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Nota Preliminar

Os titulos dos livros de Nietzsche serdo abreviados da seguinte maneira:
O nascimento da tragédia — NT'

Cinco prefacios para cinco livros ndo escritos — CPCL

Segunda consideragdo intempestiva — SC/

Aurora — 4

A gaia ciéncia — GC

Assim falou Zaratustra — AFZ

Genealogia da moral - GM
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RESUMO

A presente dissertacdo tem como objetivo analisar a perspectiva nietzschiana sobre
0 corpo e sobre a produgdo da memoria social. Para o desenvolvimento desta analise,
abordamos, inicialmente, o conceito de corpo € de memoria na teoria dualista caracteristica
do pensamento socratico-platonico. De acordo com essa filosofia, que possui forte peso na
tradi¢cdo ocidental, o corpo ¢ considerado como uma parte inferior do homem em relagao a
alma, entendida esta, por sua vez, como a parte superior ¢ qualificada. Nessa oOtica, a
memoria esta vinculada a alma, ao mundo das idéias, o que faz com que ela seja
considerada superior. O corpo € o responsavel pelos erros da alma, pelas tristezas e por
todas as perdas, inclusive a perda da memoria. Nessa concepgao metafisica, o esquecimento
¢ interpretado como uma puni¢cdo em decorréncia da encarnacdo. Em um segundo
momento, contrapomos essas concepgoes dualistas a interpretacdo de Nietzsche acerca do
corpo, na qual ele ¢ considerado como o fio condutor para a analise de quaisquer questdes
filosoficas. A memoria, portanto, € interpretada a partir dos instintos, mais exatamente em
func¢do de seu vinculo com o instinto gregario. Para Nietzsche, o bicho homem ¢é esquecido
por exceléncia e, nesse sentido, toda a memoria seria memoria social. Focalizamos também
o fato de que o excesso de memoria representa prejuizos a satde, o que nos leva a refletir,
em um terceiro momento, sobre a possibilidade de uma memoria criativa que, uma vez
articulada com o esquecimento, possa restaurar as potencialidades fundamentais do homem,

levando-o a criag¢dao continua de novos valores.

Palavras-chave: corpo, memoria, esquecimento, criagao.



ABSTRACT

The aim of this dissertation is to analyse the body, and the production of social
memory from the point of view of Nietszche. For the development of this analysis, we have
first dealt with the concept of body and memory in the dualistic theory characteristic of
Socrates’s and Plato’s thought. According to this phylosophy, which has had great
influence in Western tradition, the body is considered as a lesser part of man as compared
to the soul, the later understood as superior, and thus qualified. From this perspective,
memory is related to the soul, to the world of ideas, what makes it be considered superior.
The body is responsible for the errors of the soul, for all sadnesses and losses, including for
the loss of memory. In this metaphysical conception, forgetfulness is interpreted as a
punishment resulting from incarnation. Further on, we contrast these dualistic ideas with
Nietzsche’s interpretation of the body, in which it is considered as the conductor line for the
analysis of any philosophycal ideas. Memory is, therefore, interpreted from the instinct,
more exactly because of its bond with the gregarious instinct. To Nietzsche, the animal
man is, par excellence, forgetful, and, in this sense, all memory would be social memory.
We also focus the fact that the excess of memory represents damages to health, and this
makes us ponder, in a third stage, about the possibility of a creative memory which, once
articulated with forgetfuness, would be able to restore man’s fundamental potentialities,

leading him to a constinuous creation of new values.

Key words: body, memory, forgetfuness, creation.



INTRODUCAO

Nos propomos analisar, na presente dissertacdo, o corpo e a produ¢ao da memoria
social dentro da perspectiva do filosofo Nietzsche. Este estudo parte da constatagdao de que,
durante longo tempo, nos defrontamos com visdes que atribuem um sentido dicotdmico
para o corpo, ligando-o, amiude, a representagdes que o desqualificam. Ao mesmo tempo,

percebemos que, na nossa cultura, o esquecimento ¢ considerado um erro, uma falha,

enquanto a memoria ¢ valorizada e exaltada.

Num primeiro momento, apresentaremos uma interpretacao na qual o corpo aparece
relacionado ao esquecimento, enquanto memoria € alma se harmonizam. Essa interpretagao
perpassa todo o pensamento ocidental e encontra seu fundamento nas concepgdes
dualistas,' onde o homem ¢é separado em aspectos aparentemente contraditorios como:
corpo-alma, sentido-razdo, esquecimento-memoria, falsidade-verdade. O dualismo
privilegia um dos termos da dicotomia: alma, razdo, memoria, verdade; enquanto o corpo,
por sua vez, ¢ desprestigiado vinculando-se a tudo o que ¢ falho no homem, o que leva o

esquecimento a ser julgado como uma imperfei¢do do corpo e que, por isso, deve ser

corrigido pelo exercicio da memoria, dependente da alma, da razdo.

'O dualismo metafisico vem de longa data; encontramos a dicotomia corpo-alma, inicialmente, nas seitas
orfico-pitagoricas; posteriormente, Platdo dard um arcabouco teérico-metafisico a essas doutrinas misticas.
Também encontramos em Parménides um precursor do dualismo metafisico, ao separar ser e ndo-ser, verdade
e erro, razdo ¢ sentidos. Para o esclarecimento dessas questdes, ver o texto classico de CHAUI, Marilena.
Introdugdo a historia da filosofia. Sao Paulo: Brasiliense, 2002. Particularmente, os capitulos “A escola
pitagorica” (p. 64-79); “A escola eleata” (p. 86-101); “Platdo e o nascimento da razdo ocidental” (p. 207-302).
Também, para aprofundar a perspectiva dos pitagoricos, ver: GORMAN, Peter. Pitigoras. Uma vida. S&o
Paulo: Cultrix, 1979 e CARLTON, Paul. Vida Perfeita. Comentarios aos Versos de Ouro dos Pitagéricos. Sdo
Paulo: Martin Claret, 1995. Ja para abordar a perspectiva de Parménides, ver: CARNEIRO LEAO, Emanuel.
Os pensadores originarios. Petropolis: Vozes, 1991.



Essas interpretagdes dualistas serviram como fundamento para a desvalorizacao,
coisificacdo e objetivagdo da corporeidade, nutrindo interesses — peculiarmente religiosos
e moralistas — que visavam cercear, despotencializar e estagnar as forcas que exprimem a

vontade de vida da natureza e, conseqiientemente, dos corpos.

O corpo, na compreensdo da filosofia classica, fora concebido como objeto, coisa,
instrumento, cadaver’. Posicionado nessa perspectiva objetivante, o corpo passa a
interpretar-se de acordo com as expectativas relacionadas a tais atributos a ele impostos, ou
seja, atributos de objeto, de coisa, pelas quais ele passa a ser identificado. Sustenta-se,
assim, a alteridade corporal: o corpo passa a ser compreendido ndo como o proprio ser
humano, e sim como algo alheio a sua esséncia; trata-se entdo, de uma substincia
descartavel, provisoria. Somente a alma, a razdo, sdo consideradas como pertencentes a

esséncia do homem.

Em contrapartida, existe uma concep¢dao que valoriza o corpo como constitutivo
essencial da natureza humana. Nietzsche sustenta a ipseidade do corpo (o corpo € o
proprio do homem, seu lugar, sua modalidade essencial), vinculando-o a produgdo de
memoria. Neste trabalho, analisaremos ambas as posturas. A dualista que rejeita o corpo € o
responsabiliza por um esquecimento impio e a postura monista nietzschiana, que exalta a

corporeidade vinculada a uma memoria criativa.’

A presente dissertacdo estd organizada em trés capitulos, que se propdem a

equacionar as questdes levantadas nesta introducao.

2 A palavra corpo tem origem no latim corpus que significa cadaver. O que quer dizer que o corpo se
relaciona com o homem como um elemento de alteridade, de outreidade; o cadaver é aquilo com o que ndo
nos reconhecemos, aquilo que ndo somos; o nos tornarmos cadaver consiste em perder nossa humanidade.

* Veremos, posteriormente, que para Platdo o esquecimento consiste nfo s6 em um erro ou falha da memoria,
mas propriamente uma culpa, um afastamento da verdade, decorrente de nossas falhas morais, de nossas
faltas, cometidas em outras vidas.



O primeiro capitulo visa analisar duas importantes perspectivas da filosofia de
Platdo: a do corpo como inimigo, que estabelece um dualismo antropoldgico, ¢ a da
memoria metafisica, vinculada a alma e ao além mundo. Trataremos também da concepcao
do corpo no cristianismo e no racionalismo psicofisico de Descartes (ambas sempre foram
alvo da critica nietzschiana). Tematizaremos a concep¢ao do corpo ¢ da memoria contidas
nas teorias platonicas, a partir de Fedro, Fédon e A Republica®. Tais obras estdo entre as
que mais ilustram a questdo do dualismo do homem ligado a uma no¢do de memoria
metafisica. Nesses didlogos, Platdo expressa, por meio de debates entre diversos
interlocutores, a idéia de um corpo desqualificado ligado ao esquecimento, em detrimento

da alma que por ele ¢ exaltada e vinculada a memoria essencial das Idéias.

Para Platdo, hda no homem um dualismo. O homem ¢ constituido por uma parte
material, sensivel, atenta a satisfacdo dos prazeres, frivolidades e paixdes, € ha uma outra
parte imaterial que ¢ a alma. A alma estd vinculada a um ambito ideal, a obtencdo da
verdade, a conquista do saber puro. Seu desafio € resistir aos apelos do corpo, tornar-se
imune ao contagio das ilusdes dos sentidos corporais insanos e desviantes do bom caminho
que a alma quer e deve seguir. Esses apelos corporais podem corromper a alma em sua
busca pela verdadeira esséncia do conhecimento, do saber puro, ¢ no seu caminho ao

encontro dos homens bons e verdadeiramente sabios — os deuses no Hades.’

A alma tinha uma condi¢do plenamente divina, acompanhava os deuses, era

perfeita, tranqiiila, conhecia a verdadeira beleza, o verdadeiro amor e a esséncia das coisas,

* As questdes do dualismo metafisico e do dualismo antropoldgico permeiam toda a obra platdnica; porém,
nesses trés textos, aparecem tematizados os problemas do corpo e também da memoria e do esquecimento.

> Droz comenta, analisando o Mito da Caverna, do Livro VII de 4 Republica, que o corpo encadeia ou
imobiliza a alma; o corpo ¢ inimigo da alma, a parte mais nobre do homem; ele deve lutar para se desfazer
dessa “cadeia”: “Tudo na caverna acentua a impressdo de prisdo. O vocabulario empregado ¢ muito explicito:
prisioneiros, cativos, escravos, cadeias, corpos imobilizados... como o era o da alma no Fédon ‘submetida as
cadeias do corpo’, ‘pregada, colada, presa ao corpo’ e, por causa da ‘clausura do corpo, chafurda em completa
ignorancia’ (83d-e).” DROZ, Genevieve. Os mitos platénicos. Brasilia: Editora UnB, 1997, p. 81.



ela contemplou a verdade do ser eterno; mas ao unir-se ao corpo, ao encarnar, de nada mais
se lembrava, ndo tinha memoria; a unido com o corpo a condenou ao esquecimento. Por
isso, na doutrina platonica, aprender ¢ recordar o que ja teriamos contemplado
anteriormente, dai ser imprescindivel o exercicio de anamnésis, possivel somente através

da filosofia:

Ora, trata-se, no caso, de uma reminiscéncia das realidades vistas, outrora, por
nossa alma, quando seguia a viagem do deus e, desdenhando o que atualmente
chamamos de seres reais, levantava a cabeca para contemplar o ser verdadeiro.
Por isso € justo que s6 o pensamento do filésofo tenha asas, pois os objetos a que
se aplica continuamente mediante a recordagdo, tanto quanto suas forcas lhe
permitem fazé-lo, sdo justamente aqueles aos quais um deus, por aplicar-se a
eles, deve a sua divindade.®

A alma deve rejeitar a comunhdo com o corpo durante toda a encarnacdo, nao
atendendo aos seus convites pecaminosos, prazerosos € enganosos. Apenas rejeitando
inflexivelmente as perturbacdes do corpo, sera possivel a alma atingir a verdade pura, a
esséncia, o mundo ideal, a recordagdo plena do que foi visto no outro mundo.

Um texto muito significativo para esclarecer a articulacdo que ha entre corpo,
esquecimento, alma e memoria ¢ a historia de Er, presente no Livro X, de 4 Republica.
Nele, Platdo mostra como as almas, antes de encarnarem, bebem no rio do esquecimento ¢
apagam totalmente suas memorias. A encarnagdo ¢ sintoma de esquecimento e pecado, € a
queda na Terra, j& a memoria implica a elevagdo, a separagdo da alma do corpo, a

recuperacdo das idéias do mundo essencial.

Toda essa conceituagdo dualista do homem sustenta uma compreensdo que o
desqualifica, o desvaloriza e inferioriza o corpo. Conceber o homem como dualidade e
interpretar o corpo como a parte inferior dessa dicotomia ¢ construir a memoria de um

corpo fraco, coisificado, impotente, passivo.

S PLATAO. Fedro. Sdo Paulo: Martin Claret, 2004, p. 85-86.



Para contrapormos o sentido do corpo e da memoria herdado da tradi¢do filosofica
classica, desenvolveremos uma analise calcada nas reflexdes de Nietzsche acerca dessas

questoes.

Nietzsche apresenta em sua filosofia uma fecundidade de questdes, de criticas, de
suspeitas e de (re)avaliagdes que a qualificam, principalmente, como problematizadora da
verdade e da moral enquanto valores supremos. Sua producdo € extremamente rica,
demonstrando vasto conhecimento histdrico, artistico, mitologico, religioso, filologico e
politico. Além disso, encontramos nele uma sensibilidade que se evidencia em sua maneira
de compreender a vida e, deste modo, presentear, a todos os que 1éem seus escritos, com
pensamentos criadores, potencializadores e desconcertantes, unindo de maneira sui generis
simbolos terriveis, que, as vezes, nos causam espanto ¢ até certo desconforto, a simbolos de

beleza, esperanca e amor incondicional a vida.

Uma leitura abrangente e atenta aos movimentos e dindmicas que constituem o
desenvolvimento de suas idéias pode auxiliar muito no entendimento das diferentes dticas
que caracterizam suas consideragdes. Também ajuda a superar o risco que sua producao
corre, com uma certa freqiiéncia, de ser reduzida e desqualificada em decorréncia de
estudos superficiais, descuidados e recortados que lancam um olhar descurado ao

negligenciar a importancia de estudar essa obra em sua totalidade.

Nos propomos, entdo, no segundo capitulo, a aprofundar as questdes do corpo, da
memoria e do esquecimento levando em conta as particularidades das duas primeiras fases

de sua obra.” Com referéncia a primeira fase, analisaremos os livros O nascimento da

" Comentadores como Deleuze, Jaspers, Heidegger etc., ndo distinguem fases na obra de Nietzsche; porém,
Charles Andler, seu importante biografo, chama atenc¢éo para o habito de periodiza-la da seguinte forma: de
1869 a 1876 corresponderia a fase do “pessimismo romantico”, de 1876 a 1881 ao “positivismo cético” e de
1882 a 1888 a “reconstrugdo da obra”. Scarlett Marton considera tal divisdo plausivel e a endossa em seu
livro, Nietzsche: das for¢as cosmicas aos valores humanos. Essa demarcacdo, longe de propor uma



tragédia; Cinco prefacios para cinco livros ndo escritos, focalizando os textos “O estado
grego” e “A disputa de Homero”, e a Segunda consideracdo intempestiva: da utilidade e
desvantagem da historia para a vida. Para dar continuidade a nossa analise, na segunda
fase da reflex@o de Nietzsche trabalharemos com os livros Aurora e A gaia ciéncia, sendo
que este ultimo, por ter sido finalizado em 1886, anuncia no seu Livro V conceitos
pertinentes a fase de consolidagao filoso6fica nietzschiana focalizada no terceiro capitulo da

presente dissertacao.

Nietzsche apresenta, no decorrer de sua obra, consideragdes acerca do corpo e da
memoria completamente diversas daquelas que se originam na filosofia socratico-platonica

e que povoam fortemente nosso imagindrio e constituem nossas representacoes.

A filosofia nietzschiana concebe o corpo enquanto relagdo de forcas em conflito e
ndo separa corpo ¢ alma. Ele afirma que o corpo deve ser compreendido como algo
dindmico, um resultado plural de movimentos decorrentes de for¢as em embate, em
conflito; forgas caoticas e criadoras, ndo se trata de uma “entidade” corporal fixa, mas de
corpos transitorios e provisorios. Contrario a tradi¢do filosofica socratico-platonica que
impoe o ocultamento, o esquecimento e a depreciagdo do corpo, Nietzsche concebe este
como “fio condutor” para todos os questionamentos e problematizagdes filosoficas. O
corpo, dessa maneira interpretado, refere-se a uma totalidade de instintos e de forgas
trabalhando para a expansdo e afirmagdo da vida. De acordo com a manifestagdo dessas
forgas corporais, que atuam em continuos embates entre si, criam-se novas possibilidades,

rompem-se limites: ora certas for¢gas dominam, ora essas forcas obedecem cedendo a

fragmentagdo da produgdo filoséfica de Nietzsche, serve apenas como orientacdo acerca de mudangas de
atitudes e reflexdes nela encontradas e que obedecem, de certa forma, aos periodos correspondentes aos trés
parametros oferecidos pelas datas supra citadas. Cf. MARTON, Scarlett. Nietzsche: das for¢as cosmicas aos
valores humanos. Belo Horizonte: UFMG, 2000.



manifestagio de outras vontades e atividades. E no interior dessa dindmica que os eventos
devem ser encarados, através de perspectivas que consideram o mundo, o homem e suas
produgdes como criagdes decorrentes dessas relagdes de forcas. “Tomar o corpo como
ponto de partida e fazer dele o fio condutor, eis o essencial. O corpo ¢ um fendmeno muito
mais rico e que autoriza observacdes mais claras. A crenga no corpo ¢ bem melhor

estabelecida do que a crenga no espirito”.®

Foucault, na coletanea Microfisica do poder, mais exatamente no ensaio “Nietzsche,
a genealogia, a historia”, reconhece, a partir de uma analise de diversos textos de Nietzsche,
que o corpo ¢ conseqiiéncia das lutas, das violéncias, dos acidentes, das forgas em
confronto. Trata-se de defender uma concepg¢do de corpo enquanto condi¢do sine qua non
para a elaboragdo de uma filosofia que interpreta o mundo a partir de uma perspectiva
imanente,” ou seja, 0 corpo, as criagdes, as produgdes humanas resultam dos embates das
forgas; ndo ha nada dado a priori, nada determinado por uma forga transcendente,' supra-

sensivel, que deveria ser reverenciada.

O corpo — ¢ tudo o que diz respeito ao corpo, a alimentagdo, o clima, o solo —
¢ o lugar da Herkunft: sobre o corpo se encontra o estigma dos acontecimentos
passados do mesmo modo que dele nascem os desejos, os desfalecimentos e os
erros; nele também eles se atam e de repente se exprimem, mas nele também
eles se desatam, entram em luta, se apagam uns aos outros e continuam seu
insuperavel conflito."

As reflexdes de Nietzsche sobre a memoria partem de uma interpretacdo mais geral,

ja que s6 em Genealogia da Moral — Segunda Dissertagdo, livro da terceira fase de sua

8 NIETZSCHE apud MACHADO, Roberto. Nietzsche e a verdade. Sdo Paulo: Paz e Terra, 1999, p. 93.

® “E imanente a um ser ou a um conjunto de seres aquilo que neles esta compreendido e nio resulta neles de
uma ac¢ao exterior”. LALANDE, André. Vocabulario técnico e critico da filosofia. Sdo Paulo: Martins Fontes,
1999, p. 521.

' Oposto a imanente. “Em particular, aquilo que ndo resulta do comportamento natural de certa classe de
seres ou de acdes, mas supde a interven¢do de um principio exterior e superior a esta”. LALANDE, op. cit., p.
1154.

" FOUCAULT, Michel. Microfisica do Poder. Rio de Janeiro. Graal. 2004, p. 22.



reflex@o filoséfica, ¢ que o autor aprofunda sua andlise acerca da memoria enquanto um
processo corporal decorrente de pressdes sociais. Na primeira fase de sua obra, a memoria ¢
vista como um processo corporal implicado com os instintos estéticos naturais e, portanto,
também responsavel por levar a cabo as producdes e configuragdes artistico-culturais tao
necessarias as satisfagdes humanas. Na segunda fase o autor fornece interpretacdes que
contribuem e ddo sustentagdo a um entendimento — do corpo, da memoéria e do
esquecimento — que levam ao desenvolvimento de uma importante critica dos valores
morais, aprofundada na terceira fase. Conforme a critica nietzschiana, nesses valores
repousam as concepgdes responsaveis pela decadéncia da existéncia plena, alegre e
espontanea do homem.

No terceiro capitulo da dissertacdo, realizaremos a analise do corpo ¢ da memoria
focalizando a terceira fase nietzschiana. Nessa fase, o autor permite pensar a memoria
como uma constru¢do social, gerada por necessidade de controle comunitario, de
dominagdo dos instintos dos diversos integrantes dos grupos humanos. A memoria,
inicialmente, tenta domesticar as forgas corporais; o homem deve lembrar para garantir o
dominio dos chefes das hordas, desde os tempos pretéritos. Essa ¢ uma hipdtese
fundamental de Nietzsche sobre a memoria: a mnemotécnica tem de ser exercida com
violéncias e torturas para dominar esses bichos espontdneos e andrquicos; quanto mais
esquecidos eram esses semi-animais, mais requintadas, mais contundentes eram as

torturas.'?

12 Nietzsche, em Genealogia da moral, na Segunda Dissertacdo, analisa detalhadamente o surgimento, através
do seu método genealogico, da memoria, entendida ndo como um “atributo” da alma, como em Platdo, mas
como uma forma que os corpos adotam para reagir as pressdes sociais, as torturas que pretendem controla-
los. Cf. NIETZSCHE, Friedrich. Genealogia da moral. Uma polémica. Sdo Paulo: Companhia das Letras,
1998, Segunda Dissertacdo.



Contudo, Nietzsche oferece outra conotacdo para interpretar a memoria.
Inicialmente, trata-se de um instrumento de dominio, pressao, exercida pelos outros. Nao
obstante, ha outra possibilidade. Existiria uma memoria, que da lugar ao esquecimento, ao
desenrolar espontidneo dos instintos, que permitiria surgir o novo; ao esquecer algumas
coisas, a lembranga se langa para a criagdo do futuro, haveria uma memoria criativa,
voltada para o amanha, para a geragdo de novos valores. Essa no¢do de memoria criativa
consiste num dos aportes mais originais nietzschianos, que pretendemos aprofundar nesta
dissertacdo. O terceiro e ultimo capitulo analisa, portanto, a interpretagdo genealogica
nietzschiana sobre o surgimento da memoria social como conseqiiéncia da dor e da tortura
dirigida ao corpo, impostas por necessidade de controle social. Estudamos também a
memoria vinculada, ao esquecimento como possibilidade de uma memoria aberta ao futuro
(em contraposi¢do a memoria do passado, vinculada ao compromisso, a culpa ou divida,
contraida com os outros) ou memoria criativa; esse tipo de memoria que se articula com o
esquecimento permite surgir o novo, a intensificagdo das forcas. Essa memoria criativa
viabiliza a expansdo das forcas corporais apontando para a grande saude. Este ultimo
conceito — que alude a sadia capacidade dos corpos esquecerem e ao mesmo tempo
criarem — serd relevante para pensarmos a nova forma nietzschiana de interpretar a

corporeidade, a memoria e o esquecimento.



CAPITULO1

1. O Corpo e a Memoria na Tradicao Metafisica

[...] enquanto tivermos corpo e nossa alma estiver
absorvida nessa corrupgdo, jamais possuiremos o
objeto de nossos desejos, isto é, a verdade."

Neste capitulo vamos analisar posturas relevantes, na tradicdo metafisica ocidental,
sobre o corpo, a memoria e o esquecimento. Focalizaremos as perspectivas dualistas que

dividem o homem em corpo e alma e que sustentam uma origem metafisica da memoria.

Platao ¢ o primeiro filosofo (apds as configuragdes miticas e misticas das seitas
oOrficas e pitagoricas)'* a afirmar, organica e sistematicamente, o dualismo corpo-alma,

articulando-o a concepgao também pioneira de uma memoria vinculada & alma individual.

No Fédon, Platdo descreve os didlogos tracados por Sdcrates com seus discipulos —
Criton, Fédon, Simias e Cebes — no dia de sua execucdo. Platdo também era seu discipulo,
porém, nessa oportunidade, estava ausente por se encontrar convalescente. O Fédon
representa e expde algumas das principais postulagdes ontoldgicas — conceituagdes acerca

do Ser - presentes nas idéias de Platdo.

Os dialogos desenvolvidos no Fédon ocorrem horas antes da morte de Socrates, que
fora condenado e aguardava sua execucdo, efetivada através da ingestdo de cicuta, apos o

por do sol daquele dia. Durante o intervalo entre a sentenca e a execucdo de sua pena,

3 PLATAO. Fédon. Sio Paulo: Nova Cultural. 2004, p. 127.

4 Como dissemos, o dualismo metafisico provém de teorias cunhadas pelas seitas orficas e pitagoricas, que
assinalavam que o homem esta provido de um corpo, que confina a sua alma, devido a um erro, a uma gueda
originaria; é preciso “lavar” essa culpa, através de diversos rituais iniciaticos, mas fundamentalmente da
recordagdo das vidas anteriores: “Para Pitagoras, o conhecimento em si era mistico porque era adquirido por
meio da rememoragdo da psique de suas experiéncias anteriores ¢ de seus encontros com o mundo dos deuses
e da musica césmica. Pitdgoras amava todos os ritos iniciatdrios porque, através, deles, a psique era levada a
lembrar-se, um pouco mais, do mundo invisivel”. GORMAN, Peter. Pitdgoras. Uma vida. Sdo Paulo: Cultrix,
1979, p. 73.
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Sécrates e seus discipulos promoveram longos e esclarecedores didlogos, os quais
apresentavam fundamentalmente as proprias interpretagdes de mundo de Platdo. O narrador
era Fédon, outro discipulo de Sécrates. Também foram relevantes, nessa oportunidade, as

interpretagdes pitagdricas presentes nas argumentagdes de Simias e Cebes."

Ao escrever uma obra sobre a morte de Socrates, Platdo expde suas idéias acerca da
morte, da imortalidade da alma e de outros ensinamentos de seu mestre, apresentando
também sua concepcdo sobre o corpo e sobre a memoria, que aprofundaremos neste
capitulo. O texto ¢ intitulado Fédon, onde o narrador homonimo aborda as peripécias do dia
da morte de Socrates num circulo supostamente pitagorico, composto por Execrates e seus
companheiros.'® Fédon relata que o comportamento de Socrates, naquela oportunidade, era
tranqiiilo, demonstrava uma felicidade plena, exibindo uma postura elegante e nobre, sem
inspirar piedade. Porém, havia no olhar dos discipulos ora prazer, ora dor. “A consciéncia
de que aquele homem estava para morrer causava em mim uma extraordinaria mistura de

pesar e satisfagdo, € 0 mesmo ocorria com todos que ali se encontravam”."”

'3 Cornford assinala a influéncia pitagorica no Ménon e em outros didlogos da segunda fase criativa de Platdo,
assim como a presenga da doutrina da separacdo corpo-alma e a teoria das idéias, que ndo seriam
propriamente de Sdcrates, mesmo que este seja o protagonista dos didlogos platonicos nesse periodo: a
influéncia pitagorica pode ser detectada em toda parte dos didlogos do periodo médio, agrupados em torno de
A Republica — Meénon, Fédon, O banquete e Fedro. “(...) Agora se anuncia uma teoria que (acredito eu) vai
além de Socrates e ¢é distintamente platonica. As formas absolutas recebem uma realidade substancial,
separada das coisas que a incorporaram em nosso mundo; e, a0 mesmo tempo, a alma, ou espirito, que
conhece as formas recebe uma existéncia em separado, independente do corpo habitado durante um certo
tempo”. CORNFORD, F. M. Antes e depois de Socrates. Sdo Paulo: Martins Fontes, 2001, p. 56-7.

' Os orficos e pitagodricos sustentaram, como ja apontamos, o dualismo corpo-alma, principalmente a escola
pitagorica afirmou essa dicotomia, basicamente de forma mistica, porém ndo ha textos conhecidos que
mostrem claramente uma formulagdo explicita do dualismo da escola itdlica. Encontramos os Versos de ouro
de Lysis entre os poucos escritos conhecidos dos pitagoricos. Nele ha uma indicagdo da dicotomia corpo-alma
e uma alusdo a transmigragdo das almas: “Mas abstém-te dos alimentos interditos nas purificagdes e
prossegue na obra de libertacdo da alma, fazendo escolha judiciosa e refletida em todas as coisas, de maneira
que estabelegas o triunfo do que ha de melhor em ti — o Espirito. Entdo, quando abandonares o corpo mortal,
elevar-te-as no éter e, deixando de ser mortal, revestiras tu mesmo a forma de um deus imortal”. Cf.
CARTON, Paul. Vida perfeita. Comentarios aos Versos de Ouro dos pitagoricos. Sdo Paulo: Martin Claret,
1995, p. 29.

""PLATAO. Fédon, p. 118.



A reflexdo sobre a morte tem inicio no momento em que Socrates refere-se a ela
como algo nao permitido por representar um ato violento cometido contra si, ja que a vida
pertence aos deuses e apenas a eles cabe conceder a morte aos homens; caso contrario,
havera punicdo para quem cometer tal violéncia. Cebes, entdo, intervém e se dirige a
Sécrates questionando o fato de que, se a morte naquelas circunstancias, era algo ndo
permitido, por que o filésofo deveria facilmente consentir em morrer, conforme
demonstrava seu comportamento? Se somos propriedade dos deuses, por que ndo nos se
sentimos contrariados ao sair da tutela divina e ficarmos a mercé de nés mesmos? “De onde
concluo, Socrates, exatamente o contrario do que dizias e creio que os sabios se
atormentariam ao morrer, ao passo que os loucos ficariam contentes”."® Simias, consoante
com as palavras de Cebes, questiona como um homem plenamente sébio poderia agradar-se

se, ao morrer, deixa de estar sob a tutela de seus deuses, os guias valorosos?

Sécrates vai, entdo, realizar o elogio da morte, alegando ser esta uma maneira de
estar mais proximo dos deuses e dos homens bons: “[...] morrerei tendo a esperanga de que
existe alguma coisa depois desta vida e de que, de acordo com a antiga tradi¢do, os bons

serdo mais bem tratados que os maus”."

Desenrola-se, a partir dai, a argumentacdo de Socrates em favor da morte,
defendendo-a como sendo uma espécie de libertagdo para a aquisicdo do conhecimento
essencial. Desse modo, Platdo apresenta suas proprias idéias se colocando como porta voz
de seu mestre, que desenvolve, entre outras, as suas consideragdes sobre o corpo e sobre a

memoria.

8 Tbid., p. 123.
9 Ibid., p. 123-124.



Platao interpreta o homem de forma dicotomica, fragmentada, constituido por duas

partes, o corpo e a alma. O corpo, a parte inferior, material ¢ para Platdo um instrumento de

prazer, um entrave para a aquisicdo do conhecimento. O corpo através dos sentidos, como

os olhos, os ouvidos e outros mais incertos, engana, desvia e atrapalha a alma em seu

virtuoso caminho em busca da verdade, perturbando-a com suas exigéncias instintivas.

A alma, a parte exaltada por Platdo, s6 pode atingir a verdade — o objeto de desejo

do filésofo — quando se isola e se separa do corpo, o aspecto perturbador e desconcertante

do homem. Ele afirma que através do corpo ndo ¢é possivel apreender as realidades

essenciais e sim através do raciocinio e do pensamento puro, sem recorrer aos sentidos do

corpo.

[...] — Assim, de todas essas coisas que acabamos de falar — disse Sécrates —,
¢ evidente que o trabalho do filésofo consiste em se ocupar mais particularmente
que os demais homens em afastar sua alma do contato com o corpo [...] Mas o
que diremos das aquisi¢des da inteligéncia? O corpo ¢ ou ndo ¢ um obstaculo,
quando se associa com esta andlise? [...] Quando, entdo — prosseguiu Socrates
—, a alma encontra a verdade? Vimos que enquanto a procura com o corpo ¢é
enganada por ele, que a induz ao erro. [...] E ndo raciocina melhor quando ndo ¢
perturbada pela vista, nem pela audi¢cdo, nem pela dor, nem pela vollpia e,
encerrada em si mesma, deixa que o corpo lide com elas sozinho e sem ter
relacdo alguma com ela, dentro do possivel, e se dedica ao que €, para conhecé-
la? [...]°

Nessa concepgao, o corpo confunde a alma impossibilitando seu acesso a verdade,

pois, além de ser um instrumento do prazer, ocupado com paixdes, frivolidades, riquezas,

traz outras perturbacdes como a dor e as doencas. Ele ¢ intruso na atividade de reflexao,

desconcerta, “nos torna incapaz de distinguir a verdade”.

2 pLATAO. Fédon, p. 123.

[...] Enquanto estivermos nesta vida ndo nos aproximaremos da verdade a ndo
ser afastando-nos do corpo e tendo relagdo com ele apenas o estritamente
necessario, sem deixar que nos atinja com sua corrupgao natural, e conservando-
nos puros de todas as suas imundicies até que o deus venha nos liberar. Dessa
forma, livres da loucura do corpo, conversaremos, como ¢ correto, com homens



que usufruirdo a mesma liberdade e conheceremos por nés mesmos a esséncia
das coisas, e talvez a verdade ndo seja mais do que isso[...].*!

Desta maneira, o didlogo prossegue deixando clara a postura dicotomica platonica a
respeito do corpo. Tal postura influencia uma compreensdo dualista do homem, que
sustenta que o corpo ¢ a parte desqualificada e inferior dessa dualidade. A manuten¢do
desse pensamento, que se manifesta em muitas expressoes corriqueiras compartilhadas por
noés ao longo dos séculos, cristaliza uma profunda depreciacdo do fenomeno corporal. Entre
as expressdes mais freqiientes podemos citar: “estou presente de corpo e de alma”, “sera
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que meu problema ¢ fisico ou psicoldgico?”, “sua mente ficou cansada!”, “meu corpo quer
ir, mas minha razdo me pede para ficar”, “ele estd confuso entre a razdo e a emocao!”.
Essas expressdes demonstram que o corpo estd identificado com posturas dicotdmicas
como corpo e alma, razdo e emoc¢ao (corpo), corpo € mente, corpo e espirito, parte objetiva
e parte subjetiva, sujeito e objeto, como se o0 corpo se tratasse de uma estrutura material
determinada por uma entidade ou substrato interno superior designado a domina-lo.

As implicagdes morais dessa compreensdao acerca do corpo podem se espalhar por
diversos “territdrios” e permitir as mais diferentes institucionaliza¢des de atitudes que se
aproveitam dessa concepgdo, dessa memoria do corpo para que ele seja tratado de forma

utilitaria, instrumentalizada e servical.*

2 PLATAO. Fédon, p. 128.

> Barrenechea assinala que a alteridade corporal, sustentada por Platdo, inviabiliza a vida, propde uma
rejeicdo do mundo, institui uma ética da tristeza e da culpa: “(...) esta doutrina idealista do corpo-inimigo tem
como correlato uma ética da tristeza e da culpa. Se o corpo ¢ um inimigo ¢ o mundo um ambito penal,
havera motivos para a alegria, para o prazer, para a celebragdo da existéncia? Seguramente, ndo. Amar,
desejar, sentir, viver, tudo o que € corpdreo e terrestre sera fatalmente motivo de tristeza, culpa, insatisfagdo.
No Fédon, Socrates afirma que o essencial da vida ¢, justamente, ndo vivé-la ou viver, apenas, para a morte,
para preparar-se para morrer”. BARRENECHEA, Miguel Angel. Nietzsche e o corpo: para além do
materialismo e do idealismo. In: Nietzsche e Deleuze: que pode o corpo. LINS, Daniel et al. (Org.). Rio de
Janeiro: Relume Dumara: fortaleza, CE: Secretaria da Cultura e Desporto 2002, p. 179-180.



E importante destacar que, para Platio, a memoria estd relacionada a idéia de
imortalidade da alma. Antes das almas unirem-se aos corpos, elas habitam na Cidade das
almas, onde t€m acesso as idéias puras, a esséncia das coisas, a verdade do mundo. Platdo
afirma a natureza metafisica da memoria quando no Fédon apresenta, na fala de Socrates, a

defesa da imortalidade da alma utilizando como argumento a teoria da reminiscéncia.”

Segundo Platdo, a alma teria tido acesso a esséncia de todas as coisas antes de
encarnar, portanto, o que aprendemos € o que podemos saber é a recordag¢do do que
contemplamos nesta pré-existéncia terrestre, na condi¢do de almas puras. Dessa maneira,
aprender ¢ apenas recordar o que a alma teve acesso em outro lugar antes de unir-se a um

corpo e ganhar forma humana.

A alma, entfo, como ser imortal, ¢ que nasceu muitas vezes, ¢ viu todas as
coisas que existem, neste mundo ou no mundo abaixo, tem conhecimento de
tudo; e ndo ¢é mistério que ela seja capaz de chamar de lembranca
tudo o que conheceu sobre a virtude, e sobre tudo [...] a alma aprendeu todas as
coisas, ndo ha dificuldade na sua obtengdo ou como o homem diz aprendizado,
ja que ¢ simples lembranga de todo o resto, se o homem for resistente e nao
fraquejar; porque todo questionamento e todo aprendizado nada mais sdo que
lembranga. >

Platao alude a percepgao de semelhanga e dessemelhanga entre os objetos, seres ou
eventos a fim de argumentar a favor da afirmagao de que aprender seja recordar, deixando

clara sua posi¢ao quanto a memoria metafisica.

» Droz destaca que no Fédon a teoria da reminiscéncia se articula com a demonstragdo da imortalidade da
alma: “No Fédon (72c-73b), a reminiscéncia faz parte integrante de uma delicada argumentagdo dialética e
serve de prova secunddaria para a imortalidade da alma. Se a ciéncia ¢ reminiscéncia, explica Cebes, desse fato
decorre, necessariamente, que a alma preexiste ao corpo”. DROZ, Geneviéve. op. cit., p. 64.

# PLATO. Meno. Chicago: Britannica, 1952, 81 a, p. 180. “The soul, then, as being immortal, and having
been born again many times, and having seen all things that exist, whether in this world or in the world below,
has knowledge of then all; and it is no wonder that she should be able to call to remembrance all that she ever
knew abaut virtue, and about everything [...] the soul has learned all things, there is no difficult in her eliciting
or as men say learning, out of a single recollection all the rest, if a man is strenuous and does not faint; for all
enquiry and all learning is but recollection”. Droz comenta esta passagem frisando que: “A licdo esta,
portanto, bem clara: “Nao ha ensino, somente reminiscéncias’”, isto €, conhecer € reconhecer, relembrar o ja
visto € outras vidas; para isso temos que afastarmos, ao maximo, do corpo. Cf. DROZ, Genevi¢ve. op. cit., p.
66.



Em Fédon, Socrates expde aos discipulos a tese de que para que haja uma
recordagdo € preciso que se perceba igualdade ou diferenca entre os fatos, mas que isso s6 ¢
possivel porque sabemos anteriormente o que ¢ igual em si, sabemos sobre o verdadeiro e,
por isso, podemos comparar a partir da recordacdo do que ¢ essencial. “Logo, ¢
absolutamente necessario que tenhamos visto essas igualdades anteriormente, ou que, ao vir
pela primeira vez duas coisas iguais, tenhamos pensado que tendem todas a serem iguais

como a propria igualdade e que ndo podem chegar a sé-10?"%.

Através dos atos de ver, tocar, ouvir, obtemos sensacdes que se assemelham aquelas
de outrora que nos possibilitaram apreender o real quando nos encontravamos na forma de
alma pura, mas esses atos, na nossa vida terrena, pertencem ao corpo, ou seja, a parte
inferior, confusa e falha. Logo, as sensacdes ndo outorgam um conhecimento confidvel. O
igual, o belo e toda a realidade em si s6 foram apreendidos, segundo Platdo, antes do
nascimento, pois apenas apos nascermos dispomos dos sentidos corporais, através dos quais

somos, continuamente, enganados.

[...] antes que tenhamos comegado a ver, a ouvir ¢ a fazer uso de nossos
sentidos, € necessario que tenhamos tido consciéncia dessa igualdade inteligivel,
para compara-la como fazemos com as coisas sensiveis, iguais ¢ para ver que
todas tendem a ser semelhantes a essa igualdade e que sdo inferiores a ela.”®

A reminiscéncia, deste modo, seria o fenomeno de “recordar”, durante a vida

corpoérea, o que teriamos contemplado antes do nascimento. Teria a alma “esquecido” toda

a verdade e essé€ncia das coisas ao unir-se ao corpo. Perdemos, pois, o puro pensamento, a

pura verdade e a realidade essencial, a0 nascermos.

% PLATAO. Fédon, p. 138.
2 Ibid., p. 139.



Fedro ¢ a obra platonica que trata do amor e do belo, e que também oferece uma
interessante reflexdo sobre a alma antes da primeira existéncia terrestre, antes da primeira
encarna¢do. Nesse didlogo, Socrates afirma a imortalidade da alma, considerando-a a

propria forca principal e energia motriz dos corpos. Segundo ele:

[...] Toda alma ¢é imortal, pois aquilo que move a si mesmo ¢ imortal. [...] Sendo
o principio coisa que nao se formou, deve ser também, evidentemente, coisa que
ndo pode ser destruida. [...] Cada corpo movido de fora ¢ inanimado, o corpo
movido de dentro é animado, pois que 0 movimento ¢ da natureza da alma.[...].”

No mito da parelha alada, que encontramos nesse didlogo, Platao explica o carater
da alma e a compara com uma “for¢a natural e ativa, constituida de um carro puxado por
uma parelha alada e conduzida por um cocheiro”.*® Ele afirma que o trabalho de nos
conduzir ¢ muito penoso, pois, essa parelha possui um cavalo belo, bom e de boa raga e um
outro de raga ruim. Uma alma conduzida por cavalo de ma raga sobe a abobada celeste para
um banquete com muita dificuldade, o cavalo inclina-se e tenta puxar o carro para a terra,
isso d4 muito trabalho a alma. Ela se esforca para seguir o caminho dos deuses, mas sua
conducdo ¢ perturbada e irregular, por isso consegue contemplar algumas realidades e
outras nao. Na tentativa de seguir o caminho correto, as almas se empurram, se atropelam,
se derrubam, se ferem e, apesar dos seus esfor¢os nao conseguem elevar-se para

contemplar o Ser e caem enchendo-se de alimento impuro, vicios e esquecimento.”

Platao esclarece também, nesse mito, que existe a alma perfeita, alada e que paira
pelo cosmos, mas pode acontecer, por erro ou por ma condugdo, dela perder suas asas e ter

de pousar unindo-se a uma forma solida como o corpo, animando-o e possibilitando-lhe

2 PLATAO. Fedro. Sdo Paulo: Martin Claret, 2004, p- 81-82.

# Ibid., p. 82.

¥ Cf. Fedro. p. 82. Droz assinala que a alusdo, no Fedro, a reminiscéncia “aparece como um complemento
necessario ao mito da parelha alada e da visdo pré-empirica da alma. Se a alma viu, desencarnada, e esqueceu
ao encarnar-se, impoe-se que tenha, aqui embaixo, a faculdade de lembrar-se”. DROZ, Genieviéve, Op. cit.,
p. 67.
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movimento. Dessa unido resulta o esquecimento, a amnésia da alma. Afirma, também, que
a alma que contemplou mais verdades em sua conducgdo gerara a vida de um filosofo mais

completo.

Ainda no Fedro, explica que a inteligéncia humana esté relacionada a um exercicio
de elevagdo, passando da multiplicidade dos sentidos para a unidade da razdo, da Idéia. A
razdo deve aceder a reminiscéncia das Verdades Eternas, contempladas apenas com a alma,
antes da encarnagdo. Portanto, para que a alma anime um corpo humano, ela
necessariamente deve ter passado por um processo evolutivo e contemplado o “Ser
verdadeiro”. A partir disso, Platdo valoriza e exalta mais uma vez a vida de fildsofo, ja que
este se empenha no exercicio do aprendizado e do saber, tentando recordar cada vez mais as
verdades esquecidas. O esquecimento resulta da unido da alma ao sepulcro corporal que

perturba o caminho sagrado em busca da realidade, da esséncia verdadeira das coisas.

[...] Por isso, convém que somente a alma do filosofo tenha asas: nele a
memoria, pela sua aptidao, permanece sempre fixada nessas Verdades, o que o
torna semelhante a um deus. E apenas pelo bom uso dessas recordagdes que o
homem se torna verdadeiramente perfeito [...].*°

Essa concepcdo dualista do ser tem como corolario a vinculagdo do corpo ao
esquecimento e da alma a memoria. Para Platdo, a memoria transporta as almas ao lugar
das idéias puras. Assim, a memoria esta vinculada a pré-existéncia metafisica do homem,

do mundo inteligivel.

Em A Republica, Socrates, em seu didlogo com Glauco, a fim de esclarecer a
questdo da justica, apresenta o intrigante relato de Er, o Panfilio. Nele encontramos as

consideragdes mais ilustrativas sobre o processo de esquecimento pelo qual passa a alma,

PLATAO. Fedro, p. 86.
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antes de unir-se ao corpo, ou seja, antes de encarnar. Aos efeitos de esclarecer a teoria

platonica sobre memoria e esquecimento, sintetizamos, a seguir, esse mito.

Er era um soldado e havia morrido em combate, mas apos doze dias ressuscitou e
pdde contar o que vira no além, no momento em que estava na condi¢do de alma pura e
desencarnada. Conta que, quando se separou do corpo, caminhou ao lado de muitas almas e
que chegaram a um lugar onde elas eram julgadas. As almas justas subiam ao céu, as
injustas dirigiam-se para baixo da Terra. Os deuses disseram a Er que ele seria o
mensageiro do além junto aos homens e que deveria prestar muita aten¢do em tudo que

veria ali, para relatar posteriormente esse transito no mundo inteligivel.

As almas prepararam-se para subir ao céu; 14 chegando depararam-se com a
Necessidade e seu fuso, que gira em torno de seus joelhos e contém em cada circulo uma
sereia emitindo uma nota sonora. As trés filhas da Necessidade, as Parcas ou as Moiras —
Laquesis, Cloto e Atropos — também estavam presentes, sentadas em seus tronos
localizados nos circulos, que guardavam a mesma distdncia cada um. As Parcas faziam o
fuso girar e traziam lotes de modelos de vida a serem langadas e escolhidas pelas almas. As
almas foram orientadas a efetuarem suas escolhas com cautela e reflexdo, ja que o nimero
de vidas era muito maior do que o de almas e, segundo o alerta de Laquesis: “A
responsabilidade é de quem escolhe. Deus ndo é responsavel”.’' A Er ndo era permitido a
escolha, uma vez que ele ressuscitaria. Havia vidas de animais, humanas e de todas as
condutas e virtudes possiveis — tiranas, ilustres, pobres, belas, fortes, obscuras etc. —, mas

o rumo do carater poderia ser alterado no decorrer da vida, ndo estava determinado, ndo

estava fixado. Dai, a responsabilidade, no momento de escolha, da vida e de como a

3' PLATAO. 4 Repiiblica. Sio Paulo: Nova cultural, 2004, p. 349.
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conduzir. Porém, também, era importante evitar se deslumbrar pelas vidas ricas ou rejeitar,

por completo, as miseraveis. Trata-se de escolher um modelo intermediario:

E ¢ preciso esta opinido com absoluta inflexibilidade [...] para que também la
ndo se deixe deslumbrar pelas riquezas e pelos miserdveis objetos dessa
natureza; ndo se exponha, langando-se tiranias ou condigdes afins, causando,
assim, males sem numero ¢ sem remédio e sofrendo, por conseguinte, outros
ainda maiores; para saber, pelo contrario, escolher sempre uma condicdo
intermediaria e evitar os excessos nos dois sentidos, nesta vida, tanto quanto
possivel, e em toda a vida futura, porque € isso que se liga a maior felicidade
humana.*

Apos terem feito suas escolhas de vida, as almas encaminham-se para a planicie de
calor sufocante do Letes e bebem a dgua do Rio Ameles, responsavel pelo esquecimento de
tudo que fora visto no além; as almas caem entao na Terra, unem-se aos corpos € esquecem
0 que viram anteriormente. Obviamente, Er fora impedido de beber dessa dgua para que
cumprisse, a contento, sua missao de mensageiro do além para os habitantes da Terra.
Depois, ocorre um trovao e um tremor de terra ¢ as almas partem dali. Er ressuscitou em
sua mesma vida resgatando tal histéria. O dialogo finaliza reafirmando os conteudos morais
de justica, prudéncia, equilibrio e virtude presentes em A Republica e, especificamente,

nesse mito. Esses atributos dependem da alma, nao do corpo.

Ao anoitecer, acamparam nas margens do rio Ameles, cuja 4gua nenhum vaso
pode conter. Cada alma ¢ obrigada a beber uma certa quantidade dessa agua,
mas as que ndo usarem de prudéncia bebem mais do que deviam. Ao beberem,
perdem a memoria de tudo. Entdo, quando todas adormeceram ¢ a noite chegou
a metade, um trovdo se fez ouvir, acompanhado de um tremor de terra, e as
almas, cada uma por uma via diferente, lancadas de repente nos espagos
superiores para o lugar do seu nascimento, faiscaram como estrelas.*

Apos a analise de alguns didlogos platonicos, podemos constatar as principais
consideragdes de sua filosofia acerca do homem entendido como uma dicotomia corpo-

alma, assim como sua interpretacdo da memoria metafisica. Platdo, ao desenvolver esses

2 PLATAO. 4 Republica, p. 350.
3 Ibid., p. 352.
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conceitos, sustenta sua interpretacdo dualista e transcendente do homem e da memoria. O
homem, nessa compreensao, esta dividido em duas partes: a material, sensivel, aparente,

inanimada — o corpo; e a parte imaterial, inteligivel, essencial, animada — a alma.

Subjaz a essa postura, depreciadora do corpo, uma intengdo moralista. Foi atribuida
ao corpo uma série de avaliagdes que o vincula ao erro, a corrupg¢do, ao engano, ou seja, o
consideram como o responsavel pela alma “descer” ao mundo inferior da aparéncia e
ilusdo, esquecendo-se da verdade do mundo supra-sensivel. O corpo, nessa Otica,
interpelado por suas demandas instintivas, ¢ considerado culpado pelo esquecimento do ser,
pela perda do conhecimento essencial, pelos erros, falhas e pela perda do real sentido da

existéncia que ¢ a tentativa de aceder as idéias.

O corpo, na teoria platonica, estd vinculado ao esquecimento, enquanto a alma ¢
vinculada a memoria metafisica. A memoria, na interpretagcdo platonica, revé o que fora
contemplado pela alma, no mundo das idéias, no além-mundo, onde ela habitava antes de
cair na Terra e encarnar. Nesse entendimento, a memoria esta relacionada a verdade, ao
conhecimento puro e revelador da esséncia real das coisas. A realidade s6 pode ser revelada
ao recordar o que alma ja conheceu, mas esqueceu ao unir-se ao corpo. Esse exercicio de
recordar ¢, portanto, a atividade primordial do filésofo, entendido como o homem que
prioriza o saber, o conhecimento e, por isso, desvaloriza os prazeres e superficialidades do
mundo sensivel e aparente do corpo. Platdo valoriza, portanto, a pratica da ascese e elogia a
morte, caminhos pelos quais € possivel separar-se do corpo, estreitar a comunhdo com a
alma e, conseqiientemente, retornar novamente ao mundo real, ao reino das Idéias. Esses

objetivos s3o primordiais na Otica idealista platonica e, por sua vez, serdo possiveis
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somente através do controle rigoroso do corpo (responsavel pelo esquecimento) e do

restabelecimento do dominio da alma (responsavel pela memoria das idéias).*
1.2. O corpo na tradi¢do crista

Tendo em vista os objetivos de nosso estudo acerca do corpo, nao poderiamos
deixar de analisar a pressdo milenar exercida pela moral cristd contra os instintos, contra as
forcas corporais. Essa doutrina religiosa, assim como a filosofia socratico-platonica,
encontra-se entre os alvos das criticas mais radicais de Nietzsche, criticas que estdo
presentes em toda a obra do filésofo, mas que se intensificam a partir de seu livro Aurora e
na terceira fase de sua reflexdo, particularmente em Além do bem e do mal e na Genealogia
da moral (Primeira e Segunda Dissertacdes). Em 1888, Nietzsche escreveu O Anticristo,
onde concentra suas criticas a religido dos fracos, segundo sua forma de denominar o

cristianismo.

A critica de Nietzsche ndo se dirige a Jesus Cristo, mas a moral cristd que, conforme
sua Otica, ndo passa de uma deturpacao efetuada pelo apdstolo Paulo de Tarso acerca das
idéias daquele mensageiro da “boa nova™: “[...] a partir da morte na cruz, a histéria do
cristianismo ¢ justamente o progressivo relato do mal-entendido cada vez mais grosseiro de
um simbolismo primitivo”.* Jesus ndo pregava culpa, nem castigos, ndo condenava a vida
ou o corpo, nem defendia a separagdo entre 0 homem e Deus.*® Porém, apOs sua morte,

Paulo implementou as idéias de pecado, de culpa e de outro mundo vinculadas a figura de

3 Chaui destaca que, na otica platonica do Mito de Er, sdo as almas virtuosas, dos filésofos que optam por
beber menos agua do rio do esquecimento, aquelas que poderdo lembrar, conhecer mais: “As almas dos que
escolhem a sabedoria quase ndo bebem das aguas e por isso, na vida terrena, poderdo lembrar-se das idéias
que contemplaram e alcancar, nesta vida, o conhecimento verdadeiro. Desejardo a verdade, serdo atraidas por
ela, sentirdo amor pelo conhecimento, porque, vagamente, lembram-se de que ja a viram e ja a tiveram. N&o
se esquecem dela e por isso, para ela, ela é a-létheia, ndo esquecida”. CHAUI, Marilena. Op. cit., p. 265.

3 NIETZSCHE, Friedrich. O Anticristo. Sdo Paulo: Companhia das Letras, § 37.

6 Cf. NIETZSCHE. AC, § 41.
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Jesus. O apostolo estabeleceu, desta forma, uma ordem moral que deturpava e cerceava as

forgas naturais e proprias do homem.

A “boa nova” seguiu-se imediatamente a pior de todas: a de Paulo. Paulo
personifica o tipo oposto do “mensageiro da boa nova”. [...] A vida, o exemplo,
a doutrina, a morte, o sentido de justica do Evangelho, tudo deixou de existir
quando esse falsario obcecado pelo ddio compreendeu o que lhe poderia ser util.
[...] O que ele queria era o poder, e através dele os sacerdotes retornaram ao
poder; Paulo s6 precisava das idéias, das doutrinas, dos simbolos para tiranizar
as massas, transforma-las em rebanho.”’

No cristianismo, o corpo representa o habitat universal de Deus. A crucificagao

significou um suplicio, um martirio corporal, sofrido por Jesus, a fim de que os pecados dos

homens fossem perdoados. A cruz, por sua vez, traz a memoria dessa agonia, desse

sofrimento e dessa aflicio que o filho de Deus passou para que os homens fossem

redimidos. Nesse sentido, o corpo ¢ interpretado, de acordo com a tradi¢do cristd, como a

lembranga de nosso débito com Deus; o corpo representa o “lugar” do sofrimento, onde

padeceremos a dor como condi¢do para a salvagdo, para o perddo, para a absolvigdo que

nos conduzird ao outro mundo, ao paraiso.

O corpo aparece no cristianismo como “territério” de Deus, como mediacao para a

difusdo do poder da moral crista, conforme afirma Clara de Goes:

’NIETZSCHE. AC, § 42.

Até a modernidade, o corpo foi o territorio de Deus. Habituado as etéreas regides
do espirito, das can¢des e das mitologias, e, provavelmente cansado delas, o
Deus cristdo se fez universal e habitou, em carne e 0sso, entre os homens.
Diferente, e em ruptura com o judaismo, o advento do Cristo pde, no centro da
cena, o corpo: o corpo do Cristo crucificado, o corpo da Igreja, o corpo
transubstanciado da comunhdo; o corpo como articulagdo simbolica e pathos da
fé.*®

® GOES, Clara de. O corpo da psicanélise no territorio de deus e da histéria. In: Olhares do corpo. Org.
Neyde Theml, Regina Maria da Cunha Bustamante e Fébio de Souza Lessa. Rio de Janeiro: MAUAD, 2003,

p. 41-47.



No prologo de Alem do bem e do mal, Nietzsche afirma que “cristianismo ¢
platonismo para o ‘povo’”,*” o que significa que o cristianismo se inspirou em muitos

conceitos da filosofia cldssica. Essa religido apoiou-se no pensamento grego € com isso

ganhou ares filosoficos e crédito ao incorporar idéias oriundas das escolas filosoficas.

A concepgao cristd de mundo dividido, de separagdo entre a Terra e o além-mundo,
o desprezo ao corpo e a crenca de que a vida na Terra ¢ somente sofrimento para que as

culpas sejam expiadas tem origem nas idéias metafisicas de Socrates e Platao.

Platdo, mais inocente nessas coisas, ¢ despido da asticia plebéia, quis com toda
a sua energia — a maior energia que um filésofo ja empregaral —, provar a si
mesmo que razao e instinto se dirigem naturalmente a uma meta unica, ao bem,
a “Deus”; e desde Platdo todos os tedlogos e filésofos seguem a mesma trilha

[..]%

Conforme desenvolveremos nos capitulos ulteriores, o corpo, na concepg¢ao
nietzschiana, exprime os instintos fundamentais da natureza, ele ¢ a natureza em plena
manifestagdo. Nesse sentido, qualquer pensamento ou doutrina que negue, desqualifique ou
desconsidere a relacdo intrinseca entre os instintos, a natureza, a for¢a, a saude ¢ a vida, ¢

considerada uma postura antinatural e decadente.

Considero a propria vida um instinto para o crescimento, para a duragdo, para o
acumulo de forgas, para o poder: onde falta vontade de poder, existe o declinio.
Minha afirmagédo é que falta essa vontade em todos os valores mais elevados da
humanidade, que os valores da decadéncia, valores niilistas, imperam sob os
nomes santos.*'

Nietzsche se coloca fortemente contrario a imposicao de qualquer moral antinatural,
exatamente por ela levar a decadéncia. Ele critica a postura que visa difundir o

distanciamento e negagdo da realidade, a ndo aderéncia a vida, o desprezo da natureza, da

% NIETZCHE. Friedrich. Além do bem e do mal: preliidio a uma filosofia do futuro. Sdo Paulo: Companhia
das Letras, 2005. Prélogo.

“ Ibid., § 191.

*'NIETZSCHE, AC, § 6.
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Terra, do corpo, das forgas instintivas, proprias do homem. Em decorréncia de todo esse
desprezo, tal postura defende a existéncia de um outro mundo, de um mundo perfeito e
eterno, alcangado apds a morte. A morte, na interpretagdo metafisica dualista, significa a
libertagdo do corpo, ou ainda, o fim de todo o sofrimento vivido na Terra, aos efeitos de

pagar culpas ancestrais.

A vida decadente decorre de crencas, discursos e memorias que deturpam a vida,
considerando-a como carcere para a expiagdo das culpas cometidas antes do nascimento.
Na moral cristd, o homem se percebe fadado a infelicidade e, por isso, nega a vida por estar
cego e ndo ver a alegria e as belezas da existéncia. Ao recusar a vida, o homem se ilude

com o além-mundo, com o paraiso, com a salvagdo, com a eternidade.

A atitude de negac¢do da vida deve ser entendida como impoténcia, fraqueza,
decadéncia decorrente de um estado fisioldgico doentio. Esse estado reflete o medo de

encarar a realidade intempestiva e beligerante da natureza.

O cristianismo, inspirado na filosofia platonica, estd ancorado em valores que
desprezam totalmente o corpo, os instintos, a natureza e a vida. O poder do cristianismo, a
vitoria da casta sacerdotal, a disseminagao universal da moral escrava, deve-se ao discurso
cristdo pautado na inversdo dos valores aristocrdticos e na defesa da fraqueza e da

impoténcia do homem como virtudes, como caracteristica de “bom”.

Aqui se faz relevante esclarecermos a origem dos juizos de valor “bom” e “mau”
para compreendermos a profundidade da critica de Nietzsche ao cristianismo. Na
Genealogia da moral, Primeira Dissertagdo, o autor analisa a origem desses valores.
Segundo ele, o valor “bom” ndo decorre de sua utilidade, de seu efeito agraddvel para quem

recebe vantagem daquele ato julgado “bom”. Para Nietzsche, o juizo “bom” ¢ um valor
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criado pelos nobres, pelos poderosos e prestigiosos, a fim de designar seu proprio carater e

seus proprios atos.

[...] o juizo “bom” ndo provém daqueles aos quais se fez o “bem”! Foram os
“bons” mesmos, isto €, os nobres, poderosos, superiores em posicdo e
pensamento, que sentiram e estabeleceram a si € a seus atos como bons, ou seja,
de primeira ordem, em oposicao a tudo que era baixo, de pensamento baixo, e
vulgar e plebeu.”

Contudo, julgar um ato como “bom”, a partir de uma avalia¢do moral, faz parte da
atitude sacerdotal. O sacerdote tenta impor o seu juizo de “bom” com o intuito de
demonstrar poder, gerar a dependéncia dos seus fi¢is e impor sentimento de débito aquele
que ¢ beneficiario do ato “compassivo” e benévolo. Nao se trata de “altruismo”, mas de um
ato interessado, que visa a vantagem pessoal. Essa avaliagdo de certas atitudes como boas,
“ndo egoistas”, tem a utilidade como justificativa, ou seja, o sacerdote apenas as efetua por

prever quais serdo suas vantagens.

[...] j& em principio a palavra “bom” ndo é ligada necessariamente a a¢des “ndo
egoistas” [...] E somente com um declinio dos juizos de valor aristocraticos que
essa oposi¢do “egoista” e “ndo egoista” se impde mais ¢ mais a consciéncia
humana — &, para utilizar minha linguagem, o instinto de rebanho, que com ela
toma finalmente a palavra (e as palavras).?

Aludimos ao modo como Nietzsche pensa o valor de “bom” a fim de apontarmos a
inversao que os sacerdotes fizeram acerca dos conceitos ou significados dos juizos de

“bom” e de “mau” e que, depois, foram universalizados pelo cristianismo.

Conforme assinalamos acima, inicialmente “bons” eram os atos dos nobres, dos
fortes, dos guerreiros, dos vitoriosos, dos corajosos; contudo, um outro tipo de carater, o
tipo sacerdotal ou escravo (débil, covarde, calculista, vingativo) modificou o valor

invertendo-o em seu favor. O tipo sacerdotal ¢ fraco, impotente para os embates, para as

* NIETZSCHE. Friedrich. Genealogia da moral: uma polémica. Sdo Paulo: Companhia das Letras, 1998,
Primeira Dissertacao, § 2.
* Ibid.
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guerras, nao obtém conquistas por meio das proprias forgas, por intermédio das lutas, mas

através de astlicias, estratagemas, artimanhas, mentiras, enganacdes, planos de vinganca e

cobrangas. Por serem fracos e por terem ciimes da virilidade aristocratica, o tipo

sacerdotal, pela sua impossibilidade para os embates, prega uma inversdo do valor “bom”

do nobre, do forte e afirma que “bom” ¢é o fraco, o impotente, sem ambicdo, humilde,

doente, e que “ruins” sdo os poderosos, os dominadores, os nobres, 0s vitoriosos.

Ja se percebe com que facilidade o modo de valoragdo sacerdotal pode derivar
daquele cavalheiresco-aristocratico e depois desenvolver-se em seu oposto [...].
Os juizos de valor cavalheiresco-aristocraticos tém como pressuposto uma
constituicdo fisica poderosa, uma satde florescente, rica, até mesmo
transbordante, justamente com aquilo que serve a sua conservagdo: guerra,
aventura, caca, danca, torneios e tudo o que envolve uma atividade robusta,
livre, contente. O modo de valoragdo nobre-sacerdotal — ja o vimos — tem
outros pressupostos: para ele a guerra ¢ mau negocio! Os sacerdotes sdo, como
sabemos, os mais terriveis inimigos — por qué? Porque sdo os mais impotentes.
Na sua impoténcia, o 6dio toma propor¢des monstruosas € sinistras, torna-se a
coisa mais espiritual e venenosa.*

Nesse contexto, a doutrina crista direcionou todo seu discurso aos mais impotentes,

fracos e covardes, que sempre foram seus principais seguidores. Os fracos criaram a moral

da humildade e da compaixao, exaltaram como valor a miséria, a pobreza, o sofrimento, a

necessidade, a doenca. Tudo que se vincula a forga, a luta, ao embate, a vontade, ao devir, a

transformagdo, ao movimento, como o corpo, a vida, a natureza, sdo desprezados,

desconsiderados e desqualificados pela valoragdao sacerdotal, pela moral defendida pelo

cristianismo.

“NETZSCHE. GM, 11, § 7.
¥ NIETZSCHE. 4C, § 51.

O cristianismo tem necessidade da doenca, da mesma forma mais ou menos
como os gregos tinham necessidade de excesso de saude; criar doentes ¢ a meta
obscura de todo sistema de procedimento de cura da Igreja. [...] Nos outros, que
temos coragem suficiente para a saude ¢ também para o desprezo, s6 podemos
sentir desprezo por uma religiio que ensina a ma compreensio do corpo!*



Ora, se os sacerdotes sdo fracos nada mais util para eles do que identificar “bom”
com tudo que se refere a impoténcia e inferioridade. Desse modo, a covardia imperaria, a
dependéncia seria valorizada, a piedade aliviaria os impotentes. A defesa desse tipo

humano estaria justificada pela piedade e compaixdo em relagdo a tudo que € baixo e ruim.

Nao se deve enfeitar ou adornar o cristianismo: ele declarou uma guerra mortal
contra esse tipo mais elevado de pessoa, baniu todos os instintos fundamentais
desse tipo, destilou desses 0 mal, homem mal, o homem forte representando o
tipo condenavel, o “homem réprobo”. O cristianismo tomou o partido de tudo
aquilo que ¢ fraco, baixo, deficiente; construiu um ideal a partir da oposi¢do ao
instinto de sobrevivéncia de uma vida forte; perverteu a razdo até mesmo de
naturezas intelectualmente mais fortes definindo os valores mais altos da
intelectualidade como pecaminosos, enganosos, como tentacdes.*®

A forga do cristianismo aumentou quando a sua interpretagdo de “bom”, vinculada a
tudo que se refere a fraqueza, passou a ser compartilhada cada vez por mais adeptos. A
memoria funcionou como um alicerce fundamental para sustentar a crenca, inventada pelos
sacerdotes, de que o homem ¢ um indigno, que seu corpo ¢ pecaminoso e centro de
frivolidades e de que a vida ¢ um lugar de sofrimento para que esses pecados sejam
expiados. Tornar o homem fraco, culpado por ter nascido do pecado ¢ uma das armadilhas
do cristianismo. A base de todo o poder sacerdotal ¢ a crenga, que os homens aceitam, de
serem pecadores. Por isso, s6 o filho do Deus, para o cristianismo, nasceu de uma
concep¢do imaculada, do ventre da virgem, ele foi o unico “puro” desde o nascimento.

Vejamos como o poder sacerdotal esta ancorado na idéia de pecado.

A desobediéncia a Deus, isto €, ao sacerdote, a lei, recebe entdo o nome de
“pecado”; os meios para a “reconciliagdo com Deus” sdo, convenientemente,
meios que garantem uma submissdo ao sacerdote ainda mais completa: s6 o
sacerdote “redime”. Do ponto de vista psicologico, os pecados tornam-se
“indispensaveis” em toda a sociedade organizada clericalmente. Na verdade, eles
sdo os verdadeiros manipuladores do poder, o sacerdote vive dos pecados, tem
necessidade de “que se peque”. Principio supremo: “Deus perdoa aquele que faz
peniténcia”, ou em outras palavras, aquele que se subjuga ao sacerdote.”’

“ NIETZSCHE. AC, § 51.
7 Ibid., § 26.



A falta de forga para a vida e para acolher suas transformagdes, suas lutas, perdas,
mortes, deturpa tais acontecimentos naturais, justificando a recusa crista da vida que, assim,
deve ser negada em prol de um outro mundo, de um paraiso onde nenhum sofrimento, dor,
doenga ou morte existiria. Neste sentido, o cristianismo cria uma va expectativa de
eternidade e de harmonia que distorce a trama polémica da natureza. Ele prega uma moral
antinatural, relegando ao esquecimento os instintos, os impulsos de dominio, a for¢a natural

de luta que visa a intensificacdo e o submeter outros corpos.

Essa ¢ a caracteristica da estratégia sacerdotal que, notadamente no cristianismo,
tentou dominar e submeter todos os fiéis. A forca do cristianismo vence ao propagar a
fraqueza, sua estratégia ¢ minar o poder dos guerreiros, dos corajosos, dos fortes para que
os impotentes ndo tenham de se expor e disputar com eles na luta corpo a corpo, olho no
olho. Por sua fraqueza e covardia apenas restou ao sacerdote vencer ¢ dominar através de
ciladas e armadilhas. A moral cristd ¢ o apice, a vitoria da valoracdo sacerdotal, o triunfo da

vinganca, a conquista do poder mediante a asticia, o engano e a “mentira divina”.

A grande astucia dos pregadores da moral crista ¢ inculcar na memoria dos homens
sua inferioridade e culpa; seus sentimentos, vontades, pensamentos, atos, devem acatar as
leis de Deus, caso contrario seus pecados, ja contraidos ao nascer, tendem a aumentar cada
vez mais. Ciente de sua fraqueza, desprezando suas forcas naturais, condenando seu corpo,
negando seu prazer, o homem torna-se paulatinamente mais impotente, doente, apavorado,
temeroso da vida. Ao conceber a existéncia como algo ruim, desprezivel ele se transforma
em um prisioneiro de suas crencas e, conseqiientemente, cativo de uma forga exterior,

transcendente, de um Deus supostamente salvador.



As missas, os sermoes, as datas de comemoragao religiosas, as escrituras sagradas, o
batismo, o catecismo sdo habitos que transmitem, de geracdo em geragdo, a coercdo da
moral cristd. Funcionam como exercicio, repeticdes incessantes a fim de que os preceitos
da doutrina crista ndo sejam esquecidos, que se tornem idéias fixas, coercitivas. A memoria
permanente dos preceitos cristdos impde um sentimento de unido entre os fiéis fortificando,

assim, a crenga no poder transcendente, em uma certa protegdo e respaldo divino.

Inculcar na memoria do povo que a vida, os instintos, a natureza sdo tentagdes
demoniacas ¢ que devem ser rejeitados até no pensamento transforma o homem em um
medroso, que se sente continuamente perseguido. Qualquer pensamento, desejo ou ato

considerado pecaminoso o faz se sentir culpado; o Deus do castigo estd a espreita

esperando por um minimo deslize, desobediéncia, para punir o infrator de suas leis.

A memoria, nesse sentido, tem um papel fundamental na moral cristd. A memoria
sustentou toda a tradicdo de negagdo da vida que se conservou durante milénios. Apoiados
na faculdade de reter o passado, os sacerdotes mantiveram seu poder e o status quo através
do imperativo moral de lembrar das regras, das leis e das condutas impostas por eles. O
cristianismo ¢ a moral dos fracos, por isso se sustenta na conservagdo dos valores que nao
servem mais a vida. Por ser regido por impotentes, por aqueles que s6 podem dominar
através da asticia, uma vez que a covardia lhes impossibilita criar novas realidades, gerar
valores, tal doutrina limita-se a tirar a for¢a dos outros: “O cristianismo quer reinar sobre as
feras; seus meios sdo tornd-las doentes, o enfraquecimento ¢ a receita cristd para amansar,
para a ‘civilizagdo’”.** Os sacerdotes cristios se valem da inversdo de valores, da negagio

da forca, do dominio de fiéis e inimigos, tornando-os doentes. Eles ndo sdo capazes de

® NIETZSCHE. 4C, § 22.
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transvalorar os valores, criar novas possibilidades vitais, por isso, garantem seu poder
através da negacdo da existéncia, da condenagdo do corpo. Na apologia da fraqueza e da
doenga, os sacerdotes se apresentam como a “cura”, que ndo ¢ mais do que outra de suas
artimanhas e enganagdes, uma vez que a decadéncia e a infelicidade do homem visa apenas
garantir seu poder. Assim, a “salvacdo” cristd significa, na verdade, a manutencdo do
estado doentio do homem, a ruina de suas forcas naturais, a degeneracao de seus instintos

vitais.

1.3. O corpo na metafisica cartesiana

O dualismo corpo-alma, na sua formulacdo platonica, representa um dos mais
importantes expoentes dessa concepcao desde a Antigliidade. Nao obstante, essa dicotomia
permeia todo o pensamento ocidental, sob diversas modalidades, chegando até a
modernidade pela influéncia da concepc¢ao do fildsofo e cientista francés René Descartes.
Ele também elabora uma posi¢ao dualista ao compreender o corpo e a alma como naturezas
distintas, divergentes. A partir dessa distingdo, Descartes exalta a alma, pois, segundo ele,
somente ela permitiria o conhecimento da verdade. Nesse sentido, ele reedita a separagao
radical, dividindo o homem em res cogitans, coisa pensante ou alma, e res extensa, ou

corpo, que ndo faz parte da sua genuina natureza.

O filésofo em questdo, numa época de mudancgas e crises epistemologicas, se via
impelido, a encontrar um método cientifico mais rigoroso e consistente do que os que o
antecederam. Deste modo, Descartes desenvolvia suas idéias visando construir um método
que conduzisse a verdade sem incorrer em erros € enganos. Para tanto, julgou que os

sentidos corporais ndo sdo confidveis para se alcangar um conhecimento verdadeiro. A



[ ]

partir dessa reflexdo, vemos que se reeditava o conceito de inferioridade e desprezo do

corpo.

Até o momento presente, tudo o que considerei mais verdadeiro e certo, aprendi-
o dos sentidos ou por intermédio dos sentidos; mas as vezes me dei conta de que
esses sentidos eram falazes, ¢ a cautela manda jamais confiar totalmente em
quem j& nos enganou uma vez.”

Seu método consistia em duvidar de tudo até chegar a uma conclusdo indubitével.
Esse método o levou a afirmar que a Unica coisa em que ndo se podia duvidar era o
processo de pensamento. Apenas por essa atividade poderia chegar a certeza de que ele

existia. Essa afirmag¢do imortalizou-se na frase: penso, logo existo.

Porém, logo em seguida, percebi que, a0 mesmo tempo que eu queria pensar que
tudo era falso, fazia-se necessario que eu, que pensava, fosse alguma coisa. E, ao
notar que esta verdade: eu penso, logo existo, era tdo solida e tdo correta que as
mais extravagantes suposi¢oes dos céticos ndo seriam capazes de lhe causar
abalo, julguei que podia considera-la, sem escrupulo algum, o primeiro principio
da filosofia que eu procurava.™

Mais adiante reflete sobre qual ¢ a natureza do pensar: o que era ele enquanto

pensante, de que tipo de substancia seria o pensar:

[...] compreendi, entdo, que eu era uma substancia cuja esséncia ou natureza
consiste apenas no pensar, ¢ que, para ser, ndo necessita de lugar algum, nem
depende de qualquer coisa material. De maneira que esse eu, ou seja, a alma, por
causa da qual sou o que sou, ¢ completamente distinta do corpo e, também, que ¢
mais facil de conhecer do que ele, e, mesmo que este nada fosse, ela ndo deixaria
de ser tudo o que &.%!

A concepcao cartesiana do corpo influenciou fortemente a revolugdo cientifica, uma
vez que destituiu a sacralidade que envolvia a idéia de corpo até a Idade Média. Descartes
posiciona, na modernidade, o corpo como objeto possivel de ser estudado, j4 que ndo

passava de algo exterior e inanimado, apenas um mecanismo (res extensa) distinto da

* DESCARTES, René. Meditacoes. Sdo Paulo: Nova Cultural. Os Pensadores. 1999, p. 250.
% DESCARTES. Discurso do método, p. 62.
S Ibid.
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natureza pensante (res cogitans). Para este filésofo e cientista, uma vez ocorrida a morte do
corpo, apenas restava a matéria sem a presenca do espirito, que ndo passava de uma

maquina que parara de funcionar.

Para evitarmos, entdo, esse equivoco, devemos considerar que a morte nunca
ocorre por culpa da alma, mas apenas porque algumas das principais partes do
corpo se deterioram; ¢ julguemos que o corpo de um homem vivo difere daquele
de um morto como um reldégio, ou outro autdmato (ou seja, outra maquina que se
mova por si mesma), quando estd montado e tem em si o principio corporal dos
movimentos para os quais foi construido, com tudo o que se exige para a sua
acdo, distingue-se do mesmo relégio, ou de outra maquina, quando esta
quebrado e o principio de seu movimento péra de atuar.*

Descartes definiu o corpo como uma maquina autébnoma que tem o principio dos
movimentos em si mesmo: 0 coragdo era o que gerava o calor responsavel pela agao dos

orgios e pelos movimentos dos membros.™

Mediante tais afirmacdes, Descartes fez uma distingdo entre existéncia e aspecto
fisico. A existéncia apenas estaria vinculada ao pensamento. Ele considerava o corpo como
uma imperfeicdo; apenas o pensamento era perfeito, caso o homem nao fosse perturbado
por nenhuma paixao. A faculdade do pensar nao tinha nenhuma dependéncia do corpo, ja
que o pensamento provinha de uma origem transcendente. Sobre a origem da idéias,

Descartes afirma:

De maneira que restava somente que tivesse sido colocada em mim por uma
natureza que fosse de fato perfeita do que a minha [...] para dizé-lo numa Unica
palavra, que fosse Deus. [...] por ja haver reconhecido em mim com bastante
clareza que a natureza inteligente é distinta da corporal [...].**

Sustentando essa logica psicofisica, Descartes tornou-se um dos filosofos mais

importantes da modernidade e, exceto pela concep¢do mecanicista do corpo, ndo apresenta

> DESCARTES. 4s paixdes da alma. Art. 6, p. 107.
3 Cf. DESCARTES. 4s paixées da alma. Art. 16.
> DESCARTES. Discurso do método, p. 63-64.
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grandes novidades na sua teoria dualista, reeditando, de alguma forma, a interpretacao

platonica do homem dividido em corpo e alma.

Vimos no desenvolvimento deste capitulo um panorama das trés principais teorias
— platonismo, cristianismo e cartesianismo — que compreendem o mundo, o homem e o
corpo e suas manifestagdes a partir da dualidade metafisica. Platdo ¢ o expoente na
afirmacdo da dicotomia corpo-alma, bem como da vinculagdo da memoria a alma, a outro
mundo e, conseqlientemente, do esquecimento do corpo e da Terra, considerando, por sua
vez, estes ultimos como despreziveis e inferiores. O cristianismo representa uma
continuidade mais abrangente e de divulgacao universal das idéias defendidas pela filosofia
socratico-platonica. O desprezo ao corpo, a exaltacdo da alma e de outro mundo e a crenca
na precariedade do homem, passa a ser o cerne, a espinha dorsal, da moral crista, que
garante sua hegemonia ao atigar ¢ manipular a decadéncia da forga instintiva do homem.
Na modernidade, com a postulagdo de Descartes do dualismo psicofisico, a compreensao
do corpo entendido como a parte inferior de uma dicotomia foi reeditada sob uma versao
mecanicista. E amparada nestas trés formas dualistas de compreender o homem que a
memoria do corpo como tormento, como suporte de suplicios e condenagdes para acerto de
contas e como objeto utilitdrio encontrou sustentacdo, desde os periodos classicos até a
atualidade, em que se continua conservando e entoando discursos despotencializadores, nos

quais se verifica a decadéncia das forgas instintivas.






CAPITULO I

2. A Questao do Corpo ¢ da Memoria nas Primeiras Fases da Obra Nietzschiana

“[...] freqiientemente me perguntei se até hoje a filosofia, de modo

geral ndo teria, sido apenas uma interpreta¢do do corpo e uma ma

compreensdo do corpo”.>

Abordaremos agora a compreensdo do corpo, da memoria e do esquecimento na
perspectiva nietzschiana. Estas questdes se encontram interligadas ao longo de toda a sua
obra. Desde os seus primeiros textos, Nietzsche comegou a empreender sua critica a
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metafisica racional® como uma questdo fundamental. Ainda que seu pensamento,

inicialmente, se orientasse por uma antinomia esséncia-aparéncia, sua perspectiva
metafisica estava do lado da arte e ndo da razdo como meio de conhecer a esséncia. E essa
defesa da arte que caracteriza a sua “metafisica de artista”.”” Amparado numa perspectiva
artistica, o interesse de Nietzsche ndo ¢ propriamente construir um conceito ou teoria
sistematica sobre o conhecimento, mas realizar, de forma radical, uma critica ao
racionalismo socratico-platonico, que se caracteriza pela defesa da consciéncia e da razao
l6gica como unicos meios através dos quais obtém-se conhecimento.™ Porém, ao colocar os

conceitos de razdo e de verdade sob suspeita, nao se propoe a aperfeigoad-los em seu proprio

ambito, mas sugerir uma contra-doutrina.”” Assim sendo, quando ele estabelece essa

> Nietzsche, Friedrich. 4 Gaia ciéncia. Sdo Paulo: Companhia das Letras. Prologo, § 2.

> Metafisica racional tem como expoente Socrates e diz respeito ao projeto da filosofia classica interpretar o
mundo como dividido em esséncia e aparéncia e, respectivamente, verdade e mentira, de modo que, apenas
por meio da razao logica, pode-se ter acesso a esséncia, ou seja, ao conteido verdadeiro do mundo.

°7 A primeira fase da obra nietzschiana possui forte influéncia de Wagner e Schopenhauer e é denominada
“metafisica de artista” pelo valor outorgado a arte acima da moral e da ciéncia. Cf. NIETZSCHE, Friedrich.
O nascimento da tragédia ou helenismo e pessimismo. Sdo Paulo: Companhia das Letras, 1992. “Tentativa de
autocritica”.

> Ver Capitulo 1 da presente dissertagdo e as criticas ao socratismo em O nascimento da tragédia § 10 ao §
15.

* Cf. MACHADO, Roberto. Nietzsche e a verdade. Sdo Paulo: Paz e Terra, 1999. Introdugio.
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critica, ndo procura construir outros conceitos mais “rigorosos”, tampouco visa sustentar
um outro sistema de verdades, mas almeja o questionamento da razdo como processo
privilegiado para conhecer e conquistar a verdade, bem como o questionamento do proprio

conceito de verdade como ideal a ser alcangado.

Nesse sentido, uma perspectiva filoséfica inspirada na arte seria a sua proposta de
contra-doutrina. Para Nietzsche, somente a arte pode exprimir o devir.® Arte e vida sdo os
parametros fundamentais para o conhecimento do fluxo vital e, conforme o postulado
fundamental de sua metafisica de artista, ¢ necessario “[...] ver a ciéncia com a optica do

artista, mas a arte, com a da vida...”.%!

Vemos que, para a “metafisica de artista”, o corpo, ou seja, os instintos estéticos da
natureza sao mais importantes, no processo de conhecimento, do que a razdo logica.

Quanto a esse ponto, afirma Machado:

[...] Colocar-se na escola dos gregos ¢ aprender a ligdo de uma civilizagdo
tragica para quem a experiéncia artistica é superior ao conhecimento racional,
para quem a arte tem mais valor do que a verdade. Se Soécrates e Platdo
significam o inicio de um grande processo de decadéncia que chega até nossos
dias é porque os instintos estéticos foram desclassificados pela razdo, a
sabedoria instintiva reprimida pelo saber racional.®

Nesse momento de sua obra, Nietzsche entendia 0 mundo como uma representa¢do
da realidade.” A realidade seria a esséncia natural, mas so seria possivel conhecé-la a partir
de suas aparéncias, pois seu fundo permaneceria oculto. Para ele, as aparéncias eram a

materializacdo de uma linguagem estética através da qual toda a natureza, todo o fundo

50 A palavra devir (Fieri em latim) expressa mutabilidade, impermanéncia, passagem de um estado para outro.
LALANDE, André. Vocabulario técnico e critico da filosofia. Sdo Paulo: Martins Fontes, 1999.

8! NIETZSCHE. NT, “Tentativa de autocritica”, § 2.

2 MACHADO, Op. cit., p. 8.

8 Nietzsche estava sob forte influéncia schopenhaueriana, inspirando-se, muitas vezes, no livio O mundo
como vontade e representacdo. Schopenhauer estabelece a dualidade entre esséncia e aparéncia, vontade e
representacdo, isto ¢, a esséncia da realidade ¢ denominada Uno-originario ou vontade de viver, que se
manifesta através de representagoes, de aparéncias fenoménicas.
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essencial se manifestava. De acordo com essa linha de pensamento, o autor concluiu que se
o mundo era uma representagdo e essa aparéncia escondia sua esséncia, somente através

dos instintos estéticos artisticos ele poderia ser conhecido e compreendido.

Para prosseguirmos a analise do corpo e da memoria na perspectiva de Nietzsche,
faz-se imprescindivel esclarecermos que sua filosofia se constréi, fundamentalmente, sobre

o0 exame dos instintos.

Os instintos referem-se aos impulsos mais profundos e fundamentais da natureza. E
através deles que a vida se expressa em um processo continuo de criagdo de formas. Tal
expressdo vital visa a conservacdo de seu dominio, expansdo e afirmacdo enquanto forga
natural. As formas aparentemente isoladas e homogéneas estdo subjacentes um misto de
instintos anarquicos em conflito. Dessa heterogeneidade e anarquia resultam as formas, as
unidades que, na realidade, dizem respeito a aparéncias através das quais a natureza se

expressa. De acordo com Assoun, “O ‘mesmo’ resulta ser uma aparéncia que encobre uma

mescla complexa de instintos mantidos por forga juntos”.**

As formas, as unidades, os corpos, constituem apenas uma aparéncia. A aparéncia
compreende, por sua vez, a linguagem utilizada pela natureza a fim de que suas forgas
vitais se manifestem. Pelo fato de a natureza possuir a linguagem da aparéncia, através da
qual os instintos promovem sua afirmagdo, Nietzsche propde uma interpretagdo filologica®

da natureza, uma vez que, o que se investiga e sobre o que se reflete e se constréi um

% ASSOUN, Paul-Laurent. Freud e Nietzsche. México: Fondo de Cultura Econdmica, 1984, p. 79. “Lo
‘mismo’ resulta ser una apariencia que encubre una mezcla compleja de instintos mantenidos por fuerza
juntos”.

5 Como se sabe, filologia refere-se ao estudo da linguagem, porém, para Nietzsche, essa abordagem ganha
sentido mais amplo. Uma vez que a aparéncia ¢ compreendida por ele como uma linguagem instintiva da
natureza a procura de expressdo de suas forgas vitais, ele se langa a uma interpretagdo filologica desse objeto,
ou seja, estuda a “linguagem como instinto”. Cf. ASSOUN. op. cit., p. 81. Essa postura interpretativa marca
um diferencial devido a profundidade de seu objeto, pois, refere-se ao espago do “subterrdneo” do corpo, dos
instintos. “Nietzsche habla en este sentido de ‘la hostilidad de instintos fundamentales matenidos juntos
(zusammengefassten) con el nombre de filologia, y sin embargo no fusionados’”. Ibid., p. 79.
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conhecimento ¢ aparéncia. A aparéncia representa os instintos na forma de uma linguagem

estética.

A fim de apresentar suas reflexdes que colocam em primeiro plano as forgas
instintivas para a interpretagdo da realidade, Nietzsche introduz dois termos: Instinkt e
Trieb. Instinkt estaria se referindo ao que hd de mais profundo e, que por sua vez, move a
natureza em todas as suas expressdes. O termo Trieb estaria relacionado a uma espécie de
pressdo que ao se aliar a uma forga, irrompe do inconsciente dos povos € promove
construgdes coletivas.® “O Instinkt é essa forma tranqiiila e continua que atua com a
perenidade da vida; o Trieb ¢ a irrup¢do dindmica. Ambos s30 os suportes € 0s motores

(Triger und Hebel) das aparéncias™.”’

Ao interpretar o mundo como aparéncia, Nietzsche destaca o aspecto fundamental
do Kunsttrieb, espécie de impulso artistico através do qual os instintos se configuram em
aparéncias, compreendidas como linguagem. “O Kunsttrieb, protétipo do instinto, se capta
a partir desse momento como atividade informante, [...] quando o instinto se capta como

linguagem, tomando corpo literalmente na realidade”.®

Seguindo essa perspectiva vinculada a interpretagdo da aparéncia como a linguagem
pela qual a vida se expressa, em O nascimento da tragédia, Nietzsche defende a existéncia
de dois instintos estéticos da natureza: o apolineo e o dionisiaco. Esses dois instintos sao
fundamentais e, portanto, responsaveis por tudo o que hd no mundo. Se a arte exprime o

devir da vida, se a vida se afirma na aparéncia e, portanto, de forma artistica, os instintos

% Cf. ASSOUN, Op. cit., p. 80. E importante sublinhar que Nietzsche alude a forgas inconscientes, contudo
estd longe de sustentar a existéncia de uma estrutura inconsciente, do sujeito, como na teoria de Freud.

7 Tbid. “El Instinkt es esa forma tranqiiila y continua que actia con la perennidad de la vida; el trieb es la
irrupcion dindmica. Ambos son los suportes y los motores (Tréger und Hebel) de las apariencias”.

8 Ibid., p. 81. “El Kunsttrieb, prototipo del instinto, se capta a partir de ese momento como actividade
informante, [...] cuando o instinto se capta como lenguage, tomando cuerpo literalmente en la realidad”.
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estéticos sdo primordiais, pois, somente por intermédio deles a vida leva a cabo sua

continua atividade criativa. Nesse sentido, o corpo, os instintos, na 6tica nietzschiana, sdo a

base para se compreender o Amago de sua estratégia filosofica, bem como para aceder a sua

interpretagdo da memoria. Esses instintos sdo expressoes estéticas da natureza em busca de

expansdo. “Apolo e Dionisio simbolizam, portanto, dois destinos diferentes dessa mesma
2 69

fonte, que ndo ¢ sendo a propria Natureza”,” isto €, a natureza se exprime através de

instintos artisticos.

Para essa filosofia, a vida ¢ fomentada pelas aparéncias, pelas formas. Deste modo,
sd0 os instintos criadores, artisticos por exceléncia, que afirmam a vida. No que diz respeito
a argumentacdo desta dissertacdo, tentaremos estabelecer relacdes entre o corpo e a
memoria. O corpo € a memoria, a0 mesmo tempo em que sdo promotores das aparéncias,
também se constituem por elas, pois, também compreendem representacdes. Nesse sentido,
eles dizem respeito a processos que estdo na base de todo o viver, uma vez que, a
representacdo artistica do real, da esséncia, da natureza, é a estratégia, ¢ o artificio que a

vida criou para se afirmar por meio da ilusdo estética.

Para a melhor compreensdo dessa singular interpretagdo do mundo, ¢ importante,
antes de tudo, se ter claro que exatamente por defender que os instintos explicam a génese
de qualquer fendmeno, o corpo ¢ o fio condutor para quaisquer reflexdes filosoficas.
Conforme veremos no desenvolvimento do presente capitulo, a memoria ¢ concebida no
interior da reflexdo filosofica nietzschiana como um processo corporal a servigo das

demandas vitais de expansdo das forgas naturais.

2.1. Corpo e memoria na concep¢ao da “metafisica de artista”

% ASSOUN, Op. cit., p. 82.



Nietzsche compreendia os gregos antigos — devido a intensa criagdo artistica por
eles realizada — como um povo de grande intimidade com os instintos estéticos naturais.
As artes gregas, a mitologia, a criacdo das divindades, objetivavam atribuir sentido a vida
de modo que os helenos desejassem viver intensamente, tivessem prazer e alegria, mesmo
se defrontando com as dores mais profundas da vida. A esse respeito, comenta Machado:
“[...] para que o grego, povo mais do que qualquer outro exposto ao sofrimento, pudesse
viver foi necessario mascarar os terrores e atrocidades da existéncia com os deuses

olimpicos, deuses da alegria e da beleza, resplandecentes filhos do sonho[...]”.”

Em O nascimento da tragédia, no elogio que Nietzsche faz a Grécia antiga, como
civilizagao saudavel e forte o bastante para fazer da arte uma terapéutica contra o desdnimo
e capaz de tornar a vida mais bela e mais digna de ser vivida, ja se evidencia a relevancia
que ele atribui ao corpo, entendido como multiplicidade de for¢as que impulsiona 0 homem
para criacdes artisticas que doam sentido a sua existéncia.

Nietzsche considerava o grego arcaico um “[...] povo tao suscetivel ao sensitivo, t3o
impetuoso no desejo, tio singularmente apto ao sofrimento[...]”"" que, ao seu ver, era um
povo que se encontrava em um estado delicado em relagdo a sua vontade de viver, pois,
devido a sua sensibilidade ao sofrimento da existéncia, poderia ser levado ao pessimismo, a

questionar o valor da vida até chegar a negé-la. Nietzsche explicita isso aludindo a

sabedoria popular pessimista transmitida pelo satiro Sileno.

Reza a antiga lenda que o rei Midas perseguiu na floresta, durante longo tempo,
sem conseguir capturé-lo, o sabio Sileno, o companheiro de Dionisio. Quando,
por fim, ele veio a cair em suas maos, perguntou-lhe o rei qual dentre as coisas
era a melhor e a mais preferida para o homem. Obstinado e imovel, o demonio
calava-se; até que, forcado pelo rei, prorrompeu finalmente, por entre riso
amarelo, nestas palavras: — Estirpe miseravel e efémera, filhos do acaso e do

" MACHADO, Op. cit., p. 18.
' NIETZSCHE. NT. § 3.



tormento! Por que me obrigas a dizer-te o que seria para ti mais salutar ndo
ouvir? O melhor de tudo ¢ para ti inteiramente inatingivel: ndo ter nascido, ndo
ser, nada ser. Depois disso, porém, o melhor para ti ¢ logo morrer.”™

Contudo, mesmo ao experienciar os horrores da existéncia, mesmo estando frente a
frente com o pessimismo, os gregos nao rejeitaram a vida. Pelo contrario, ao darem vazao
aos impulsos estéticos naturais € ao se apoiarem nas criagdes artisticas decorrentes deles,
sustentaram o desejo de vida. Pelos seus poderes criativos inverteram a afirmagao de Sileno

e, deste modo, puderam tornar a vida novamente digna de ser vivida.

A inversao da afirmag¢do de Sileno foi possivel através das divinizagdes e criagdes
artisticas dos gregos. Eles exaltaram a vida através da arte e, assim, superaram o desanimo
e o pessimismo da sabedoria de Sileno. A visao afirmativa helénica se sintetiza nesta frase:
“A pior coisa de todas ¢ para eles morrer logo; a segunda pior € simplesmente morrer um
dia”.”® Ora, nessa inversdo, o que inicialmente incitava a morte, ¢é transformado em
incentivo a vida. Sileno disse que o melhor ¢ morrer ou nem ter nascido, mas o grego

resiste e sua vontade de afirmar a vida soa mais forte dizendo que o pior ¢ um dia morrer.

Nietzsche percebeu o grande valor da civilizagdo grega antiga em face dessa atitude
afirmativa em relagdo a vida. Sob uma perspectiva fisiologica, o autor associa tal atitude a
saude, ao entusiasmo e a forca. Essas caracteristicas sauddveis fizeram com que os
sofrimentos dos gregos fossem suplantados e transformados em um antidoto capaz de

suaviza-los e até de cura-los. Surgiu, desta maneira, a balsdmica arte apolinea.

[...] Assim, o primeiro importante resultado da analise nietzschiana, ao mostrar
como os gregos ultrapassaram, encobriram ou afastaram um saber que ameagava
destrui-los, gragas a uma concepgao apolinea da vida, ¢ o elogio da aparéncia. A
apologia da arte ja significa, como sempre significara para Nietzsche, uma

7 Ibid.
¥ NIETZSCHE, Op. cit., § 3.



apologia da aparéncia como necessaria ndo apenas a manutengdo, mas a
intensificagio da vidal[...].”*

Como assinalamos anteriormente, em O nascimento da Tragédia, Nietzsche parte
da analise dos instintos estéticos naturais, o apolineo e o dionisiaco, para explicar a origem
de todas as coisas. Nesse primeiro momento, adota a “metafisica de artista” para pensar o
mundo e este ¢ interpretado como resultado de dois impulsos representados pelos deuses da
arte grega: Apolo e Dionisio. Consideramos importante esclarecermos as caracteristicas de

cada um deles.

Apolo ¢ um deus de origem helénica, ele se manifesta principalmente através da arte
pléstica, figurativa. As suas caracteristicas principais sdo harmonia, medida, bela aparéncia,
sonho, equilibrio, ordem e a sua relagdo com a memoria. A bela aparéncia, manifestagdao do
instinto estético apolineo, vincula-se diretamente aos processos criativos e, portanto, vitais,
j& que a vida se afirma na aparéncia. A memoria, por sua vez, exerce acdo fundamental
nesses processos, pois, promove a condi¢do para que a natureza seja percebida sob formas.
A memoria, na alternancia de lembrar e esquecer, possibilita a recordagdo das medidas e
linhas que tracam as configuragdes aparentes e, por isso, ilusorias sobre as quais nossa
percepgdo se apoia. Além de todas essas qualidades que possibilitam a bela aparéncia,
também estd vinculado a poténcia apolinea o principium individuationis™. Significa um
principio de individuagdo capaz de proporcionar a ilusdo que leva a enxergar as aparéncias
diferenciadas no seio do todo indiferenciado da natureza. Isso quer dizer que, através de
formas individualizadas, a natureza enquanto fundo, esséncia, pode aparecer, ser

representada na consciéncia, tornar-se memoria, lembranga de uma aparéncia isolada. A

" MACHADO, Op. cit., p. 20

7 Esse termo foi forjado por Schopenhauer.
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natureza possibilita as diferenciacdes, as manifestagdes dos impulsos e, conseqiientemente,
a interacdo entre essas forcas criadoras; interagdo esta responsavel por gerar mais forgas e

mais vida.

Agora esclareceremos alguns aspectos acerca da origem de Dionisio. Ele ndo ¢ um
deus genuinamente grego e sim estrangeiro. Trata-se de uma divindade de uma mitologia
ou religido oriental, asiatica. Para os gregos, ele ¢ pré-apolineo, titdnico, barbaro. Neste
sentido, o Dionisio puro, ndo-apolineo, possui as caracteristicas de desmesura, nao-
configuracdo, embriaguez extrema até a perda da consciéncia, esquecimento total de si e da
condicdo de individuo, inconsciéncia, dor, éxtase, crueldade, ruptura do principium
individuationis, aniquilamento da aparéncia para o surgimento da esséncia da natureza e re-
ligacdo do homem ao Uno-primordial. Ele também se vincula a memodria, porém, a
memoria da natureza pura, destruidora, disforme, dominada quase que totalmente pelo
esquecimento, onde nenhuma forma e aparéncia bela se estabelecem. O Uno-primordial ¢
outra expressdo de cunho schopenhaueriano e refere-se a esséncia, ao fundamento do real,
ao fundo da natureza. Na filosofia nietzschiana, o Uno-primordial de Schopenahuer
encontra um correlato no conceito de natureza dionisiaca, de modo que a esséncia
dionisiaca se contrapde a aparéncia da realidade proporcionada pelo véu de Maia’®

apolineo. Conforme assinala Machado:

A experiéncia dionisiaca, em vez de individuagdo, assinala justamente uma
ruptura com o principium individuationis € uma total reconciliagdo do homem
com a natureza € os outros homens, uma harmonia universal e um sentimento
mistico de unidade; em vez de autoconsciéncia significa uma desintegracdo do
eu, que ¢ superficial, e uma emocdo que abole a subjetividade até o total
esquecimento de si [...].”

76 Maia é uma expressdo em sanscrito e significa “ilusdo”. Cf. O nascimento da tragédia, nota 22.
" MACHADO, Op. cit., p. 21.



Apesar de o povo grego ter entrado em contato com essas manifestagdes
dionisiacas, onde se dava a “horrivel mistura de volupia e crueldade”,” permanecia
protegido pela censura decorrente do culto ao deus Apolo. A memdria apolinea afastava
qualquer lembranca dionisiaca e, enquanto a lembranga apolinea imperava na percepgao e
consciéncia gregas, Dionisio era esquecido e negado.” Na sua forma pura e pré-apolinea, o
instinto dionisiaco ¢ aniquilador da vida, dai a oposi¢cdo entre este e o instinto estético
apolineo ser ferrenha e inconcilidvel. A for¢a original dionisiaca ¢ completamente
incompativel com os objetivos configuradores e belos do deus délfico e, por isso, esse
resistiu incansavelmente a penetragcdo desse culto na Grécia. Uma de suas estratégias de

resisténcia era ativar a memoria que, ao exigir o esquecimento de Dionisio, impds a

lembranga das aparéncias estritamente apolineas.

Contudo, pouco a pouco, apesar de toda a resisténcia de Apolo, Dionisio consegue,
através de seu impeto destruidor, desmesurado e insano, vencer a cultura estritamente
apolinea e brotar também na Grécia. Nao foi possivel ignorar e impedir que o impulso
dionisiaco se manifestasse, irrompesse do intimo da natureza da existéncia helénica. Vemos
como o dionisiaco eclode, na interpretacdo nietzschiana, do mais profundo das forgas vitais

dos gregos.

Sob a magia do dionisiaco torna a selar-se ndo apenas o laco de pessoa a pessoa,
mas também a natureza alheada, inamistosa ou subjugada volta a celebrar a festa
de reconciliagdo com seu filho perdido, o homem. [...] Agora, gragas ao
evangelho da harmonia universal, cada qual se sente ndo s6 unificado,
conciliado, fundido com o seu préximo, mas um so, como se o véu de Maia
tivesse sido rasgado e, reduzido a tiras, esvoagasse diante do misterioso Uno-
primordial. Cantando e dangando, manifesta-se 0 homem como membro de uma

" NIETZSCHE. NT, § 2.

" A ocorréncia de festas que cultuavam Dionisio era comum em muitas regides do mundo antigo, porém por
todos os lugares em que eram celebradas, remetiam a desenfreadas beberagens e orgias, arruinavam a vida
familiar e quaisquer convengdes civilizadas.



comunidade superior: ele desaprendeu a andar e a falar, ¢ estd a ponto de,
dancando, sair voando pelos ares.*

Embora o fundo essencial e verdadeiro, vinculado ao instinto dionisiaco, exprima a
constatagdo da dor essencial, ele ndo pode ser ignorado nem esquecido. Machado esclarece

que:

[...] Pretendendo substituir o mundo da verdade, ou a verdade do mundo, pelas
belas formas, a arte apolinea deixa de lado algo essencial; virando as costas para
a realidade, dissimulando a verdade, ela desconsidera o outro instinto estético da
natureza que nao pode ser esquecido — o dionisiaco [...].¥!

Ao perceber que se tornava impossivel resistir ao impulso dionisiaco, Apolo

enfrenta seu opositor e o desarma, ou seja, tira as armas destruidoras das maos de Dionisio.

r

E somente apos o embate entre os dois opositores, somente apds o poder de Dionisio ter
sido equilibrado pela acdo apolinea, que o impulso natural por ele representado deixa de ser
puro, barbaro, titanico ou pré-apolineo, para ser incorporado ao culto grego, transformando-
se, por intermédio da agdo mensurada apolinea, em instinto artistico dionisiaco e

guardando, nesse sentido, significativas diferengas com o instinto dionisiaco barbaro®.

[...] imaginemos o que podia significar esse demoniaco cantar do povo em face
dos artistas salmodiantes de Apolo, [...]. O desmedido revelava-se como a
verdade, a contradi¢@o, o deleite nascido das dores, falava por si desde o coragdo
da natureza. E foi assim que, em toda a parte onde o dionisiaco penetrou, o
apolineo foi suspenso e aniquilado. Mas ¢ igualmente certo que 14 onde o
primeiro assalto foi suportado, o prestigio e a majestade do deus délfico se
externaram de maneira mais rigida e ameagadora do que nunca. S6 consigo pois
explicar o Estado dorico como um continuo acampamento de guerra da forga
apolinea: s6 em uma incessante resisténcia contra o carater titdnico-barbaresco
do dionisiaco podia perdurar uma arte tdo desafiadoramente austera, circundada
de baluartes, uma educacdo tdo belicosa e aspera, um Estado de natureza tdo
cruel e brutal.®

% NIETZSCHE. NT, § 1.

88 MACHADO, Op. cit., p. 20.

%2 A distingdo entre instinto artistico dionisiaco e instinto dionisiaco barbaro foi apresentado por Roberto
Machado.

¥ NIETZSCHE. NT, § 4.



O embate entre Apolo e Dionisio teve como corolério a reconciliagdo entre as duas
poténcias naturais adversarias. Foi o acontecimento, segundo Nietzsche, de maior
importancia para a arte grega. Marca a origem da arte apolineo-dionisiaca ou tragédia
Atica® Essa reconciliagdo, esse emparelhamento, dos impulsos apolineo e dionisiaco
demonstra a relevancia, em igual medida, de ambas as forgas. Por serem impulsos
imediatos da natureza, tanto um quanto o outro nao podem ser negligenciados e relegados
ao esquecimento por muito tempo. Na realidade, o impulso dionisiaco sempre esteve
presente. Na Otica de Nietzsche, atuava tanto no grego como em qualquer ser® mas,
mediante a agdo apolinea, permaneceu em estado latente até a reconciliacao entre as duas
forgas. Ambos os instintos estdo sempre presentes no corpo, uma vez que sao instintos
constitutivos do préprio corpo; no entanto, o dionisiaco encontrava-se esquecido, encoberto
pelo anteparo e ilusdo proporcionados pela resisténcia apolinea a emersao do instinto

adversario.

E relevante frisar que Nietzsche ndo valoriza o instinto dionisiaco barbaro,
desmedido, mas, o artistico, ou seja, o impulso artistico dionisiaco, aquele que fora
amenizado pela medida e pelo limite apolineos e, por isso, longe de proporcionar a
destruicao da vida produz sua expansdo. Para o autor, hda um imenso abismo separando o

impulso dionisiaco grego do impulso dionisiaco barbaro.

8 «[...] Ambos os impulsos, tdo diversos, caminham lado a lado, na maioria das vezes em discordia aberta e

incitando-se mutuamente a produgdo sempre novas, para perpetuar nelas a luta daquela contraposicao sobre a
qual a palavra comum ‘arte’ langava apenas aparentemente a ponte; até que, por fim, através de um
miraculoso ato metafisico da ‘vontade’ helénica, apareceram emparelhados um com o outro, e nesse
emparelhamento tanto a obra de arte dionisiaca quanto a apolinea geraram a tragédia Atica”. NIETZSCHE,
NT, §1.

% Cf. BARRENECHEA, Miguel. O aristocrata nietzscheano: para além da dicotomia civilizagdo/barbarie. In:
Nietzsche e Deuleuze — Barbaros, civilizados. Org. Daniel Lins e Peter Pal Pelbart. Sdo Paulo: Annablume,
2004. p. 144.



Para Nietzsche, a reconciliacdo dessas duas forgas antagdnicas representou uma
espécie de antidoto que anulou o efeito venenoso do dionisiaco puro. O emparelhamento
das duas forgas resultou em cura, em terapéutica para o desdnimo causado pela continua
pressdo destruidora do instinto dionisiaco original ou ndo-artistico. Conforme afirma
Machado: “[...] Se o puro dionisiaco ¢ um veneno, € porque ¢ impossivel de ser vivido; ¢

porque acarreta necessariamente o aniquilamento da vida [...]".%

A partir da reconciliagdo desses impulsos fundamentais, Nietzsche esclarece que
surge uma nova possibilidade artistica: a arte tragica ou dionisiaca. Essa expressado artistica
ndo se limita a restringir e impor o esquecimento total do dionisiaco — como era o objetivo
da arte estritamente apolinea — mas, integra-lo e transforma-lo também em aparéncia, em
memoria apolinea, suavizando o horror presente em seu estado natural. Essa transformacao
embeleza a forga destruidora e bruta, referente ao Dionisio puro e oriental. “[...] A ilusdo
apolinea, caracteristica da arte, liberta da opressdo e do peso excessivo do dionisiaco,

permitindo se descarregar em um dominio apolineo.””’

E importante esclarecer que, como resultado da reconciliagdo desses dois instintos
estéticos, o dionisiaco ndo perdeu totalmente suas caracteristicas, apenas passou a respeitar
as fronteiras e os limites impostos por Apolo como condi¢do para um tenso pacto de paz,
para estabelecer uma temporaria harmonia entre eles; condi¢do pela qual o impulso
dionisiaco pdde alcangar um patamar artistico; deixando de ser apenas aniquilamento da
vida, destruicdo da beleza e do sonho, para transformar-se em impulso que se conciliou
com as configuragdes apolineas. “Se o dionisiaco puro ¢ aniquilador da vida, se s a arte

torna possivel uma experiéncia dionisiaca, ndo pode haver dionisiaco sem apolineo”.**

% MACHADO, Op. cit., p. 24.
¥ Ibid., p. 23.
% Ibid., p. 26.



Ao Dionisio grego e ao impulso artistico dionisiaco continuaram vinculadas
caracteristicas referentes a embriaguez, a memoria da condi¢do primeira do homem, a
lembranga de sua unido com a esséncia da natureza e com o Uno primordial, bem como
com a ruptura do principium individuationis, com o esquecimento da condi¢ao de individuo
e de cidaddo. Porém, a partir da reconciliagdo entre o apolineo e o dionisiaco, a partir do
pacto de paz entre ambos os impulsos, Apolo ndo exige a negacao e esquecimento total do
dionisiaco, mas impde limites e medidas controladoras aos seus aspectos destruidores,
fazendo com que todas essas caracteristicas medonhas fossem significativamente atenuadas
através da lembranca apolinea, transmutada em sua nova e suavizada aparéncia ou

expressao.

Em decorréncia desse acontecimento fundamental da cultura grega, ¢ importante
ressaltar que, no entender de Nietzsche, sem a intervengdo de uma for¢a que impusesse
certa ordem aparente a0 modo desmesurado como a esséncia dionisiaca da natureza se
manifestava, seria impossivel a criagdo de formas e, conseqiientemente, a vida ndo se
afirmaria, pois, tudo seria tdo efémero que a existéncia tornar-se-ia completamente

evanescente, fugidia.

A agdo estética apolinea ¢ condicdo sine qua non para que a for¢a fundamental da
natureza, para que o impulso primordial da vida, se configure. Através das formas, as
poténcias da natureza se pronunciam mediante uma harmonia tempordria, caso contrario, sO
haveria destrui¢do. As aparéncias, os corpos sob as formas individualizadas, representam a

maneira pela qual a natureza seduz a vida para a continuidade.

O que ¢ belo? — uma sensagdo de prazer que nos oculta em um fendmeno as
verdadeiras intencdes da vontade [...] Objetivamente: o belo ¢ um sorriso da
natureza, uma superabundancia de forga e de sentimento de prazer da existéncia



[...] O alvo da natureza neste belo sorriso de seus fendmenos ¢é seduzir outras
individualidades em favor da existéncia.”

Em contrapartida, se o instinto estético dionisiaco fosse insistentemente negado e
imperasse apenas a ordem, a consciéncia e o controle, a propria natureza entraria em
declinio, uma vez que a for¢a barbara e cruel dionisiaca compreende a condi¢do para a
vida. A existéncia somente se afirma e se expande por meio do continuo processo de

transformagdo. Esse processo, por sua vez, decorre da destrui¢do para que seja possivel a

criagdo de novas formas.

Ap6s analisarmos os dois instintos estéticos da natureza, ja ¢ possivel avancar na
questdo: Qual a relacdo, nesse momento da obra nietzschiana, desses impulsos estéticos

com o corpo e com a memoria?

Primeiramente, Nietzsche deixa claro que os dois instintos em questdo irrompem da
propria natureza, independentemente da cria¢do intelectual ou artistica humana. Diante
dessa afirmacdo, o proprio corpo, antes de tudo, deve ser entendido como criacdo artistica
da natureza; ele € o proprio jogo de forgas que caracteriza a natureza. O corpo ¢ apenas uma
aparéncia, uma forma apolinea que conjuga também impulsos dionisiacos. Corpo enquanto
linha, circunscricdo isolada que ora pode ser inserido, ora pode se opor a natureza,
definitivamente ndo existe. Corpo ¢ uma palavra que tenta, de forma precaria, representar
através de uma aparéncia e de uma forma, as forcas que agem em toda a natureza e que,
como todas as forgas instintivas, estdo a servico da necessidade de expansdo da vida. Desta
forma, o corpo ¢ o resultado, na concepcao defendida em O nascimento da tragédia, dos

dois instintos estéticos vitais. Esses impulsos sdo, por sua vez, o proprio corpo, que ndo ¢

¥ NIETZSCHE apud MACHADO, Op. cit., p. 19.
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mais do que o jogo dos instintos vitais, ou melhor, dos instintos que configuram a dinamica

da vida. Conforme aponta Assoun:

O que caracteriza esta mescla artificial ¢ que seus componentes estdo
aglomerados e sdo por sua vez inconcilidveis. Temos a imagem de um corpo
cujos componentes formam uma unidade que ndo ¢ fusdo. Isso explica o estado
de guerra que se véem forcados a declarar-se os instintos elementares obrigados
a coexistir.”

Podemos entender melhor o corpo como configuragdo dos instintos estéticos a partir
do instinto fundamental denominado por Nietzsche de Kunstrieb.”' Assoun analisa esse
instinto artistico como uma “atividade informante, como se vé em sua versio apolinea”.”” O
corpo, nesse sentido, pode ser entendido como uma forma e irrup¢do, como expressao da
natureza. E o corpo, conforme a visdo inicial de Nietzsche, uma espécie de in(formagao) da
natureza. O corpo seria uma materializagdo, a intencdo primordial da natureza, ou seja, a
inten¢do de afirmar a vida. Nesse ponto, o Nietzsche, da época de O nascimento da

tragédia, segue Schopenhauer.

O corpo ¢ uma forma pela qual se expressam os impulsos naturais inconscientes:
Triebe. “O instinto se define como ‘forca inconsciente formadora de formas’ que se traduz
na criagdo artistica. Melhor ainda: as formas visiveis sdo os ‘orgdos’ de que se valem do

instinto [...] O instinto como poder (Macht) se manifesta materialmente”.”

% ASSOUN, Op. cit, p. 79. “Lo que caracteriza esta mezcla artificial es que sus componentes estin
aglomerados y son a la vez inconciliables. Se tiene la imagem de un cuerpo cuyos componentes forman una
unidad que no es fusiéon. Lo cual explica el estado de guerra que se ven forzados a declararse los instintos
elementales obligados a coexistir”.

' Assoun explica que Nietzsche compde novas denominagdes — “reproduccion escisiparitario” explicando os
acontecimentos vinculando-os aos instintos através da formagdo de pares entre as palavras com a terminagdo

trieb. Por exemplo, “kunstfrieb” — instinto artistico, “Naturtrieb” — instinto da natureza, “Kulturtrieb” —
instinto de cultura, “dionysische” Triebe — instinto dionisiaco. Ibid., p. 82.
2 Tbid., p. 81.

% ASSOUN, Op. cit., p. 81. “El instinto se define como ‘fuerza inconsciente formadora de formas’ que se
trasluce en la creacion artistica. Mejor ain: las formas visibles son los ‘6rganos’ de que se vale el instinto [...]
El instinto como poder (Macht) se manifiesta materialmente”.



Nesse contexto, o corpo jamais pode ser entendido como algo separado da natureza,
pois, ele ¢ a propria natureza se afirmando, se anunciando. O corpo considerado como
fendmeno — conforme a “metafisica de artista” — ¢ resultado do instinto estético
dionisiaco que, através dos poderes individualizadores do instinto apolineo, diferenciou-se
do fundo natural. E essa diferenciagio, e ndo separagio, que nos permite representa-lo em
nossa consciéncia. Nossa consciéncia, por estar vinculada ao instinto apolineo necessita,
para a compreensdo, que os fatos sejam codificados em formas ordenadas, em aparéncia
estética logica, como por exemplo, em unidades separadas ou corpos. Contudo, ndo ha
separagdes na natureza essencial, no Uno-primordial, ndo ha corpos isolados, apenas um
todo disforme e cambiante, porém sé temos capacidade de perceber formas isoladas tal

COomo Se nos apresentam.

Como ja foi dito, para a reflexdo filosofica de Nietzsche, o corpo tem valor
inestimavel. Por um lado, manifesta as necessidades e instintos da propria natureza e, por
outro lado, evidenciando que ndo héa contraposi¢do entre natureza e cultura, ¢ através dos
processos organicos que o proprio corpo cria e organiza o mundo da cultura. Por este fato,
em toda a obra nietzschiana, conforme assinalamos anteriormente, o corpo orienta a
interpretacdo de quaisquer problematizacdes filosoficas. Neste sentido, se diferencia de
toda a tradi¢@o ocidental que considera a consciéncia, a razdo, o espirito e outras faculdades
“interiores” como responsaveis por todas as criagdes da cultura. Como aponta Foucault, a

cultura, conforme Nietzsche, se processa na “exterioridade”.*

9% wp partir do século XIX, com Freud, Marx e Nietzsche, os simbolos escalonaram-se num espaco
diferenciado, partindo de uma dimensdo do que poderiamos qualificar de profundidade, sempre que nio a
considerassemos como interioridade, antes pelo contrario, exterioridade”. Cf. FOUCAULT, Michel.
Nietzsche, Freud e Marx. Sdo Paulo: Landy, 2005, p. 52.



Quando em O nascimento da tragédia, Nietzsche propde uma aproximacao
daqueles dois instintos estéticos na constitui¢ao da civilizacao helénica, ele os relaciona a

5 Pensando-0s como universos

duas manifestagdes fisiologicas, portanto, corporais.’
artisticos separados, os compara ao sonho e¢ a embriaguez. Nesse sentido, estes dois
instintos vinculam-se a outras duas fungdes: a lembranca e ao esquecimento. Além da
lembranga ¢ do esquecimento representarem, assim como o sonho e a embriaguez,

manifestagdes fisioldgicas, estdo igualmente implicados na dindmica dos poderes estéticos

naturais apolineo e dionisiaco, ou seja, s2o promotores das criagdes vitais.

Analisando, primeiramente, o instinto estético natural apolineo, este pode ser
identificado, no aspecto corporal, ao sonho. O sonho ¢ resultado de uma funcdo organica.
Em sua duracdo, uma série de imagens aparece e, sejam elas agradaveis ou ndo, cumprem o
papel de fazer com que a pessoa que sonha experiencie sentimentos de toda ordem apenas
na aparéncia, sem estar, de modo efetivo envolvida na realizagdo concreta desses conteudos

oniricos.

O sonho, articulado com o esquecimento, na estratégia demonstrativa de O
nascimento da tragédia, desempenha importante papel para o funcionamento saudavel do
corpo, proporcionando condi¢des apropriadas para o sono e o descanso. Ora, para que seja
possivel sonharmos, para alcancarmos esse estado reparador, ¢ necessario que, antes
possamos dormir. Para que durmamos € necessario, por sua vez, esquecermos inteiramente
as interferéncias do cotidiano, sair da realidade da vigilia. Portanto, para sonharmos ¢

preciso lancar mao do esquecimento para que o estado de vigilia ceda lugar ao estado

onirico reparador. E ao atingirmos o estado onirico, o proprio sonho se torna condi¢do para

% Cf. NIETZSCHE. NT, § 1.
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que o esquecimento da realidade, para que o estado de vigilia continue suspenso e, desse
modo, o sono seja mantido até que a necessidade de descanso do corpo seja satisfeita. Desta
forma, o sonho tem a func¢do de criar uma ilusdo, uma fantasia para que nos entreguemos ao

descanso. O sonho nos nina para dormirmos assim como a arte nos anima para vivermos.

[...] o “resplandescente”, a divindade da luz, reina também sobre a bela
aparéncia do mundo interior da fantasia. A verdade superior, a perfei¢ao desses
estados, na sua contraposi¢gdo com a realidade cotidiana tdo lacunarmente
inteligivel, seguida da profunda consciéncia da natureza reparadora e sanadora
do sono e sonho, ¢ simbolico da aptidao divinatoria e mesmo das artes, mercé
das quais a vida se torna possivel e digna de ser vivida.”®

Pelo fato de o sonho ndo ser a realidade, o homem pode entrar em contato com
experiéncias que apenas sdo possiveis por meio da aparéncia, das figuras e das
representacdes oniricas. E, portanto, por essa mesma via interpretativa, pela “logica” do
sonho e da bela aparéncia que, a partir de uma manifestacdo corporal, Nietzsche recorre a
criacdo artistica grega como alternativa ao pessimismo e ao desdnimo diante da vida.
Apolo, com seus poderes configuradores, possibilitou que o povo grego, ao obedecer a esse
instinto artistico, criasse sua arte e, conseqiientemente, atribuisse um sentido positivo a
vida, transformando-a, assim, em uma bela aparéncia de sonho que permitiu o
esquecimento dos seus horrores naturais. Segundo Nietzsche, essas aparéncias oniricas se
manifestam, principalmente, nas belas imagens da plastica e da poesia. “A bela aparéncia
do mundo do sonho, em cuja produgdo cada ser humano ¢ um artista consumado, constitui
a precondicdo de toda a arte plastica, mas também [...] de uma importante metade da

poesia”.”’

Outro aspecto relevante vinculado ao instinto estético apolineo ¢ a memoria da

consciéncia cidadad individual. Se por um lado, lancando mao da bela aparéncia, a

% NIETZSCHE. NT, § 1.
7 Ibid.
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supremacia do impulso apolineo incitava o homem ao esquecimento de sua condi¢do
essencial, por outro lado, oportunizou a memoria; memoria que se apoiou na lembranga da
consciéncia de si e da consciéncia da condi¢@o cidada individual. Esse impulso, portanto,
promove as aparéncias individualizadas na natureza como forma de expressdo e de
afirmacgdo. Conforme assinala Machado, “O mundo apolineo da beleza ¢ o mundo da

individuagdo (do individuo, do Estado, do patriotismo), da consciéncia de si”.”®

Por intermédio do principium individuationis, o instinto estético apolineo funda a
ordem social, a aparéncia civilizada do Estado, da pdlis. A organizagdo, a aparente
harmonia, apenas ¢ possivel pelo estabelecimento de limites. Esses limites sdo possiveis
apenas através das configuragdes individuais, das separagdes propiciadas pelas criagdes das
formas individualizadas. Os individuos, por sua vez, s6 existem, sO aparecem, pela
imposi¢ao dessas fronteiras e limites que decorrem de regras e de leis que os regulam e os
fixam. Deste modo, o impulso apolineo também se vale da faculdade da memoria para que
ocorra o aprendizado e a lembranca das leis, pois, sem elas, seria impossivel a demarcacao
das fronteiras individuais, bem como, a aparéncia harmoniosa da civiliza¢do. Essas
condi¢cdes sdo estabelecidas somente por meio da aparéncia, uma vez que, na realidade,
tanto as fronteiras e os limites quanto a civilizacdo sdo inexistentes na esséncia da natureza,

que ¢ dionisiaca, cadtica, desregrada.

A ordem civilizada ¢ uma criagdo do instinto artistico apolineo, ¢ uma agdo do

principium individuationis vinculado a memoria.

[...] Apolo quer conduzir os seres singulares a trangiiilidade precisamente
tragando linhas fronteirigas entre eles e lembrando sempre de novo, com suas
exigéncias de autoconhecimento e comedimento, que tais linhas sdo as leis mais
sagradas do mundo.”

% MACHADO, Op. cit., p. 20.
% NIETZSCHE. NT, § 9.



Vemos que Apolo exige a participagdo simultanea da lembranc¢a e do esquecimento,
isto ¢, se o instinto artistico apolineo, através do principium individuationis, além de ser
capaz de suprir a necessidade estética do homem criando aparéncias e produzindo o
esquecimento do fundo essencial da natureza, exige também a lembranca das fronteiras e
das regras da individuacdo, dos principios do “Conhece-te a ti mesmo” e “Nada em
demasia” — inscri¢des do Templo de Apolo, em Delfos — que sustentam a aparéncia da
civilizagdo e da cultura como estratégias de resisténcia ao dominio das forgas caoticas

daquele fundo essencial.

Esse endeusamento da individuacdo, quando pensado sobretudo como
imperativo e prescritivo, s6 conhece uma lei, o individuo, isto é, a observacdo
das fronteiras do individuo, a medida no sentido helénico. Apolo, como
divindade ética, exige dos seus a medida e, para poder observé-la, o
autoconhecimento. E assim corre, ao lado da necessidade estética, a exigéncia do

“Conhece-te a ti mesmo” e “Nada em demasia”.'®

Ainda, nesse sentido, Nietzsche afirma: “[...] Apolo formador de Estado ¢,

outrossim, o génio do principium individuationis, ¢ que nem o Estado, nem o senso da

patria podem viver sem a afirmagdo da personalidade individual”.'"!

E importante sublinhar que, de forma analoga, o instinto artistico dionisiaco também
estd relacionado com a memoria, ou seja, com o processo de lembranca e com o
esquecimento. No entanto, do mesmo modo que Nietzsche identifica o estado apolineo com

o sonho, o estado artistico dionisiaco ¢ andlogo a sensagdo de embriaguez.

[...] examinamos o apolineo ¢ o seu oposto, o dionisiaco, como poderes artisticos
que, sem a mediac¢do do artista humano, irrompem da prépria natureza, € nos
quais os impulsos artisticos desta se satisfazem imediatamente e por via direta:
por um lado, como o mundo figural do sonho, cuja perfeicdo independe de
qualquer conexao com a altitude intelectual ou a educagdo artistica do individuo,
por outro, como realidade inebriante que novamente ndo leva em conta o

1 Thid., § 3.
1 Tbid., § 21.



individuo, mas procura inclusive destrui-lo e libertd-lo por meio de um
sentimento mistico de unidade.'”

Como foi dito, o estado de embriaguez proporcionado pelo instinto artistico
dionisiaco também se vincula com o esquecimento e com a lembranca. O instinto artistico
dionisiaco, diferentemente do instinto apolineo, estd relacionado ao éxtase, a unido
inconsciente do homem com a natureza. Enquanto Apolo propicia a individua¢do e a
consciéncia, Dionisio incita o homem a retornar ao Uno-primordial. E importante ressaltar
que estamos, neste momento, analisando o impulso dionisiaco artistico, nesse sentido, seus
elementos destruidores estdo atenuados pela for¢a apolinea, portanto, na condicao artistica
seu poder aparece apolinizado, suavizado e, desse modo, ndo mais representa a destruicao
completa do principium individuationis, do individuo, ndo proporciona mais um total auto-
esquecimento, logo, nesse momento, a lembranca de certas aparéncias e limites sdo

relevantes para a expressao do dionisiaco artistico.

Contudo, mesmo sob medida apolinea, a forga artistica dionisiaca refere-se a
memoria de uma genuina realidade. Ela refere-se a “verdade natural” — a evidéncia da
indiferenciagdo do fundo da realidade — e esta relacionada com a ruptura da individuacao
ou da consciéncia de si, porém, em respeito aos limites apolineos, a forca artistica
dionisiaca apenas pode se expressar sob a linguagem das formas belas e equilibradas.
Sendo assim, esse impulso provoca ainda embriaguez, €xtase, esquecimento do individuo e
das regras civilizadas, lembranga da esséncia da natureza. Contudo, essas manifestagdes
agora obedecem as medidas e limites apolineos. O apolineo impde a regra: “Nada em
demasia”. Nesse sentido, ¢ possivel afirmar que na arte ha lucidez na embriaguez, o

esquecimento nao ¢ total, mas uma suspensdo tempordria da lembranga das regras

"2 NIETZSCHE. NT, § 2.
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civilizadas, ha uma recorda¢do intuitiva da unidade mistica com a natureza, mas, ndo mais
a destruicao completa do individuo nem um conseqiiente contato direto com o horror
dionisiaco que lhe causou tantas dores. Conforme aponta Machado, “Se a arte ¢ capaz de
fazer participar da experiéncia dionisiaca sem que seja destruido por ela, ¢ porque

possibilita como que uma experiéncia de embriaguez sem perda da lucidez”.'”

A arte tragica ou a arte apolineo-dionisiaca, que nasce para salvar o grego antigo de
uma nova ameaga do pessimismo frente a vida, difere da arte estritamente apolinea que
visava apenas encobrir a realidade com a aparéncia bela. A nova estratégia estética nao ¢
dominar o instinto dionisiaco através de sua repressdo e negacdo, mas, através de sua
estetizagdo e embelezamento, possibilitar o equilibrio da forga dionisiaca natural
responsavel pela destruicdo desmesurada, permitindo, através desse embelezamento, uma
resisténcia, um apoderamento de sua poténcia para as criagdes das aparéncias, através das

quais a vida se expande.

[...] A caracteristica da nova estratégia artistica ¢ integrar, ¢ ndo mais reprimir, o
elemento dionisiaco transformando o préprio sentimento de desgosto causado
pelo horror e pelo absurdo da existéncia em representacdo capaz de tornar a vida
possivel. [...] E evidente, portanto, a distingdo assinalada por Nietzsche entre as
duas manifestacdes dionisiacas. Esta claro também que o dionisiaco artistico ndo
se opde ao apolineo, mas supera esta oposicdo justamente por ser artistico e
implicar necessariamente aparéncia. E, finalmente, também o dionisiaco
celebrado por ele ndo ¢ o do culto orgiastico mas o do artista tragico.[...]'™

A partir da arte trdgica que possibilitou o emparelhamento de ambos os instintos
naturais, e como conseqiiéncia ofereceu ao grego novamente condigdes de desejar e
celebrar a vida, malgrado sua esséncia dolorosa, afirma-se a importancia salutar da
existéncia de estados que promovam a ilusdo artistica através da qual a vida pode ser

experienciada. O apolineo e o dionisiaco, bem como seus respectivos correlatos estados

1 MACHADO, Op. cit., p. 24.
1% Tbid., p. 23.
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fisioloégicos, o sonho e a embriaguez, articulados com os processos de lembranca e
esquecimento configuram as aparéncias, as produgdes culturais, e, por sua vez, permitem o

estabelecimento da memoria.
2.1.1. O socratismo e o dominio da racionalidade: o declinio dos instintos estéticos

No entanto, Nietzsche lamenta que essa estética tragica vital, alheia a qualquer
dicotomia, e sim reconciliada com a totalidade instintiva e criativa da vida, tenha sido
aniquilada em favor de uma estética socratica, promotora das oposi¢des mais devastadoras
para a satide do homem, conforme desenvolvido no capitulo I da presente dissertagao.

A metafisica racional produziu uma nova estética, um novo olhar sobre a arte.
Através do “socratismo estético”,'” a arte passa a ser valorizada somente quando critérios
conscientes, logicos, racionais, sdo empregados na sua producdo, ou seja, somente pode ser
belo o que ¢ racional, o que pode ser compreendido de forma logica e consciente. Sendo a
arte tragica uma criagdo vinculada ao mito e ao mistério, distante e contraria a tais critérios
de razdo, passa, desse modo, a ser classificada como irracional, inconsciente, ininteligivel;

conseqiientemente, sem nenhum valor de acordo com os paradigmas e critérios artisticos

balizadores do periodo cléssico grego.

Uma idéia fundamental de Socrates ¢ a negagdo dos sentidos, dos instintos e de tudo
aquilo que depende do corpo; ora, a arte tragica se caracterizava exatamente por sua criagao
estar vinculada a dois instintos estéticos naturais e, por isso, ao corpo. Nesse sentido, nada
mais desvalorizado, desqualificado e ultrajante, para o saber racional, do que uma atividade

artistica que surgiu da vontade inconsciente.'®

19 Cf. NIETZSCHE. NT, § 12.

1% A tragédia de Euripides ¢ permeada pelos valores do “socratismo estético” ou anti-dionisiaco. Euripides
com sua Nova Comédia ou, segundo Nietzsche, com uma forma degenerada da arte tragica, inaugura uma
linguagem artistica dotada de regras inteligiveis, seguindo, assim, os critérios artisticos do racionalismo. O



Soécrates adota uma nitida postura anti-dionisiaca. Através da exigéncia da
inteligibilidade artistica impde o esquecimento do instinto fundamental da vida. Ele
combate a tragédia ao negar os instintos estéticos inconscientes. O extirpar a incerteza
dionisiaca representa a certeza de que a tragédia seria abolida, pois ela depende da tensa

reconciliagdo dos dois impulsos artisticos da natureza.

A estética racional socratica exige a produgcdo de uma arte sem o elemento

dionisiaco, onde reina apenas o que pode ser entendido segundo os critérios da razao, da

107

logica, pode ser belo”’. A tendéncia do homem de seguir os seus instintos ¢ questionada

categoricamente por Socrates. Acatar os instintos ¢ um ato que deve ser corrigido,

obedecendo apenas aos parametros 16gicos que regem a consciéncia.

Para o filésofo ateniense, o corpo, o instintivo, estd vinculado a um aspecto
“interior” e equivocado do homem. Por esse motivo o corporal ndo ¢ digno da filosofia,

exige correcdo, ou seja, o esquecimento de tudo que se refere ao inconsciente.

[...] Euripides se encarregou, como também Platdo o fizera, de mostrar a
contraparte do poeta ‘“irracional”; o seu principio estético, “tudo deve ser
consciente para ser belo”, é, como ja disse, o lema paralelo ao principio
socratico: “Tudo deve ser consciente para ser bom”. Em conseqiiéncia disso,

Euripides deve valer para nés como o poeta do socratismo estético. [...] Se com
isso a velha tragédia foi abaixo, o principio assassino esta no socratismo estético:
na medida, porém, em que a luta era dirigida contra o dionisiaco na arte mais
antiga, reconhecemos em Socrates o adversério de Dionisio [...].'"

poeta socratico traiu a tragédia antiga ao utilizar uma linguagem sem mistérios, compreensivel em um
primeiro contato do publico. Com a Comédia Nova, o publico estava habilitado a julgar o drama. O
sentimento do publico ndo era singular, puramente eliciado pelos afetos particulares, mas, homogeneizado
pela intengdo logica da linguagem desse tipo de drama que apresentava uma visdo ndo-dionisiaca “[...]
Excisar da tragédia aquele elemento dionisiaco originario e onipotente e voltar a construi-la de novo
puramente sobre uma arte, uma moral e uma visdo do mundo ndo-dionisiacas — tal ¢ a tendéncia de Euripides
que agora se nos revela em luz meridiana. [...]”. NIETZSCHE, NT, § 12.

107 Euripides, ao seguir esta estética, tem como resultado o “inartistico”, o formal. E como se sua arte
trouxesse em anexo o seu significado, seu conceito e o que se deve sentir ao vé-la. A tragédia de Esquilo era
diferente, os elementos para o entendimento atingiam o espectador de forma acidental e surpreendente. Ele
ndo tinha, como Euripides, a intengdo de predeterminar a forma ¢ o modo como a arte seria entendida. A
produgdo de Euripides tinha o aval do racionalismo socratico porque era uma produgdo consciente. Esquilo,
no entanto, era um criador inconsciente e por isso incorreto, conforme a dtica socratico-euripidiana. Idem.

" NIETZSCHE, NT. § 12.



Para Socrates, a arte grega ndo era util, pois nao falava a verdade e, por isso, ndo era
entendida. S6 o que tem origem na consciéncia, na razao, aquilo que ¢ légico pode ser
verdadeiro. A poesia tragica transmitia aspectos instintivos, corporais, misteriosos, fugindo
a racionalidade e incitando ao erro.'”

A partir do vigor da “civilizagdo socratica”,'"’ o cerceamento dos instintos ¢é

continuo, ndo apenas nas artes, mas em todos os campos da cultura. Dionisio foi barrado na
era da razdo socratica. Socrates visava a repressdo e ao esquecimento total da forca
instintiva natural, para tanto, ele concebia o0 mundo dentro de uma logica dicotomica. Ele
instaura oposi¢des como verdade/mentira, ideal/sensivel, consciéncia/inconsciéncia,
corpo/razdo, corpo/alma, natural/humano, civilizagdo/barbarie, Terra/além-mundo. Na sua
oOtica, os homens devem orientar suas agdes sempre considerando um dos dois caminhos
apontados por ele. Cada um desses pares conceituais determina o “bem” e o “mal”. A
compreensdo dualista deturpa o sentido multiplice do real, ela desconhece o fluxo vital,
uma vez que a vida se afirma em sua totalidade na tragédia, ou seja, no conflito e na

reconciliagdo temporaria de forgas antagonicas.

Do mesmo modo que o éxtase e a forma, a lembranga e o esquecimento se
reconciliam a fim de que a vida ganhe sentidos sempre novos e afirmativos por meio da

arte, da aparéncia, ¢ também em uma tensdo de forgas que a vida se expande continuamente

em decorréncia da criagdo de formas sempre novas e instadveis. Da reconciliagdo

momentanea entre o apolineo e o dionisiaco, a vida se afirma na dinadmica que articula a

1 Exigéncia que levou Platdo a queimar seus poemas de caracteristica tragica.

1% Periodo em que todo o pensamento filosofico é marcado pela supremacia da razdo e que, de acordo com
Nietzsche, teve inicio com Socrates, na Grécia classica, e continuou na modernidade. Cf. NIETZSCHE, NT, §
10 ao 15.
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beleza com o sofrimento, a verdade com a ilusdo, a memoéria com o esquecimento.
Configura-se, dessa forma, a arte tragica como suprema expressdo da vida, a arte que
representa o tenso equilibrio que existe entre as forgas fundamentais da existéncia.'"
Reconhecer que essa duplicidade de forgas apolineo-dionisiacas, proprias da natureza,
proprias do corpo sdo responsaveis pela configuragdo do mundo, pela expansdo da vida e,
portanto, pela afirmacdo do homem e de sua cultura, implica superar a oposi¢do sobre a
qual se apdiam os conceitos de civilizacdo e barbarie, de humanidade e natureza, de
verdade e mentira, de memoria e esquecimento. Esses opostos se integram nas lutas dos

instintos fundamentais para ativar e impulsionar uma vida plena.
2.2. Corpo e memoria na modernidade e o controle das forcas vitais

Até o momento analisamos como aqueles dois instintos estéticos da natureza,
aquelas duas forgas corporais, deram origem as formagdes artistico-culturais da Grécia e
impulsionaram a edificagio dessa magnifica civilizagdo. E importante também esclarecer
que o corpo como jogo de forcas vitais configuradoras e, entre estas, a memoria, entendida
como processo fisioldgico, estdo na base de todas as relacdes que tecem a aparéncia

organizada da cultura.

Neste sentido, todas as relagdes socio-politico-culturais reconhecidamente
civilizadas, que compreendem atividades como a arte, a ciéncia, o trabalho, a educagdo, o
direito e a politica, bem como as instituicdes que as regimentam, como o Estado e a Igreja,

contém em seus alicerces a duplicidade daqueles instintos estéticos corporais, as poténcias

"0 teatro grego, por meio da linguagem artistica, expressa situagdes que representam conflitos humanos,
com isso, coloca o espectador, mesmo que de forma indireta, frente & dor, ao sofrimento e a realidade.
Consegue, desse modo, a partir da aparéncia, unir a verdade a ilusdo, a lembranga da dor ao esquecimento,
pois efetiva-se apenas através de uma encenacao e ndo se trata de uma situagao real concreta.
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apolineo-dionisiacas. Esses impulsos criadores agem violentamente em prol de um objetivo

Unico: dominar outras forgas a fim de que se mantenham em expansdo.'"?

E importante afirmar que aquela monumental cultura grega, com sua propriedade
intelectual artistica, ética e politica, ndo teria sido edificada e conquistado o apice se nao
tivesse se afirmado de maneira violenta e barbara ao apropriar-se de outras forgas, de outros
corpos. Conforme aponta Nietzsche em outro escrito de sua primeira fase, “O estado

grego”, que constitui o livro Cinco prefacios para cinco livros ndo escritos (1870-72):

Para que haja um solo mais largo, profundo e fértil onde a arte se desenvolva, a
imensa maioria tem que se submeter como escrava ao servico de uma minoria,
ultrapassando a medida de necessidades individuais e de esforgos inevitaveis
pela vida. E sobre suas despesas, por seu trabalho extra, que aquela classe
privilegiada deve ver-se liberada da luta pela existéncia, para entdo gerar e
satisfazer um novo mundo de necessidade.'"

Nietzsche alegava que, tanto na Grécia antiga quanto na Modernidade, ¢ a partir da
dominacdo de outras forcas, de outros corpos tomados como instrumentos, que se
possibilita e se sustenta uma configuracao social, seja através da atividade escrava ou
através da atividade assalariada. A fim de exemplificar essa constatacdo, Nietzsche analisa

a formagdo da cultura grega. Para que aquela magnifica civilizagdo, admirada por seu

2 A ndo oposi¢do entre civilizagio e barbarie foi desenvolvida anteriormente. Nietzsche abordou os dois
impulsos imediatos da natureza: o dionisiaco e o apolineo. O dionisiaco representando a esséncia da natureza
e suas caracteristicas de violéncia, desmesura e barbarie. O apolineo representando, por sua vez, disposicdes a
paz, ao equilibrio e limite as agdes barbaras e destruidoras. Neste sentido, esse filosofo defendia que a
natureza, em sua esséncia, ¢ sempre violenta; impelida ao cumprimento de seu objetivo, o de expandir a vida:
ela desconhece limites, domina forcas opostas e se desvencilha de obstaculos. O que impera na natureza ¢ a
tendéncia de afirmar a vida e, ao seguir somente nessa diregdo, sua agdo € sempre opressora. A cultura deve
ser entendida como expressdo da forca de dominio da natureza, decorrente das forgas corporais. Isso significa
que cultura, em vez de oposi¢do com a natureza, ¢ um processo que tem origem na propria natureza a fim de
que esta possa se configurar e se manifestar por meio da bela aparéncia e da ordem. Portanto, a cultura é a
natureza sob forma apolinea. Como a natureza ¢ essencialmente cadtica e cruel ela necessita dos limites e
medidas apolineos para seguir seu processo afirmativo. Desse modo, devemos frisar que, tanto cultura quanto
civilizagdo, ndo sdo contrarias a barbarie, crueldade e violéncia, mas resultam inclusive dessas tendéncias,
dessas forcas, desses impulsos. Cf. BARRENECHEA, O aristocrata nietzscheano: para além da dicotomia
civilizagdo/barbarie. In: Nietzsche e Deuleuze — Barbaros, civilizados. Org. Daniel Lins e Peter Pal Pelbart.
Sao Paulo: Annablume, 2004.

"> NIETZSCHE, Friedrich. Cinco prefacios para cinco livros ndo escritos. Rio de Janeiro: 7 Letras, 1996. p.
47.
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fausto artistico, fosse edificada, a escravidao foi imprescindivel: houve a necessidade de
que alguns corpos dominassem muitos outros corpos €, com isso, a barbdrie, e a crueldade,
foram empregadas. Muito sangue foi derramado. Para que o grego antigo desse vazdo ao
impulso artistico que brotava da natureza e se manifestava nos corpos, era necessario que
ele mesmo se sujeitasse ao esforgo do trabalho artistico e, a0 mesmo tempo, submetesse
muitos homens a escravidao. Caso contrario, o proprio artista grego ndo se encontraria
liberado dos afazeres “menos elevados” e ndo teria condigdes de criar a arte ilustre da
cultura grega. Dai Nietzsche concluir: “[...] a escraviddo pertence a esséncia de uma
cultura. [...] A miséria dos homens que vivem penosamente ainda tem de ser aumentada
para possibilitar, a um nimero limitado de homens olimpicos, a producdo de um mundo

artistico”.!"

Ele comenta ndo apenas a formacdo do Estado grego, bem como a constitui¢ao de
outras institui¢cdes sociais, como o direito, que surgiram de um modo terrivel: “O vencido
pertence ao vencedor, com mulher e filho, com bens e sangue, ¢ a violéncia que da o
primeiro direito, ¢ ndo hd nenhum direito que ndo seja em seu fundamento arrogancia,

usurpacio, ato de violéncia”.'"

Neste sentido, Barrenechea assinala: “[...] a violéncia, a crueldade, as tendéncias
barbaras e escravizantes sdo interpretadas como a mola mestra da civilizagdo. Contudo, nio
ha oposicao entre civilizagdo e barbarie. Toda a civilizagdo estd ancorada em impulsos

cruéis e implacaveis[...]"""°.

"4 NIETZSCHE. CPCL, p. 48.
S Thid., p. 51.
"® BARRENECHEA, O aristocrata nietzschiano. p. 149.



Assim, como a gé€nese ¢ o desenvolvimento de qualquer cultura, e de quaisquer
relagdes sociais sobre as quais uma cultura se sustenta, se explicam a partir de um fundo
cruel, da violéncia instintiva da natureza. Na modernidade, a dinamica social ndo ¢
diferente, porém os fundamentos barbaros, inerentes também a essa ordem, recebem
continuamente a influéncia de interpretagdes morais que visam ocultar e mascarar o fundo
impiedoso, mantendo-o no esquecimento, a fim de que a configuragdo social nio seja

transformada pelas forgas polémicas.

Faz-se oportuno lembrar que a modernidade ¢ considerada, por Nietzsche, uma
época basicamente caracterizada por principios inspirados no racionalismo socratico-
platonico e nos preceitos do cristianismo. Ele considerava esse periodo como uma época
orientada por principios decadentes, oriundos da fraqueza e doenca dos instintos
fundamentais. A modernidade tentou instaurar uma ordem que ocultasse, a qualquer custo,

a textura caotica e violenta da natureza, ainda que se erguesse por meio dela.

Entre os principios norteadores da ordem social moderna, cunhados a partir da
heranca cristd, Nietzsche destaca os de “dignidade do homem” e “dignidade do trabalho”.'"’
Segundo ele, tanto os preceitos religiosos de piedade para com os miseraveis e de
compaixdo pelos pobres e “inferiores”, quanto o lema da Revolucdo Francesa “liberdade,
igualdade e fraternidade”, t€ém como principal objetivo igualar, aplainar as diferencas e
abafar as adversidades que deflagram polémicas. Trata-se de uma tendéncia igualitaria e

niveladora que institui uma ordem social sem hierarquias, enfrentamentos ou conflitos.

Essa tendéncia igualitaria visa nivelar as desigualdades a todo custo a fim de que a

ordem social estabelecida ndo seja questionada e transformada. Ora, ao tentar impor na

" NIETZSCHE. CPCL, p. 43.
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memoria uma representacdo de que todos sdo iguais, que a maioria dos homens sdo fracos e
despreziveis e que, por conta disso, € preciso ter piedade e compaixdo, apenas se consegue
que as forgas desses homens sejam minadas, dominadas e, por sua vez, esquecidas. Ao
fomentar o esquecimento das forcas belicosas que impulsionam os corpos a luta € possivel
cercear, com mais facilidade, as poténcias divergentes que ameacam os interesses
dominantes e, conseqiientemente, abafar os conflitos que poderiam transformar as

estruturas politicas.

Os conceitos compassivos ¢ igualitarios ocultam o carater cruel das relagdes sociais,
permitindo que esse carater violento seja disfarcado e negado. Ao ser encoberto o aspecto
de confronto e de crueldade das relagdes sociais, elas passam a ser entendidas como
resultado de processos pacificos, geridas por uma ordem moral ou divina, mistificando
assim, sua origem.'"™ Questionando essas interpretagdes, Nietzsche mostra que a civilizagdo

provém de um fundo terrivel, violento:

Cada instante devora o precedente, cada nascimento ¢ a morte de incontaveis
seres, gerar, viver e morrer sao uma unidade. Por isso, podemos comparar até
mesmo a cultura magnifica com um vencedor manchado de sangue, que em seu
desfile triunfal arrasta os vencidos como escravos, amarrados a seu carro: € eles,
a quem um poder benfeitor deixou cegos, continuam gritando, quase esmagados
pelas rodas do carro: “Dignidade do trabalho!”, “Dignidade do homem!” [...].""

Percebe-se, nesse sentido, a ocorréncia de um ocultamento, de uma mascara
formadora de uma ilusdo sobre um fundo cruel. Diferentemente da cultura grega arcaica, os
modernos investem na producdo de uma ilusdo que se fundamenta em conceitos abstratos,
racionais e ndo artisticos. Eles se apdiam na consciéncia e ndo nos instintos, contrariando a
natureza polémica e contraditoria da dinimica vital. E importante ressaltar que o grego

antigo ndo tinha como objetivo ocultar a crueldade das relagdes sociais, tanto que

18 Cf. FOUCAULT. Op. cit., p. 52.
19 NIETZSCHE. CPCL, p. 49.
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expressava com sinceridade que o trabalho representava um “ultraje € uma inevitabilidade”
de sua cultura.”” O encobrimento do fundo violento representa uma estratégia moderna
para que os alicerces da sociedade, permeados de conflitos, confrontos e embates corporais,
permanecam inalteraveis. Ao manter esquecidas as origens assustadoras da sociedade se
possibilita que sua estrutura de poder e de dominagdo ndo seja ameacada pela dindmica
natural de confrontos e disputas inerentes a todos os seres; dindmica esta, por sua vez,
responsavel por impulsionar e produzir sempre novas formas de organizagdo. De acordo

com Barrenechea:

Na natureza, a violéncia impera, a tendéncia a submeter ¢ a escravizar, a
dominar o alheio, o estrangeiro, impulsiona todos os seres. Tudo almeja digerir,
eliminar aquilo que se lhe opde. Nao ha limites para esta dinAmica sanguinaria e
cruel da vida; por sua vez, a harmonia, a paz, o equilibrio sdo apenas o resultado
de negociagdes temporarias entre forgas. '?!

Deste modo, assim como o corpo — entendido enquanto jogo de forgas naturais ou
impulsos em busca de expansao e de dominio — ¢é responsavel direto pelas configuragdes
culturais, uma vez que elas representam estratégias para a defesa e a expansdo da vida, os

processos de lembrar e o esquecer, sempre agindo de maneira articulada, também estdo
entre os processos corporais responsaveis pela edificacdo da cultura e das relagdes sociais.

Logo, qualquer interpretagdo que vise acalmar, disfarcar, impedir e desqualificar os
confrontos corporais pelos quais a natureza se expande e se afirma, representa uma

distor¢ao da dinamica fundamental do fenomeno vital.

Na modernidade, fomentou-se o esquecimento do fundo cruel no qual se ergue a
civilizagdo, ao mesmo tempo ativou-se a memoria ao ancord-la nos conceitos cristdos de

compaixao e igualdade entre os homens. Assim, os impulsos que atuam produzindo lutas e

22 NIETZSCHE. CPCL, p. 47.
2! BARRENECHEA, O aristocrata nietzschiano. p. 144.
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determinagdes hierarquicas pontuais entre individuos puderam ser oprimidos, e as relagdes
de dominagdo ja estabelecidas estagnaram-se em uma configuragdo rigida. A anula¢ao dos
confrontos faz com que o dinamismo, inerente as relagdes de poder, seja paralisado e que

apenas um tipo de interesse e de organizagdo social domine de forma absoluta.

A relevancia e a exaltagdo do confronto ¢ aprofundada também em “A disputa de
Homero”, outro texto de Cinco prefdcios para cinco livros ndo escritos. Nesse prefacio,
Nietzsche novamente analisa o carater cruel e barbaro inerente a todas as agdes humanas.
Lembra que quando falamos em ‘“humanidade”, estamos pretensamente nos referindo a
algo distinto de “natureza”. “Mas uma tal separacdo ndo existe na realidade: as qualidades
‘naturais’ e as propriamente chamadas ‘humanas’ cresceram conjuntamente”.'” No
homem, tanto suas condi¢des mais estimadas na modernidade quanto as consideradas mais
terriveis, julgadas inclusive “desumanas”, surgem de tendéncias fundamentais da natureza,
porém o que ocorre ¢ o esquecimento ou a negacao deliberada do processo pelo qual se

originam, se desenvolvem e se afirmam.

O texto acima mencionado continua as reflexdes apresentadas em “O estado grego”,
onde Nietzsche assegura que crueldade, violéncia e barbarie ndo se opdem as agdes
humanas, mas as fundamentam, as oportunizam, ja que estas, tendo origem na natureza,
seguem necessariamente as mesmas disposi¢des, ou seja, de dominio, de apropriagdo e de
eliminagdo de tudo o que contraria seus objetivos. A esses impulsos, naturalmente violentos
e cruéis, ndo cabe nenhum tipo de julgamento de valor baseado em concepgdes
dicotomicas; eles ndo sdo “maus” nem “bons”, resultam apenas da vida seguindo seu

objetivo: procurar a intensidade e a dominagao.

2 NIETZSCHE. CPCL, p. 73.



Conforme fora apontado anteriormente, os embates sdo proprios da textura vital,
possibilitam superagdes, novas conquistas, criagdes. Retirar a luta do cendrio da vida ¢
estagnar o espaco de expansdo da propria vida. Onde ndo ha possibilidade de luta entre
forgas corporais surge necessariamente a fraqueza dos corpos, ou seja, o enfraquecimento e

a repressao dos instintos.

A vida fica estagnada e se degenera se ndo ¢ impelida por um movimento continuo
que lhe ¢ proprio. Esse processo imanente ¢ promovido por varias fungdes corporais que

também se confrontam a fim de que as condicdes vitais se mantenham saudaveis.

A memoria, articulada com o esquecimento, ¢ uma das condi¢cdes fundamentais para
a criagdo e, nesse sentido, as configuragdes sociais também fazem parte das criagdes que
afirmam a vida. Porém, caso essa articulacdo esteja favorecendo mais a retengdo de
lembrangas de conceitos que reprimem os confrontos € promovem o esquecimento das
funcdes vitais, dos instintos, 0s processos criativos se enrijecem e, seguramente, a vida
entra em decadéncia. Quando o que ¢ considerado civilizado, quando as regras sociais de
ordem se impdem aos instintos que, por sua vez, possibilitaram toda a cultura, eles passam

a ser protelados e negados, a propria vida adoece e declina.
2.2.1. Usos e abusos da memoria na Segunda consideragdo intempestiva

Agora, continuaremos aprofundando questdes fundamentais desta dissertacdo que
focaliza a articulagdo entre corpo, memoria e esquecimento, analisando a Segunda
consideragdo intempestiva: da utilidade e desvantagem da historia para a vida, datada de
1874. Nela, Nietzsche afirma que a historia em excesso € nociva para a vida, ao passo que o
sentido a-historico representa algo positivo e age impelindo o homem para a construgido do

futuro. Deste modo, o autor apresenta sua tese de que a histéria excessiva € uma espécie de



[ ]

envenenamento do corpo, da vida e, dependendo do nivel de envolvimento do homem em
relacdo ao sentido histérico, estard agenciando seu proprio declinio. “Somente na medida
em que a historia serve a vida queremos servi-la. Mas ha um grau que impulsiona a historia

¢ a avalia, onde a vida definha e se degrada [...]".'*

Aqui, mais uma vez, o corpo ¢ valorizado por possibilitar a criagdo de avaliagdes
que atribuem sentido a vida. Porém, na modernidade, essa capacidade estd a servi¢o da
satisfacdo da necessidade humana de produ¢do de verdade cientifica como uma nova e
perigosa forma de ilusdo. Assim, como os gregos antigos necessitaram da arte para que
pudessem desejar intensamente a vida, apesar de sua violéncia, de suas incertezas e dores,
os modernos tiveram na ciéncia a esperanca de uma vida melhor, porém guardando uma
fundamental diferenca com os gregos: a ilusdo cientifica da modernidade se apoiava na
esperanca de conquistar, por meio do saber, uma verdade que controlasse a vida, o corpo e,

portanto, os instintos.

A histoéria passa, no periodo moderno, a ser pensada como ciéncia € a memoria,
enquanto fungdo corporal, torna-se um instrumento que serve de apoio para abarcar toda a
producdo de saber historico a fim de que a necessidade de descobrir a verdade seja
satisfeita. Deste modo, a memoria foi estimulada exageradamente em prol do conhecimento

da verdade. Dai Nietzsche afirmar:

Esta consideracdo também ¢ intempestiva porque tento compreender aqui, pela
primeira vez, algo de que a época esta com razdo orgulhosa — sua formagao
histérica como prejuizo, rompimento ¢ deficiéncia da época — porque até
mesmo acredito que padecemos todos de uma ardente febre historica e ao menos
deveriamos reconhecer que padecemos dela. [...] uma virtude hipertrofiada — tal
como me parece ser o sentido histérico de nosso tempo [...]."**

'2 NIETZSCHE, Friedrich. Segunda consideragdo intempestiva: da utilidade e desvantagem da histdria para a
vida Rio de Janeiro: Relume Dumara, 2003, p. 5.
' NIETZSCHE, SCI, p. 6.



O passado torna-se um produto cientifico que promete uma vida menos instavel e
cadtica. A historia cientifica é produzida e, ao mesmo tempo, absorvida, incessantemente
pelo corpo, saturando a memoria. O esquecimento ativo € suspenso para que O
conhecimento do passado seja retido, para que a vida possa ser disciplinada, avaliada,

conhecida e controlada através de métodos cientificos.

No entanto, um passado que paralisa a atividade, que impele o homem para o futuro,
¢ um passado a servico da degeneracdo da poténcia corporal e ndo de sua vivificagdo. O
corpo, os instintos sao os soberanos na conduc¢do da vida, ndo a ciéncia histdrica. Conservar
o passado e transforma-lo em ciéncia a fim de que seja possivel controlar a
intempestividade inerente a vida, se torna uma armadilha contra a propria existéncia que, ao
ser conduzida por uma razao que contraria sua natureza imprevisivel e a-historica, impde o

controle das incertezas vitais.

Sim, triunfa-se pelo fato de que agora “a ciéncia comega a dominar a vida™: ¢é
possivel que se alcance isso. Todavia, uma vida dominada desta maneira ndo ¢
certamente muito valiosa porque é muito menos vida ¢ assegura muito menos
vida para o futuro do que a vida outrora dominada ndo pelo saber, mas pelos
instintos e pelas poderosas imagens ilusérias.'*

A dependéncia da ciéncia historica passa a estagnar os processos vitais, a memoria
relega os instintos e os desqualifica em detrimento de uma verdade, de uma narrativa
historica determinante da vida. “A histéria, uma vez que se encontra a servico da vida, se
encontra a servigo de um poder a-histérico, e que por isto, jamais, nesta hierarquia, podera
e devera se tornar ciéncia pura [...]”."*° O carater cientifico cunha um sentido historico
exagerado, o excesso de conhecimento do passado causa uma saturacdo da memoria e um

sufocamento dos instintos que afirmam a vida. Ja4 os impulsos que impelem a luta, a

125 NIETZSCHE. SCI, p. 61.
126 Thid., p. 17.
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coragem espontanea para a a¢do, vinculam-se ao sentido a-histdrico, ao esquecimento, e
este sofre forte repressdo quando se faz necessdrio que o passado seja retido
permanentemente na memoria, a fim de que ele conduza a vida e limite sua natureza

dinamica e imprevisivel.

A todo agir liga-se um esquecer: assim como a vida de tudo o que ¢ organico diz
respeito ndo apenas a luz, mas a obscuridade. Um homem que quisesse sempre
sentir historicamente seria semelhante ao que se obrigasse a abster-se de dormir
ou ao animal que tivesse de viver apenas de ruminagdo e de ruminacdo sempre
repetida.'?’

O sentido histérico excessivo, o exagero de memdoria, representa grave perigo para a
saude do corpo. Porém, para que o corpo ndo adoeca, se degrade ou sucumba, € preciso que
ele proprio estabeleca um nivel de envolvimento salutar com a historia, com a memoria; é
necessario que estabeleca um limite regulador do que pode ser lembrado e do que deve ser
esquecido. Apenas assim 0s processos vitais, os instintos, os impulsos que buscam nutrir o
corpo de forma saudavel, permanecem a servigo da vida, de forma que o entusiasmo por

viver sempre se afirme.

Na Segunda consideragdo intempestiva, Nietzsche denomina “for¢ca plastica” a
capacidade de o corpo determinar o limite que controla a quantidade e o periodo que a
informagdo deve permanecer na memoria. Essa plasticidade ¢ uma forca natural que cresce
por si mesma e de maneira singular. E através dela que cada homem transforma e
incorpora, de uma forma peculiar, o que lhe ¢ alheio e o que deve ficar relegado ao
passado; através dela o corpo restaura sua saude impedindo que acontecimentos, acidentes

e perdas ocupem a memoria e constituam motivos de melindra e acovardamento em relagdo

"’ NIETZSCHE. SCI, p. 9.
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a vida, paralisando-a. Entdo, ao defender o equilibrio entre o que se memoriza € o que se
esquece, Nietzsche afirma: “Para determinar este grau e, através dele, entdo, o limite, no
interior do qual o que passou precisa ser esquecido, caso ele ndo deva se tornar coveiro do
presente, seria preciso saber exatamente qual € o tamanho da for¢a plastica de um homem,

de um povo, de uma cultura [...]"."**

A forga plastica, a capacidade de incorporar o passado de modo que ele ndo se torne
prejudicial para a vida, ¢ uma capacidade natural, instintiva, corporal. Quanto mais o
homem se encontra articulado com sua natureza orgénica, com os instintos que o
impulsionam para a existéncia afirmativa e sauddvel, mais forca plastica esse homem
dispora para transformar o que ja passou a servico da vida.'” A forca plastica depende
diretamente dos processos corporais de lembranca e de esquecimento. Estes, por sua vez,
devem promover a afirmacdo tragica da vida, como se da através da ilusdo artistica

promovida pela reconciliagdo e agdo dos instintos estéticos.

A forga corporal, que determina o grau e o limite do que deve ser retido na memoria
e do quanto deve ser esquecido para que a vida ndo se estagne, pode ser comparada ao
funcionamento digestivo,"’ que regula, involuntariamente, a dieta nutricional do corpo, €
ao funcionamento do sono que regula a necessidade de descanso. No caso do processo
digestivo, o corpo ¢ impulsionado a busca e a eliminag¢do do alimento quando necessario.
No caso do descanso, ha uma for¢a que também regula o periodo em que o corpo deve
dormir e relaxar. Assim, como a ingestdo ¢ a elimina¢ao do alimento, bem como o sono € o

descanso sdo fundamentais para a saide do homem, regular o quanto de conhecimento o

128 NIETZSCHE. SCI, p 10.
' Cf. Ibid., p 10.

B0 A questdo da “digestdo”
Moral, Segunda Dissertagao.

das idéias sera aprofundada, como veremos, por Nietzsche, em Genealogia da



[ ]

corpo precisa reter na memoria € o quanto de conhecimento o corpo precisa esquecer
representam, na mesma medida, condi¢cdes fundamentais para a plenitude da vida. Do
mesmo modo, como ¢ fundamental se alimentar, digerir ¢ dormir com qualidade para que o
corpo permanega saudavel, também ¢ essencial memorizar de forma apropriada e sem
excesso, bem como esquecer ativamente. Neste sentido, Nietzsche conclui: “[...] hd um
grau de insOnia, de ruminacdo, de sentido historico, no qual o vivente se degrada e por fim

sucumbe”.”! Em seguida complementa:

[...] que se saiba mesmo tdo bem esquecer no tempo certo quanto lembrar no
tempo certo; que se pressinta com um poderoso instinto quando € necessario
sentir de modo historico, quando de modo a-histérico. Esta é justamente a
sentenga que o leitor estd convidado a considerar: o historico e o a-historico sdo
na mesma medida necessdrios para a saude de um individuo, um povo e uma
cultura."*

Contudo, a fim de que o corpo saiba o quantum de memoria que lhe ¢ saudavel e
possa respeita-lo, ¢ importante que ele ndo tenha se deixado invadir indiscriminadamente
pela histéria excessiva ou por qualquer forca que contrarie a expansdo de uma vida
saudavel. Uma vez congestionado por habitos, conhecimentos, experiéncias e cultura
alheios ao homem e que, por isso, ndo se encontram a servigo da vida, o corpo absorve mais

~ 9

e mais material desnecessario e daninho, assim padece de uma “indigestdo”. Ao consumir
“sem fome” e reter em sua memoria informagdes que o levem a agir de forma contraria aos
seus impulsos vitais, aos poucos, o corpo enfraquece e seus instintos fundamentais, aqueles
que o impulsionam para o futuro e para a vida, se degeneram. Assim, 0 corpo torna-se

incapaz de colocar um limite salutar aos excessos que a necessidade de saber e de verdade

impode ao organismo.

131 NIETZSCHE. SCI, p.10
32 Tbid., p. 11.



Esta ¢ a ligacdo natural que uma época, uma cultura, um povo dever ter com a
histéria — evocada pela fome, regulada pelo grau de suas necessidades, mantida
sob limites pela forga plastica que lhe é propria — se o conhecimento do
passado, em todas as épocas, so ¢ desejado a servico do futuro e do presente, ndo
para o enfraquecimento do presente ou para o desenraizamento de um futuro
vitalmente vigoroso [...]."*

O homem ndo podera sentir-se feliz, ambicionar, agir e viver de forma alegre e

saudavel se sua memoria se encontra tomada pela histoéria. Uma memoria densa e carregada

de passado padece de uma doenga que paralisa o corpo, impede as atividades vitais e

silencia os instintos.

Na modernidade, conforme mostra Nietzsche, ndo sdo mais os impulsos vitais que
ditam o que e por quanto tempo algo deve ser lembrado, mas ¢ o impulso para o
conhecimento, a ciéncia e a necessidade de verdade que determina o valor da vida. Se,
nesta €poca, continua a se reforcar que a verdade ¢ uma forte necessidade, o que terd, entdo,
mais valor ¢ o que ja se sabe, o que ja passou, bem como o que deve ser descoberto pela
razdo, e ndo a vida em sua espontaneidade e imprevisibilidade. Se na vida nao ha verdades
fixas e sim mudanca e incoeréncia, quando a verdade passa a ser o parametro avaliativo, a

vida perde valor, ¢ negada e perece.

Agora, a vida ndo rege mais sozinha e nem o conhecimento domestica o
passado: todos os marcos foram derrubados e tudo o que foi um dia se abate
sobre os homens.[...] Um espetaculo tao inabarcavel ndo foi visto por nenhuma
geracdo, tal como agora a ciéncia do vir a ser universal, a historia, mostra: mas,
sem davida, o mostra com a audécia perigosa do lema: fiat veritas pereat vita
[“Que se faga a verdade e que perega a vida!”]."**

Evidencia-se, desde os primeiros textos de Nietzsche, a valorizagdo dos instintos, do
COrpo € seus ritmos naturais como 0s Unicos capazes de se orientarem-se em direcdo a uma

vida potente e vigorosa. A tentativa de atribuir sentido a vida, contrariando e negando sua

3 bid., p. 32.
13 NIETZSCHE. SCI, p. 32.
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natureza tragica, caotica e desprovida de certezas e de seguranga, promove a degeneracao
das forcas vitais, uma vez que esta tentativa pressupde o esquecimento de tudo que em nds

se caracteriza pela imprecisdo, pela indeterminagdo, pela inapreensao, pelo movimento.

Nietzsche afirmava que toda a produg¢do de conhecimento, seja ela religiosa ou
cientifica, que se coloque como superior aos instintos no intuito de controlé-los e corrigi-
los, estaria a servigo da negacdo, do esquecimento do corpo, da natureza. A producdo de
conhecimento que atende a necessidade de se descobrir a verdade, a fim de que um mundo
perfeito seja alcancado, acaba por afastar-se do que realmente ¢ essencial, profundo e que
compreende a base de todas as construgdes culturais, ou seja, os impulsos instintivos
inconscientes. Em nome da procura do caminho da verdade, da perfeicdo, da correcdo e do
controle das incertezas da vida, a filosofia, at¢ o momento, fez apologia da razdo, do
pensamento légico, da consciéncia, considerando-os instancias superiores, em detrimento
dos instintos. A tradi¢do filosofica valorizou uma memoria apoiada na lembranca que
exalta tudo o que ¢ considerado superior, correto, logico, coerente, verdadeiro, preciso. Por
outro lado, esqueceu o corpo, ou seja, tudo o que é considerado mutédvel, baixo, errado,

incoerente, desrazao, mentira, movimento.

Conforme j& assinalamos anteriormente, Foucault valorizou e reconheceu esse
aspecto da interpretacdo nietzschiana, interpretagdo que se dispds a refletir sobre a vida no
ambito da propria vida, ou seja, na imanéncia, no corpo, nos instintos, nos impulsos que
fundamentam todas as expressdes civilizadas, embora, na maioria das filosofias, estas
estejam vinculadas a um suposto ambito de profundidade ideal e inventada, contrapondo-

se, por sua vez, a natureza, a vida.

H4a em Nietzsche uma critica de profundidade ideal, da profundidade de
consciéncia, que denuncia como um invento de filésofos; esta profundidade seria



a procura pura ¢ inferior da profundidade. Nietzsche denuncia manifestamente
que esta profundidade implica resignacao, hipocrisia, mascara [...]. E necessario

portanto, que o intérprete desga, que se converta, como disse Nietzsche, no “bom

escavador dos baixos fundos”.'*

2.2.2. Aurora e Gaia ciéncia: o “médico filosofo” e a memoria do aspecto “subterraneo” do

homem

Os filosofos metafisicos, os que simplificam o mundo através da utilizagdo de
categorias dicotomicas, sejam eles racionalistas ou cristaos, construiram o saber sobre os
alicerces da moralidade tendo como apoio a consciéncia — colocada em contraposi¢cao aos
instintos. Porém, o essencial na vida ¢ imoral, il6gico e indirigivel, ou seja, sdo os instintos,
o corpo. Diante dessa tradicdo metafisica e religiosa, Nietzsche se lan¢a a minar toda a

confianca na moral sobre a qual a filosofia até entdo fora edificada.

Neste livro se acha um “ser subterraneo” a trabalhar, um ser que perfura, que
escava, que solapa. [...] Que talvez queira a sua propria demorada treva, seu
elemento incompreensivel, oculto, enigmatico, porque sabe o que também tera:
sua propria manha, sua redengdo, sua aurora?|...]'"*

O “filésofo toupeira”, aquele que busca nas profundezas baixas os elementos
fundamentais para seu conhecimento do mundo, € representado pela imagem de
Trofonio,"” presente no prologo de Aurora, livro da segunda fase da obra nietzschiana. Ele
¢ o proprio Nietzsche, o filosofo que se empenhava em desenvolver uma perspectiva
filosofica que escava e mina toda a confianga na verdade e na consciéncia como parametros
morais capazes de avaliar quais os impulsos que devem prevalecer e quais os que devem
ser desconsiderados no homem. Tais pardmetros, no entanto, sao incapazes de mensurar o

r

que realmente ¢ necessario para uma vida plena, pois, promovem a guerra contra os

3 FOUCAULT, Op. cit., p.53.

3¢ NIETZSCHE, Friedrich. Aurora: reflexdes sobre os preconceitos morais. Sdo Paulo: Companhia das
Letras, 2004. Prélogo. § 1.

37 Cf. NIETZSCHE, Friedrich. Aurora: reflexdes sobre os preconceitos morais. Sdo Paulo: Companhia das
Letras, 2004, Prélogo, § 1.
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instintos, contra o corporal que, justamente, s3o fundamentais para a saude do homem. No
subterranco, Nietzsche detecta as fundamentais forgas vitais, ndo no “além mundo”, no
“céu”, por isso o filésofo que pretende afirmar a forca, a vida, deve orientar-se pelos
instintos e guiar-se como uma toupeira, cega pelo obscuro, pelo inapreensivel em
categorias, pelo a-moral, ou seja, pelo corpo, pela natureza, pela profundeza dos instintos.
Eis uma nova forma de interpretar as questdes do homem e do mundo: auscultar os fatores

subliminares e esquecidos, as profundezas instintivas da vida.

[...] desci a profundeza, penetrei no alicerce, comecei a investigar ¢ escavar uma
velha confianga, sobre a qual nos, filésofos, ha alguns milénios construimos,
como fora o mais seguro fundamento — e sempre de novo, embora todo o
edificio desmoronasse até hoje: eu me pus a solapar nossa confianga na moral

[.].0

O “medico filésofo”, figura apresentada no proélogo de A4 gaia ciéncia, esta
articulado com a imagem do filésofo toupeira. Este seria um pensador capaz de perceber
que por de trds ou subjacente a uma concepcdo vinculada a apologia de verdade,
justificativa de tantas filosofias, religides e até da ciéncia, estdo os impulsos fundamentais,
profundos e elementares. E o corpo conduzindo seu novo instinto do conhecimento em
direcdo aos seus objetivos. Em todos os fendmenos vitais o corpo visa afirmar e expandir

a0 maximo todas as suas forgas.

E nesse sentido que Nietzsche alude as figuras de Trofonio, do fildésofo toupeira e
do médico filésofo que estariam representando os genuinos filosofos. Esses pensadores sdo
os unicos aptos a filosofar com profundidade instintiva, com todo o corpo, sem inventar
outros mundos, dicotomias, separagdes. O filésofo toupeira investigaria, escavaria as
profundezas e solaparia toda a crenga idealista que despotencializa os instintos. O médico

filésofo saberia interpretar os pensamentos segundo o estado corporal que os originaram.

¥ NIETZSCHE. 4, Prologo, § 2.
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De acordo com a afirmagdo plena da vida ou com a negacdo da mesma, esse fisiologista
identificaria se o pensamento ¢ decorrente de sintomas de saude ou de doenga. O médico
filésofo entende os pensamentos como sintomas de estados corporais, detectando quando

uma filosofia é sadia ou uma manifestacao de doenca.

Eu espero ainda que um médico filosofico, no sentido excepcional do termo —
alguém que persiga o problema da satde geral de um povo, uma época, de uma
raca, da humanidade —, tenha futuramente a coragem de levar ao ciimulo a
minha suspeita e de arriscar a seguinte afirmacdo: em todo o filosofar, até o
momento, a questdo ndo foi absolutamente a “verdade”, mas algo diferente,
como saude, futuro, poder, crescimento, vida...'”

Nietzsche levanta a suspeita de que o corpo, nas filosofias niilistas,'* encontra-se
doente e preocupado em encontrar paz, alivio e protecdo. Frente as ameagas naturais de
sofrimento e de dor, as interpretou como acontecimentos isolados, independentes e
separados da saude, da alegria, da felicidade, sendo necessario que o consolo fosse somente
encontrado em “outro mundo”. Assim, 0s instintos criaram a cren¢a em um outro mundo
idealizado, que seria, por sua vez, completamente oposto a vida terrestre. Esta foi
interpretada, a partir de uma concepcao dicotdmica, constituindo-se apenas por mazelas,

perdas, fraquezas e doengas.

Toda a filosofia que pde a paz acima da guerra, toda ética que apreende
negativamente o conceito de felicidade, toda a metafisica e fisica que conhece
um finale, um estado final de qualquer espécie, todo anseio predominantemente
estético ou religioso por um Além, Ao-lado, Acima, Fora, permitem perguntar se
nao foi a doenga que inspirou o fildésofo. O inconsciente disfarce de necessidades
fisiolégicas sob o manto da objetividade, da idéia, da pura espiritualidade, vai
tdo longe que assusta — e freqiientemente me perguntei se até hoje a filosofia,
de modo geral ndo teria, sido apenas uma interpretagdo do corpo e uma md
compreensdo do corpo.'"!

' NIETZSCHE. GC, Prélogo. § 2.

14" Denominagdo de todas as filosofias que desprezam e rejeitam os processos naturais polémicos como
configuradores da vida e valorizam aspectos transcendentes visando o distanciamento ou controle das
intempestividades inerentes & natureza.

"I NIETZSCHE. GC, Prélogo. § 2.



Nietzsche entendia que a interpretacdo do mundo deveria direcionar-se para a leitura
das aparéncias, da linguagem artistica dos instintos mais fundamentais e subterraneos,
aqueles que impulsionam a expressio de todas as coisas que existem, mas que,
lamentavelmente foram negados e esquecidos pelo discurso moral metafisico e pela
religido. Neste sentido, Eric Blondel caracteriza o préprio Nietzsche como “o fil6logo,
leitor com olhar de toupeira”.'*® O investigador das profundezas, aquele que sabia ler
lentamente e que também sabia que ¢ na propria expressao dos instintos, no corpo, onde se
encontra a origem das questdes filosoficas. Ele era o filésofo que investigava a linguagem
das aparéncias, decodificando os instintos, o corpo. Analisava cautelosamente o discurso
que nega a importancia destes na configuragdo de tudo o que existe, discursos metafisicos
que, inclusive, os encobre enquanto criadores da propria linguagem e, portanto, de toda a
cultura. O filésofo toupeira indaga sobre o papel falsificador do discurso moral que relega
ao esquecimento, se utilizando de “mentiras sagradas”,'” o que é fundamental para a
afirmag@o da vida: os instintos. Nietzsche era o filésofo do “subterraneo” porque refletia

sobre 0 que estava embaixo, nos alicerces corporais € ndo sobre as invengdes que se

colocam acima, no ideal e, que, por sua vez, mascaram o elementar e vital.

Foucault também afirma a importancia de investigar o discurso a partir de uma
perspectiva mais profunda e, principalmente, com a aten¢do direcionada para o essencial,

para o profundo, para o que estd por baixo, no devir corporal:

[...] j& como tais entre os gregos, ndo desapareceram, ¢ continuam, sendo,
todavia, contemporaneas nossas, ja que temos vindo a pensar, precisamente a
partir do século XIX, que gestos mudos, as enfermidades e todo o tumulto que
nos rodeia pode, igualmente, falar-nos, e, com mais atencdo que nunca, estamos

42 BLONDEL, Eric. As aspas de Nietzsche: filologia e genealogia. In: Scarlett Marton (org.). Nietzsche hoje?
Sao Paulo: Brasiliense, 1985. p. 111.
" Ibid., p. 112.



dispostos a escutar toda a possivel linguagem, tratando de surpreender sob as
palavras um discurso que seria mais essencial.'**

Sécrates € o primeiro a elevar a consciéncia légica a uma instadncia superior em
relacdo aos instintos, vinculando-a a um mundo perfeito e livre dos sofrimentos causados
pelo corpo. Para ele, apenas com os instintos controlados, dominados, seria possivel
restringir as for¢as corporais para conquistar a verdade ¢ o mundo das idéias, o inteligivel,
onde se encontraria a suposta perfeicdo e total felicidade. Para que a consciéncia se
sobrepusesse aos instintos, a memoria deveria estar sempre alerta. Os instintos sofreram,
paulatinamente, a acdo do esquecimento; a memoria, por sua vez, cumpriu o papel de
registrar a consciéncia como a guia suprema e soberana na condugdo da vida. Essa
condugdo visava a “verdade”, o previsivel, o confortavel — categorias decorrentes de uma
visdo dualista de mundo, que relegam o corpo, a vida e a natureza a um patamar inferior. Ja
0 espirito, a alma, a razdo estariam relacionadas ao “Além”, considerado majestoso,

superior, perfeito e, portanto, digno e desejavel.

O orgulho do homem, que se opde a teoria da sua descendéncia de animais e

situa um grande hiato entre natureza e homem — esse orgulho tem seu
fundamento num preconceito quanto ao que ¢ espirito: e tal preconceito ¢é
relativamente jovem. Na longa pré-histéria da humanidade pressupunha-se o
espirito em toda a parte ¢ ndo se pensava em honra-lo como privilégio do
homem.[...] ndo se sentia vergonha em descender de animais ou arvores (as
linhas nobres viam-se honradas por essas fabulas) e enxergava-se no espirito
aquilo que nos une a natureza e ndo o que nos separa dela.'*

Em A gaia ciéncia, Nietzsche explica que a consciéncia refere-se a mais nova e

mais inacabada func¢do organica e que, por isso, ainda representa a mais fraca criagdo do

14 FOUCAULT, Op. cit., p. 43.
145 NIETZSCHE. 4, § 31.
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nosso corpo. Os instintos, o inconsciente, os impulsos considerados como insensatos,
irracionais e até maus, sdo os que estdo a servigco da vida e da espécie desde sempre; esses

sim sdo os mais antigos, mais fortes, profundos e essenciais.

Se até hoje a humanidade resiste e se expande € porque os instintos, de certo modo,
malgrado toda a consciéncia, razdo e ordem que os contrariam e os fazem adormecer,
continuam suas lutas cegas e incansaveis em favor da vida, muito embora, sejam
concebidos como maléficos e, por isso, sofram insistentemente a agdo do controle, da

repressao.

Nio fosse tdo mais forte o conservador vinculo dos instintos, ndo servisse no
conjunto como regulador, a humanidade pereceria por seus juizos equivocados e
seu fantasiar de olhos abertos, por sua credulidade ¢ improfundidade, em suma,
por sua consciéncia; ou melhor: sem aquele, hd& muito tempo ela ja teria
desaparecido!'*®

No entanto, ¢ importante destacar que a consciéncia ndo se originou para dominar e
forjar o esquecimento dos outros instintos; ela adotou essa fun¢ao devido a distor¢ao de sua
acdo, em decorréncia do pensamento socratico-platonico. Inicialmente, a consciéncia surge
no seio das atividades corporais para favorecer sua expansdo. Nesse sentido, ela ¢ uma de

suas forcas que impulsionam as atividades de conservacao e expansao da vida.

Contudo, Nietzsche esclarece em um aforismo de Aurora que, com o passar dos
tempos, as reais origens da consciéncia sdo esquecidas e vinculam-se a supostas
explicagcdes e causas ultimas. Do mesmo modo, a relevancia dos instintos também foi

esquecida, assim como o fato de a consciéncia ter surgido a servigo desses impulsos:

Todas as coisas que vivem muito tempo embebem-se gradativamente de razdo, a
tal ponto que sua origem na desrazdo torna-se improvavel. Quase toda historia
exata de uma génese ndo soa paradoxal ¢ ultrajante para o nosso sentimento? O
bom historiador ndo contradiz continuamente, no fundo?**’

146 NIETZSCHE, Friedrich. 4 gaia ciéncia. Sdo Paulo: Companhia das Letras, 2001, § 11.
"“INIETZSCHE. 4, § 1.




A légica, por exemplo, sobre a qual o conhecimento racional se apdia, encontra-se
dentre as habilidades desenvolvidas em um periodo longinquo e primitivo e, desse modo,
auxiliou a espécie em sua sobrevivéncia. Nesse sentido, ela deve ser entendida como uma
criacdo corporal; sua origem pode ser explicada pela luta dos instintos em sua busca por
forca, por poder, por vida. A consciéncia ndo se origina e ndo obedece a uma natureza
propriamente logica, mas aos proprios instintos, ao ilogico que a antecede. Conforme

explica Nietzsche:

Quem, por exemplo, ndo soubesse distinguir com bastante freqiiéncia o “igual”,
no tocante a alimentagdo ou aos animais que lhe eram hostis, isto ¢, quem
subsumisse muito lentamente, fosse demasiado cauteloso na subsung¢do, tinha
menos probabilidades de sobrevivéncia do que aquele que logo descobrisse
igualdade em tudo o que era semelhante. Mas a tendéncia predominante de tratar

o que ¢ semelhante como igual — uma tendéncia ildgica, pois nada é realmente

igual — foi o que criou todo fundamento para a légica. [...] por muito tempo foi
preciso que o que ha de mutavel nas coisas ndo fosse visto nem sentido; os seres

que ndo viam exatamente tinham vantagem sobre aqueles que viam tudo “em

ﬂuXO” 148

Nietzsche afirma que uma funcdo tdo imatura como a consciéncia deve ser vista
com certa cautela, pois ainda nao estd bem desenvolvida. Assim sendo, ela pode constituir
um risco para a espécie, para o organismo, para a sociedade e, conseqiientemente, produzir
efeitos degerenativos. Contudo, essa fungcdo, mesmo ainda fraca e confusa, foi

99 149

superestimada e considerada como a “unidade do organismo”,”* razdo superior do corpo e,

por isso, julgada como capaz de orientar os homens para realizar as escolhas mais corretas.

A consciéncia que, equivocadamente, ¢ tida como “dmago do ser humano, o que

95 150
11,

nele ¢ duradouro, derradeiro, eterno, primordia nao passa de uma fun¢do organica

incipiente, carente de aprimoramentos, maturagdo, experiéncias, perfei¢ao. Ao concebé-la

14 NIETZSCHE. GC, § 111.
4 Tbid., § 11.
150 Thid.
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como se ela fosse uma fungdo primordial, o homem se entrega ao dominio de uma atividade
fraca e incipiente, com fortes possibilidades de desviar-se do objetivo maior: a afirmagdo e

expansao das forgas vitais.

Neste sentido, a consciéncia, sendo ela considerada pelo autor como responsavel por
incorporar a informagdo até que ela se torne um saber instintivo, pode muito bem, por seu
grau de desenvolvimento ainda insatisfatorio, ter servido — e continuar a servir — a

incorporagdo, a memorizagdo de saberes contrarios a vida saudavel, plena, alegre e

presente.

Por acreditarem ja ter a consciéncia, os homens ndo se empenharam em adquiri-
la — e ainda hoje ndo ¢ diferente! A tarefa de incorporar para o saber e torné-lo
instintivo ¢ ainda inteiramente nova, apenas comega a despontar para o olho
humano, dificilmente perceptivel — uma tarefa vista apenas por aqueles que
entenderam que até hoje foram incorporados somente 0s nossos erros, € que toda
a nossa consciéncia diz respeito a erros!"'

Nao ¢ o objetivo de Nietzsche desprezar a consciéncia em detrimento da
inconsciéncia, mas ao menos reposiciona-la no conjunto corporal. Assim reposicionada ela
deve ser analisada como uma funcdo nova, em fase inicial de desenvolvimento, longe de ser
primordial, superior ¢ mais valorosa do que qualquer outra funcdo organica. Todas as
outras atividades de nosso corpo, como a digestdo, o sono e as trocas celulares, sdo mais
antigas, aprimoradas, precisas e, portanto, menos restritivas que a consciéncia. Esse carater
restritivo da consciéncia pode ser observado, uma vez que ela estd ha muito tempo a servico
do instinto gregario, das necessidades sociais que visam a paz e a seguranga. No entanto,
conforme ja assinalamos, a paz, a aniquilagdo de conflitos e de embates ndo condizem com

a dindmica afirmativa da vida, com sua feicao cadtica, imprevisivel, incerta, tragica.

“INIETZSCHE. GC. § 111.



Observamos, porém, que por mais util a sobrevivéncia que a consciéncia,
juntamente com a memoria, possa ter sido e ainda seja, tanto ela como todas as outras
formas de pensar o mundo sdo muito limitadas. Vimos que o saber consciente, o saber
racional que superestimamos como o mais correto, perfeito, verdadeiro e, que por isso,
deve nos orientar, possui um funcionamento dependente da criagdo de categorias
dicotdmicas. Esse funcionamento obedece, por sua vez, a um modelo que permite a
compreensdo de um fendmeno somente se ele se encaixa nesta logica dual. Logica esta
apenas capaz de fazer distingdes excludentes, operando com categorias fixas como
igual/diferente, ordem/desordem, racional/irracional, Eu/Outro, vida/morte, dor/alegria,

doenga/saude, corpo/alma, moral/imoral.

Para nos orientarmos pelo conhecimento, pela consciéncia, precisamos tragar
limites, horizontes, para o que percebemos. Precisamos também excluir alguns aspectos nao
relevantes em determinado momento. Para pensarmos, nos comunicarmos €
compreendermos algo precisamos esquecer certas coisas, lembrarmos de outras; apenas

assim focamos, percebemos logica e racionalmente.

E de acordo com esses horizontes, nos quais, como em muros de prisdo, nossos
sentidos encerram cada um de nds, que medimos o mundo [...] a esse medir
chamamos perceber — e tudo, tudo em si é erro! Os habitos de nossos sentidos
nos envolveram na mentira e na fraude da sensagdo: estas sdo, de novo, os
fundamentos de todos os juizos e “conhecimentos” — nao ha escapatoria, ndo ha
trilhas ou atalhos para o mundo real! Estamos em nossa teia, nos, aranhas, e, o
que quer que nela apanhemos, ndo apanhemos, ndo podemos apanhar sendo
justamente o que se deixa apanhar em nossa teia.'>

Essa forma de interpretar por meio da consciéncia, da razdo logica, ndo passa de
mais um modo de tentar apreender o inapreensivel e de entender o ininteligivel. O mundo

ndo ¢ passivel de ser conhecido de forma “absoluta” e “verdadeira”, seja pela consciéncia

"> NIETZSCHE. 4 .§ 117.



[ ]

ou pela inconsciéncia, seja pela ciéncia ou pela arte, seja pela matematica ou pela filosofia.
Todas as formas de conhecimento s3o tentativas de atribui¢do de sentido a existéncia com
intuito de dota-la de valores que preencham necessidades humanas. Trata-se de uma
geracdo de sentidos belos que tragam vantagens e finalidades para que se possa viver. Por
outro lado, a memoria esta constituida por um conjunto de representacdes, de aparéncias,
apreendidas na tentativa de atribuir tais valores no intuito de se obter determinagdes para
um mundo indeterminavel e inapreensivel. Isso também significa que diversas formas de
conhecer o0 mundo ndo podem ser desqualificadas enquanto “erro”. Se ndo ha nada para ser
conhecido, se ndo ha nada que permaneca, se tudo ¢ fluido, também ndo ha erros, muito

menos acertos, uma vez que nao ha verdade, permanéncia, fixidez.

O carater geral do mundo, no entanto, é caos por toda a eternidade, ndo no
sentido de auséncia de necessidade, mas de auséncia de ordem, divisdo, forma,
beleza, sabedoria ¢ como que se chamem nossos antropomorfismos estéticos.
[...] Guardemo-nos de atribuir-lhe insensibilidade e falta de razdo, ou o oposto
disso; ele ndo ¢ perfeito nem belo, nem nobre, e ndo quer tornar-se nada disso,
ele absolutamente ndo procura imitar o homem! Ele ndo é absolutamente tocado
por nenhum de nossos juizos estéticos e morais!'>*

Nesse sentido, afirma Rocha:

[...] o mundo, segundo Nietzsche, ¢ uma diversidade caodtica em constante fluxo,
um processo destituido de finalidade, uma multiplicidade de forgas sem qualquer
unidade, um puro devir que jamais atingira um estado de ser. [...] o mundo ndo
conhece nenhuma medida suscetivel de ser apreendida pelo intelecto humano,
nenhuma estabilidade capaz de se constituir em objeto para a razdo. Desse ponto
de vista, a impossibilidade de conhecer nio resulta dos limites da razdo, mas da
natureza mesma do que existe: ndo existe nada que possa ser conhecido.'™*

Para inferirmos, para concluirmos afirmagdes sobre algo, precisamos estancar o que
na realidade ¢ movimento. Como ndo temos, conforme mostra Nietzsche, a capacidade de

compreender o mundo em sua natureza caotica, processual, como ndo conseguimos captar o

33 NIETZSCHE. GC, § 109.
13 ROCHA, Silvia Pimenta Velloso. Os abismos da suspeita: Nietzsche e o perspectivismo. Rio de Janeiro:
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continuum de sua natureza, isolamos certos pontos, memorizamos € lembramos outros e
esquecemos tantos outros a fim de construir uma “explicacdo”. Deste modo, ficamos

satisfeitos com nossa “compreensdao do mundo”.

Contudo, na construg¢do do conhecimento, apenas interpretamos com nosso aparelho
perceptivo e conceitual: recortamos imagens isoladas que ganham o sentido que nos

interessa. Essas imagens sdo nossa proje¢ao antropomorfica sobre o mundo.

Operamos somente com coisas que ndo existem, com linhas, superficies, corpos,
atomos, tempos divisiveis, espacgos divisiveis — como pode ser possivel a
explicagdo, se primeiro tornamos tudo imagem, nossa imagem! Causa ¢ efeito:
essa dualidade ndo existe provavelmente jamais — na verdade temos diante de
nés um continuum, do qual isolamos algumas partes [...]. A forma subita com
que muitos efeitos se destacam nos confunde; mas ¢ uma subitaneidade que
existe apenas para nos. Neste segundo de subitaneidade ha um nimero
infind4vel de processos que nos escapam.'”

A fim de esclarecer como ¢ possivel que os instintos — que representam o que ha
de mais fundamental para a expansao da vida — sejam relegados ao esquecimento,
Nietzsche aponta para seis métodos de autodominio € moderacao. Esses métodos atuam por
meio da consciéncia e da memdria, visando combater a intensidade dos impulsos vitais e
enfraquecé-los totalmente. Segundo o autor, o processo para se atingir o autodominio
funciona da seguinte forma: primeiramente, evitar ocasides em que ocorra sua satisfagao,
até que se consiga enfraquecer o impulso; em seguida, estabelecer uma rigida regularidade
para a satisfacdo do impulso; em terceiro lugar, entregar-se desenfreadamente a satisfagao
de um impulso até sentir nojo dele e, conseqiientemente, ter controle sobre ele; em quarto
lugar, relacionar a satisfagdo de um impulso com a memoria de algo repulsivo, associando,
entdo, a algo desprazeroso (por exemplo, pensar na vinganga de Deus, no Diabo ou no

inferno para inculcar culpa); em quinto lugar, ocupar-se de trabalho duro e cansativo a fim

' NIETZSCHE. GC, § 112.
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de deslocar a energia que incita a satisfagdo do impulso; finalmente, & maneira do asceta,
enfraquecer, oprimir e cercear toda a organizagdo fisiologica, privando-a de todo o tipo de
alimento, até que todas as forcas percam o vigor. “Portanto: evitar as ocasides, implantar
regularidade no impulso, produzir saciedade e nojo dele, estabelecer associagdo com um
pensamento doloroso, o deslocamento geral — estes sdo os seis métodos [...]”."*°

Promover o esquecimento dos instintos fundamentais e fazer da consciéncia a tnica
mediadora para as experiéncias refere-se a uma inversao de proporc¢des devastadoras para a
saude do homem. Isso ocorre a partir do momento em que uma fungdo secundaria como a

consciéncia comeg¢a a medir e conduzir a vida, quando deveria apenas obedecer ao corpo,

as suas demandas instintivas, essenciais do processo vital.

Vemos que a tradicao filosofica classica construiu uma memoria do corpo amparada
na percepcao das fraquezas como as caracteristicas fundamentais do homem. Os gregos,
civilizacdo forte, saudavel, corajosa, se apoiaram na criacdo da aparéncia bela para desejar
e afirmar a vida na sua tragicidade, ou seja, na sua totalidade, que inclui, também, os
sofrimentos. A metafisica racional, por sua vez, imp6s uma memoria que fomenta uma
certa concepcao pejorativa da natureza, da vida, do corpo, provocando o esquecimento de
todo o prazer e satisfagdo inerentes aos processos naturais. Uma vez amparadas em uma
logica de opostos, as filosofias oriundas do pensamento racionalista socratico acreditam em
uma esséncia, em uma verdade fixa que precisa ser desvendada a qualquer custo, a fim de

que o ideal de perfeicao seja atingido.

Valorizando a bela aparéncia, Nietzsche foi implacavel com a intengdo filosofica

dos socraticos e, no prologo de 4 gaia ciéncia, declara mais uma vez sua admiragdo em

" NIETZSCHE. 4, § 109.



[ ]

relacdo a atitude valente e saudavel de viver sem querer desvendar, descobrir e desnudar a
vida em busca de seu lado oculto e inescrutavel: “[...] €, para nds, uma questdo de decoro
ndo querer ver tudo nu, estar presente a tudo, compreender e ‘saber’ tudo. Deveriamos
respeitar mais o pudor com que a natureza se escondeu por trads de enigmas e de coloridas
incertezas”.'”” Se a vida necessita da arte, da aparéncia para que seja afirmada
integralmente, como ¢ notadamente defendido em O nascimento da tragédia, procurar uma
verdade que deva ser encontrada, custe o que custar, implica em negar a vida enquanto pura
aparéncia estética. Tal atitude provoca um desencantamento e desinteresse pela vida.
Contudo, o essencial na vida é afirmar as imagens, as miragens estéticas que aticam a

alegria de viver. Muito mais importante que os meandros “profundos” da consciéncia ¢ a

1lusdo artistica.

Neste capitulo vimos que, desde o inicio da obra de Nietzsche, o corpo e a memoria
e o esquecimento, contrariando a metafisica, a religido e a moral tradicional, sdo
interpretados enquanto manifestagdes da natureza — dos instintos estéticos naturais — em
busca de dominio. Nas primeiras fases da reflexdo nietzschiana, a memoria ¢ considerada
um processo corporal a servico das forgas vitais. Nesse sentido, a memoria ¢ entendida em
articulagdo com as faculdades de lembranca e de esquecimento que obedecem aos objetivos
de afirmacdo da vida. Nietzsche afirmou que o corpo € o responsavel pela geragao de todo
o pensamento filoséfico, e que, mesmo as filosofias metafisicas e idealistas, que condenam
0 corpo, os instintos, a vida, sdo justamente produtos corporais, muito embora, sejam

oriundas de estados fisioldgicos doentios.

TNIETZSCHE. GC, Prologo, § 4.



Ficou evidenciado que, a memoria vincula-se ao corpo, a linguagem da aparéncia,
aos instintos e ndo a “outro mundo”, a recordagdo do “Além”. Portanto, lembrar e esquecer
referem-se ao que ha de mais fundamental, decorrem de processos corporais € imanentes.
Lembrar ndo diz respeito a um suposto mundo das idé€ias; e esquecer, por sua vez, ndo ¢
puni¢do para uma alma corrupta; lembrar e esquecer sao processos corporais atuando para a
conservagdo e expansdo da vida e, por isso, estdo a servigo da configuracdo da aparéncia,

da memoria e da cultura.



CAPITULO III

3. O Corpo e 0 Desdobramento da Memoria na Reconstrugdo da Obra Nietzschiana

“A: Estava eu doente? Estou agora sdo?
Quem foi o meu médico? Como pude esquecer

tudo!: B: Agora sim creio que esta sdo: Pois

sadio é quem esquece”."®

Neste capitulo, vamos abordar a questao do corpo, da memoria e do esquecimento
na fase final da obra de Nietzsche. Observamos que, nessa etapa, ele emprega o método
genealogico para esclarecer o surgimento de diversas instituicdes humanas, bem como o
desenvolvimento do psiquismo. Nossa analise focalizara a irrup¢do da memoria como
produto de violéncias sociais. Também enfocaremos a agao do esquecimento. A partir do
funcionamento e a alternancia entre lembranca e esquecimento, Nietzsche detecta tipos
humanos onde predomina exageradamente a memoria, sem permitir o “descanso” oferecido
pelo esquecimento. Os exageradamente memoriosos seriam tipos reativos, a sua memoria
reativa ou ressentida; ja os que t€ém uma ampla capacidade de esquecimento e voltam-se
para o novo seriam 0s tipos ativos. Apoiando-se nessa perspectiva de uma memoria
plastica, onde, na realidade, se esquece mais do que se lembra, ¢ possivel cogitar o conceito
de “memoria criativa”, voltada ndo apenas para o passado, mas para o futuro, para o porvir.
O conceito de memoria criativa sera discutido no final deste capitulo e diz respeito a uma
possibilidade diferente de abordar a memoria social, articulada ndo com o culto do que ja

passou, mas com a produgao do vindouro.

3.1. O projeto genealdgico da memoria social

¥ NIETZSCHE. GC, “Brincadeira, astlicia e vinganga”, p. 19.



Conforme assinalamos, no decorrer da presente dissertacdo, ¢ proprio do fendmeno
vital a tendéncia criativa. Estudamos a importancia da arte, da ilusdo artistica que embeleza
a vida e a torna mais desejavel para o homem; aludimos a cria¢do de preceitos religiosos, a
necessidade de verdade e de conhecimento. Mostramos que estes ultimos procedimentos
ndo passam de estratégias criadas pelas for¢as corporais na busca por dominio, expansao e
afirmacdo da vida através da atribuicdo de sentidos e aparéncias mais acolhedoras. No
entanto, também pudemos perceber que a tendéncia de as forgas naturais se expandirem e
conquistarem dominio pode, muitas vezes, surgir de forgas reativas, muito embora, o
objetivo dessas valoracdes continue sendo a afirmacdo, a defesa de um sentido existencial

que visa a atribui¢do de beleza e dignidade a vida.

Deleuze realiza uma importante interpretagdo sobre a distingdo nietzschiana entre
forcas ativas e reativas, entre vontade negativa de poténcia e vontade afirmativa de
poténcia: “[...] ativo e reativo designam qualidades originais da for¢a, mas afirmativo e
negativo designam as qualidades primordiais da vontade de poténcia. Afirmar e negar,
apreciar e depreciar exprimem a vontade de poténcia, assim como agir e reagir exprimem a

forga” 159

J& Scarlett Marton restringe o valor da distingdo entre for¢as ativas e reativas, para
ela: “[...] é apenas muito raramente que Nietzsche utiliza os termos ‘ativo’ e ‘reativo’.'®
Para além dessas duas interpretacdes diferentes, vale destacar que as nogdes de ativo e
reativo sdo fundamentais para entender a argumentagdo nietzschiana sobre as forgas,

peculiarmente em Genealogia da moral, bem como o projeto proposto nesse livro, que

compreende uma critica radical dos valores morais metafisicos como nunca antes alguém

' DELEUZE, Gilles. Nietzsche e a filosofia. Rio: Editora Rio, 1976, p. 32.
1 MARTON, Scarlett. Nietzsche. Das forgas cosmicas aos valores humanos. Sdo Paulo: Brasiliense, 1990, p.
65-6.



ousou realizar: “Nao vejo ninguém que tenha ousado uma critica dos juizos de valor
morais”.'”" Para compensar essa lacuna filosofica, Nietzsche vai desenvolver um método
original para analisar o surgimento de todos os conceitos morais, das multiplas institui¢des
caracteristicas — direito, justi¢a, dever, culpa etc. — da cultura ocidental: a genealogia.
Durante muito tempo, a moral e a cultura foram pensadas de forma idealista, a partir de
crengas metafisicas e religiosas — hipoteses azuis, isto ¢ “celestiais” — desconhecendo o
complexo jogo de forcas imanentes que produzem os valores e a moral; tornou-se
necessario repensar a geracdo desses construtos histdrico-sociais a partir de hipoteses

cinzas, 1sto €, minuciosas, documentais, nada “celestiais”.

Meu desejo, em todo o caso, era dar a um olhar tdo agudo e imparcial uma
dire¢ao melhor, a direcdo da efetiva historia da moral, prevenindo-o a tempo
contra essas hipéteses inglesas [alude especificamente a Spencer e outros
tedricos ingleses] que se perdem no azul. [...] uma outra cor deve ser mais
importante para um genealogista da moral: o cinza, isso €, a coisa documentada,
o efetivamente constatavel, o realmente havido, numa palavra, a longa, quase
indecifravel escrita hieroglifica do passado moral humano!'®

Sendo assim, na perspectiva de Nietzsche, a memoria, todas as produgdes e valores
humanos que constituem a cultura, a sociedade, sdo resultantes das ac¢des das forcas
corporais, dos instintos na busca de dominio. Essas questdes somente podem ser
compreendidas, em sua profundidade, sob uma interpretagdo genealdgica dos valores, ou
seja, a partir do esclarecimento de suas origens fisioldgicas, uma vez que somente 0 corpo
da origem aos valores. Exatamente por essa procedéncia fisiologica, corporal, dos juizos de
valor, o projeto de interpretagdo nietzschiano privilegia uma perspectiva extramoral ou
imoral acerca das produgdes humanas, considerando a moral como sintoma, uma expressao

corporal elementar. Conforme aponta Machado: “Quer dizer, ela ¢ um sintoma que, para

"' NIETZSCHE. GC, § 345.
' NIETZSCHE. GM, Prélogo, § 7.



poder ser compreendido, remete a um nivel mais elementar que muitas vezes Nietzsche
chamou de fisioldgico: nivel de vida e suas forgas; nivel da vontade de poténcia™.'®®

A Genealogia da moral é um livro fundamental para os objetivos desta dissertagao,
uma vez que nele Nietzsche analisa a criagdo de valores morais como conseqiiéncia da
necessidade gregaria e esta como resultante da vontade de poténcia inerente a natureza.
Vontade de poténcia ¢ um dos conceitos fundamentais da filosofia nietzschiana, e pode ser
entendido como processo de auto-expressdo das forcas, de continuo dinamismo dos
impulsos vitais. Assim, essa vontade ¢ responsavel pela vida, ¢ ela que determina a
dindmica da vida. E o “grande impulso” vital, ao qual todos os instintos obedecem. Esse
conceito aparece pela primeira vez em Assim falou Zaratustra, quando Nietzsche alude a

“auto-superacdo”.'®

A necessidade de criar vinculos sociais de modo que os homens se agreguem e
formem grupos estd diretamente ligada a tendéncia instintiva de criar aparéncias mais
atraentes para a vida. Entendida a partir dessa perspectiva fisiologica, a formagao social ¢é
uma producdo da vontade de poténcia, pois, a producdo dos vinculos que possibilitam a
coesdo coletiva visa criar seguranca, protecdo e paz. Condi¢des que, a partir de um
determinado momento, tornaram-se imprescindiveis para que a coesao social fosse mantida

e que a vida continuasse desejavel aos homens, apesar de suas vicissitudes.

Os textos da terceira fase da obra de Nietzsche sdo fundamentais por alavancarem
sua concep¢do de mundo; representam o que alguns comentadores chamam de fase de
13 ~ 2 \ . ~ .

reconstru¢do da obra” e, portanto, se referem a consolidacdo e aprimoramento de toda a

reflexdo filos6fica nietzschiana. Além disso, ¢ na Genealogia da Moral, Segunda

1% MACHADO. Op. cit., p. 61.
1 NIETZSCHE, Friedrich. Assim falou Zaratustra. Rio de Janeiro: Civilizagdo Brasileira, 2005, “Do superar
a si mesmo”.



Dissertacao, que Nietzsche analisa as condi¢des sociais em que se gerou a memoria. Esse
texto tem relevancia crucial para nosso estudo, uma vez que nele o autor sustenta a hipdtese
de que a memodria ndo ¢ um atributo ou capacidade isolada de um individuo, mas uma

construcdo social. Assim ele afirma, pela primeira vez, que toda memoria é memoria social.

Nesse contexto, a memoria passa a ser entendida enquanto processo corporal
fundamental para que a sociedade, a cultura, bem como todas as relagdes que as sustentam,
possam ser estabelecidas, pois, como apontamos no inicio deste capitulo, ¢ da natureza do
homem a espontaneidade, o descomprometimento, a despreocupacdo, o esquecimento e,

portanto, a auséncia de regras coercitivas.
3.2. Do homem esquecido ao homem memorioso

Na perspectiva nietzschiana, o bicho homem ou o homem ndo humanizado ¢ aquele
em que as vontades espontaneas do corpo ainda o conduzem, aquele que tem em seus
instintos o guia de suas acdes e que, por sua vez, alia-se a0 momento, ao instante, pois o
que o gere ¢ a vontade e a necessidade corporal situada no presente, ou seja, aquela que em
um determinado momento ocupa uma hierarquia mais elevada em decorréncia de tornar-se

vitoriosa na luta travada entre as diversas forgas que o constituem.

Nesse homem leve, espontaneo, que tem como principio de vida a satisfacao de suas
vontades, acatando a fluéncia do movimento natural de inclinagdes ditadas pelo corpo, a
acdo do esquecimento ¢ intensa. Ele ndo ¢ cativo de uma conduta moral que siga os ditames
referentes ao fenomeno memoria social, o qual analisaremos a seguir. A conduta do homem
espontaneo esta a servigco do presente e da afirmagdo irrestrita da vida. Suas a¢des limitam-
se ao instante. Se pudermos supor que houvesse alguma funcdo que acumulasse

experiéncias, essa fun¢do possuiria uma minima capacidade de armazenamento. Ela apenas



guardaria a informacdo imprescindivel que o bicho homem necessitava para sua
sobrevivéncia em um exato momento; logo ap6s, ndo sendo mais necessaria, a informagao

seria simplesmente descartada, rapidamente esquecida.

Na hipotese de Nietzsche, a partir da necessidade de estabelecer vinculos com o
grupo ¢ de adaptar-se a sociedade, o homem constréi normas reguladoras de conduta,
produz todo um edificio moral, um memorial de regras, de costumes, de crencas e verdades
a fim de que as agdes corporais que, por exceléncia, sdo espontaneas, possam se tornar

previsiveis, obedientes e confiaveis, fazendo dos homens membros com “espirito gregario”.

A consciéncia e o intelecto se desenvolvem e tornam-se capazes de criar estratégias
de dominag¢ao cada vez mais sofisticadas em um nivel simbolico. Deste modo, fica cada vez
mais restrita a disposi¢do para os confrontos que implicam mudangas, transformacdes e

reconfiguragdes das forgas.

Esclareceremos, agora, a produ¢do da memdria como uma tentativa de marcar no
corpo a lembranga da rigorosidade com que as convengdes sociais exigem determinados
comportamentos, de modo que seja minimizada a0 méximo, a possibilidade de ocorrerem
acdes ndo convencionais. A memoria social pretende marcar as regras, as leis coletivas a
fim de enquadrar os homens para acatar as necessidades sociais. A sociedade adotara taticas
violentas para controlar individuos ndomades, uma vez que o corpo ¢ expressao de forcas
ndo dirigiveis, espontaneas e, portanto, ndo age (pre)ocupado, pois ¢ instantaneo, habita
apenas o presente e, por isso, vinculado ao esquecimento mais que 2 memoria. A sociedade

ndo tolerard o esquecimento das normas.

3.2.1. Memoria social: produto de violéncias corporais



Nesse periodo da obra, Nietzsche vai desenvolver um conceito de memoria
compreendida como uma fungdo capaz de organizar e regular os instintos e suas agdes. Ela
impde lembrangas e enuncia condutas que compreendem fixidez e estabilidade refratarias a
um corpo espontaneo e anarquico. Para controlar o aspecto imprevisivel dos corpos que
pode colocar em risco a ordem coletiva, o homem inventa normas e regras que bloqueiam
seus instintos. Com as leis marcadas na memoria de forma implacavel, todo aspecto

considerado pela consciéncia como irracional e natural ¢ desprezado e esquecido.

Nietzsche afirma que a constru¢do da memoria decorre de um processo violento,
uma vez que o homem inicialmente age movido exclusivamente por forcas espontaneas e
impulsivas, forcas essas vinculadas ao esquecimento. Segundo ele, esquecer ¢ uma forca
positiva que possibilita uma espécie de descanso, de relaxamento, de paz da consciéncia. O
esquecer libera o que fora experimentado e vivenciado, permitindo que ecloda a novidade e
que possam surgir, por sua vez, novas criagdes, novas afirmacdes. Portanto, para Nietzsche
a memoria ndo existe sem esquecimento e vice-versa; ambos funcionam, naturalmente e de
maneira saudavel. Esquecer € um processo espontaneo e salutar do corpo, fundamental para

que sua poténcia seja vivida de forma plena.

Esquecer ndo ¢ uma simples vis inertiae [forca inercial], como créem os
superficiais, mas uma for¢a inibidora ativa, positiva no mais rigoroso sentido,
gracas a qual o que é por nds experimentado, vivenciado, em nds acolhido nio
penetra mais em nossa consciéncia, [...] com o que logo se vé que ndo poderia
haver felicidade, jovialidade, esperanca, orgulho, presente, sem o
esquecimento.'®®

O homem espontaneo, esquecido e intempestivo teria de romper com essa maneira
ativa de viver para que fosse possivel o estabelecimento das relagdes sociais. O convivio

social produziu pressdes para que o homem se tornasse previsivel, responsavel, confiavel.

' NIETZSCHE, GM, 11, § 1.



Houve, assim, a necessidade de controlar a lembranca e o esquecimento. Foi preciso forgar
o homem a responder por si, a comprometer-se com seus atos futuros, controlar seus afetos,
imbuir promessas. A coletividade precisava prever e dirigir os atos de todos os seus

membros que, para isso, foram forcados a memorizar consignas coletivas.

Como uma das conseqiiéncias das pressdes do convivio social, 0 homem teve de
inibir sua capacidade espontdnea de esquecer e, para tanto, desenvolveu intensamente a
memoria. Esta surge a partir da necessidade de criar um homem habitual, constante,

confiavel e previsivel, além de qualquer contingéncia.

O homem no qual esse aparelho inibidor ¢ danificado e deixa de funcionar pode
ser comparado (e ndo s6 comparado) a um dispéptico — de nada consegue “dar
conta”. Precisamente esse animal que necessita esquecer, no qual o
esquecimento ¢ uma forca, uma forma de saude forfe, desenvolveu em si uma
faculdade oposta, uma memoria, com cujo auxilio o esquecimento ¢ suspenso
em determinados casos — nos casos em que se deve prometer [...].'*

O homem tornou-se, entdo, responsavel, confidvel, previsivel, obrigado a prometer
para que a sociedade pudesse controlar sua vida, sua espontaneidade. Ele passou a prometer
contrariado, negligenciando seus impulsos naturais elementares, por isso, precisou sempre
ser forcado a prometer, a lembrar, uma vez que o que se promete através de pressoes
entrard em constante embate com as for¢as corporais que necessitam rejeitar o que ¢

indigesto, imposto, alheio e desprazeroso.

1
”’ 67 um

A suspensdo do esquecimento provoca “um ativo ndo-mais-querer-livrar-se
prolongamento da vontade que ja passou, que ja deveria ter sido vencida por outra, se esta

pudesse ter sido esquecida. Tal prolongamento da vontade do passado inibe as experiéncias

" NIETZSCHE. GM, 1, § 1.
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e os acontecimentos novos que poderiam surgir caso estivesse livre do velho e mumificado

querer.

Para Nietzsche, o fato de o homem ficar preso a uma vontade passada estd
relacionado com a necessidade da apreensdo do futuro, com o desenvolvimento de um

pensamento teleologico,'®

ou melhor, com o desenvolvimento da capacidade de se
antecipar ao futuro, de calcular as conseqii€ncias dos proprios atos e dos atos dos outros, de
se adiantar no tempo, esquecendo o presente, de se (pre)parar para o futuro a fim de tentar
reté-lo, conté-lo e torna-lo preciso e (pre)visivel: “para isso, quanto ndo precisou antes
tornar-se ele proprio confiavel, constante, necessario, também para si, na sua propria
representacdo, para poder, enfim, como faz quem promete, responder por si como

porvir!”.'®

Na tentativa de tornar o futuro previsivel, o homem também teve de se tornar
constante, preciso e (pre)ocupado com o que estd por vir. Nao pdde mais se limitar ao
presente, tornando-se previsivel ao grupo gracas a obrigacdo que se comprometeu a
cumprir. Criou lacos de confianca e de responsabilidade a partir de sua necessidade de
seguranga, de estabilidade e de dominio das circunstancias que o ameagavam. Por medo do
intempestivo, do carater cadtico da vida, o homem tornou-se prisioneiro e escravo de seu
novo instinto — o de protecdo, o gregario. Para prever o futuro e dominar as incertezas, o
homem abriu mao de viver o presente e de habitar o instante, mantendo-se preocupado com

o vindouro e desenvolvendo cada vez mais uma memoria reativa e conservadora.

Esta ¢ a longa historia da origem da responsabilidade. A tarefa de criar um
animal capaz de fazer promessas, ja percebemos, traz consigo, como condi¢do e
preparagdo, a tarefa mais imediata de tornar o homem até certo ponto necessario,
uniforme, igual entre iguais, constante, e portanto confiavel. [...] com a ajuda da

1% Teleologico: “Que diz respeito ou que constitui uma relagdo de finalidade. LALANDE, op. cit., p. 1112.
' NIETZSCHE. GM, § 1.



moralidade do costume e da camisa-de-for¢a social, 0 homem foi realmente
tornado confiavel.'”

O corpo pressionado a lembrar da promessa, a barrar o fluxo do novo, a romper com
o movimento espontaneo das forgas, a continuar querendo o que ndo quer mais, tornou-se
manso. A questdo ¢ de que forma poderia conseguir estancar tal forca, tal movimento, tal
poténcia do corpo em se renovar, em se recriar, em esquecer? Poderia ser sem violéncia?
Certamente que ndo, pois o corpo ¢ expressao do movimento, da transformacado, do devir;
nele ¢ gerada toda a sorte de forgas que naturalmente ndo obedecem as coerc¢des sociais. O
corpo de maneira instintiva, natural, pode dizer sim ou ndo quando quiser, suas forgas sdo
indirigiveis, seu carater ¢ ativo, nobre ou aristocrdtico. Mas, o corpo imprevisivel, aliado
ao instante, que doa a medida de seu ato, que tem vontade prdopria, € um corpo muito
refratario para que normas, diretrizes e utilidade fossem impostas as suas forcas, visando

sua servidao aos interesses do grupo.

Para tornar um corpo comprometido com o que ¢ contrario a sua vontade, ou
melhor, agir contra si, em prol da vontade do outro, é necessario controla-lo por intermédio
da dor e da violéncia. A memodria do homem ¢ momentanea, desse modo, uma ordem que
contrarie a vontade instintiva elementar s6 se fixa com o auxilio de lembrancas dolorosas:
apenas através da violéncia € possivel que marcas indeléveis sejam inscritas no corpo, de
modo que um homem torne-se obediente e manso frente ao que ndo lhe causa prazer. Foi
preciso, entdo, gravar o corpo com forca, construir uma memoria estagnada e servi¢al com
sangue. Muita violéncia foi e ¢ dispensada para que o corpo do homem responda
docilmente as exigéncias sociais, para que tenha marcado no corpo a lembranga de seus

compromissos. Para tornar um corpo memorioso, muito sangue foi derramado, muita

" NIETZSCHE. GM, 11, § 2.



tortura sofrida e humilhacdo sentida. Para gerar um corpo docil, os instintos foram
controlados cruelmente, a liberdade foi violentamente cerceada. Deste modo, para
Nietzsche, a memoéria tem um carater imanente — nao ¢ uma “dadiva” divina ou
transcendente — ela surge a partir da violéncia, contestando a explicagdo platonica'” de
que a memoéria seria oriunda de um outro mundo perfeito e por isso vinculada a verdade.
Contradiz também as teorias que concebem a memoéria como um aspecto gregario de

carater pacifico.'”

[...] “como fazer no bicho-homem uma memoria? Como gravar algo indelével
nessa inteligéncia voltada para o instante, meio obtusa, meio leviana, nessa
encarnacdo do esquecimento?” [...] “Grava-se a fogo, para que fique na
memoria: apenas o que nao cessa de causar dor fica na memoria”. [...] Jamais
deixou de haver sangue, martirio e sacrificio, quando o homem sentiu a
necessidade de criar em si uma memoria; os mais horrendos sacrificios e
penhores (entre eles o sacrificio dos primogénitos), as mais repugnantes
mutilagdes (as castragdes, por exemplo), os mais cruéis rituais de todos os cultos
religiosos (todas as religides sdo, no seu nivel mais profundo, sistemas de
crueldades) — tudo isso tem origem naquele instinto que divisou na dor o mais
poderoso auxiliar da mnemoénica.'”

O homem impedido de esquecer das experiéncias passadas (condi¢dao para que ele
esteja pronto para viver o presente, para habitar o instante) aprende a bloquear seus
desejos, suas forgas expansivas, suas forcas de vida, suas tendéncias naturais. Bloquear as
forgas naturais do corpo — aquelas que se manifestam de acordo com as vontades
momentaneas — ¢ incutir nele um movimento contrario as suas forgas ativas. Reverter as

forcas ativas, as que agem em prol da propria vida, e impedir seu fluxo para servir a um

"' Cf. teoria da reminiscéncia platonica que tematizamos no capitulo I da presente dissertagdo.

1”2 No estudo da Memoria Social, o socidélogo Maurice Halbwachs é considerado o pai da Meméria Coletiva.
Apesar de reconhecermos sua relevancia para a superagdo da oposicdo memoria individual-memoria coletiva,
incipiente ja nas obras de seus mestres, Bergson e Durkhein, entendemos que o desenvolvimento de sua obra
(A Memoria Coletiva, de 1950), obedece a um carater descritivo da memoria enquanto um elemento gregario
de um grupo, ou seja, valoriza sua importincia para a manutencdo da coesdo dos membros de uma
coletividade. Em seu estudo, Halbwachs ndo focaliza a questdo das pressdes sociais e da violéncia como
responsaveis pelo surgimento da memoria social. Essa analise critica nietzschiana pode ser considerada como
pioneira, uma vez que se encontra em Genealogia da moral. Seu enfoque original deve também ser
considerada no estudo da memoria social.
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exagero de memoéria, faz com que elas se tornem reativas. Elas ndo se acalmam ou param
de existir; elas se voltam contra o préprio corpo, tornando o homem ressentido, fazendo-o
sentir novamente o que ja nao lhe deveria pertencer ou lhe importar. Quando o corpo se
ressente entra em um embate, em uma luta contra suas proprias for¢as impedidas de
expansao; desse modo, com as forgas bloqueadas e sem poder fluir naturalmente, o corpo
guarda o que ndo queria mais guardar. Ao guardar o que deveria ser liberado e “limpo”, o
corpo se envenena, se torna pesado, amargurado, rancoroso € vingativo, pois devera agora

calcular e planejar de que forma ird se livrar daquilo que ndo pode se esquecer.

Por causa dessas violéncias sociais, dessas pressodes, o corpo aprende a dominar seus
afetos, desenvolve um grau de “humaniza¢do” em que € necessario avaliar os outros, cobra-
los, distingui-los, julga-los e fazé-los pagar por infragcdes as leis da comunidade. Nessa
relacdio de cobrangas, oriunda de um modelo comercial, os afetos ndo podem ser
exprimidos espontaneamente. Objeto de avaliagdo econdmica, os afetos que sdo
naturalmente ativos tomam uma dire¢ao reativa, ou seja, diante de um prejuizo, de uma
injuria, de uma agressao, o sentimento ¢ “guardado”, memorizado, preso para que, de forma
calculada, seja planejada a melhor forma de exprimi-lo, transformando um afeto ativo em

reativo, que nutre vinganga, que alimenta rancor, ressentimento.

As relagdes sociais que refletem o modelo comercial sdo analisadas por Nietzsche,
quando aborda a moral de “culpa”. Segundo o autor, a origem da “culpa” esta vinculada ao
conceito material de “divida”. Ele destaca que, em alemdo, divida econdmica, Schuld,
significa também culpa, assim como a auséncia de divida, Unschuld, por sua vez, denota

inocéncia.



A divida teria surgido a partir do momento em que o proprio homem estabelece
aliangas, organiza-se socialmente. A organizacdo em comunidade outorga ao homem
vantagens como prote¢do, paz, inclusdo social, mas também exige comprometimento e
gratiddo pelos beneficios concedidos pela comunidade. A quebra do contrato assumido com
o grupo torna o devedor um criminoso, um infrator, um culpado, podendo, dessa forma, ser

castigado, expulso, desprotegido e marginalizado dos beneficios coletivos.

A comunidade, o credor traido, exigira pagamento, pode-se ter certeza. [...] o
criminoso ¢ sobretudo um “infrator”, alguém que quebra a palavra e o contrato
com o todo, no tocante aos beneficios e comodidades da vida em comum dos
quais participava.'™

Nessa relagdo contratual de credor ¢ devedor, ha realmente a necessidade da
constru¢do de uma memoria que estabeleca confiabilidade, que ofereca rigor & promessa,
que reforce a memoria da obrigagdo que o devedor tem com o credor, podendo este se
apropriar daquilo que aquele ainda possui para que haja a restituicdo ou compensacgido da
divida. Nessa relagdo, o credor tem direito de humilhar o devedor, tortura-lo, até o extremo

de cortar partes de seu corpo a fim de compensar a divida.

As questdes da culpa moral e do débito economico estariam relacionadas, na
medida em que a obrigacdo pessoal, segundo Nietzsche, teria origem na relagdo entre
credor e devedor. Essa relagdo dominou o pensamento do homem antigo, condicionando
assim o seu olhar perspectivo de avaliacdo, estabelecendo os critérios para assumir

contratos, exercer direitos e deveres, medidas e compromissos.

E preciso construir uma memoria naquele que promete [...] para reforcar na
consciéncia a restituicdo como dever e obrigacdo, por meio de um contrato
empenha ao credor, para o caso de ndo pagar, algo que ainda “possua”, sobre o
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qual ainda tenha poder, como seu corpo, sua mulher, sua liberdade ou mesmo
sua vida [...].'"

O poder que o credor tinha sobre o devedor lhe permitia ser recompensado através
de crueldades, torturas, lesdes corporais, isolamento, expulsdo da comunidade etc. Tais
crueldades traziam ao credor satisfacdo. Ao causar o sofrimento, ele se sentia poderoso

novamente, gratificado e recompensado pela quebra da promessa por parte do devedor.

Tornemos clara para ndés mesmos a estranha logica dessa forma de
compensacdo. A equivaléncia estd em substituir uma vantagem diretamente
relacionada ao dano (uma compensagdo em dinheiro, terra, bens de algum tipo)
por uma espécie de satisfagdo intima, concedida ao credor como reparagdo e
recompensa.'’

Uma vez o corpo amansado, seus instintos sao bloqueados em favor de uma
memoria que o torna totalmente dependente das relacdes sociais, de uma vida calculada,
responsavel, controlada, carente de espontaneidade. Criar no corpo o sentimento de “falta”,
o sentimento de culpa, o torna acuado, com medo e, por isso, ele se oferece a qualquer
preco. Ao se esquecer de seus instintos ativos aprende que € impotente para desbravar seus
proprios caminhos, tornando-se, assim, dependente do poder alheio.

O sentimento de culpa, de débito, gera uma memoria reativa, alimenta o sofrimento
do homem consigo mesmo, e esse sofrimento passa a marcar sua existéncia, uma vez que
sua vida esta atrelada ao dever e sua memoria estd ligada ao castigo. O individuo
domesticado estd preso a crengas e idéias fixas, desligou-se da vida ativa e, por isso,
paralisou seu devir instintivo. Com suas forcas primordiais enfraquecidas, ele teme arriscar,
teme desejar; fica acuado, com medo de agir, ficar desprotegido e perder sua seguranga. Por
medo dos riscos, da humilhac¢ao, o homem troca sua liberdade pela prisao as regras sociais.

Regras que dominam agora sua memoria. O homem moldou-se de acordo com as
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exigéncias e pressdes da comunidade em troca de “paz”, tornou-se manso, bloqueando suas

forcas espontaneas por temor, pela sua dependéncia do espirito gregario.

O corpo que se compromete, apenas promete por que teme o intempestivo, o
acidente, o imprevisto, o tempo, a morte. Ele prefere ndo amar por medo de sofrer, ndo se
arriscar por medo de perder, agu¢ca a memoria com medo de esquecer e, com isso, estagna-
se em sua propria ansia por estabilidade e vontade de previsdo. Ele ndo consegue ver ou
viver o instante por sempre necessitar pre(ver) as horas vindouras. Quer sempre estar
pre(parado). Sofre por ndo querer sofrer. Fica refletindo sobre o limite da finitude e luta
incessantemente para postergar sua chegada. Acelera a velocidade do tempo e luta em vao
para resgata-lo ou reté-lo na memoria. Ele ressente e repete a vida ja vivida com medo do
novo, com medo das mudancas que sempre foram inimigas do seu controle, do seu

dominio.

Nietzsche considera que a conduta oriunda do ressentimento ou da memoria reativa
¢ caracteristica do tipo de comportamento sacerdotal, proprio da moral escrava,'”’
decorrente do instinto gregario. Para ele, a moral sacerdotal ou a valoragdo sacerdotal
advém de sua impoténcia para a acdo, de sua fraqueza e covardia corporal diante dos
desafios da vida. Por serem fracos e invejosos da atividade e felicidade dos nobres ou
aristocratas, lhes resta apenas reagir, cultivar ressentimento, veneno ¢ doenga decorrentes

do 6dio por seu inimigo soberbo.

\

A memoria do aristocrata, contrariamente a sacerdotal, estd vinculada a satude, a

uma forga corporal ativa, impele a aventura, a danga, a liberdade, ao prazer de viver e a

77 Conforme abordamos no primeiro capitulo da presente dissertagdo, Nietzsche realiza uma importante
distingdo tipologica entre fortes e fracos, aristocratas e sacerdotes. Os primeiros afirmam a vida, tém
sentimentos ativos, ja os segundos sdo ressentidos, reativos, rejeitam a vida. Genealogia da moral, Primeira
Dissertacdo, § 10.



leveza para viver. O nobre-aristocrata ¢ franco, pois ndo tem medo, ndo calcula, nio
necessita, para atingir seus fins, de subterfiigios e estratagemas, encara os desafios, impoe
sua forga e vontade, por isso, conquista o que quer. E feliz porque é forte e ativo, por que
tem coragem para lutar, para dizer sim para si, para o amor, para a vida sem medo de sofrer.
Sua valentia o impele para a vida e o impede de se envenenar e de enfraquecer sua vida por

causa da vinganca, como faria o seguidor dos valores sacerdotais ou da moral escrava.

O sacerdote age se contrapondo aos instintos naturais, desvaloriza a a¢do e nega a
atividade e a substitui através da pseudovirtude que chama de humildade."” Faz isso por
que gostaria de ser ativo, mas tem medo de perder, de arriscar e se machucar, entdo reage

através de vingancas, de planos obscuros. Seu olhar ¢ obliquo, ndo ¢ sincero, vive infeliz.

Sua tristeza decorre de sua covardia e, por ser covarde, s6 pode desejar o que ndo precisa de
luta e de forga, ou seja, a morte. Porém, mente para si, pois ndo ¢ a morte que na verdade
deseja, ¢ a vida, mas ndo tem coragem para vivé-la em sua plenitude tragica. Para o
sacerdote, para o asceta, para um corpo fraco e doente ¢ mais facil negar a vida em busca de
paz. Esse ¢ o ressentimento sacerdotal, a impoténcia para a vida, para o prazer, para a
existéncia. Para compensar a sua fraqueza cria valores decorrentes de reagdes, inversdes €
negagdes. O ndo a vida e ao corpo é seu ato criador, postula uma vida além-da-vida, uma

espectral vida post-mortem:

A rebelido escrava na moral comega quando o proprio ressentimento se torna
criador e gera valores: o ressentimento dos seres aos quais ¢ negada a verdadeira
reacdo, a dos atos, ¢ que apenas por vinganga imaginaria obtém reparagdo.
Enquanto toda moral nobre nasce de um triunfante Sim a si mesmo, ja de inicio
a moral escrava diz Ndo a um “fora”, um “outro”, um “ndo-eu” — € este nao €
um ato criador. [...] Enquanto o homem nobre vive com confianga ¢ franqueza
diante de si mesmo, [...] o homem do ressentimento ndo ¢ franco, nem ingénuo,
nem honesto ¢ reto consigo. Sua alma olha de través; ele ama refugios, os

78«0 verme se enconcha quando é chutado. Essa ¢ a sua asticia. Ele diminui com isso a probabilidade de ser
novamente chutado. Na lingua da moral: humildade”. NIETZSCHE, Friedrich. Crepusculo dos Idolos: Como
filosofar com a martelo. Rio de Janeiro: Relume Dumara, 2000, p. 14.



subterfiigios, os caminhos ocultos, tudo escondido lhe agrada como seu mundo,
sua seguranga, seu balsamo; ele entende do siléncio, do ndo-esquecimento, da
espera, do momentineo apequenamento e da humilhag¢do propria.'”

Ressentir ¢ sentir um mesmo afeto de forma repetida. A memoria obsessiva para
cumprir as promessas também faz nascer o ressentimento, que ¢ memoria de sentimento
estragado, pois nao “escorre” para dar lugar ao novo sentimento, impede a criacdo, a
producao de novas formas, de novas experiéncias. A dependéncia do passado ¢ visivel no
corpo do homem ressentido, sua amargura o impede de celebrar a vida, pois ele ndo deixa o
sentimento novo surgir, uma vez que nao permite que o sentimento velho escoe. A natureza
¢ ativa, agressiva, expansiva, ¢ s6 lembrar de um parto natural, a vida nova nao poupa

atividade, violéncia, a diregio dessa forga ¢ nascer, é eclodir, ¢ vontade de poténcia.'®

Tematizamos, no inicio deste capitulo, a descricdo que Nietzsche realiza, em
Genealogia da Moral, sobre o surgimento da memoria no bicho homem. Vimos que,
inicialmente, ele ¢ um animal que esquece, que nao retém as experiéncias do passado, que
age espontaneamente. O homem, antes das pressdes sociais, vivia no esquecimento, na
imprevisibilidade, atrelado apenas ao momento presente. A memoria surgiu, entdo, como
uma excec¢do na natureza, oriunda de violentas pressoes sociais. Foi necessario controlar a

expansao dos instintos desse bicho anarquico. Nasceu a memoria social, dominando a
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'8 Nietzsche, em Crepusculo dos idolos, destaca a concepcio grega, diferente da concepgao judaico cristd que
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espontaneidade da vida, inoculando-se no “interior” dos corpos, controlando a lembranga
dos homens. A memoria, a partir de entdo, faz parte da vida do homem. Mas, o excesso de

memoria envenena a vida. Qual seria a solucdo para essa situagdo “doentia”?

Nietzsche afirma que € preciso que o corpo reaprenda a digerir, a esquecer e aceitar
as vivéncias do passado. Armazenar doengas, sentimentos reativos, vingangas, ndo ¢ uma
condicdo saudavel. O corpo quer viver o0 movimento potencializador e transformador, ele
quer brincar, dangar, experimentar o conflito e os embates das suas forgas, expandir limites,

esquecer, inventar outros rumos, fluir com alegria.

Nietzsche, ao tematizar a memoria social, ndo postula o esquecimento total.
Contudo, é preciso que a memoria seja suspensa, as vezes, de forma momentinea. E
necessario que, de tempos em tempos, fechemos as janelas da consciéncia, que
abandonemos o estado de alerta, de previsdo. O esquecimento faz parte de uma salutar
digestdo psiquica. Ao esquecer, torna-se possivel a alegria, a jovialidade, a afirmac¢do do
tempo presente. Nesse sentido, essas e outras questdes serdo agora abordadas para

esclarecer a possibilidade, na 6tica nietzschiana, de uma memoria criativa.
3.3. Esquecimento: faculdade plastica corporal como cerne da memoria criativa

Conforme j& analisamos, o homem, um ser esquecido por exceléncia, tornou-se
memorioso, fadado a se ocupar com o passado a fim de prever o futuro ameagador, treinado
a imprimir na memoria seus afetos, seus lacos de grupo e, no entanto, por causa disso,
também ficou condenado a sofrer pelas perdas e rompimentos desses lagos. E o duplo

vinculo em que se encontra o homem ao desenvolver essa “coisa boa”,'"™ ou seja, a

181 A expressdo “coisas boas” refere-se a um adjetivo irbnico que Nietzsche utiliza na segunda dissertacdo de
Genealogia da Moral quando se dirige as faculdades de reflexdo que se desenvolveram no homem por meio
da violéncia. “Ah, a razdo, a seriedade, o dominio dos afetos, toda essa coisa sombria que se chama reflexao,
todos esses privilégios e aderegos do homem: como foi alto o seu preco! Quanto sangue e quanto horror ha no



capacidade de refletir, de ressentir, de se lembrar do que passou. Regozijar-se dos feitos,

porém sofrer pelos fracassos.

Diante desse panorama, cabe a pergunta: haveria a possibilidade de interpretarmos a
memoria ndo apenas como conservacdo do passado, mas como uma fomentadora da

expansdo da vida através da atividade criativa?

Com o objetivo de responder essa questdo iremos, agora, tematizar a possibilidade
de focalizarmos, na obra de Nietzsche, uma memoria vinculada a um carater criativo, por
sua vez entendida, de modo completamente diverso do conceito de memoria que
freqlientemente habita nossa concepcao: a de uma faculdade responsavel pela conservacao

dos fatos, transformando-os em lembrangas fixas ¢ iméveis.

Pudemos observar, nos diferentes textos aqui analisados, que Nietzsche, ao alertar
sobre 0 aspecto nocivo da memoria, sempre apontou para a necessidade de contermos uma
excessiva atividade de lembrar, j4 que esta atenta contra a harmonia organica. Nesse
sentido, ele destaca a importancia da atitude criativa para a sautde do homem e da
sociedade. Ele valoriza a capacidade criativa para fomentar a vida e, de forma implicita ou
explicita alude ao esquecimento como uma fungdo corporal essencial, como uma energia

plastica responsavel por impelir o homem a criagao.

Lembramos o texto de Gondar, Lembrar e esquecer: desejo de memoria, onde a
autora destaca como, para Nietzsche, a memoria precisa do esquecimento para tornar-se

criadora:

Nietzsche valorizara mais radicalmente esta dimenséo criadora do esquecimento.
Sem ele, a memoria se reduz a uma doenca que paralisa a atividade,
incentivando o ressentimento. [...] A memoria s6 poderia favorecer a agdo ¢ a

fundo de todas as “coisas boas™!...”. Nietzsche. GM, 1, § 3.



criagdo ao combinar-se com o esquecimento. Sem ele [...] a memoria se torna

uma fungdo, “uma chaga purulenta”.'®?

As consideragdes da autora nos auxiliam a esclarecer a importancia da memoria,
enquanto uma articulagdo saudavel entre a lembrangca e o esquecimento capaz de
impulsionar o homem a criagdo de novas perspectivas. Fica claro, na interpretagao
apontada, que memoria e esquecimento nao sao processos contrarios, mas complementares.
Para esclarecer ainda mais esse ponto, traremos para o foco da questdo alguns conceitos
cunhados, principalmente, na terceira fase da obra de Nietzsche. Tais conceitos apresentam
direta relagdo com o processo da memoria e do esquecimento, bem como com a atitude
criativa, ambos sempre compreendidos em uma inextricavel associacao.

E importante se ter em mente que os conceitos articulados aqui com a memoria
criativa estdo expostos de maneira separada e dispostos em uma ordem que respeita a

sucessdo em que aparecem na obra de Nietzsche. No entanto, eles devem ser entendidos de

maneira interligada e interdependente.

Em uma passagem de Assim falou Zaratustra, livto em que encontramos a
expressao mais afirmativa da filosofia de Nietzsche e que, nesse sentido, refere-se ao apice
de sua argumentacdo em favor da criagdo, o autor faz uma indicacdo relevante para
prosseguirmos no nosso objetivo de tematizar a possibilidade da memdria criativa. No seu
discurso denominado “Da reden¢do”, Zaratustra afirma que o passado, ou seja, o
implacéavel passar do tempo — apenas sentido pelo fato de o homem ter desenvolvido a
memoria — representa o maior obstaculo para a vontade criadora. O perceber-se impotente

contra o que passou ¢ fonte de 6dio e de rancor no homem.

"2 GONDAR, J6. Lembrar e esquecer: desejo de memoria. In: Memoria e espaco. GONDAR, Jo et al.

(Org.).. Rio de Janeiro: 7 Letras, 2000, p. 41.



“Foi assim”: ¢ este o nome do ranger de dentes e da mais solitaria angustia da
vontade. Impotente contra o que ja estd feito — ¢ ela um mau espectador de todo
o passado. [...] Que o tempo ndo retroceda, ¢ o que a enraivesse; “Aquilo que
foi” — ¢é o nome da pedra que ela ndo pode rolar.'®

A impoténcia sobre o passar do tempo, mais que isso, o sentimento de mal estar em
detrimento da impoténcia em alterar o que passou, ¢ a origem do espirito de vinganca, do
ressentimento contra o tempo. Por ndo conseguir esquecer-se do que passou o homem
deseja veementemente se ressarcir das perdas, dos danos ocorridos. Como ele nao pode
mudar o que passou, nem esquecer, surge o desejo de se vingar; por sofrer com a lembranga
de sua dor, por ressentir-se, 0 homem paralisa sua vida a fim de encontrar algum culpado e
puni-lo por seu infortinio. Somente a vinganca ¢ capaz de consolar esse homem, somente a

vinganga libera um ressentimento e sossega o sentimento de leso que atormenta a memoria.

Espirito de vinganga, foi esta até agora, meus amigos, a melhor reflexdo dos
homens: e que onde havia sofrimento deveria sempre haver castigo. “Castigo”,
precisamente, chama a propria vinganga a si mesmo; com uma palavra mendaz,
atribui-se hipocritamente, ante seus proprios olhos, uma consciéncia limpa.'®*

Essa atitude ressentida, de alguma forma, a encontramos nas idéias de Platdo e na
doutrina judaico-crista. Especificamente, nessa religido, a vinganga de Deus ja ¢ descontada
nos homens desde o nascer. Nessa doutrina, os acontecimentos do passado — comegando
pelo “pecado original” — servem de justificativa para o sofrimento da vida. Viver na terra €
uma peniténcia, ¢ um castigo pelos erros cometidos. A religido exige que todos se redimam
de seus “erros” e de seus pecados. A lembranga dos erros de conduta e, conseqlientemente,
o0 ato de confessar a fim de absolvé-los, ¢ um ritual imprescindivel para os seguidores dessa
moral. Incapazes de esquecer necessitam receber uma peniténcia a fim de liberar sua

consciéncia!
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Para a moral escrava, na 6tica nietzschiana, todo o pecado deve ser redimido, todo o
erro deve ser corrigido, logo, todo o ato entendido como um prejuizo contra si faz com que
o homem deseje também fazer seu acerto de contas. E uma questdo de honra “ndo deixar
barato”, foi desse modo que ele aprendeu nos ensinamentos da religido. Assim manda a
metafisica e a religido. Porém, ¢ também assim que o homem se torna prisioneiro do
passado, que ele alimenta uma memoria ressentida, ndo criativa, exatamente por estar

ligada ao passado.

Para Nietzsche, enquanto o homem sentir rancor do passado e tiver vontade de
mudar o que passou, enquanto se castigar arrependendo-se e culpando-se pelos
acontecimentos, ele continuara prisioneiro do que ja se foi. Apenas a vontade livre de

querer mudar o passado pode afirmar-se enquanto criadora.

Vontade — ¢é esse o nome do libertador e trazedor da alegria: assim vos ensinei,
meus amigos! Mas, agora, aprendei também isto: a propria vontade ainda se
acha em cativeiro.

O querer liberta: mas como se chama aquilo que mantém em cadeias também o

libertador? “Foi assim”.'®

Nietzsche esclarece que redengdo nao diz respeito a um ato de arrependimento,
remorso ou desejo de mudar o passado, mas, pelo contrario, leva a assumir tudo o que
passou como sendo o desejado. “Redimir os passados e transformar todo o ‘foi assim’ num

‘assim eu 0 quis!” — somente a isto eu chamaria redengdo!”.'®

Querer até o que passou, conforme aconteceu ¢ a atitude de aceitagdo integral da
vida, ¢ uma possibilidade de afirmagdo frente a inviabilidade de alterar o que passou.

Conforme aponta Barrenechea: “Para que seja possivel a mais alta esperanca, para libertar a
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vida, € preciso suprimir o ressentimento contra o que foi”."" Segundo Nietzsche, ao se
libertar do que passou, aceitando-o a ponto de desejar que tudo se repetisse, o homem,
enfim, estaria livre para criar um futuro completamente novo, receptivo para acolher novos
valores e novos sentidos, por sua vez desvencilhados de qualquer ressentimento em relagao
ao que passou. “[...] ‘A vontade ¢ criadora’ [...] Todo o ‘foi assim’ ¢ um fragmento, um
enigma ¢ um horrendo acaso — até que a vontade criadora diga a seu propdsito: ‘Mas

assim eu o quis! Assim eu hei de queré-lo!””.'*®

Em Genealogia da moral, Nietzsche alude a capacidade que tém os nobres, os
fortes, de esquecerem suas adversidades. Somente os fracos ruminam incessantemente seus
prejuizos e se ocupam em se vingar a qualquer preco, esquecendo-se de viver o presente,
maldizendo a vida e envenenando-se ao se alimentar de rancor. De forma diferente, os

fortes ndo se deixam envenenar pelo passado, eles o “digerem” imediatamente:

Mesmo o ressentimento do homem nobre, quando nele aparece, se consome ¢ se
exaure numa reacao imediata, por isso ndo envenena: por outro lado, nem sequer
aparece, em inimeros casos em que ¢ inevitavel nos impotentes ¢ fracos. Ndo
conseguir levar a sério por muito tempo seus inimigos, suas desventuras, seus
malfeitos inclusive — eis o indicio de naturezas fortes e plenas, em que ha um
excesso de forga plastica, modeladora, regeneradora, propiciadora do
esquecimento [...]."*

Mais adiante, Nietzsche d4 o exemplo do conde de Mirabeau, politico e escritor
francés nascido em 1749. “[...] (no mundo moderno, um bom exemplo ¢ Mirabeau, que ndo
tinha memoria para os insultos e baixezas que softia [...] simplesmente porque esquecia).
Um homem tal sacode de si, com um movimento, muitos vermes que em outros se

enterrariam [...].""°
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Um homem com disposi¢do plena para viver ¢ como o proprio Nietzsche se
descreveu em Ecce Homo. Ele, como Mirabeau, também ¢ um bom exemplo daquele que
esquece de forma leve e criativa. Ele foi um homem que ndo rejeitou a vida por seus
infortiinios, que ndo se deixou contaminar pelas idéias decadentes de “além-mundo”, de

desprezo aos instintos e de condenagdo do corpo por suas “fragilidades”.

E como se reconhece, no fundo, a vida que vingou? Um homem que vingou faz
bem a nossos sentidos [...] Inventa meios de cura para injurias, utiliza casos ruins
em seu proveito; o que ndo o mata o fortalece. De tudo o que vé, ouve ¢ vive
forma instintivamente sua soma; ele ¢ um principio seletivo, muito deixa de
lado. [...] Descré de “infortinio” e de “culpa”: acerta contas consigo, com o0s

outros, sabe esquecer — ¢ forte o bastante para que tudo tenha de resultar o

melhor para ele. — Pois bem, eu sou o oposto de décadent: pois acabo de
descrever a mim mesmo."’

E valorizando a forga ativa do esquecimento, enquanto reguladora da capacidade
pléastica do corpo de processar as dores decorrentes das experiéncias que consideramos
desagradaveis, que Nietzsche apresenta a possibilidade de assumirmos uma postura
afirmativa em relagdo a vida. Postura esta que, exatamente por se desvencilhar dos grilhdes
do passado, das crengas, das tradigdes e das normas decadentes, abre a possibilidade de
conquistar uma liberdade salutar para criar continuamente novos valores a cada instante.

E na defesa de uma atitude aberta ao novo que, ainda no Livro IV de 4 gaia ciéncia,
percebemos que a memoria criativa, para Nietzsche, esta vinculada a “habitos breves”. Os
habitos breves aludem a disposi¢do para aceitar o processo incessante de destruicdo e de
construgdo de novas formas, ou seja, acolher o continuum da vida. Nietzsche valoriza
atitudes que implicam admitir e aceitar, naturalmente, a fluidez e os movimentos das coisas
sem ressentimento ou reagao negativa. Adotando esses habitos aprendemos a acolher tanto

o adeus quanto a chegada da coisa boa e até mesmo da coisa ruim, da alegria e da tristeza,

I NIETZSCHE, Friedrich. Ecce Homo. Sdo Paulo: Companhia das Letras, 2002. “Por que sou tdo sabio”, §
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da saude plena que também compreende a dor, porém, sem ficarmos rancorosos com tais
movimentos e transformagdes. Para Nietzsche, a aceitacdo dos fatos constitui uma condi¢ao
fundamental para que se viva com mais leveza, entusiasmo, “gaia ciéncia”. Ou seja, o autor
acredita que, em vez de negarmos a natureza tragica dos processos vitais e perdermos a
alegria de viver condenando o movimento das forcas, tentando impor controle ao que ¢
inefavel por exceléncia, seriamos mais felizes se seguissemos o fluxo natural da vida
aceitando as destrui¢des, as mortes, as dores, as transformacdes ¢ as criagdes de novas

formas proprias do devir da vida.

E um dia seu tempo acabou: a coisa boa separa-se de mim, ndo como algo que
me repugna — mas pacificamente e de mim saciada, tal como eu dela, e como se
devéssemos gratiddo mutua, estabelecendo-nos a mdo em despedida. E algo
novo ja espera na porta, ¢ igualmente a minha crengca — a indestrutivel e sabia!
— de que esse algo novo serd o certo, o certo e derradeiro. Assim ¢ com
alimentos, pessoas, idéias, cidades, poemas, pecas musicais, doutrinas, programa
do dia, modo de vida.'*?

A postura descrita pelos “hdbitos breves” esta relacionada com a memdria criativa,
uma vez que esta ndo admite ressentimentos € ndo nega a natureza intempestiva dos
processos vitais. Ela estd vinculada a atitude de aceitagdo da vida de forma integral, ao
amor irrestrito ao carater tragico da vida: amor a dor e ao prazer, a tristeza e a alegria. A
essa aceitagdo total, plena e tragica da vida, Nietzsche denomina, em A gaia ciéncia, “amor
fati”,'”® amor ao fado ou amor ao destino. Amor fati ndo significa a aceitagdo de um destino
pré-determinado, de um fado, de um peso que obedeca a uma ordem, seja ela transcendente
ou imanente, conforme se costuma pensar no senso comum; amor fati refere-se a aceitacao
da vida, dos fatos como eles se deram e se dardo, tendo apenas como Unica certeza que a
forma como aconteceram ndo poderia ter sido melhor e que todos os acontecimentos foram

necessarios e, portanto, belos e desejaveis. Neste sentido, Nietzsche afirmou: “Quero cada
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vez mais aprender a ver como belo aquilo que € necessario nas coisas: — assim me tornarei
um daqueles que fazem belas coisas. Amor fati [amor ao destino]: seja este, doravante, o
meu amor!”." Em Ecce Homo, confirma sua postura de aceita¢do plena da vida enquanto

uma necessidade.

A minha férmula para a grandeza do homem € amor fati: ndo se deve procurar
outra diversa, quer no futuro ou no passado, nem mesmo para toda a eternidade,
ndo basta “suportar” o que ¢ necessario, ¢ muito menos despreza-lo — todo o
idealismo ¢ uma mentira diante da necessidade; deve-se améa-lo...">

Como podemos perceber, a possibilidade de uma memoria entendida como criativa
esta aliada a uma atitude nobre, forte, saudavel. Tao entusiasmadamente saudavel a ponto
de aceitar a vida de forma incondicional, sem medo de suas intempestividades, sem querer
conter sua impermanéncia, sua instabilidade. Nietzsche alude, ainda em A4 gaia ciéncia, a
grande saude. A grande saude refere-se a um estado de disposi¢ao plena para a vida;
condi¢do sine qua non para a destrui¢ao de valores estagnados e, conseqiientemente, para
que se criem novos sentidos e avaliacdes afirmativas para a vida. No pathos da grande
saude também se revela uma memoria criativa. Para ser autor de atos que destroem os
valores que se opdem a vida e que, por sua vez, implicam na criacdo de novas formas, na
independéncia das normas de conduta gregaria, faz-se necessario essa saide de plena
disposicdo a vida, faz-se necessario estar forte e ativo, ja que, ser um genuino criador, dono
de um estilo original e independente compreende desligar-se das leis alheias que, se por um
lado mantém o homem prisioneiro, por outro também lhe oferece protecao.

A memoria criativa vincula-se, entdo, a essa saude singular e ousada, que também
esta em um processo constante de criagao possibilitando, assim, a expansao das forgas do

homem e que, por sua vez, lhe conferem um olhar confiante para o futuro. Esse olhar
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confiante para o futuro, decorrente da grande satide ndo se refere a um olhar aliado a uma
memoria que idealiza como o amanha deveria ser € que, por isso, se decepciona caso esse
amanha ndo satisfaca as expectativas atreladas a um desejo ideal. Refere-se a confianga em
um futuro previamente acolhido, desejado e admitido independentemente de qualquer
consciéncia, antes de saber e sem poder nada prever. “[...] Eu amo a ignorancia a respeito
do futuro e ndo quero perecer de impaciéncia € do antegozo de coisas prometidas”.'®
Assim também requer a memoria criativa: um futuro desvinculado da necessidade de
previsdo, mas fiel ao sentimento e ao desejo pelo amanha, “[...] do repentino sentimento e
pressentimento de um futuro, de aventuras proximas, de mares novamente abertos, de
metas novamente admitidas, novamente acreditadas”."” A grande satde, defendida por
Nietzsche, pressupde uma saude que constantemente deve ser recriada e também
abandonada e esquecida. Nao hd, portanto, um modelo de saude igual para todos. A saude ¢
um estado singular do corpo de cada um: ap6s uma dor, uma derrota, uma perda, a satde
retorna como um renovado desejo pela vida, porém como outra saude que s6 ¢ novamente
adquirida quando ¢ acolhida em sua nova forma e singularidade, incomparavel, pois, com
qualquer saude ou estado corporal prévio. No entanto, nem por isso menos desejosa, ativa,
potente e alegre. Consideramos também que a grande satde relaciona-se com a memoria
criativa, uma vez que oferece disposicdo para criar novas metas, novas formas e novos
valores para um futuro com sede de infinitas e imprevistas configura¢des. Neste sentido, a
grande saude apenas ¢ possivel a partir de uma memoria que esquece e deixa ir o que
passou e cria continuamente novos valores exatamente por habitar no instante presente,

desocupando-se assim do que passou.
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[...] ndés necessitamos, para um novo fim, também de um novo meio, ou seja, de
uma nova saude, mais forte alerta alegre firme audaz que todas as satdes até
agora. Aquele cuja alma anseia haver experimentado o inteiro compasso dos
valores e desejos até hoje existentes e haver navegado as praias todas desse
“Mediterraneo” ideal, aquele que quer, mediante as aventuras da vivéncia mais
sua, saber como se sente um descobridor do ideal, e também um artista, um
santo, um legislador, um sabio, um erudito, um devoto, um adivinho, um divino
excéntrico de outrora: para isso necessita mais ¢ antes de tudo uma coisa, a
grande saude — uma tal que ndo apenas se tem, mas que constantemente se
adquire e & preciso adquirir, pois sempre de novo se abandona e ¢ preciso
abandonar...'*®

Logo, para que seja possivel uma memoria criativa, para que a memoria seja uma
promotora da vida, temos que, a0 mesmo tempo, viver intensamente sem nos opormos a
vida, sem desejarmos nos vingar dela, sem entendé-la como se, em seus movimentos,
alheios a qualquer sentido humano, houvesse uma tentativa de trapaga ou provocacgao

contra nos.

Para que a memoria criativa possa continuamente recriar valores que estimulem o
homem para o futuro, temos de nutri-la com vida, prazer, sentimentos, impulsos vitais. A
criacdo ¢ da natureza do impulso, portanto, apenas acontece quando se vive em completa
integragdo com a vida, em uma relagdo sauddvel com ela, ou seja, em relacdo de
entusiasmo pleno com o viver. A memoria criativa apenas torna-se possivel se formos
capazes de nos potencializar, de desenvolver uma for¢a no olhar para encarar um futuro que
exige coragem e postura de guerreiro. Futuro que exige ousadia para esquecer, perder,
deixar ir. Atitudes de ousadia, porém completamente possiveis quando nos percebemos
capazes de criar continuamente, exatamente por estarmos reconciliados com os instintos
vitais, criadores por exceléncia. SO hé receio em perder quando a impoténcia nos coloca a

incapacidade de nos concebermos criadores.

3.3.1.0 corpo: manancial dos impulsos criativos
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Conforme desenvolvemos no segundo capitulo, na andlise de O nascimento da
tragédia, o ato criador apenas ¢ possivel quando seu autor encontra-se sintonizado com
seus instintos fundamentais, ¢ o que Nietzsche chama de fidelidade a terra. A criagao
pressupde uma profunda conciliagdo com as forgas naturais, com a terra, com o corpo. Para
viabilizar a memoria criativa, a vontade corporal, os instintos mais elementares, essenciais
aos processos criativos, deve ser atendida; o homem deve estar sensivel as suas

manifestagdes mais profundas. Como comenta Barrenechea:

O criador ndo produz a partir do nada [...] ele age em sintonia com as for¢as que
o convocam de dentro, seguindo impulsos que ecoam no seu corpo,
profundamente enraizados na terra. A criagdo nasce na escuta de instintos
viscerais, de impulsos fisiologicos que permeiam a presenca do mundo no que
ha de mais intimo [...] para criar é preciso ser “fecundado” pelas forgas do
mundo."”

Vale lembrar o quio impotentes para transformar e criar valores sdo os seguidores
das doutrinas metafisicas, pois, negam a terra, o corpo enquanto natureza e origem de todas
as forgas. Ao se desprezar os instintos, ocorre a impossibilidade de criagdo, pois esse
processo ¢ de natureza inconsciente e, portanto, propriamente instintiva. Quando o homem
segue a moral que condena o corpo, os instintos, ele tem como conseqiiéncia o
enfraquecimento de suas forgas. O rancor pela vida e o desejo do além-mundo faz com que

as forcas criativas sejam despotencializadas.

Pelo afastamento dos instintos vitais o corpo se desespera por ndo ser capaz de
construir novos sentidos e novas avaliagdes, em decorréncia dos movimentos proprios da
vida. Com o intuito de incentivar o homem a estar mais atento as suas mais profundas
“entranhas”, ao manancial de toda a forca criadora e potencializadora, ¢ que Nietzsche, no

prologo de Assim falou Zaratustra, alertou para que ndo desprezassem a terra, a vida, os
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instintos, o corpo, em detrimento das alucinagdes metafisicas do além-mundo. A terra
representa o proprio corpo, a natureza como fonte de toda vontade de afirmar e expandir a
vida através da criacdo de novas e positivas avaliagcdes. “Eu vos rogo, meus irmaos,
permanecei fieis a terra e nao acreditais nos que vos falam de esperancas ultraterrenas!

Envenenadores, so eles, que o saibam ou ndo”.*”

O desejo de morrer e de “ir” para um outro mundo, de “passar” para um outro lado,
caracteristico dos fracos, ndo deixa de ser um desejo do corpo. Refere-se também a uma
criacdo, porém diz respeito ao fantasiar de um corpo desesperado e perturbado por sua
fraqueza e estado doentio que o impossibilita para a criacdo de sentidos belos, tonificantes
da vida, de forma que ela seja vista como integralmente desejavel. Em desespero, o corpo
quer fugir para um lugar que ndo existe sendo como fruto de um perturbado fiasco criativo,
uma alucinacdo que mesmo ao negar a vida ainda teme a morte. “E esse honesto ser, o eu
— esse fala do corpo e quer, ainda, o corpo, mesmo quando faz poesia e sonha e esvoaga

com as asas partidas.”*"!

Os “trasmundanos” sdo os que querem ir para um outro mundo, para o “além
mundo”, pois seus corpos enfraquecidos cansaram-se da vida e ressentiram-se dela,
condenado-a. “Um cansago que, num unico salto, um salto mortal, quer chegar ao marco
extremo, um pobre, ignorante cansago, que ja ndo quer nem mesmo querer: esse criou todos

os deuses e trasmundos.”**

Com isso, Nietzsche deseja frisar que quaisquer criacdes, idéias, memorias,

recordagdes, conhecimentos, pensamentos, sdo genuinamente corporais € que nao ha
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nenhum “outro lugar” de onde possam se originar, como afirmam as teorias metafisicas.
Todas essas crengas, muitas vezes entendidas como fruto de uma entidade superior, da alma
ou de um “Eu” abstrato que, por sua vez, controlaria o corpo, sdo pelo contrario, produtos
de uma dinamica doentia das forcas corporais. “Atras de teus pensamentos e sentimentos,
meu irmdo, acha-se um soberano poderoso, um sabio desconhecido — e chama-se o ser

proprio. Mora no teu corpo, € o teu corpo”.*”

Zaratustra afirmou em “Dos desprezadores do corpo” que “O corpo ¢ uma grande
razao”. Isso significa dizer que o corpo ndo ¢ dominado pela razdo, muito menos que ela
seja uma instancia autdbnoma, uma parte superior em relagao ao corpo. O corpo ¢ um todo, é
“uma multiplicidade com um tnico sentido”.*** Por ser uma unidade multipla, todo o corpo
¢ uma razdo. E todo o corpo que faz pensar, é todo o corpo que experimenta os sentidos, é
todo o corpo que cria o conhecimento, e todo o corpo € que age quando a razdo tem de criar

um pensamento.

O corpo ¢ uma grande razdo, uma multiplicidade com um Unico sentido, uma
paz, um rebanho e um pastor.

Instrumento de seu corpo ¢, também, a tua pequena razdo, brinquedo da tua
grande razdo. “Eu”, dizes; ¢ ufanas-te desta palavra. Mas ainda maior, no que
nao queres acreditar — ¢ o teu corpo e a sua grande razdo: esta ndo diz eu, mas
faz o eu.””

O espirito, o eu, a alma, sdo instrumentos e brinquedos criados pelo corpo para
servir a sua vontade. Enquanto o homem se ilude envaidecendo-se de que seus pensamentos
e sua razao lhe guiam, na verdade ¢ seu corpo, € o “ser proprio”, € seu todo, ¢ esse multiplo
de forcas que domina e que governa os pensamentos € a “razao pequena’: a consciéncia.

O “ser proprio” (Selbst) alude ao que ¢ “proprio” do homem, a sua esséncia € o
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corpo. Vemos aqui afirmada a ipseidade corporal, totalmente diversa da postura dualista

que considera o corpo inessencial, algo aleatério no homem.

O teu ser proprio ri-se do teu eu e de seus altivos pulos. “Que sdo, para mim,
esses pulos e voos do pensamento?”, diz de si para si. “Um simples rodeio para
chegar aos meus fins. Eu sou as andadeiras do eu e o insuflador dos seus
conceitos.

O ser proprio diz ao eu: “Agora, sente dor!” E, entdo, o eu sofre e reflete em
como podera ndo sofrer mais — e para isto, justamente deve pensar.

O ser proprio diz ao eu: “Agora, sente prazer!” E, entdo, o eu regozija e reflete

em como podera ainda regozijar-se muitas vezes — ¢ para isso, justamente deve

pensar.?

Por necessidade, o corpo cria a razdo como faculdade de pensamento, de avaliacao,
de classificacdo, de comparagao e de reflexdao. A fungdo do pensamento tem o mesmo valor
que qualquer outra fungdo corporal. Todas suas fungdes lhe servem. E ¢ o corpo, o “ser
proprio” quem “decide”, quem orienta, quem dita qual a fungdo que tem a prioridade de o
servir em decorréncia de seu estado, condi¢do, necessidade ou vontade. “O corpo criador

criou o espirito como méo da sua vontade”.*”’

Devemos acolher as forgas instintivas a fim de fomentar a poténcia, a satde, a
disposi¢cdo necessaria para transformar todo o passado em uma memoria que seja capaz de
impelir o homem a atitudes afirmativas. Atitudes estas que somente sdo possiveis com a
acdo criativa do esquecimento que, ao descarregar o homem dos pesos dos acontecimentos
do passado, libera suas forcas criativas para seguirem seu fluxo natural em dire¢do da

expansao e superacao da vida.

Para a memoria criativa que afirma a vida na sua integridade, portanto em sua
dimensao tragica, faz-se necessario estar entregue a natureza, a vida, a fim de estar apto a

criar continuamente beleza. O sentido da terra ndo promete conforto, harmonia ou paz,
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esses sdo valores estritamente humanos, e o devir da natureza, da vida, ¢ alheio a quaisquer
valores, ela ¢ desprovida de valores: “Somente hd valor gragas a avaliagdo; e, sem
avaliagdo, seria vazia a noz da existéncia”.**® Portanto, é preciso estar aberto, pleno para
sentir o vibrar das for¢as naturais, ¢ preciso afirmar o corpo e a Terra; ndo € possivel viver
em anestesia. Entregar-se dessa forma a vida é a condicdo e a oportunidade para criar
valores que celebram a textura da propria vida e ndo valores como os da metafisica, que se
opdem ao que ha de mais primordial e, que por isso, se tornam daninhos, doentios. Em
suma, a vida apenas pode ter valor quando avaliamos e, s6 ¢ possivel avaliar e doar valor
aquilo que se conquista. Neste sentido, s6 pode gerar valores um homem que possua a

coragem e a saude para compreender, amar incondicionalmente e, entdo, conquistar a vida.
3.3.2. Memoria criativa e as trés metamorfoses

Encontramos outros discursos em Assim falou Zaratustra que se relacionam
diretamente com o esquecimento e que, conforme nossa interpretagdo, podem esclarecer a
memoria criativa. “Das trés metamorfoses” ¢ uma das passagens mais importantes para
nossa questdo. Nesse discurso, Zaratustra lembra a tripla transformacdo pelo qual passa o
espirito. O espirito pode tornar-se camelo, o espirito de camelo torna-se de ledo e o ledo
transforma-se em crianca. A andlise dessas metamorfoses nos permite compreender a que
carater de for¢a corporal — ativa ou reativa — a memoria pode estar vinculada ao exaltar

certos valores e atitudes que outorgam um determinado sentido para a vida.

O espirito de camelo sempre estd em busca de pesos, sua for¢a e seu impulso de
suportacdo desejam ficar bem carregados e, desse modo, sentirem-se satisfeitos: “‘O que ha

de pesado?’, pergunta o espirito de suportacdo; e ajoelha como um camelo e quer ficar bem

2% NIETZSCHE. AFZ, “De mil e um fitos”, p. 86.



carregado”.*” Assim, o espirito se humilha e despreza outras necessidades pela devogio ao
respeito e as virtudes da suportacdo. O espirito de suportagdo ndo sabe avaliar o que ele
deve carregar ¢ o que ele deve deixar para tras, portanto, ndo sabe o que € necessario
lembrar e o que ¢ necessario esquecer; ele aceita todo o peso e, sem selecionar, se fere e se
magoa, tomando sobre si todos os fardos dos costumes, todas as culpas erguidas pela
tradi¢do e, assim, se sente confortado. Com a figura do camelo, Nietzsche representa esse
espirito de suportagdo. Trata-se de um tipo sacerdotal, um tipo escravo, que perdeu sua
capacidade de criar novos valores e, que por isso, necessita acatar todas as virtudes que
negam a vida. Deste modo, ele sera capaz de exercer poder apenas por meio de falsas
bondades, fingindo ndo ter ambi¢do com a mascara da humildade. Esse tipo de postura,
conforme comenta Deleuze, ¢ completamente oposto a uma atitude criativa, portanto,
podemos afirmar que o ato de carregar todos os fardos do passado, ceder ao excesso de
memoria, de valores reativos que bloqueiam a acgdo salutar do esquecimento, contraria

qualquer possibilidade de uma memdria criativa que fomente a vida.

Estes fardos, estes pesos sao precisamente os valores superiores. Tal € o espirito
de peso que retne no mesmo deserto o carregador ¢ o carregado, a vida reativa e
a depreciada, o pensamento negativo e depreciador. Entdo, apenas temos uma
ilusdo de critica e um fantasma de criagcdo. Porque nada ¢ mais oposto ao criador
do que o carregador. Criar ¢ aligeirar, ¢ descarregar a vida, inventar novas
possibilidades de vida.*"

O ledo, por sua vez, representa um primeiro passo para que o homem do
ressentimento se desvencilhe do peso dos valores alheios, das opressdes das regras sociais,
das culpas do passado que sua memoria de camelo carrega, para que, enfim, tente se

reconciliar com suas forcas ativas. O ledo refere-se a uma primeira etapa do processo que

29 NIETZSCHE. AFZ. “Das trés metamorfoses”, p. 51.
219 DELEUZE, Gilles. Nietzsche. Rio de Janeiro: Ed. 70, 1985, p. 19.



leva a exercer a capacidade criativa. Esse primeiro passo refere-se ao momento de
destruicdo dos valores metafisicos — valores opostos a natureza vital — impostos pela
moral escrava. Contudo, como se trata de uma etapa em que a forca do ledo se limita a
reacdo, pois, trata-se de um dizer “ndo” ao passado, ainda ndo evidencia uma atitude
completamente criadora, mas sim negadora, de oposicao.

Barrenechea interpreta a figura do ledo como um movimento em direcdo a
liberdade, a criagcdo, porém esclarece que esta atitude se afirma pela negacao da tradigdo e,
portanto, ainda estd ligada ao passado, ndo sendo, completamente livre para criar novos

valores.

O ledo aniquila o “tu deves”, derrota o dragdo normativo e restitui a sua vontade,
aniquilando os valores do pretérito, impondo o seu querer (a sua consigna ¢é: “eu
quero”). Porém, esta instdncia “leonina” é apresentada, por Nietzsche, como
uma etapa preliminar para atingir a plena liberdade. Por isso, a denominamos
“liberdade negativa”, pois a liberdade ¢, essencialmente, criacdo e instauracdo de
novas avaliagdes. O ledo esta completamente envolvido na destruigdo dos ideais,
mas ainda nio esta apto para criar.”"!

A segunda metamorfose refere-se ao desejo de se libertar do espirito de camelo.
Aponta para um processo que anuncia a necessidade de lutar contra o passado, contra as
regras e contra a tradicdo que aprisiona o homem e lhe pesa os ombros, para entdo, nao
carregar humildemente os fardos de ressentimento como fizera o espirito de suportacao, o
camelo (o sacerdote ou o escravo da tradicdo metafisica religiosa). O ledo representa a
condicdo desse espirito e, como tal, luta por impor sua vontade, destroi mandamentos, diz
ndo a quem lhe diz o que deve fazer. Resiste e rompe com o dominio dos valores pretéritos
e obsoletos. Golpeia a memoria dos valores que oprimem e desprezam as forcas corporais
ativas, para que a partir de um libertador “ndo” se desvencilhe de valores alheios. “Meus

irmaos, para que € preciso o ledo, no espirito? Do que ja ndo d4 conta suficiente o animal de

*'' BARRENECHEA. Nietzsche e a liberdade. p. 87.



carga, suportador e respeitador? [...] criar para si a liberdade de novas criacdes — isso a

pujanga do ledo pode fazer.”*'

E preciso a coragem do ledo para que o espirito conquiste a liberdade para criar.
Criar seus proprios valores pressupde independéncia, arbitrio, esquecimento. Coragem para
se desligar de uma dominag¢do ou de uma opressdo que, apesar de proteger, oferece a
condicdo de servente mediocre, ou seja, daquele que ndo tem coragem para se arriscar; por
isso se contenta com as sobras e as migalhas do dominador; esse ¢ o viver sob os valores da

moral escrava, defensora incansavel da doenga e fraqueza humanas.

O espirito do ledo da um importante passo ao resistir aos valores que outrora
pesavam sobre ele, mas ainda falta uma ultima transformagdo do espirito — o espirito de
ledo tem de se tornar crianga. Apenas o espirito de crianga consegue criar novos valores
porque pode esquecer-se das antigas tdbuas de valores. A crianga representa o iniciar, um
novo comego €, por isso, ¢ uma figura fundamental para se compreender a memoria criativa
na perspectiva nietzschiana. A metafora da crianga representa a inocéncia; ela nao aprendeu
a temer, a desconfiar ou a calcular seus passos a fim de se conservar e de dominar por meio
de estratagemas como fazem os que condenam a vida e os que querem dela se vingar.
Através da postura representada pela figura da crianca, podemos lembrar da forca corporal
do tipo nobre ou aristocrata. Ela ¢ puro esquecimento, esquecimento que impulsiona o
espirito a ousar, a se arriscar, pois ndo esta preso as experiéncias paralisantes do passado,
nem age por interesses mesquinhos. O espirito de criancga tem a candura, a simplicidade da
sinceridade capaz de abrir caminhos que ultrapassem qualquer regra ou moral aprisionadora

e, desse modo, impele para a gestacdo de uma memoria criativa que, ja que pode gerar

*> NIETZSCHE. AFZ. “Das trés metamorfoses”, p. 52.



continuamente novos valores; esta a servigo da vida.

Inocéncia, ¢ a crianga, ¢ esquecimento; um novo comego, um jogo, uma roda
que gira por si mesma, um movimento inicial, um sagrado dizer “sim”.

Sim, meus irmdos, para o jogo da criagdo ¢ preciso dizer um sagrado “sim”: o
espirito, agora, quer a sua vontade, aquele que esta perdido para o mundo
conquista o sex mundo.*”

Com a figura que representa a crianca, Nietzsche oferece, de maneira metaforica, o
fundamento para sua argumentagdo em defesa da necessidade premente do esquecimento
do peso das tradi¢des morais, que maculam a existéncia com a crenca da culpa e do pecado.
A crianga supera o rancor e o ressentimento contra a vida, ¢ totalmente alheia ao espirito de
vinganca. A crianga representa a forga ativa do esquecimento. Sua ingenuidade e inocéncia
vinculam-se a ética nobre, forte e saudavel; completamente disposta e aberta para a vida.
Ela ¢ criativa por exceléncia, pois esta livre e leve, sem culpas e sem rancores, sem

ressentimentos e sem a necessidade da vinganga.

A crianga vive integralmente o presente porque sua memoria ndo ¢ cativa do
passado; ela ¢ livre para dizer “sim”; as vicissitudes da vida ndo a impedem de agir. No
jogo da crianga ndo ha maculas: se cair, ela levanta e volta a brincar, ndo para seu
movimento para refletir de quem ¢ a culpa pela queda e, assim, formular estratégias de

vinganca para que seu prejuizo seja reparado.

Ao comentarmos a imagem da crianga que brinca, podemos afirmar a importancia
capital do esquecimento; esquecer outorga a leveza e a inocéncia que permitem a criacdo. A
memoria reativa do passado, a memoria ressentida que ataca a vida, os instintos, a natureza

torna-se o maior obstdculo para a memdria criativa. Criar pressupde liberdade e ndo ha

B Ibid.



nada que possa aprisionar mais o homem do que as memorias carregadas de pesos e culpas,

de valores que rejeitam a vida.

Na exaltacdo da criacdo, Nietzsche lembra também do riso ¢ da danga. O autor
também valoriza a leveza, o esquecimento das cargas que possibilita dancar: em vez de
burros de cargas, pesados com fardos do passado, devemos estar leves e despreocupados,
como as borboletas e as bolhas de sabdo e, por que ndo, leve como uma crianga: “[...]
parece-me que as borboletas e as bolhas de sabdo e o que mais do género ha entre os

homens, sdo as que melhor conhecem a felicidade”.**

Zaratustra disse que, “acreditaria somente num Deus que soubesse dangar”, pois,
zomba e desacredita de um Deus pesado, sério. Trata-se de um deus patético que ndo sabe
dancgar e que ¢ pesado, pois carrega a memoria dos valores que negam a vida. Rir e dangar
sdo para os leves, esses sdo capazes de, nos momentos mais dificeis, flutuar, driblar e, num
improviso, incorporar um abalo — desconcertante para o inflexivel — e transforma-lo em
movimento a seu favor. “E mesmo se na terra ha também brejos e espessa angustia, quem

tem pé leve passa também por cima da lama dangando como gelo limpo”.*"

O riso ¢ outro indicativo de leveza, de desligamento de fardos e de memorias
rancorosas, o riso também ¢ tipico da crianga, que se permite rir de qualquer coisa. Ela nao
fica refletindo se ¢ adequado ou ndo rir daquilo, se serd criticada caso ndo tiver graga.
Podemos encontrar, em “Da visdo ¢ do enigma”, o sentido maitsculo com que Nietzsche
outorga um valor extraordindrio ao riso. O riso, nessa passagem, evidencia uma

transformagdo decorrente de uma alegria intensa apos o rompimento com todas as idéias

24 NIETZSCHE. AFZ, “Do ler e do escrever”, p. 67.
* NIETZSCHE. 4FZ, “Do homem superior”, § 17, p. 344.



obscuras e niilistas das doutrinas metafisicas, apos a libertagdo de todos os pesos do
passado que sufocam o homem, pesos estes representados, por sua vez, pela figura da

serpente.

O pastor, porém, mordeu, como o grito lhe aconselhava; mordeu com rija
dentada! Cuspiu bem longe a cabega da cobra — e levantou-se de um pulo.

Nao mais pastor, ndo mais homem — um ser transformado, translumbrado, que
ria! Nunca até aqui, na terra, riu alguém como ele ria!*'’

Percebemos através da metafora da crianga, da valorizacdo da danga e do riso o
valor que tem, para Nietzsche, o esquecimento, a inocéncia, a leveza. Esses estados aludem
a uma intensa disposicao para a vida. O estar leve, livre para a vida, sem entraves e normas
que afastem o homem de suas mais profundas forcas, leva a criagdo e a alegria. E em favor
dessas posturas saudaveis em relagao a vida, da capacidade de estar leve pela acdo do
esquecimento, pela agcdo que libera o homem de um passado reativo e o impele a criacdo do
futuro, que Nietzsche valorizou a capacidade dos gregos de serem ‘“‘superficiais por
profundidade”. Profundos pela intensidade com que desejavam a vida e superficiais por nao
terem a ansia de saber tudo, de controlar tudo. Pelo contrario, eles encontraram nas criagoes
artisticas uma forma de esquecimento, de conforto saudavel para viver a realidade. Os
gregos arcaicos sao exemplo de um povo que ndo desistiu da vida pela constatacao de sua
fragil condi¢do humana.?'” Frente a medonha comprovagio da efemeridade da vida
humana, os gregos construiram as representacdes dos deuses do Olimpo, deuses com
caracteristicas semelhantes aos homens, porém, imortais. Os gregos ultrapassaram suas

tristezas ¢ nao se deixaram abater, imortalizando-se através da arte que, celebrando os

218 NIETZSCHE. AFZ. “Da visdo e do enigma”, p. 194. Aqui Nietzsche apresenta também a idéia capital de
sua filosofia: o eterno retorno. Mas, dado que essa relevante nogdo nos afasta de nossa reflexdao sobre o corpo,
a memoria ¢ 0 esquecimento, s6 comentaremos o pathos da alegria, vivido por Zaratustra quando tem a visdo
do eterno retorno.

2T Cf. capitulo II da presente dissertagdo onde é tematizado o momento terrivel experienciado pelo grego ao
ter conhecimento da constatacdo do satiro Sileno.



deuses olimpicos, a0 mesmo tempo os tornava belos e semelhantes as divindades.
Refletidos na figura dos deuses imortais, os gregos puderam esquecer-se de suas

insegurangas e assim se entregaram confiantes a vida, esquecendo o pessimismo.

[...] Oh, esses gregos! Eles entendiam do viver! Para isso ¢ necessario
permanecer valentemente na superficie, na dobra, na pele, adorar a aparéncia,
acreditar em formas, em tons, em palavras, em todo o Olimpo da aparéncia!
Esses gregos eram superficiais — por profundidade!*"®

Como vimos, nogdes como amor fati, grande saude, capacidade criativa
representada pelo espirito da crianga, sdo fundamentais para a concepg¢do da memoria
criativa. Esse conceito vincula-se intimamente a necessidade de se desvencilhar da
memoria da moral escrava carregada de valores que distanciam o homem de suas forgas
terrenas e essenciais. Neste sentido, a memoria criativa pressupde uma tal disposi¢ao para a
vida e, acima de tudo, uma atitude corajosa e até temerdria apenas possivel quando o
homem se deixa acometer por uma grande satde, quando aceita a vida na sua tragicidade

(amor fati) e quando € capaz de viver as metamorfoses do espirito.

A aceitacao incondicional da vida abre a possibilidade para a memoria criativa, uma
vez que liberta o homem do peso de ndo ter controle sobre o passar do tempo nem sobre 0s
acontecimentos. Com a forga ativa do esquecimento, condi¢ao sine qua non que libera a
energia plastica corporal, o homem tem a chance de continuamente criar novos valores,

acolhendo e produzindo novas avaliagoes.

Na perspectiva de vida, compreendida como multiplicidade e mudanca permanente,
a memoria criativa adquire seu aspecto mais essencial. Conforme afirmamos anteriormente,

somos nds humanos que criamos e atribuimos sentidos e valores a todas as coisas. Desse

2 NIETZSCHE. GC, Prdlogo, § 4.



modo, vimos que nada tem valor em si mesmo. A vida, o mundo, o corpo, apenas ganham
sentido, valor, medida, conceitos ¢ nomes quando sdo percebidos e esquadrinhados por
nossa atitude avaliadora. Sendo assim, se faz imprescindivel conceber a vida como carente
de sentido prévio, mas que, o adquirird na medida em que vivermos e experienciarmos 0s
acontecimentos. Nao ha criacdo definitiva: o homem deve avaliar permanentemente, a sua

tarefa artistica ¢ incessante.

Por sua vez, a destrui¢do que tanto nos causa dor e sofrimento ¢ imprescindivel para
que o fluxo vital ndo se estagne e para que a vida continue sendo afirmada na sua novidade
e imprevisibilidade. Criagdo e destrui¢do sdo duas fases do processo vital. A necessidade e
a possibilidade de criar depende da destruicdo e da provisoriedade das formas. Se tudo
fosse eterno, ndo haveria necessidade criativa. Nesse sentido, Roberto Machado comenta
que “[...] s6 pode haver criagdo se os valores sdo temporais; s6 pode haver criagdo no

tempo” 219

Negar a destrui¢do, a forca ativa de abandonar o ja dado, o esquecimento, é negar
também o fluxo vital, a dindmica renovadora das forgas vitais, € cercear a possibilidade de

novas oportunidades para criarmos novos sentidos e novos valores.

Como vimos, memoria criativa, ao contrario de conservar uma tradicdo metafisica e
estagnar o devir corporal submetendo-o a valores que desprezam a vida, deve estar aberta
para acolher continuamente novas, joviais, alegres e entusiasmadas perspectivas da vida. E
uma memoria que nao ¢ entendida em oposi¢do ao esquecimento, mas que, em decorréncia
de uma articulagdo salutar entre a lembranga e o esquecimento, ¢ capaz de compor um par

para a danca que celebra a vida em sua totalidade tragica, ou seja, sem pretensdo de uma

¥ MACHADO, Roberto. Zaratustra, tragédia nietzschiana. Rio de Janeiro: Jorge Zahar, 2001, p. 104.



vida perfeita, como idealizam os metafisicos. Memoria esta que, reconciliada com o
esquecimento, estd sempre leve e que ndo se opde a vida, mas que continuamente, a cada

momento, cria valores que fomentam a vida.

Aceitar a vida incondicionalmente, como sugere o pensamento de Nietzsche, ¢ um
grande desafio, porém ¢ também condi¢cdo para uma memdria criativa capaz de impelir o
homem para o futuro desejavel. Se, num primeiro momento, os obstaculos a superagao
desse repto parecem insuperaveis, ¢ porque exige uma postura nobre, poderosa, forte,
corajosa ¢ saudavel, e ainda temos que nos liberar de muitos pesos, de muitas crengas
despotencializadoras as quais nos encontramos prisioneiros. Sdo os medos, os fantasmas
que produzimos por ndo esquecermos das experiéncias passadas, pelo apego ao que
entendemos ser nossas propriedades vitalicias. Contudo, amar a vida em sua totalidade ¢
um desafio que deveriamos aceitar ou, pelo menos, experimentar. A memoria criativa, fiel
as forgas corporais, “digere” e “elimina” experi€ncias na justa medida em que torna a vida

possivel.



4. CONCLUSAO

Entre as fortes impressdes deixadas pelo estudo do tema O corpo e a produg¢do da
memoria social na perspectiva nietzschiana podemos destacar, em primeiro lugar, a relevancia
em posicionar o corpo como um fio condutor. Quando se deu inicio a tal estudo, um dos
primeiros desafios era compreender o que realmente isso queria dizer. Mas, como se fosse
realmente um fio, tendo o corpo como tema principal, € como se, ao nos lancarmos nas sendas
dessa filosofia, se fizesse imprescindivel seguir com coragem esse condutor e ir descobrindo
que ndo ha nada, nenhuma questio ou nenhuma produgdo, que ndo esteja vinculada
inextricavelmente as poténcias criadoras da natureza e, portanto, ndo ha nenhuma criagao,

1déia ou representacao que nao seja produto do corpo.

A perspectiva nietzschiana propde compreender o corpo através de um olhar imanente
e dinamico. Nessa otica, o corpo nao pode ser entendido de forma isolada, independente do
mundo ou como um objeto em meio a outros objetos, mas como constituinte do mundo, como
doador de sentido a realidade. Para Nietzsche, o mundo ¢ resultado de uma pluralidade de
forgas que perfazem os eventos, através dos seus permanentes conflitos e embates. O corpo €
resultado desses embates, portanto, ele faz parte do mundo e nao pode ser entendido separado

dele.

A interpretacao de Nietzsche reposiciona o corpo como integrante e criador do mundo.
Essa proposta implica em considera-lo como multiplicidade de forgas, que perfazem o
continuo devir da vida. No discurso nietzschiano, o corpo ¢ entendido como relagao de forgas
que estdo sempre em guerra, sempre em conflito. O dinamismo corporal se traduz em continua

recolocacao de forgas. Isso faz com que o corpo seja caracterizado pela espontaneidade, pela



imprevisibilidade, e que tenha ag¢des pontuais, instantaneas. A luta corporal leva a criacao

permanente: os instintos se defrontam em configuragdes sempre novas.

O corpo, entendido como dinamismo multiplice de forgas criadoras ¢ refratario as
concepgdes objetivadoras e coisificantes. Ele ultrapassa qualquer conceito que lhe seja
atribuido, que o considere como produto de substincias “interiores”, como indole, esséncia,
sujeito, inconsciente, consciente, ou como condicionado por fatores “exteriores”, como 0 meio
ambiente, o social, a politica. Deleuze afirma que o corpo ndao € um meio ou campo de forgas,

nogdes espacializantes; o corpo é simplesmente forgas em relagdo de tensao:

O que ¢ corpo? Nés ndo o definimos dizendo que é um campo de for¢as, um meio
provedor disputado por uma pluralidade de for¢cas. Com efeito, ndo ha “meio”, ndo
ha campo de forcas ou batalha. Nao ha quantidade de realidade, toda realidade ja ¢
quantidade de forgas. Nada mais do que quantidades de forgas em “relagdo de
tensdo”, umas com outras.?*

O corpo ndo ¢ um involucro ou um meio com a finalidade de separar o que lhe ¢
“externo” do que lhe ¢ “interno”; ele ¢ caracterizado pelas proprias forcas em conflito e com
isso ndo hd nada que o determine, nenhum substrato que estabeleca a permanéncia do Eu
essencial; ele ¢ movimento e se recria continuamente, intricado e insepardvel de todas as

coisas. Neste sentido, o corpo € relagdo de forgas e instintos.

[...] O homem, enquanto corpo, ndo ¢ um substrato espiritual nem material. O corpo
e o mundo, longe de serem substancias, esséncias, identidades sdo formas do
desenrolar da vontade de poténcia. A vontade de poténcia — para além de qualquer
configuracao ou cristalizacdo entitativa — ¢ um devir, um jogo de forgas, uma
multiplicidade de impulsos em confronto, estabelecendo diversas relagdes de poder
momentaneas; relagdes e configuragdes que se sucedem umas as outras sem fixar-se
jamais.[...].**

Ao se ter em mente que o corpo seria 0 nosso condutor para sua propria investigagao,

nosso olhar de pesquisador se deparou com mais um dos inumeros desafios que teriamos pela

20 DELEUZE, Gilles. 4 filosofia de Nietzsche. Rio de Janeiro: Ed. Rio, 1976, p. 32.
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frente, o desafio de lidar com toda uma tradicdo racional idealista — origindria da filosofia
socratico-platonica — intensamente enraizada na nossa interpretacdo do mundo. Comegamos a
perceber que o corpo ndo é genuinamente um objeto, um “conteido de pensamento”, mas
muito pelo contrario, ele € o “protagonista” responsavel por todos os pensamentos, agdes e

criagdes que constituem nossa visdo de mundo.

No primeiro capitulo, nos propusemos a analisar as posturas dualistas que interpretam
o corpo como uma parte inferior do homem, cuja esséncia nao corporal seria a alma. Tais
tradi¢des metafisicas e religiosas determinam uma visao dicotomica do homem, desprezando o

corpo ¢ a vida terrestre.

Ancorada nessas doutrinas dualistas, surgiu uma concep¢ao de memoria metafisica que
entende a tarefa de lembrar como forma de libertar a alma do corpo e das amarras do mundo
sensivel. Focalizamos a otica de Nietzsche sobre o corpo e memoria, nas primeiras fases do
seu pensamento. E a partir dessa perspectiva corporal que passamos a compreender a produgao
da memoria, da lembranca e do esquecimento na filosofia nietzschiana. Lembrar e esquecer
sdo forgas fisiologicas a servico da afirmagdo da existéncia. Vimos, em O nascimento da
tragédia, o papel dos processos corporais na tarefa de impulsionar o homem ao desejo a vida,
através das criagdes artisticas. Ao mesmo tempo em que os gregos exprimiam suas forcas
naturais essenciais, também esqueciam o violento fundo dionisiaco da natureza, gragas ao véu
do esquecimento apolineo em forma de beleza e arte. Mas adiante, abordamos como o corpo
conduz os processos de memoria no estabelecimento das relagdes sociais, tendo em vista a
conservagdo das estruturas vigentes. Na disputa pelo poder, é imposto o esquecimento ou o
encobrimento da textura violenta da vida; em contrapartida, sdo usados discursos que visam

marcar na memoria social valores como a igualdade entre os homens, que aticam a compaixao,



a passividade e a fraqueza humanas. Contudo, Nietzsche também adverte que quando o
primordial objetivo que ¢ a expansdo da vida cede — na modernidade com a exaltacdo da
ciéncia — ao objetivo de controle das forcas naturais, visando a conservacdo da espécie
humana, o homem, a vida, a sociedade sofrem os efeitos nocivos de uma existéncia estagnada.

Estagnacgdo esta, que ocorre devido ao bloqueio do esquecimento das experiéncias passadas,

provocando um excedente de informagdes nocivo a memoria.

Posteriormente, na andlise de Aurora e de A gaia ciéncia, vimos que Nietzsche
aprofunda a sua original concepg¢ao de corpo, entendido como jogo de forcas em luta. Nessas
duas obras o corpo ¢ analisado com maior profundidade. Nietzsche mostra nelas que todas as
filosofias que até hoje desprezaram o corpo, baseadas em ideais metafisicos, ndo passam de
sintomas, de doengas corporais. O estado doentio do corpo impulsionou a criagdo de valores
depreciativos da vida, do corpo, da natureza. S6 um corpo sofredor, fraco e impotente e
indisposto para as adversidades naturais atenta contra a propria natureza e inventa o “além-
mundo”. Nesse sentido, Nietzsche aludiu as figuras do filésofo toupeira, Trofonio, que
investiga nas profundezas corporais, instintivas, as verdadeiras fontes do conhecimento
filos6fico e do médico filésofo que estaria apto para diagnosticar os estados corporais aos
quais uma idéia estaria vinculada. Dependendo do carater do pensamento, ou seja, se ele
afirma ou despreza a vida, o médico filésofo diagnosticara se essa reflexdo decorreria de um

estado salutar ou doentio do corpo.

No terceiro capitulo da dissertagcdo, analisamos a terceira fase da obra de Nietzsche.
Somente nessa etapa de consolidagdo de sua filosofia, o autor afirma que toda a memoéria €
social e fruto de violéncias que visavam a domesticacdo do homem. Nesse momento de sua

obra, Nietzsche langou mao de seu método genealogico, a fim elucidar como se originou a



faculdade de memorizar, de reter o passado no homem, uma vez que este ¢ esquecido por
exceléncia. Nietzsche postula que a génese da memoria se deu em decorréncia da necessidade
que teve o homem em se organizar socialmente. Em uma vida coletiva, o homem deve imbuir
promessas, deve se comprometer com os membros do grupo para que se consolide um
sentimento geral de previsibilidade e, conseqlientemente, de confianca nos integrantes dessa

comunidade.

Nietzsche, apds esclarecer a génese da memoria social, ndo rejeita a memoria nem
propde o esquecimento total, porém ele valoriza a funcdo salutar do esquecimento enquanto
uma faculdade vital do corpo: “[...] fechar temporariamente as portas e janelas da consciéncia;

[...] para que novamente haja lugar para o novo [...] — eis a utilidade do esquecimento [...]”.**

Finalmente, o fio condutor que adotamos agora retorna ao ponto em que partimos e foi
nesse ultimo capitulo que tematizamos o que seria uma memoria que integra os processos de
lembrar e esquecer, ou seja, a possibilidade de uma memoria criativa. Essa memoria sui
generis nao se opde ao que passou, mas que, com a forga ativa e reguladora do esquecimento,
impulsiona o corpo a processar os acontecimentos do passado, eliminando o que ndo ¢
necessario para o organismo. Aceitar os acontecimentos do passado, sejam eles agradaveis ou
desagradaveis, bem como lancar mdo continuamente da potencialidade criativa dos instintos
estéticos naturais, ¢ proprio da memoria criativa. Memoria que, diferentemente de conservar o
passado impedindo o devir vital, segue o ciclo da expansdo das forgas naturais, propiciando a
eliminagdo ¢ o esquecimento das formas obsoletas, possibilitando a criagdo de novas

avaliagOes para as situagdes vindouras.

2 NIETZSCHE, GM, 11, § 1.



A memoria criativa tem estreito elo com o esquecimento. Sua configuracio leve e
fluida depende de um dinamismo decorrente desse estreito elo. Uma atividade mnemonica
salutar estd de acordo com a fluidez natural e espontanea da existéncia e se articula com a
forga plastica corporal. Uma vez que a vida € puro devir, movimento, criagdo e expansao das
forgas instintivas, a memoria integrada com essa fluidez e devir, que caracterizam a natureza
da vida, s6 pode aliar-se ao presente, ao instante e, conseqiientemente, ao esquecimento que
digere e também excreta. Desta maneira, a memoria criativa possibilita a conciliacdo da

memoria com a cria¢do, afirmando a vida em sua plenitude tragica.
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