pode dar vazdo aos seus instintos. Nesse passo Nietzsche volta a fazer
genealogia, e retoma uma espécie de estado pré-social natural. Para ele, os velhos
instintos ainda nos pressionam na vida em sociedade e buscam satisfagbes
“subterraneas”. Neste sentido, a tese, fio condutor de toda a Genealogia, considera que

o homem contrai uma doenga: ele sofre com ele mesmo, na medida em que ndo
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consegue dar vazdo aos seus instintos, eles retornam para dentro do homem. E o
processo chamado de interiorizagdo do homem, quando entédo ele se volta contra ele
mesmo. E na medida que isso ocorre, sdo produzidas membranas no homem, e que
posteriormente serdo denominadas por Nietzsche de “alma”. Preso em si préprio, o
homem aprende a se maltratar. E desse “animal” que surge a ma consciéncia. Mas o
homem que sofre consigo mesmo se torna paradoxal: o sofrimento produz algo
fantastico, no sentido de que a doenca néo acaba com o homem, mas de que o torna
fora da natureza muito mais interessante. Vale dizer que sem essa tensdo o homem néo
valeria a pena para Nietzsche?®.

A ma consciéncia seria entdo uma espécie de contingéncia que acompanharia o
processo civilizatério e parte’ integrante do processo que separa © homem de seu

“passado animal’. A este respeito, vale registrar as seguintes observag¢des de Paschoal:

Nietzsche vé nos impulsos basicos do homem, em seus tragos selvagens,
a for¢ga motriz do processo civilizatério. Neste sentido, quando a moral
socratico-platénica-cristd tenta extirpar do homem estes impulsos,
eliminando a tensdo que ha nele e produzindo um homem “bom” (na
mesma medida em que seja fraco e mediocre), o que se tem é uma
ameagca ao proprio processo civilizatério e ao futuro do homem. Segundo
Nietzsche, o processo civilizatério & parte integrante da aventura que o
homem &, e ndo pode ser interpretado como um esforgo por eliminar dele
a tensdo, sob pena de se estar condenando-o ndo apenas a uma
mesmice, mas a incapacidade de se recriar, de langar-se em novas
aventuras (o que Nietzsche denomina como o futuro do homem). (2003,
p. 134)

Segundo Stegmaier o que ha de inovador na tese de Nietzsche nao que tem ver
com o surgimento da moral no processo civilizatorio, isto para ele, € algo convencional,

tem que ver com o fato de que o ingresso na sociedade de paz néo € incondicional,

% “Mas a luta contra Platdo, ou para dizé-lo de modo mais simples e para o “povo”, a luta contra a pressio cristdo-
eclesiastica de milénios — pois cristianismo é platonismo para o “povo” — produziu na Europa uma magnifica tensdo
no espirito, como até entdo ndo havia na Terra: como um arco assim teso pode-se agora mirar nos alvos mais
distantes. Sem divida o homem europeu sente esta tensdo como uma miséria; e por duas vezes ja se tentou em
grande estilo distender o arco, a primeira com o jesuitismo, a segunda com a llustragdo democrética — a qual péde
realmente conseguir, com a ajuda da liberdade de imprensa e da leitura de jornais, que o espirito ndo se sentisse a
si mesmo como “necessidade”! (...} Mas nds que ndo somos jesuitas, nem democratas, nem mesmo alemies o
bastante, né bons europeus e espiritos livres, muito livres, nos ainda as temos, toda a necessidade do espirito e toda
a tensdo do seu arco”. (Nietzsche, 2005, p. 8)
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implica sacrificio, adoecimento e o pre¢o de uma “duradoura auséncia de paz interna”
(1994, p. 156)

Neste ponto precisamos fazer um recorte e retomar algumas consideragoes do
primeiro paragrafo para uma analise conjunta com este paragrafo décimo sexto. Em sua
énfase na perspectiva genealégica de Nietzsche, Wotling explica que a determinagao da
cultura esta indissociavelmente ligada ao processo de “humanizagéo de natureza”. Por
isso é fato curioso que ja no inicio da “Segunda Dissertagdo” da Genealogia Nietzsche
expressamente atribua a propria natureza a tarefa de tornar o homem invariavel, capaz
de cumprir promessas: “criar um animal que pode fazer promessas — nao € esta a tarefa
paradoxal que a natureza se impds, com relagdo ao homem? (Nietzsche, 2009, p. 43) "
A pergunta que se coloca é: qual o estatuto da natureza nessa Dissertagdo da
Genealogia? Wotling responde a este questionamento com o argumento de que a origem
e a fonte desta tendéncia de impor ao homem uma regularidade néo é outra senéo ele
mesmo: “o nascimento do Estado e a moralidade dos costumes sdo fontes de
regularidade que um certo tipo de homem imp&e a outros homens fazendo uso de uma
forga superior (2014, p. 262) ”. A agao da natureza entdo referida por Nietzsche nesta
passagem tem que ver com uma forma de interpretagao do homem, pelo préprio homem,
0 que por sua vez desemboca no aparecimento de uma espécie de “bipolaridade” da
histéria humana: é preciso considerar o homem ao mesmo tempo objeto e sujeito da
crueldade, tanto forca como matéria que Ihe impde formas. Além  disso, WOTLING
explica ser preciso considerar também que, quando Nietzsche fala da “agdo criadora”
esta em jogo o estabelecimento dos meios pelos quais é possivel agir sobre 0 homem e
orientar seu desenvolvimento. A¢éo criadora tem que ver com um meio de preservar ou
desenvolver certas caracteristicas no homem, em uma espécie de “sele¢do”. Assim se
estabelece a ligagéo entre crueldade e cultura. E assim se compreende que na origem,
consciéncia moral e ma-consciéncia estdo ligadas a uma agéo que é exemplo de uma
acao seletiva.

Passando entdo a analise dos paragrafos finais da Segunda Dissertagéo, vemos
que no paragrafo décimo oitavo persiste a questdo do conflito interno que se instala no

homem e que pode ser também interpretado, como ja referimos, como um gerador de
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uma forga ativa. E o que Nietzsche designara por ma consciéncia ativa. Neste paragrafo
ele também dira que, na condigédo de valor moral, o ndo-egoismo tem origem na ma
consciéncia, dado que & somente a vontade de maltratar-se que “fornece a condigédo
primeira” para o valor do ndo egoismo. A ma consciéncia & uma doenga somente em
termos de algo que precisamos passar para uma espécie de elevagao. A metafora que
ele entdo apresenta a este respeito no paragrafo décimo nono faz referéncia a gravidez.
As condigdes de surgimento dessa doenga demandam um retorno a analise de alguns
pontos, a saber: a relagéo de direito privado entre credor e devedor. Historicamente ela
foi introduzida na relagdo entre vivos e antepassados. Segundo Nietzsche, em sua
concepgao original, em uma comunidade tribal ha uma obrigagéo juridica entre a geragéo
vivente e seus fundadores. Nao se trata de um vinculo sentimental, na perspectiva
nietzschiana. Nesta passagem, ele apenas langa a ideia, sem maiores explicacoes, de
que “seria licito inclusive contestar a existéncia de vinculo por sentimento durante o mais
longo periodo da existéncia humana” (Nietzsche, 2009, p. 71). Neste tipo de pensamento,
a subsisténcia da comunidade esta vinculada aos sacrificios e realizagdes ofertados aos
antepassados. Ha uma divida (Schuld) que cresce proporcionalmente as vantagens
experimentadas pela comunidade. Quanto mais poderosa e independente a comunidade
maior a divida para com os fundadores (antepassados) e maior o medo de seus poderes.
A divida se paga por meio de sacrificios que podem ser festas, musicas, obediéncias,
etc.... Nietzsche explica que, levada até o fim e conduzida pelo temor, esta l6gica acaba

por transformar o ancestral mais poderoso em um Deus.

Ocorre que nem mesmo o declinio de tais comunidades & capaz de apagar a
consciéncia de se ter dividas com a divindade, é o que Nietzsche esclarece no inicio do
paragrafo vigésimo. O peso das dividas € uma heranga deixada pelas comunidades
tribais?®. O ponto maximo desse sentimento sera desencadeado pelo surgimento do
Deus cristdo, como ele esclarecera no paragrafo vigésimo primeiro, onde Nietzsche deixa
claro que a digressao havida até agi, tratou do nexo entre “culpa” e “dever”, sem ter

%64 A transicdo é marcada por aquelas vastas populacdes de escravos e servos da gleba, que se adaptaram ao culto
dos deuses dos senhores, seja através da coergdo, seja por servilismo e mimicry (imitagdo): a partir delas esse legado
se alastrou em todas as direges”. (Nietzsche, 2009, p. 73)
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tocado ainda na moralizagdo destes conceitos. Uma vez que isto se opere, isto é,
moralizando-se tais termos, Nietzsche apresenta a tese de que o que se vé é uma
inversdo de sentido, primeiramente contra o préprio devedor, onde se enraiza a ma
consciéncia e em segundo contra o proprio credor, referindo-se para tanto, as figuras de
“Addo, o ancestral amaldigoado”, a natureza demonizada e até mesmo a “propria
existéncia, que resta como algo em si, sem valor”. (2009, p. 74). O alivio para tantos
males surge por meio de um “golpe de génio do cristianismo: o préprio Deus se
sacrificando pela culpa dos homens, o proprio Deus pagando a si mesmo, Deus como o
Unico que pode redimir o homem dagquilo que para o préprio homem se tornou irredimivel

— o credor se sacrificando por seu devedor, por amor”. (Nietzsche, 2009, p. 74/75)

-

O que se segue dai é a apreenséo, pelo homem da ma consciéncia, dessa
suposicao religiosa e uma reinterpretacéo da divida ndo moralizada para uma divida com
Deus: a culpa. O homem entdo reinterpreta seus “instintos animais” como culpa com
Deus. Nietzsche entdo dira, no paragrafo vigésimo segundo, que o se opera é uma
“espécie de loucura da vontade, nessa crueldade psiquica, que é simplesmente sem
igual: a vontade de sentir-se culpado e desprezivel, até ser impossivel a expiagdo, sua
vontade de sentir-se castigado, sem que o castigo possa jamais equivaler a culpa (...)".
(2009, p. 75). Vale dizer que uma concepgéao de Deus, como ele esclarece o paragrafo
vigésimo terceiro, néo precisa- se dar tal como no cristianismo, isto é, que massacra e
tolhe os instintos do homem. Ha maneiras mais elegantes e nobres de se conceber a
divindade, exemplo disso séo os gregos, entre os quais “0 homem se sentia divinizado e
ndo se dilacerava, ndo se enraivecia consigo mesmo!”. (Nietzsche, 2009, p.76). Esta
argumentagdo vai ao encontro daquela ideia apresentada para o propésito da

Genealogia, a de que nao existe “A Moral” e sim diversas possibilidades de morais.

Por fim, nos paragrafos vigésimo quarto e vigésimo quinto, nos parece ser possivel
afirmar que o objetivo de Nietzsche desta Dissertacdo ndo se limitou a apenas
desconstruir um ideal. “Para se erigir um ideal, é preciso antes destruir um santuario”.
Isto se justifica com as observagées de Nietzsche sobre ja ter passado tempo demais
considerando como ruim nossas propensodes naturais. Ele observa ser tempo de inverter

o olhar e atribuir as propensées “inaturais” a ma consciéncia. Certamente os homens
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bons, comodos e sentimentais seriam opositores deste movimento. Bem por isso ele
considera que um tal propésito reclama uma outra espécie de espirito (os fortalecidos).
Eis entdo o momento em que ele anuncia sua crenga no homem redentor da realidade,
que um dia vira. O homem do futuro que nos salvara do ideal vigente e do niilismo,
vencedor de Deus e do nada.

2.5. O lugar do corpo e a historia da cultura

O tema do corpo e a analise da histéria da cultura, na abordagem Patrick
WOTLING, na medida em qué tem por enfoque o problema da civilizagdo como central
nas investigacées de Nietzsche, contribuem de modo interessante para nossa pesquisa.
De inicio, o autor explica que em uma primeira etapa do pensamento de Nietzsche, o
sentido cultura tera que ver com manifestacées humanas, determinadas pela vontade
poténcia e com uma nog¢édo ampla e unificadora da qual séo elementos particulares, por
exemplo, a arte, as correntes politicas, um sistema filoséfico. Também neste momento
tera que ver com a concepgao nietzschiana de cultura a relagéo importante entre a cultura
e a formacéo de um certo tipo de individuo. Segundo Wotling, todo o problema da cultura
reside na logica dual e desnorteante em que o corpo e seus valores produzem
interpretacdo e a interpretacdo produz uma modificagdo no corpo e nas condigdes de
vida.

Néste ponto precisamos novamente retomar o tema da vontade de poder. Nos
termos da obra de Wotling, vontade de poder é traduzida por uma forma primitiva das
funcgdes organicas de nutricdo e geragao, e que faz dos instintos e dos afetos o recurso
privilegiado por meio dos quais se estrutura o pensamento de Nietzsche?’. E também
nesse sentido que se estabelece a ligagéo entre vontade de poder e interpretacgao, pois
interpretar & criar sentido e o sentido sempre & segundo os jogos de forgas, engendrados
pelos instintos e pelos afetos. Com objetivo de eliminar qualquer interpretacdo que possa

conduzir este estatuto dos instintos a uma concepg¢éo atomista, isto &, que considere um

¥ No aforismo 11 de A Gaia Ciéncia Nietzsche diz que a consciéncia é o Gltimo estagio, o mais tardio, daquilo que é
orgénico; é por conseguinte, o que ha de menos acabado e de menos forte. Sem a associagdo dos instintos a
humanidade pereceria sob o peso de juizos superficiais ou da credulidade de sua consciéncia.

80




substrato fixo de onde provém tais afetos, o intérprete em analise explica que o que esta
em jogo nesta teoria de Nietzsche € o tema da linguagem, pois é ela quem “permite
descrever a aplicagéo da hipétese da vontade de poténcia a um problema muito preciso:
a analise do homem e da constitui¢do da cultura. Ela tem como meta como se efetua, no
campo humano, a atividade fundamental de interpretacéo; todo esforco de Nietzsche
consiste em remeter instintos e afetos a manifestagées da vontade de poténcia, pois ele
repete: ndo ha nada além disso”. (Wotling, 2014, p. 127). O tema do corpo aparece entdo
misturado no léxico psicolégico e fisiologico, que ampliam o seu entendimento e travam
qualquer possibilidade de se buscar nele um ponto fixo e fundamento de conhecimento,
isto porque, neste entendimento “o corpo & um complexo de interpretagoes
concorrentes”; “o corpo & um-texto, mas um texto que engendra, por sua vez, outros
textos” (Wotling, 2014, p. 146). Tais afirmagdes melhor se esclarecem com as seguintes
consideragdes:
E esse jogo com a metafora filologica que permite a Nietzsche, ao mesmo
tempo explicar a atividade interpretativa da vontade de poténcia e abrir
seu questionamento sobre o problema da cultura, a qual &, finalmente,
apenas o conjunto de textos engendrados pelo corpo: “O homem
encontra, por fim, nas coisas nada além do que ele mesmo nelas
escondeu: o encontrar chama-se ciéncia, o esconder — arte, religido,
amor, orgulho”. Assim a analise nietzschiana do corpo permite pensar

uma relacdo genealdgica que, a partir da cultura remonte a vontade de
poténcia. (Wotling, 2014, P. 146)

Estruturado nestes termos, cultura ndo é outra coisa sendo uma interpretacao,
uma certa manifestagdo e estado do corpo; ndo sendo possivel atribuir a nenhum
elemento ou fendmeno da cultura a pretensao de uma validade “em si”, neste modelo.
Todos os elementos da cultura seriam apenas sinénimos de um sistema de signos cujo
significado & de ordem pulsional. Talvez por isso Nietzsche questione, como observa
Wotling, se a filosofia n&o foi em geral até aqui uma interpretagdo sobre o corpo € um
mal-entendido sobre ele. Isso implica pensar que a filosofia, enquanto elemento particular
da cultura, também & simbolo e transferéncia de sentido a partir do corpo, motivo pela
qual nao mais deveria ser considerada “sob um ponto de vista da objetividade, em uma

busca serena e desinteressada da verdade. (Wotling, 2014, 155).
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Em Nietzsche, nas consideragdes de Wotling, decifrar o sentido de um fenémeno
implica ao mesmo tempo evidenciar os impulsos e afetos que em razéo de seus
movimentos |he dao forma. Este procedimento é especialmente importante porque,
revelar ndo apenas a interpretagdo em jogo no fendémeno da cultura, mas também um
certo estado do corpo por tras de uma dada cultura, traduzindo a qualidade do trabalho
cumprido pelos instintos e os afetos, assegura que a genealogia ndo se afunde no

relativismo.

Ja em uma segunda etapa de sua investigacdo genealégica da cultura, agora néo
mais tendo por enfoque a génese psicologica como tratada até aqui, Nietzsche
redicionara sua investigagdo ao modo de constituicdo da cultura, isto &, para a génese
histérica. Como explica Wotling, tal génese sera “o instrumento que possibilita, pelo
estudo da histéria de um fenédmeno de cultura, mostrar sob o efeito de quais forgas ele
se constitui e se transforma, possibilita compreender para qual diregédo um tipo de valor
orienta o desenvolvimento do homem. Intimamente vinculada ao trabalho do tempo, a
genealogia possui, assim, uma dupla determinagdo, ao mesmo tempo sincrénica e
diacronica, e por conta da estrutura da vontade de poténcia, a determinagéo psicologica
das origens e a determinagdo historica das transformag¢des ndo serdo em momento
algum dissociaveis”. (2014, p. 230/231)

Em sua determinacao historica, como a analise das Dissertacdes da Genealogia
jaindicou, a cultura em Nietzsche seria a principio redutivel a histéria da crueldade. Trata-
se de um estatuto fundador dos comportamentos morais e religiosos e presente em toda
atitude humana, ja que sempre nesta reside o desejo de dominagéo do outro, valendo-se
da crueldade como fim. Segundo Wotling, “a histéria da cultura € a histéria da crueldade
porque esta é uma determinagdo da vontade de poténcia” (2014, 235), além disso, é
importante considerar que uma tal caracterizagao da cultura também tem que ver com a
contraposicdo do pensamenfo de Nietzsche com o pensamento de Rousseau e
Schopeﬁhauer, na medida em que estes entendiam a compaixdo como uma virtude
natural do homem e um fundamento da moral. Condenada desde o Prologo da
Genealogia, o que é confirmado com a conclusdo das trés Dissertagdes, a genealogia da

compaixao € como que substituida pela crueldade. O que parece ser para Wotling a
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grande sacada de Nietzsche é levar ao estremo uma certa ideia que a principio poderia
parecer equivocada e relacionada a suposigdo de uma “bipolaridade”, isto &, de que
“somente ha crueldade porque uma for¢a busca interpretar, assimilar uma outra”. Este
modelo que estaria no fundo da crueldade levaria a “cisao dicotémica do individuo”, que
pode ser expressa nos seguintes termos:
efetua-se um jogo complexo de dominagéo e sujei¢cdo no interior mesmo
da pessoa, no qual o sacrificio de uma parte de si mesmo e sofrimento
sentido por essa parte sacrificada constituem, na verdade, o meio para a
outra chegar a intensificagcdo do sentimento de poténcia. Esse modo de
intensificacdo do sentimento de poténcia, pois o sacrificio ndo tem outro

sentido, € um dos processos mais originarios da historia da cultura.
(Wotling, 2014, p. 236)

A investigacdo de Nietzsche no ambito histérico recuara ainda mais no interesse
do que Wotling chama de “principio de crueldade”, quando entdo o filésofo procedera
uma genealogia do sentimento de poténcia?®:

Mas porque o sentimento de impoténcia e de medo foi por tanto tempo e
tao fortemente estimulado continuamente o sentimento de poténcia se
desenvolveu em tal fineza que o homem hoje pode hoje pode se comparar
com a mais delicada balanga. Ele tornou-se seu mais forte pendor; os

meios descobertos para criar esse sentimento sdo quase a histoéria da
cultura. (Nietzsche apud Wotling, 2014, p. 238).

Ocorre que o jogo do sentimento de impoténcia — sentimento de poténcia s6 se
efetiva se admitirmos existir uma forma de percep¢éo originaria destes sentimentos, isto
é, um “homem como animal que mede”, resguardadas as adverténcias de Wotling no
sentido de que, longe de qualquer percepcao idealista, o que mede o homem “s&o
essencialmente as variagoes de seu sentimento de poténcia, unica percep¢édo no sentido

estrito, ligada de modo indissociavel a busca por assimilagdo.” (2014, p.241) O

8 “Em razdo da estrutura da hipdtese de leitura de Nietzsche, essa genealogia do sentimento de poténcia s6 pode
ser histdrica, pois, do ponto de vista psicoldgico, a busca da intensificagdo desse sentimento, enquanto determinagdo
da vontade de poténcia, constitui termo de analise. Qual é entdo o sentido desse texto? Aqui Nietzsche se vé de novo
confrontado com o problema da constituigao de sua nova linguagem; a dificuldade parece com nitidez se se pensa
no que Nietzsche tenciona fazer nesse aforismo, pois ele constitui uma das primeiras apresentagées daquilo que
ainda ndo se chama vontade de poténcia, e deve ser lido paralelamente com os textos Para além de bem e mal cujo
objetivo é apresentar e legitimar esse conceito. Porém, a época de Aurora, o termo ainda ndo esta fixado, o que leva
Nietzsche a recorrer a linguagem idealista para expor suas analises e, por consequéncia, o obriga ironicamente a
multiplicar os procedimentos destinados a recusar a perspectiva do questionamento idealista. Por essa razdo ele
nega a crueldade a-histérica e prepara a teoria da espiritualizagao”. (Wotling, 2014, p. 238/239)
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sentimento de medo representara entdo uma forga que ameaca em tese exatamente
esse processo de assimilagdo. O homem entédo procurara a origem desse sentimento de
medo em tudo aquilo que escapa ao seu controle, que ndo se submente a uma
dominacéo direta, isto &, nas forgas naturais.
A natureza toda &, na imaginag¢éo dos homens religiosos uma soma de
acbes de seres conscientes e querentes, um enorme complexo de
arbitrariedades. Quanto a tudo que nos é exterior, ndo se permite
nenhuma concluséo de que algo seréd de tal ou tal maneira, terd de chegar
a saber de tal ou tal maneira; o aproximadamente certo, calculavel somos
noés: o homem é a regra, a natureza, a auséncia de regra, - essa
proposicdo contém a convicgdo fundamental que domina culturas

produtivas, religiosas, rudimentares. (KSA 3. 112, A § 111. Nietzsche
apud Wotling, 2014, p. 242)

No sentido estrito, uma tal concepgao da natureza?® representa uma interpretagéo
de ordem moral; “é 0 homem que lhe impde leis a partir do exterior, precisamente porque,
originalmente ele ndo as percebe; isto é as regularidades pelas quais se define de modo

habitual a natureza fazem parte de um trabalho de assimilicdo.” (Wotling, 2014, p. 242)

29 A respeito do conceito de natureza Niemeyer explica que ela “ndo é tratada nos escritos de Nietzsche nem como
unidade nem como continuidade. A partir das inimeras e dispersas atribui¢des surge uma imagem muiltipla da
natureza, que se reporta frequentemente a motivos histéricos-filoséficos. Nietzsche oscila em seu pensamento
sobre ‘a natureza entre transfiguragdo romantica, esbogos metafisicos e andlises positivistas, de modo que
posicBes particulares, comparativamente, podem parecer contraditérias. Em suma, elas oferecem um
entendimento de natureza, relativamente ao que foi mencionado, que é afirmador da vida, do mundo, o qual se
assenta sobre fatos fisiopsicoldgicos. Nietzsche utiliza — como o Iluminismo — o conceito de natureza como ideal
e contraste ante as representagdes passiveis de critica. (...) O cardter misterioso (Unheimlichkeit) e a
‘NEUTRALIDADE’ da natureza espantam e fascinam ao mesmo tempo, porquanto ela se fecha ante o observador.
No entanto, em uma civilizagdo conduzida erroneamente, a natureza adquire o carater de um refligio, uma vez
que ela ‘nenhuma opinido tem sobre nds’ (MA 508). Raio, trovdo e granizo aparecem como ‘poderes livres, sem
étical’ (a von Gersdoff, 7-4-1866). Os atributos historicamente condicionados da boa e da ma natureza Nietzsche
desmascara como proje¢des historico-culturais. No animismo os homens atribuem a natureza sua ‘ma e
caprichosa disposi¢do moral (Gesinnung)’ (M 17), e mais tarde, no periodo critico-social de Rousseau, a natureza
é tornada um ideal. Nietzsche advoga entdo arrancar fora aquela escamada pele da ‘SEGUNDA NATUREZA’ (M
455). Em contraposicdo a critica da cultura de Rousseau, o ideal de Nietzsche da natureza é transfigurado de
modo ndo harménico, mas é cunhado pelo DARWINISMO e por detalhados conhecimentos cientificos. Nietzsche
propaga um ‘NATURALISMO MORAL’, o qual se baseia na ‘utilidade’ natural (GD, Moral como contranatureza 4)
é dirigida contra os INSTINTOS e contra as caracteristicas naturais do homem, simultaneamente nega sua
psicologicamente demonstrada origem plebeia a partir de relacdes de troca (aus Tausch) e a partir dos instintos.
NIETZSCHE louva a ‘grande INDIFERENCA da natureza em relagdo a bem e mal’ (NF 1887, 10(52)) e salda a
propriedade produtora de individuos fortes (cf. JGB 197). O CRISTIANISMO como ‘desnaturalizagdo
(Entnatiirfichung)’ (NF 1888, 10(77)) contrapde-se a natureza tornando-se com isso algo contranatural (cf. NF
1880, 3(1)).” (2014, p. 394/395)
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Sera entéo a partir desse jogo de luta contra o sentimento de impoténcia que a crueldade

é reintroduzida, ndo como um instinto ou pulsdo gratuita, mas sim como agéo criadora:
a crueldade designa a modalidade do processo de interpretacéo posto em
marcha para assegurar a mestria sobre um fenémeno, qualquer que seja
a sua natureza. A reducao da historia da cultura a histéria da crueldade,

@ entdo, precisada pela busca do previsivel, isto &, o calculavel, conceitos
que, na verdade, designam formas particulares do ja é conhecido:

“Na economia animica interior do homem primitivo predomina o medo
ante o mal. Que é o mal? De trés modos: o acaso, o incerto, o repentino.
(...) Ora, toda a histéria da cultura apresenta uma diminuigdo daquele
medo ante o acaso, ante o incerto, ante o repentino, isto &, aprender a
calcular, aprender a pensar causalmente, aprender a prevenir, aprender
a crer em necessidade. Com o crescimento da cultura, o homem chega a
dispensar essa forma primitiva de submissado ao mal (chamada religido ou
moral), daquela “justificacdo da infelicidade”.( KSA 12.466, 10 Nietzsche
apud Wotling, 2014, p. 247)

A crueldade aparece neste ato de combate a natureza, neste ato de imposigdo de
regularidades e regras que lhe sdo estranhas; isso permitira Nietzsche articular
sentimento de poténcia com sentimento de prazer; este ultimo operando na condigédo de
moeda de troca, e que justificaria a adogéo do sistema de compensagéo e equivaléncias
entre uma perda e uma agao cruel, “segundo o esquema avangado pelo segundo tratado
da Genealogia da Moral, que s6 se torna perfeitamente explicito ao ser reportado a
economia global do sentimento de poténcia”. (Wotling, 2014, p. 249)

A analise da obra em comento indica ainda, ao que parece, que para Nietzsche a
questdo da crueldade é algo presente em toda a histéria da humanidade e nao sé nos
estégioé seus mais antigos. A forma em que ela se manifesta, no entanto, recebe
nuances dignas de nota, inclusive porque, na medida em que ela &€ uma determinagéo da
vontade de poténcia, ndo seria possivel concebé-la em compreenséo Unica e imutavel.
Estas consideragoes abrem espago para um ultimo assunto a ser apresentado neste
topico e que diz respeito tema da espiritualizacéo, explicado por Wotling nos seguintes

termos:
Por meio do conceito de espiritualizagao, Nietzsche designa uma
modalidade especifica do tratamento dos instintos e dos afetos que ele

define ao opd-la a duas modalidades concorrentes: a manifestagéo bruta
do instinto que se descarrega imediatamente em sua violéncia, e por outro
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lado, a busca, vista como muito mais inquietante, pelo aniquilamento dos
instintos a fim de impedir sua poténcia de se descarregar.

Sabemos que a modalidade de aniquilamento dos instintos tem que ver com a
cultura decadente, que Nietzsche atribui de modo predominante ao cristianismo. A
modalidade oposta a isso e que Wotling chamara de processo de espiritualizacéo, sera
entdo representada por uma espécie de tempero de um instinto por meio de outros
instintos: “é nessa medida que se pode falar ndo de uma vontade de aniquilar a poténcia,
mas de uma modificacdo das rela¢des de poténcia”. (2014, p.254) Neste cenario, a justica
seria entdao um exemplo de espiritualiza¢do da violéncia. Dai porque o comentador entao
afirmara ime, “mais do que historia da crueldade, a historia da cultura é a histéria da
espiritualizagéao da crueldade”. (2014, p. 255)

Alguns problemas merecem agora ser explorados. Apesar de paradoxal ao que
registramos até agora em relacao ao que se interpreta do pensamento de Nietzsche, nao
nos parece equivocado pensar que todo o processo de interiorizagdo do homem caminha
junto, tanto com a ideia de uma predisposi¢do continua para violéncia - uma espécie de
determinagéo do homem - assim como caminha junto com a suposicéo de que a ele resta
somente uma Unica forma de relacédo com a natureza: a de dominagéo, subjugo e no
limite, eliminagdo. Ainda que a ideia de natureza aqui tenha que ver com o proprio
homem: eliminag¢édo e dominag¢ao daquilo que nele & ndo humano. Ja demonstramos no
primeiro capitulo desta Dissertagao que na cosmologia Kwakiult, por exemplo, o sentido
da relacdo entre natureza e cultura, construida no sistema da troca, tem que ver com
uma dialética de intercambio, que incorpora o mundo natural sem elimina-lo, isto &,
elimina-lo no sentido de considera-lo um assunto que diz respeito somente aos homens.
A isto poderia se opor o arghmento de que o homem em jogo no pensamento de
Nietzsche é o europeu. De nossa parte, no entanto, recorremos a questdo do método:
genealdgico. Lembremos que Nietzsche expressamente refere no Prélogo: “Para isso
encontrei e arrisquei respostas, diferenciei épocas, povos, hierarquias de individuos,
especializei meu problema (...) (2009, p.9)”. De todo modo, ndo desconsideramos que o
que esta em questao sao visdes de mundo diferentes: entre os Kwakiult (e talvez fosse o

caso de se generalizar para o pensamento nativo) a humanidade é o elemento comum a
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todas ‘as espécies. Em Nietzsche ela é dignidade exclusiva do homem
(antropocentrismo).

Y

No que se refere a génese nietzschiana dos sentimentos culpa e da ma
consciéncia, Nietzsche concebe que historicamente as trocas mantidas em uma
comunidade tribal eram construidas sob o manto de uma obrigacéo juridica estabelecida
entre a geragdo vivente e seus antepassados. E daqui que surge a nogdo de divida
material. Nietzsche inclusive considera expressamente ser possivel negar a existéncia
de um vinculo de sentimento envolvido em tais trocas “durante o mais longo periodo da
existéncia humana”. Ocorre que, como demonstramos no primeiro capitulo deste
trabalho, ha farto relato etnografico indicando que as trocas mantidas entre as
comunidades tribais estdo inseridas em um sistema mais geral e permanente de
circulagao (dadiva), e que s6 de modo muito equivocado pode ser resumido a troca
material de bens e riquezas. E nesse sentido que a divida produzida em comunidades
inseridas nestas economias precisa ser tomada como objeto de analise. A este respeito
pensamos que as interpretagées de Constantino sobre o sentimento de divida no interior

do sistema da dadiva contribuem positivamente.

Como sabemos, Mauss nos mostrou que o objeto inserido no sistema de
circulacédo da dadiva sempre traz junto algo de seu doador e que, portanto, carrega um
valor que ndo € apenas material. Mauss também demonstrou que o sera restituido em
um sistema de trocas ndo €, e nem deve ser igual ao que recebeu. Segue dai uma
espécie de assimetria que se constata entre os momentos dar, receber e retribuir, e que
carrega junto uma certa margem de liberdade entre as partes envolvidas na troca. A
interpretacdo de Constantino sobre isso fara entéo alusdo a um “universo da divida, com
uma insolvéncia propositalmente sustentada — é ela que garante assim a permanéncia
do lago: o restituir ndo finaliza o ciclo pois a retribui¢éo, (por ser assimétrica e diferenciar-
se do inicial dado) € ela mesma um novo dar, que provocara uma nova exigéncia de
doagdo”. (2009, p. 232) Dai ser possivel afirmar que o ciclo da dadiva € um eterno
sentimento de divida, mesclado com bens materiais. Ainda no mesmo sentido,

Constantino explica que
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O fundo moral da dadiva é a consciéncia das inUmeras situacées de
excesso e caréncia que clamam por uma espécie de equilibrio que, no
entanto, deve ser instavel. O mundo da vida é o mundo da divida, ndo a
que obriga, instrumentalmente, a sua solvéncia, através de um
equivalente monetario, politico ou juridico, os media sistémicos. Diz,
antes, respeito a promessa de sua solvéncia por meios “em aberto” e ndo
definitivos, expressos pela reciprocidade simultaneamente obrigada e
desobrigada de coisas, palavras ou atos praticos de fundo sempre
simbélico, numa circulagdo geradora de constantes assimetrias néo
destrutivas, pois ndo acumulaveis. Nao se trata apenas de um
interacionismo simbélico de interpretagcdes e valoragbes mentais, uma
economia semantica mentalista, pois a dadiva & concreta, material, seja
com coisas agindo como simbolos, seja com simbolos agindo como
coisas. (2009, p. 89/90)

Sob esta perspectiva, a divida entdo terda uma implicagdo multifacetaria que
perpassa os diversos tipos de instituicdes da comunidade. Em outras palavras, ndo se
trata apenas de uma questado de juridica ou material. Sao dividas produzidas com o
propésito de criar lagos. Aléem disso, nestas cosmologias, a divida & também expresséo
de uma relagédo intensiva e real entre pessoas e coisas, humanos e ndo humanos, como
referimos na introdugéo e primeiro capitulo deste trabalho, e que tem em sua base um
modo de relagdo com a natureza que privilegia o intercambio e nao o controle ou a
eliminagdo. Esse modo de relacédo é franqueado pela visdo de mundo do pensamento
nativo que vé a humanidade como elemento comum a todas as espécies. Ha por isso
uma diferencga de natureza na interpretacéo nietzschiana da divida que néo leva em conta
o fato de que no pensamento nativo a divida esta permeada por tal moralidade.

Além disso, em sua incursdo genealdgica da culpa, Nietzsche parecer levar em
conta algo que estd em jogo no estagio de sua propria argumentagdo. Em outras
palavras: anacronismo, pois € somente com advento da modernidade que podemos
pensar a divida material nascida na troca, objeto da analise de Nietzsche, pois € quando
se implementa a ;separagéo sujeito - e objeto. Neste contexto, um exercicio nos parece
possivel considerar: pensar a origem da ma consciéncia como decorrente da cisdo
homem e natureza. Uma espécie de falta. Como consequéncia teriamos uma inversao
de percurso nas reflexdes de Nietzsche: a divida moral, presente no interior da dadiva é
transformada em divida material (nascida entre os modernos). O sofrimento decorreria
entdo desta perda com o lago espiritual e relagdo intensiva com as coisas e com 0s

outros.
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3.
Considerag¢bées Finais

Como anunciamos na introdugéo, dividimos a dissertagdo em dois capitulos. O
primeiro destinou-se a descrever a construcdo da teoria de Mauss no que se refere ao
sistema da déadiva, iluminando as nogdes de fato social total, de dom/dadiva (enquanto
expressao privilegiada do fato social total), a ideia de endividamento e o papel destes
elementos na construgdo da vida social. Também procuramos situar seu discurso no
ambito da sociologia francesa e sua caracteristica (re)fundante no ambito da historia das
ciéncias sociais, e que pode ser traduzida pelo reordenamento dos saberes
(antropolégicos, etnolégicos, linguisticos, psicoloégicos) em favor de um projeto que néo
mais se coloca em termos da oposi¢ao entre o social e o individual, mas sim sobre sua

constituicdo propriamente simbdlica.

O segundo capitulo destinou-se a Genealogia, com um recorte voltado a andlise
da “Segunda Dissertagédo” e os temas que sobressaem da sua leitura. Percorremos suas
reflexdes sobre o impacto do passado moral do homem ocidental em seu futuro; sobre o
papel da cultura e da crueldade no processo civilizatério do homem; sobre a fungéo do
aparecimento da memoria; e enfim, sobre o “longo trabalho pré-histérico” de moralizagao
do homem. Procuramos descrever os termos em que o procedimento genealégico se
apresenta nesta passagem da obra, notadamente quanto ao recurso de que se vale
Nietzsche aos conhecimentos sobre a formagéo biolégica e social do homem. Tal
percurso abriu espaco para colocarmos em questdo os termos e os pressupostos que
estdo implicados nesta anterioridade buscada por Nietzsche para pensar o “animal
homem”.

Como vimos na introdugdo e no primeiro capitulo deste trabalho as trocas
analisadas por Mauss constituem uma forma originaria de intercambio, néo traduzida por
um mecanismo de simples circulagéo de bens e mercadorias, que coloca em destaque
diversos comportamentos. Ha sempre um valor simbolico que € produzido em tais trocas.
Tudo que é trocado se encontra revestido de uma espiritualidade (“as coisas tem alma”),

carrega algo que é préprio do seu doador, o que impde um retorno compensatorio a sua
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origem: o pagamento de uma divida. S&o dividas produzidas com intuito de vinculagao,

por desejo de alianga. Nao se tratam de dividas materiais. Sob esta perspectiva, a

2

alianga-divida corresponde a expressdo de uma relagéo social estruturada fora do
registro de um contrato, por oposi¢cdo ao que concebem as teorias contratualistas
modernas. Mas ndo é s6, ela é também expressdo de um comportamento estruturado
por uma relagéo intensiva e real entre pe'ssoas e coisas, humanos e nédo humanos, como
também antecipamos na introducéo deste trabalho. Seria inadequado reduzir e limitar a
descrigdo da dadiva, dos institutos de potlatch ou kula, a um sistema que se opée aos
principios utilitaristas ou contratualistas..

Convém por isso retomar o ponto de vista abrangente de Goldman construido a
partir das observacdes do povo Kwakiutl. Segundo ele, a constatagédo da existéncia de
um poder nos objetos e o seu papel nas trocas néo é suficiente para explicar o que de

fato obriga a circulagdo. Ha ainda uma explicagdo mais primordial, por meio da qual,

A

como ja referimos, a obrigagdo de retribuicdo seria uma resposta a “uma concepgéo
cosmologica que postula uma circulagdo eterna de formas de ser (Goldman, 1975, p.
124)". A este respeito, o autor explica que

A obrigagéo de dar e as obrigagdes de refribuir sdo obrigagdes que
participam dessa circulagao vital. E principalmente uma obrigacéo de
chefes. Exatamente as mesmas obrigacdes de chefes sustentam as
grandes trocas kula entre habitantes das ilhas Trobiand e seus vizinhos.
Os chefes Kwakiutl, entretanto, participam de trocas como encarnagbes
de ancestrais e seres sobrenaturais. Para eles, portanto, o sistema total
de circulagéo envolvia um universo de homens, de espiritos ancestrais,
de seres sobrenaturais, e, através das propriedades que circulavam, de
formas de vida animal e vegetal. A propriedade primaria nas trocas
tradicionais eram peles animais.

Na crenca tradicional Kwakiutl, a pele animal memorizava uma criatura
que havia permitido ser morta em cumprimento de um pacto (ver Boas
1930:193), como entre Esquimés, de beneficios reciprocos que
sustentariam a circulagéo permanente da vida: os animais sustentam a
humanidade; a humanidade os sustenta. Desse ponto de vista, que ndo é
meramente o dos Kwakiutl, mas o de muitos amerindios, o couro animal
ndo pode ser o mero troféu de uma fera abatida, e sua circulagéo néo
poderia servir apenas aos interesses estreitos dos homens. A légica de
uma doutrina de relagées reciprocas, para ndo mencionar as identidades
primordiais entre homens e animais, dita a suposicdo de que as peles
animais e outros bens também sao representados como forgas no sistema
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de circulagéo. A troca envolve nao s6 os homens, mas também os seres
representados na chamada “moeda” de troca. (Goldman, 1975, p. 124)".

Nos deparamos entdo com uma teoria da reciprocidade que reconhece nos objetos
das trocas todas as instancias da vida. As trocas néo falam apenas das relagdes entre
os homens. A analise de Goldman sobre a cosmologia Kwakiutl &€ entdo uma importante
ferramenta para pensar o sentido da relagdo entre natureza e cultura construida no
sistema da troca. Ele esclarece que, entre os Kwakiutl e em todos os “selvagens”, a busca
pelo conhecimento € tragada por um caminho marcadamente inverso ao nosso. A
explicacdo da natureza se da por analogia' ao organico, enquanto que entre nos, cujo
pensamento é cultivado nos moldes da era industrial, a explicacédo da natureza se da por
analogia ao mundo inorganico. |

O pensamento Kwakiutl, que & tao criticamente consciente de si quanto o
nosso, procura sua realidade no mundo natural — na vida dos animais e
plantas, em periodicidade temporais, no crescimento e no ciclo de vida de
individuos, em fenébmenos sensorios, na continuidade das espécies, nas
regularidades das transformacgbes, nas hierarquias de fraqueza e forga,
em antagonismos e amizades, em género, em nascimento e morte, nas
complexidades da renovagéo da vida. (...)

Os Kwakiutl procuram saber as leis de seu mundo pelas mesmas razdes
que noés: para aprender como viver nele. Para Durkheim, cultivado na
tradicdo antropocéntrica do Velho Testamento, era facil imaginar que os
povos “primitivos” projetavam suas proprias naturezas no resto da
natureza. E muito mais provavel que o Homo Sapiens tenha procurado
entender a si e todos os outros reinos da natureza através de uma
dialética do intercAmbio, de entender o mundo de fora nos termos de sua
propria natureza em termos do fora. Se os Kwakiutl atribuem qualidades
humanas ao urso-pardo, eles também aprenderam a definir e regular suas
proprias qualidades de forga fisica e destemor em termos de seu
conhecimento do urso. No mundo de fora, cada segmento da vida € uma
por¢ao da totalidade da existéncia. Cada por¢éo € uma propriedade vital
e um segmento da totalidade dos poderes vitais, vitais para conhecer e
vitais para possuir ou controlar. Os Kwakiutl ndo meramente projetam a si
mesmos no mundo de fora. Eles procuram incorpora-lo. O
antropocentrismo durkheimiano deve imaginar todo pensamento que diz
respeito aos animais e outras formas de vida nao-humanas como
simbolos ou metaforas para assuntos humanos, como se nada do
humano pudesse ter uma existéncia de peso por si s6. (Goldman, 1975,
p. 207)".

Vemos entéao, como nos termos ja referidos por Strathern, que nas sociedades em
questdo, o sentido de natureza tem tanto que ver com sociedade, como com ambiente

ndo social. E o sentido de cultura ndo pode ser traduzido por uma ideia de
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transformagao/mudanca da natureza ou ainda, de refinamento humano. Dito de outro
modo, como qualifica Tania Stolze Lima, o sentido de cultura tem que ver com “uma
fungdo universal definida a um s6 tempo como pensamento e sociabilidade (nem,
portanto, um dominio isolado da realidade exterior, nem uma fungédo distintiva da
humanidade em oposi¢do ao animal” (Lima, 1999, p. 45). Tudo se passa em termos de
uma dialética de intercdmbio, que incorpora o mundo natural sem elimina-lo, no sentido
de considera-lo um assunto que diz respeito unicamente aos homens.

Neste registro, Goldman chama também atengdo para o fato de que a
humanidade, considerada como elemento comum para toda forma de vida entre os
Kwakiutl, deve se afastar de uma interpretagédo igualmente antropocéntrica, isto porque,
neste modelo de pensamento néo se tratar de transformar

o mundo animal em uma Dineylandia de personagens falsos. Eles
atribbuem aos animais discurso, preocupagdo com intercAmbio e
Cerimoniais de Inverno — mas também vidas distintas e secretas. O que
os Kwakiutl projetam sobre os animais ndo & de modo algum todo o seu
carater social. Eles projetam sobre eles apenas o discurso humano e a
suscetibilidade ao intercurso social, sem os quais sua teoria de
interdependéncia por meio de uma certa mutualidade de interesses seria
dificil de sustentar. Em troca, usam as musicas, dangas, assobios,

mascaras e outros dispositivos dos animais para se fazerem inteligiveis a
eles. (GOLDMAN, 1975, p. 208)".

A recusa a ideia de renuncia e desvio dos instintos como condigéo da socialidade
seria uma implicagdo desse modo de pensar a relagdo natureza e cultura, que rompe
com a légica antropocéntrica. Instinto e natureza ja seriam, eles mesmos, sociais. Implica,
ainda, pensar que a troca, nos termos da etnologia maussiana, na medida em que
exprimem uma relagdo intensiva entre matéria/pessoa, € também expressédo da
impossibi‘lidade da separacéo insondavel entre natureza e cultura, e expoente de uma
moralidade que permeia a relagéo entre todos os existentes: humanidade comum. As
sociedades da troca parecem entéo constituir-se em um sentido contrario a moralidade
descrita por Nietzsche, e em divergéncia com o pensamento toda a tradigdo moderna,

evolucionista ou genealogica.

A este respeito lembremos que em Nietzsche a histéria da cultura é principio

redutivel a histéria da crueldade, uma espécie de estatuto fundador dos comportamentos
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morais e religiosos, presente em toda atitude humana, e cujo desejo & sempre de
dominagéo do outro. Esta questédo esta intimamente ligada com aquilo que Nietzsche
denominou de processo de interiorizagdo do homem. Segundo sua interpretacéo, quando
o homem se viu obrigado a viver na sociedade de paz, ele passou a sofrer por ndo poder
dar vazao aos seus instintos. Uma espécie de doencga que ele contrai: ele sofre com ele
mesmo e na medida em que ndo consegue dar vazdo aos seus instintos, eles retornam
para dentro do homem. E assim que surge sua “alma”. Preso em si proprio, o homem
aprende a se maltratar. Ocorre que, como ja problematizamos no segundo capitulo deste
trabalho, tal fenébmeno parece indissociavel da ideia-de uma predisposi¢do continua do
homem para violéncia, ou seja, da ideia de que algo nele é determinado “por natureza”,
assim como caminha junto com a suposicdo de que a dominagdo é a Unica forma de
relagéo cabivel com a natureza. Suposicéo que expomos a critica ante a cosmologia
Kwakilult. Como ja dissemos, o sentido da relagdo entre natureza e cultura, construida
no sistema da troca esta ligado a uma dialética de intercambio e que implica a

incorporacao e nado eliminagéo ou controle do mundo natural.

De fato, estamos diante de visdes de mundo diferentes. Entre os Kwakiult (e talvez
fosse o caso de se generalizar para o pensamento nativo) a humanidade é o elemento
comum a todas as espécies. Ja em Nietzsche o que se verifica € o antropocentrismo.
Mas, e se fosse permitido fazer o seguinte exercicio? Em suas incursdes genealdgicas
Nietzsche se depara com este modelo mental que considera a humanidade o elemento
comum a todas espécies. Posto isso em jogo, em contraponto com o modelo mental do
ocidental, seria possivel admitir entdo que a humanidade n&o teria nenhum um valor “Em
si”’, como algo dado e determinante dos homens: trata-se de um entendimento produzido
no curso da “histéria da civilizacdo”. Como resultado, a humanidade, na origem, seria
entdo, apenas e tao somente, uma relagao - sujeita a uma interpretacéo, ou infinitas
interpretagdes, como o proprio aforismo 374 de A Gaia Ciéncia, nos autoriza a pensar,
vejamos:

Saber até onde vai o carater perspectivista da existéncia ou mesmo saber
se a existéncia possui ainda outro carater, se uma existéncia sem
interpretacéo, sem “sentido”, ndo se torna um “absurdo”, se, por outro

lado, toda existéncia ndo é essencialmente interpretativa — é o que, como
correto, ndo pode ser decidido pelas andlises e pelos exames do intelecto
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mais assiduo e mais minuciosamente cientificos: uma vez que o espirito
humano, durante essa analise, ndo pode agir de outra forma do que se
ver sob suas proprias perspectivas e unicamente assim.

S6 podemos ver com nossos olhos: ha uma curiosidade sem esperanca
em querer conhecer que outras espécies de intelectos e de perspectivas
poderiam existir, por exemplo, se ha seres que podem conceber o tempo
para tras, ou ora em marcha para frente ora em marcha para tras, (o que
modificaria a dire¢cdo da vida e inverteria igualmente a concepgédo da
causa e efeito). Espero, contudo, que estejamos hoje longe da ridicula
pretensdo de decretar que nosso reduzido canto é o Unico de onde se tem
o direito de possuir uma perspectiva. O mundo, para nés, voltou a se
tornar ‘infinito’, ndo podemos lhe recusar a possibilidade de se prestar a
uma infinidade de interpretacgoes.

Ainda neste mesmo sentido, em HDH, 33, sobre o erro acerca da vida como
necessario a vida, Nietzsche diz que “o homem comum se toma a si mesmo como mais
importante que o mundo. Com isso faz com que nao possa se colocar na pele de outros
seres e com isso participa 0 menos possivel de seus dissabores e destinos. Mas quem
realmente pudesse deles participar, teria que desesperar do valor da vida, se
conseguisse apreender a existéncia total da humanidade, sucumbiria amaldigoando a
existéncia, pois a humanidade ndo tem objetivo nenhum, dai porque nado poderia

encontrar consolo algum nela.”

E também especialmenie reveladora a analise de Nilson Oliveira da obra “Sexta-
feira ou Os limbos do pacifico” de Michel Tournier, na medida em que descreve o
interessante percurso do personagem obstinado a controlar e dominar a natureza da llha
em que se vé encerrado e a impossibilidade mesma de implementacéo desse desejo no
mundo da vida da llha, processo que acaba por resultar “na passagem de um modelo
antropomorfico a um modelo cosmoloégico™. Vejamos:

Voltando a Sexta-feira ou Os limbos do Pacifico, vé-se que, em
decorréncia do incidente (naufragio) Robson, & apartado de toda origem
e deslocado, pelas ondas do desconhecido, cujos elementos — natureza
na sua possibilidade mais intensa - sopram numa velocidade que
embaralha os sentidos. A ilha, a partir das suas evolugdes, “experiéncia
de imanéncialvida sem transcendéncia, & decerto, um tipo de
personagem, pois suas for¢as ecoam no naufrago, afetando suas
movimentagdes. Aparentemente S6, desejando mais que tudo evadir-se,
Rosbson, tenta "domar” as forgas da ilha, enredando-se num combate que
recusa tudo que nao lhe parega familiar. E mesmo nas condi¢cbes mais
precarias,-para nao enlouquecer, inventa utensilios, constroi, escreve um
diario. (...) E assim segue, em meio ao Lodo, aos Animais, e a Terra,
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instituindo regras, para com elas, “sobreviver’, das entranhas da sua
racionalidade edificadora, estabelecer a linha diviséria que aparta
Natureza/Cultura — Selvagem/Civilizado. Mas o tempo da ilha é outro, e
Robson, indiferente a este acontecimento, mais uma vez impregnado dos
habitos duradouros edifica um modo de controlar o tempo. Entretanto, ele
nao percebe que o acontecimento nessas bandas n&o & linear, é sempre
fora do possivel. E a ilha, numa cosmologia prépria, em ressonancia com
o mar, com o sol, com os limbos do pacifico — vai enredando sua duragéo,
numa cadéncia que esfacela tudo. (...) E exatamente nesse momento que
Robson encontra o outro, que a seus olhos, ndo sem susto, surge
totalmente fora dos seus parametros de semelhante, o préprio selvagem,
ausente de humanidade, mormente de deus. (...) Neste encontro, Robson
percebe que o sentido do selvagem era a domesticacgédo, ou seja, adestra-
lo como um animal doméstico, tornando-o “dbcil, governavel,
determinado”. (...) Com efeito, Sexta-feira &€ submetido um processo de
domesticagao: aprende inglés, o suficiente para atender as ordens de
Robson. Aprende a lavrar semear (...) “Um décil escravo”. Todavia, Sexta-
feira € um animal que esquece (esquecimento ativo) e na auséncia de
Robson “retorna” a animalidade primeira: modo de vida que, pela sua
intensidade selvagem, desmonta tudo. Com o passar dos anos este
incidente torna-se corrente, de modo que Sexta-feira, com seu riso
poderoso, vai gradualmente esfacelando toda a estrutura de Robson.
Sexta-feira e a ilha, irradiam os mesmos afectos, & uma conjungéo de
forgas, atravessamento que vaza pelos poros/pelas superficies, numa
composigéo rizomatica, que se efetua em intenso retorno entre a llha e
Sexta-feira. Sdo linhas de fuga sem futuro nem passado, sem meméaria,
que resistem a maquina binaria, espécie de devir-natureza que nem é ilha
nem é floresta, devir-animal que nem & bicho nem homem. Séo evolugtes
néo paralelas, que procedem néao por diferenciacdes, mas que saltam de
uma linha para outra, entre seres/coisas (organicos/inorganicos), tecendo
rupturas imperceptiveis, rompendo os blocos, passando por cima dos
cortes e significagbes .... numa bela danga rizomatica. Passando de um
modelo antropomérfico a um modelo cosmolégico, numa constelagédo de
formas, cuja poténcia se sedimenta em processos de singularidades.
Quer dizer, na cosmologia entre Sexta-feira e a llha, o ser ndo é s6 um
conjunto de relagdes ‘sociais’, mas também um intenso atravessamento
de diferentes modos de vida: animal, mineral, vegetal. Sua matéria torna-
se a propria intensidade: poténcia vital. (Oliveira, 2011, p. 16/19)

Ainda no ambito da questao da crueldade, o privilégio cedido a Nietzsche
por Deleuze e Guattari ao afirmar que

O grande livro da etnologia moderna é menos o L’Essai sur le don, de
Mauss, do que a Genealogia da Moral, de Nietzsche. Pelo menos deveria
sé-lo. Porque a Genealogia da Moral, na segunda dissertacdo, é, sem
igual, a mais bem-sucedida tentativa de interpretar a economia primitiva
em termos de divida, na relagdo credor-devedor, eliminando toda
consideragdo de troca ou de interesse “a inglesa’. (Deleuze; Guattari,
2010, p. 252).
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em cotejo com o texto “Para dar um fim ao Juizo” em Critica e Clinica (Deleuze,
1997, 145), onde encontramos referéncia a Nietzsche e sua critica a tradi¢éo do juizo,
trazem elementos interessantes para evidenciar o caminho de contraste que

problematizamos neste trabalho.

Nesta interpretacéo de Nietzsche, Deleuze explica que, para aquele, a légica do
juizo se estabelece a partir de uma relagéo hierarquica com o infinito — com a existéncia
de Deus. O homem s6 apela para o juizo, julga e é julgavel, quando sua existéncia se
submete a uma divida divina. Isso decorre, no entanto, de uma ruptura com uma relagéo
primeira estabelecida ndo em relagéo a um Deus mas sim a um parceiro, entre partes
existentes; precisamente entre credor e devedor. Dai que nesse estagio em que ndo ha
qualquer referéncia a um juizo, a divida sera sempre inscrita no corpo. (A este respeito a
referéncia feita por Deleuze a Colénia Penal de Kafka & elucidadora). Deleuze entao
afirmara que

“Ali onde Mauss e depois Levi-Strauss ainda hesitam, Nietzsche n&o tinha

dividas; ha uma justica que se opde a todo o juizo, segundo o qual os
corpos marcam-se uns aos outros” (Deleuze, 1997, p.145).

Como dito, neste sistema, que é o da crueldade, as dividas s&o inscritas no corpo.
Ao passo que na doutrina do juizo, ao contrario, as dividas se escrevem “sobre um livro
autbnomo sem que sequer o percebamos, de modo que ja ndo podemos saldar uma
conta infinita.” (Deleuze, 1997,p. 145).

Em nosso entendimento, no entanto, uma leitura atenta do Ensaio, revela que o
sistema da crueldade a que se refere Nietzsche e a interpretagéo que dele faz Deleuze,
se opera em um modelo de sociedade que separa e distingue formalmente a relagéao
entre pessoas e coisas. E a conhecida dicotomia ocidental que separa sujeito e objeto e
que habilita o tratamento e a manipulagéo do corpo do devedor como uma coisa a sujeito
do credor (a crueldade como uma invengédo da razéo). As seguintes consideragées de
Marlyn Strathern a este respeito, nos auxiliaram na presente interpretagéo:

“‘Embutida em nossa nocdo de “propriedade” estd a dos “direitos”
exercidos sobre outras pessoas ou a custa de outras pessoas, construtos
que eu mesma usei (...). Mas ha ai certas suposicdes. Um conceito tao

ocidental de propriedade implica uma disjungéo radical: as relacdes de
propriedade sao representadas ndo como um tipo social, mas como uma
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relagdo entre pessoas e coisas (...). A disjuncdo entre pessoas e coisas
também podem fundir-se com a disjun¢do entre sujeito e objeto. Como
sujeitos, as pessoas manipulam coisas; podem até mesmo colocar outras
pessoas no papel de coisas na medida em que podem ter direitos em
relagdo a elas. Na popular antitese ocidental entre tratar alguém como
“uma pessoa” e “como um objeto”, uma pessoa é definida como um sujeito
agente, que deve portanto ser reconhecido por seus direitos; e isso
deveria incluir o controle sobre os produtos de seu trabalho. (Strathern,
2014, p. 115).”

O texto de Daniel Lins que aborda o tema cultura e crueldade como sinénimos na
filosofia de Nietzsche e no qual encontramos a transcricéo do §113 de Aurora, legitima
ainda mais nossas consideragtes a respeito desse modelo mental em jogo, vejamos:

A aspiracéo a se distinguir € uma aspiragéo a dominar o préximo, embora
de uma maneira muito indireta e apenas sentimental ou mesmo
imaginaria. Ha4 uma série de graus neste desejo secreto de dominagéo, e
sua nomenclatura completa equivaleria quase a uma historia da cultura,
desde a primeira barbarie apenas esbogada até as caretas do refinamento
excessivo da idealidade moérbida. A aspiragdo a se distinguir conduz o
proximo — para nomear apenas alguns graus dessa longa escala — as
torturas, a seguir aos golpes, ao pavor, acompanhados da surpresa
angustiada, da admiracgéo, da exaltagdo, da alegria, do bom-humor, do
riso, da zombaria, do escarnio, seguidos de vaias, de distribuicdo de
golpes, e depois a encenacgao da tortura: aqui no alto da escala, se
encontram o asceta e o martir; eles sentem o mais elevado gozo a
suportar ele mesmo, segundo sua necessidade de se distinguir do que
seu oposto no primeiro degrau da escala, o barbaro, inflige aquele diante
do qual ele quer se distinguir e sobrepujar. (Lins, 2011, p. 234)

Vale dizer ainda que a reconstruc¢ao histérica da emergéncia dos valores morais
que empreende Nietzsche na Genealogia, colocada sob a perspectiva Lévi-Strauss e
suas criticas ao papel da histéria no pensamento ocidental e ao privilégio atribuido a ela
pelas filosofias da histéria, em seu lugar definidor da propria humanidade dos homens,
parece trazer, como consequéncia, o questionamento do pressuposto historicista e

primitivista em jogo no pensarﬁento de Nietzsche.

A este respeito destacamos a seguinte passagem extraida de Historia e Dialética,

capitulo de O Pensamento Selvagem:

Esta relacédo de simetria entre a histéria e a etnologia parece ser rejeitada
pelos filésofos, que contestam, implicita ou explicitamente, que o
desenrolar no espago e a sucessdo no tempo oferecam perspectivas
equivalentes. Dir-se-ia que, a seus olhos, a dimensao temporal goza de
um prestigio especial, como se diacronia criasse um tipo de
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inteligibilidade, nao apenas superior ao que traz a sincronia, mas,
sobretudo, de ordem mais especificamente humana.

E facil explicar ou pelo menos justificar essa opgéo: a diversidade das
formas sociais, que a etnologia capta desdobradas no espago, apresenta
o aspecto de um sistema descontinuo; ora imagina-se que, gracas a
dimenséo temporal, a historia nos restitui ndo etapas separadas, mas a
passagem de um estado a outro sob uma forma continua. E como
acreditamos, nés proprios, apreender nosso devir pessoal como uma
mudanga continua, parece-nos que o conhecimento histérico vem ao
encontro da evidéncia mais intima. A histéria ndo se contentaria em nos
descrever seres em exterioridade, ou melhor, em nos fazer penetrar, por
fulguragbes intermitentes, interioridades que seriam tais cada uma por
sua conta ainda que permanecendo exteriores umas as outras: ela nos
faria encontrar, fora de nés, o proprio ser da mudanga. (LEVI-STRAUSS,
2012, p. 299)

Uma outra abordagem do mesmo questionamento estaria ligada a uma analise da
divergéncia dos métodos empreendidos por Mauss e Nietzsche em suas pesquisas. O

’

procedimento investigativo de Mauss & arqueolégico, proximo de um carater mais
estruturalista, menos temporal-e apoiado em descontinuidades e diferengas, ja o método
genealdgico de Nietzsche, na medida em que esta envolto em uma estratégia de criagdo
e imposigéo de sngmﬁcado como Vimos no correr deste trabalho, se vale da histéria e
atribui a ela uma interpretagdo e uma dire¢ado, ainda que seja distinta daquele que a
tradigéo concebeu, isto €, ainda que sua busca claramente ndo seja a de um fundamento
ou uma origem e sim a da proveniéncia/emergéncia dos fenébmenos tomados como
verdadeiros, mas que, sob a perspectiva deste estudo, nos parece persistir cativo de um

pensamento evolucionista.

Neste sentido cabe novamente referir os prejuizos que cogitamos para o
procedimento genealdgico de Nietzsche no segundo capitulo deste trabalho. Se tudo o
que tem em vista em seu método € recursar a tendéncia de se colocar a moral e os
valores em questéo, ainda que isto tenha que ver com a moral cristd, nos parece que
admitir o privilégio da dignidade exclusiva da humanidade, implica de certo modo
permanecer neste mesmo Iugar, pois a genealogia, estruturada nestes termos estara
sempre envolta em uma questdo que autoriza como resultado, o estabelecimento de
diferenciagdes e segregacdes ndo s6 entre humanos e ndo humanos, mas entre um certo

tipo de homem e outros certos tipos de homens. Trata-se de uma reflexdo necessaria
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para, parafraseando Paschoal, pensar os limites e possibilidades que um passado moral
do homem ocidental, tomado nestes termos, “pdde e pode” significar para seu futuro.

Nesse ponto, parece perfeitamente cabivel fazer novamente uso das
considérac;ﬁes de Levi-Strauss sobre Rousseau, sabiamente colocada nos seguintes
termos: “néo foi o mito da dignidade exclusiva da natureza humana, que infligiu a prépria
natureza uma mutilagédo, a partir da qual deveriam, inevitavelmente seguir-se outras?
Comegou-se a separar 0 homem da natureza, e por fazer com que ele constituisse um
reino soberano; acreditou-se assim encobrir seu carater mais irrecusavel, a saber, que
ele é primeiro, um ser vivo. E, permanecendo-se cego para essa propriedade comum,

deu-se total liberdade a todos os abusos. (1976, p. 49)".

Voltemos entdo ao propésito que anunciamos na introducdo desta pesquisa.
Realizar um experimento. Um experimento estruturado por meio de um recuo historico
que levasse em conta as trocas objeto de andlise no Ensaio de Mauss e as reflexdes
etnologicas que emergiram do pensamento deste antropdlogo. A pergunta que nos
colocamos foi, dado que a andlise das relagdes de troca primitivas € um elemento
importante para Nietzsche pensar a origem do sentimento de material de divida e suas
transformagoes para o campo da culpa pessoal;, como e em que medida as trocas
primitivas que revelam o sistema da dadiva apresentado por Mauss poderiam ser
pensadas como material de base para a genealogia da divida e da culpa, evidenciadas
na Genealogia da Moral?

No caminho de elaboragdo de uma resposta a esta questdo compreendemos a
amplitude do sistema da dadiva, ja que acreditamos ter sustentado minimamente que o
estudo das trocas em Mauss nao se resume ao tema das generosidades de povos
“primitivos” ou de “pensamento selvagem”, passivel de ser considerada em uma cega fé
no altruismo da humanidade. Exatamente por conta desta amplitude compreendemos
que a divida na economia da dadiva tem uma implicagdo multifacetaria e que pde em
evidéncia um modo de relagao com a natureza que nao esta em jogo no pensamento de
Nietzsche. A economia da dadiva esta estruturada em um modo de relagdo com a

natureza e com as coisas do mundo que privilegia o intercambio. E isto decorre, ao que
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nosso estudo indicou, do fato de que o pensamento nativo vé a humanidade como
elemento comum a todas as espécies.

Sabemos que a admissdo de um elemento comum seria de partida algo
absolutamente distante do pensamento de Nietzsche, pois de certo modo conduz a ideia
de uma esséncia. Por outro lado, um recuo histérico capaz de expor o contato com uma
tal visdo de mundo, certamente o habilitaria a explorar novas possibilidades de afirmagéo
da vida como foi o objetivo de Nietzsche, isto é, nao sé limitada a moral ligada a ética,
mas também na filosofia, na politica, na psicologia, na ciéncia e na logica. Isto
demandaria questionar também as condicdes de emergéncia da ideia do homem
selvagem ou do “bicho-homem”. E neste sentido seria adequado pensar, inclusive, se a
origem de nossos preconceitos morais nédo teria antes que ver com o critério de definigdo
e separagao de humanidade e ndo humanidade. De todo modo, nossa pesquisa indicou
que o sistema da dadiva faz excegéo radical a genealogia da divida, e o desloca
virtualmente para um horizonte de critica. Ao que parece, sob este outro ponto de vista,
a divergéncia que Nietzsche pretende marcar entre a moral dos fortes e a moral dos
fracos tenderia a tornar-se minima ou quase nula em contraste com a moralidade

transespecifica de outros povos diferentemente humanos.

100




Bibliografia

AGAMBEN, Giorgio. Estancias. A paiavra e o fantasma na cultura ocidental. Belo Horizonte:
Editora UFMG, 2007.

CAILLE, Alain. Nem holismo nem individualismo metodolégicos: Marcel Mauss e o paradigma da
dadiva. Rev. Bras. Ci. Soc., Sdo Paulo, v. 13, n. 38, p. 5-38, Oct. 1998.

CARVALHO, Alexandre Filordi. Foucault: atualizador da genealogia nietzschiana. Cadernos
Nietzsche 30, 2012, pp 221-249.

CLASTRES, Pierre. A sociedade contra o Estado. Sdo Paulo: Cosac Naify, 2013.

CONSTATINO, Alexandre Kriigner. Solidariedade : entre o desencanto e o reencanto. Campinas,
2009. Orientador: Josué Pereira da Silva. Tese (doutorado) — Universidade Estadual de Campinas
— Instituto de Filosofia e Ciéncias Humanas.

DELEUZE, Giles. Critica e Clinica. Sao Paulo: Editora 34, 1997, 12 edigéo.

DELEUZE, Giles e GUATTARI, Félix. O anti-Edipo: capitalismo e esquizofrenia. Sao Paulo:
Editora 34, 2010.

FERNANDES, Rodrigo Rosas. Nietzsche e o Direito. Sdo Paulo, 2005. Orientador: Peter Pal
Pelbart. Tese (doutorado) — Pontificio Universidade Catélica de Sao Paulo.

FOUCAULT, Michel. Microfisica do Poder. Rio de Janeiro: Edigdes Graal, 1979.

GIACOIA, Oswaldo. A autossupressdo como catastrofe da consciéncia moral /n Estudos de
Nietzsche, Curitiba, v. 1, p. 73-128, jan./ jun. 2010.

GODELIER, Marice. Au fondement des societés humaines. Paris: Editions Albin Michel, 2007.
GODELIER, Maurice. O Enigma da Dadiva. Lisboa: Edigées 70, 1996.

GOUDBOUT, J T. Introducéo a dadiva. Revista Brasileira de Ciéncias Sociais, Sao Paulo, v. 13,
n. 38, p. 39-51, out. 1998.

GOLDMAN, Irving. The Mouth of Heaven. An introduction to Kwaikiutl religious thouht. London:
John Wiley & Sons, 1989.

GREGORY, C. A. Gifts and commodities. Cambrigde: Cambridge University Press, 1982.

HATAB, Lawrence J. A genealogia da moral de Nietzsche. Sao Paulo: Madras, 2010.
101




KARSENTI, Bruno. El Hecho Social como Totalidad. 12 ed. Buenos Aires: Antropofagia, 2009.
KARSENTI, Bruno. L’home total. Paris: Presses Univeritaires de Fance, 1997.

LANNA, Marcos. Nota sobre Marcel Mauss e o Ensaio sobre a Dadiva. Rev.. Sociologia Politica.
Curitiba, 14: p. 173-194, jun. 2000.

LEVI-STRAUSS, Claude - ‘“Introdugéo & obra de Marcel Mauss” in Sociologia e Antropologia.
Sao Paulo, Cosac Naif, 2003.

LEVI-STRAUSS, Claude. Antropologia Estrutural Dois. Rio de Janeiro: Tempo Brasileiro, 1976.
LEVI-STRAUSS, Claude. Pensamento Selvagem. 122 ed. Campinas, SP: Papirus, 2012.
LEFORT, Claude. As formas da historia. Sao Paulo: Brasiliense, 1979.

LINS, Daniel. OLVEIRA, Nilson. BARROS, Roberto. Nietzsche / Deleuze - Natureza/Cultura
LUMME Editor: Sdo Paulo, 2011.

LIMA, Tania Stolze. Para uma teoria etnografica da distingdo natureza e cultura na cosmologia
juruna. Revista Brasileira de Ciéncias Sociais. Vol. 14. N° 40 junho/1999.

MALINOWSKI, Bronislau. Os Argonautas do Pacifico Ocidental. Cole¢ao Os Pensadores. Sao
Paulo: Abril, 1976.

MAUSS, Marcel. Sociologia e Antropologia. Sdo Paulo: Cosac Naif, 2003,
MAUSS, Marcel. Sobre o sacrificio. Sdo Paulo: Cosac Naif, 2013.

MARTINS, Paulo Henrique (Org.) A dadiva entre os modernos: discusséo sobre os fundamentos
e as regras do social. Petropolis: Vozes, 2002.

NIEMEYER, Christian. Léxico de Nietzsche. Sao Paulo: Edicdo Loyola, 2014.

NIETZSCHE, Friedrich. Além do Bem e do Mal. Trad. Paulo César de Souza. Companhia das
Letras, 2005.

NIETZSCHE, Friedrich. Ecce homo. Trad. Artur Mor&o. Corvilha: Universidade da Beira Interior,
2008.

NIETZSCHE, Friedrich. Humano Demasiado Humano. Trad. Paulo César de Souza. Sdo Paulo:
Companhia das Letras, 2005.

102




NIETZSCHE, Friedrich. Genealogia da Moral. Trad. Paulo César de Souza. Sdo Paulo:
Companhia das Letras, 1998.

NIETZSCHE, Friedrich. Genealogia da Moral. Trad. Paulo César de Souza. Sado Paulo:
Companhia das Letras, 2009.

OLIVEIRA, Nilson. “Natureza / Cultura & os limbos da diferenca’. Nietzsche / Deleuze -
Natureza/Cultura LUMME Editor: Sao Paulo, 2011.

PASCHOAL, Antonio Edimilson. A genealogia de Nietzsche. 2. ed. Curitiba: Champagnat, 2003.
PASCHOAL, Antonio Edimilson. Nietzsche e o ressentimento. Sao Paulo: Humanitas, 2014.
SIGAUD, Lygia. As vicissitudes do Ensaio sobre o Dom. in Mana 5(2):89-124, 1999. p.92.
STEGMAIER. Werner. Nietzsches > Genealogie Der Moral < Darmstadt: Wiss, Buchges., 1994.

STEGMAIER. Werner. A “Genealogia da Moral” de Nietzsche. Tradugdo: Antonio Edmilson
Paschoal e Ludmila Corréa Sandmann. Darmstadi: Wiss, Buchges., 1994.

STEGMAIER. Werner. As linhas fundamentais do pensamento de Nietzsche. Petrépolis: Vozes,
2013.

STRATHERN, Marlyn. O Género da Dadiva. Problemas com as mulheres e problemas com a
sociedade na melanésia; André Villalobos, tradutor. — Campinas, SP: Editora da Unicamp, 2006.

STRATHERN, Marilyn. O efeito etnografico. Sao Paulo: Cosac Naify, 2014.

SZTUTMAN, Renato. Natureza & Cultura, versdo americanista — Um sobrevoo, Ponto Urbe
[Online], 4 | 2009, posto online no dia 31 Julho 2009. URL: http://pontourbe.revues.org/1468.

VILLELA, Jorge Luiz Mattar. A divida e a diferenga. Reflexdes a respeito da reciprocidade. Rev.
Antropol. [online]. 2001, vol.44, n.1, pp. 185-220.

VIVEIROS DE CASTRO, Eduardo. Perspectivismo e Multinaturalismo. Artigo publicado em O que
nos faz pensar n° 18, setembro de 2004.

VIVEIROS DE CASTRO, Eduardo. Os Pronomes Cosmolégicos e o Perspectivismo Amerindio.
Artigo publicado em Mana 2(2): 115-144, 1996.

VIVEIROS DE CASTRO, Eduardou. O Nativo Relativo. Artigo publicado em Mana 8(1): 113-148,
2002.

103




VIVEIROS DE CASTRO, Eduardo. A inconstancia da alma selvagem e oulros ensaios de
antropologia. Sao Paulo: Cosac Naify, 2002.

WAGNER, Roy. A invengéo da cultura. Sao Paulo: Cosac Naify, 2012.

WOTLING, Patrick. Nietzsche e o problema da civilizagdo. S0 Paulo: Editora Barcarolla, 2013.

104




