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RESUMO

Esta dissertacdo tem por objetivo investigar os temas relacionados a dor, alegria, e
respectivas conexdes com a Memoéria Social a partir da perspectiva de Nietzsche,
onde a arte terd uma grande importancia por ser uma possibilidade de ultrapassar o
sofrimento e também por significar um veiculo para a afirmacdo da vida. Memoaria e
esquecimento serdo o foco deste trabalho, e faremos um estudo sobre seus
significados ao longo dos séculos. Veremos como se deu a construgcdo de uma
memoria através de meios coercitivos e da inversao de valores. Questionaremos como
e por qué o homem passou a anular suas forgcas vitais negando a vida, e
acompanharemos a proposta de Nietzsche para a retomada do sentido afirmativo da
existéncia. Finalmente, pretendemos trazer a tona o pensamento do fildsofo aleméao de
que € possivel articular criativamente a memadria com 0 esquecimento enquanto
dispositivo indispensavel ao fluxo de vida. E entdo apresentaremos a idéia de Memoria

do Futuro.

Palavras-chave: Memaria Social, Nietzsche, dor, alegria, memdria, esquecimento, arte,
afirmacéao da vida, valores, forcas vitais, Memoéria de Futuro.



ABSTRACT

This dissertation aims to investigate the issues related to pain, joy, and their links with
the Social Memory from a Nietzschean perspective, where art has a great importance
as a possibility to overcome suffering and also as a vehicle for the affirmation of life.
Memory and forgetfulness will be the focus of this work, and we are going to study their
meanings through the centuries. We will check how Memory was built through
coercitive ways and from the reversal of values. We will question how and why man
started to defeat his vital forces by denying life, and we will follow Nietzsche's
proposal for the resumption of the affirmation of existence. Finally, we intend to bring
up the German philosopher’s thought that considers the possibility to articulate in a
creative way memory and forgetfulness, as an essencial tool for life’s flow. And then,

we will present the idea of Memory of the Future.

Keywords: Social Memory, Nietzsche, pain, joy, memory, forgetfulness, art, life-
affirming, values, vital forces, Memory of the Future.
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1 INTRODUCAO

Este trabalho tem como objetivo analisar, sob a otica do filosofo Nietzsche, a
dor e a alegria inerentes ao homem e suas respectivas relacbes com a Memoaria
Social.

Pretendemos buscar na obra nietzscheana subsidios para compreendermos
como a arte pode ser uma alternativa para a existéncia do homem de hoje, na qual as
miragens artisticas viriam a ser fontes de alegria, modos vitais de ultrapassagem do
sofrimento, algo que o grego arcaico soube fazer exemplarmente. Para embasarmos
nossa discussao, comecaremos por estudar a primeira obra de Nietzsche, O
Nascimento da Tragédia, onde ele postula a maneira que o homem teve para lidar
com as dores da existéncia através da alegria de viver. Veremos como numa época
em que predominavam os mitos, como formas de interpretar o mundo, a vida pode
ser afirmada em sua plenitude. Como, mesmo com os horrores a que o homem se viu
submetido, foi possivel dizer SIM a todos o0s acontecimentos do existir, num
acolhimento integral do ciclo vital. Percorreremos a trilha tracada pelo grego
afirmativo, abordaremos a resisténcia deste homem as terriveis consequéncias
simbolizadas pelo mito pessimista de Sileno. Posteriormente, analisaremos a
complementacdo entre as forcas vitais apolineas e dionisiacas que permitiram a
afirmacdo total da vida, através da arte, através de suas poderosas e belas imagens.

A questdo da memoria estara sempre em foco, uma vez que esta dissertacéao
esta voltada para tudo o que se refere a lembranca e ao esquecimento inerentes ao
“bicho-homem”.! Num primeiro momento, quando analisarmos a época arcaica
mitica, sera levantada a relacdo entre lembranca-apolinea e esquecimento-
dionisiaco, sendo ambas manifestacbes da memoria.

Nossa pesquisa se propde a investigar como o homem perdeu essa alternativa
a dor e ao sofrimento com resposta na arte, e preferiu negar a vida neste mundo,
investindo num pretenso mundo ideal. Analisaremos como se deu este processo
através do pensamento racional que tolhia os instintos do homem, até chegar ao
radicalismo de “limpar” sua memoéria, suas lembrancas e sua vitalidade. Chegaremos

a estudar o mundo idealizado por Sécrates e Platdo com suas promessas ho mundo

! Expressdo empregada por Nietzsche, em Genealogia da Moral, para aludir a0 homem numa fase
em que ndo era tomado nem pelo ressentimento nem pela culpa. Cf. Genealogia da Moral, I
Dissertacao.
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do além como resposta ao imperfeito que o homem representa. Focalizaremos a
senda da negacdo ao aqui e agora, a um pessimismo que freou as forgas vitais
pulsantes do homem. Veremos, que na concepc¢ao idealista, a alegria s6 podera ter
lugar e vez apOs a morte. Para esclarecermos essa perspectiva, aprofundaremos o
estudo da dicotomia platdbnica de esséncia/aparéncia, verdade/mentira,
esquecimento/lembranca e tentaremos entender o contexto no qual o homem
pretendeu se submeter a esta forma de viver e aceitar o mundo.

Estabeleceremos um paralelo entre o mundo platbnico e o mundo atual e seus
valores quanto ao esquecer, ao lembrar. Veremos em quais circunstancias o
esquecer se relaciona a falha humana, e a lembranca a vantagem de quem a retém.
Em seguida, indagaremos: havera uma outra maneira de encarar o esquecimento e a
lembranca? Pode o esquecer estar ligado a uma forma de ultrapassar a dor? E se
assim &, como se verifica este processo do esquecer? Em qual época os valores do
bom e do mau foram acoplados ao lembrar e esquecer, respectivamente? E quando
deixaram de ter estes significados?

Para responder a estas perguntas estudaremos Genealogia da Moral e
interpretaremos, seguindo as reflexdes do autor, como a sociedade teve de impor o
dever de lembrar, através de sangue e inuUmeras torturas, para que um animal
espontaneo e esquecido pudesse cumprir com normas e imposi¢des sociais.
Analisaremos, entédo, a producédo social e coercitiva da memoaria. Investigaremos o
processo de dor e sofrimento pelo qual o homem passou para que tivesse que
memorizar. Neste momento da dissertacdo estaremos frente a frente com a
possibilidade de esclarecermos os conceitos de saude, de alegria para 0 homem, a
partir do momento em que ele possa esquecer, deixar para tras o que o feriu.
Veremos as caracteristicas dos homens que deram uma outra significacdo para a
memoria. Aqui, a memadria ndo mais tinha a ver com beber 4gua de um rio para
lembrar ou esquecer o vivido em um mundo ideal’, mas meméria passa a significar
ressentimento, dor, moral imposta a ferro e fogo.

O autor principal desta pesquisa sera Nietzsche e contaremos também com o
apoio dos comentaristas Rosa Dias, Rosana Suarez, Anna Hartmann Cavalcanti,
Iracema Macedo, Roberto Machado, dentre outros.

2 Aludimos ao Mito de Er, em A Republica, Livro X, quando Platdo analisa o esquecimento como
produto do rio Léthe, cujas aguas devem ser tomadas pelas almas antes de encarnarem.
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Dividiremos este trabalho em trés capitulos, e nestes, enunciaremos
subcapitulos de acordo com a necessidade de aprofundamento da questdo central a
ser tratada em cada um.

No primeiro capitulo sera focalizado o Mundo Grego Arcaico e sua relacéo
com os Mitos. Comecaremos por estudar a importancia do Mito na vida do grego,
onde Mnemosyne, a Memodria, serad definida a partir de uma compreensao
etimologica até aprofundarmos as distintas interpretacdes propostas por renomados
mitélogos. A partir de entdo, contextualizaremos a Memaria no mundo grego antigo e
analisaremos quem tinha acesso aquela nesse universo helénico. Ademais,
investigaremos a quem estava permitida a lembranca e como se dava a relagao
memaoria-espaco-coletivo-individuo, assim como focaremos de que maneira as
categorias de tempo e espaco se ligavam a memoria. Estudaremos o caminho do
poeta-aedo que apenas tinha acesso ao tempo primordial através do esquecimento
do tempo presente e, a partir deste esquecer para poder lembrar, poderemos
estabelecer uma analogia com a Memaria enquanto construcao.

Em seguida tematizaremos a Arte Tragica Grega. O mote principal desta parte
do capitulo seré a investigacdo das duas forcas vitais que regiam o mundo helénico:
a apolinea e a dionisiaca. Estudaremos como os mitos de Apolo e Dioniso eram
reverenciados pelo homem, vivenciados através dos festejos em homenagem a eles.
Como o homem se tornava Uno com a natureza, em quais circunstancias e o que
acontecia nestas celebracdes. Tentaremos compreender por que Nietzsche foi
resgatar o mundo tragico grego para apresentar novos sentidos e valores ao homem
de seu tempo. A partir deste resgate, pesquisaremos como 0O grego soube
transformar dor e sofrimento em alegria. Para isto, sera necessario investigarmos um
outro Mito, o de Sileno, onde pessimismo, vida e morte se coadunam. Chegaremos,
entdo, a resposta do grego a essa concepcdo mitica pessimista, evidenciaremos
como o heleno arcaico ultrapassou a possibilidade de negag¢do a vida, com uma
concepcao dionisiaca que celebra a existéncia em todas suas manifestacoes.
Estudaremos, portanto, como a articulacdo entre as forcas vitais apolineas e
dionisiacas permitiam a afirmacédo da vida e, ao mesmo tempo, tentaremos focar
essas tendéncias vitais na sua relagdo com o fenébmeno da Memoria.

Neste capitulo analisaremos a relevancia da perspectiva platbnica no mundo
grego. Estudaremos o universo tragico no momento em que chegou a uma profunda

decadéncia, quando foi tomado pela desordem e a auséncia de medida exigida pelo



13

oraculo de Apolo. O homem excedido ndo conseguia mais controlar seu estado de
caos, de hybris. Esse foi 0 momento “perfeito” para que Soécrates, Platdo e seus
discipulos fornecessem a salvacédo para o homem que havia extrapolado o limite, o
homem “imperfeito”. A saida estaria no mundo ideal, perfeito, no além. Abordaremos
o caminho racional tracado pelos cultores da “verdade” ascética® e veremos como o
homem passou a negar a vida com a esperanca de ser feliz em outra dimensé&o. Para
compreendermos como seria este outro mundo, estudaremos A Republica de Platdo
e tentaremos analisar como seria uma “viagem” ao rio do esquecimento conforme o
relato do Mito de Er. Tentaremos analisar como seria ultrapassar o limite entre vida e
morte, para esclarecer como era, para 0 grego platbnico, o “outro lado” da vida.
Deveremos também, para a compreenséo desta nova preocupacao pés-vida, abordar
o Mito da Caverna para saber em que consistia, na concepc¢ao platbnica, a cisdo
entre o mundo sensivel e 0 mundo inteligivel em que o homem estava inserido e suas
respectivas relagcbes com a Memoéria. Em seguida, veremos como Nietzsche
interpretara a ficcdo do mundo transcendente criado para “solucionar” o mundo
terrestre e suas imperfeicdes. Estudaremos a visao critica do filosofo a metafisica e a
respectiva concepc¢éo de verdade que fragmentard o homem.

Apoés o capitulo dedicado aos gregos, passaremos para a parte do trabalho
onde abordaremos a perspectiva nietzscheana em relagdo a memoéria e ao
esquecimento. Estes serdo estudados sob a oOtica de significados opostos ao
estabelecido até entdo. Veremos que Nietzsche valorizara o esquecimento como
indispensavel ao fluxo de vida, e a memaria, ao contrario, sera criticada por significar
um bloqueio as forgas vitais do homem. Aprofundaremos a investigacao a partir desta
nova versao, percorrendo o caminho que Nietzsche trilhou em Genealogia da Moral
onde criticou o valor dos valores morais e apontou para as diferentes forcas que
atuam sobre o homem, fazendo dele um ser “memorioso” ao longo dos séculos. Este
capitulo teré singular importancia para esta dissertacdo pois Nietzsche, ao analisar a
origem da memoaria vinculada a torturas e pressdes sociais, nos mostrara que temas
como culpa, castigo e ressentimento foram construidos de acordo com as

imbricagbes da moral. Em outro momento dessa obra de 1887, o autor alemé&o

® Nietzsche, em Genealogia da Moral, 1Il, 1, considerara que os metafisicos e te6logos sustentaram
suas crencas ancoradas numa fé “no nada”. O ideal ascético consiste em rejeitar este mundo e
acreditar num utdpico universo transcendente: esse ideal leva “a querer o nada’. Os homens
ascéticos precisam desse ideal, preferirdo “querer o nada a nada querer”.
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apresenta uma outra forma de entender a memoria, articulada com o esquecimento,
gue permite uma visao leve e alegre da existéncia.

Finalmente, no ultimo capitulo, abordaremos A Gaia Ciéncia, como uma obra
que sustenta uma outra visdo perante a arte e a ciéncia, afirmando a possibilidade de
elaborar uma ciéncia alegre que outorgaria um sentido afirmativo da existéncia.

No cruzamento dessas questdes, pretendemos mostrar o amago deste
trabalho: a possibilidade de que uma disposicédo criativa da memoria que inclui o
esquecimento leve a afirmar a alegria de existir, acolhendo todas as suas
manifestacbes vitais: da dor ao prazer, da derrota a vitoria, do pranto ao sorriso

dionisiaco.
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2 MITO, MEMORIA E ESQUECIMENTO NA GRECIA ARCAICA

Nietzsche, ainda jovem, admirava Lord Byron por haver transformado sua vida
em obra de arte. Mas 0 que queria dizer isto? Que o poeta inglés havia se tornado
um autor de sua propria vida. E a questao deste apaixonamento criativo da vida vai
acompanhar todo o trajeto do filésofo, com seu inicio marcado pelo resgate do mundo
tragico grego.

Nesta primeira parte do trabalho faremos o percurso tracado por Nietzsche, e
focalizaremos a Grécia Antiga a fim de resgatarmos o papel do artista-poeta, o aedo®,
personagem fundamental daquela civilizacao e, a partir da elucidacdo de sua funcao,
poderemos compreender ndo apenas como era a relacdo entre os deuses e 0s
homens, como também abordaremos um de nossos temas centrais, isto €, a memoaria
e 0 esquecimento sob a Gtica nietzscheana. Veremos, entdo, a conexao existente
entre MITO, MEMORIA e ESQUECIMENTO para que possamos compreender o
homem e sua relacdo com a arte tragica, fonte onde Nietzsche foi beber para criar
sua primeira obra, O Nascimento da Tragédia.’

N&o se pode falar em Grécia Arcaica, sem que seja estudada a importancia do
mito para aquela época. Mas o que é o MITO? Existem inUmeros autores que deram
diversas definicdes para MITO. Dentre as mais significativas, apontamos a do filésofo
e historiador Mircea Eliade®, como o relato de uma histéria verdadeira, ocorrida nos
tempos primordiais, quando uma realidade pode ser concretizada, criada, através de
entes sobrenaturais.

Outra caracteristica do mito € que ele “é sempre uma representacao coletiva,
transmitida através de varias geracdes e que relata uma explicacdo do mundo. Mito
é, por conseguinte, a parole, a palavra ‘revelada’, o dito”.” O importante é atentarmos
para o fato de que, ao pretender explicar o mundo e a humanidade, o0 mito ndo pode
ser tomado como uma formulacéo l6gica, mas como algo expressivo, articulado com
o aspecto sensivel do homem: ele deve ser sentido e vivido ao invés de
racionalizado, conceitualizado. O mito esta além de classificacbes engendradas pela

razao, ele esta no ambito da heranca genética do homem.

“Do grego Jo1dd¢g / aoidos, do verbo [dw / aidd, "cantar”.

®> NIETZSCHE, F. O Nascimento da Tragédia. Traduc&o, notas e posfacio: J. Guinburg.Sdo Paulo:
Cia. das Letras. 2007.

6 ELIADE, Mircea. Mito e Realidade. Traducado de Pola Civelli. Sdo Paulo, Ed.Perspectiva, 1972.
"BRANDAO, Junito de Souza. Mitologia grega. Petrépolis: Vozes, 1989.v.1, p. 36.
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Quando o mitélogo Branddo® define MITO, classifica-o com uma conotacdo

diferente da de fabula, lenda, parabola e alegoria. Senédo, vejamos:

Lenda é uma narrativa de cunho, as mais das vezes,
edificante, composta para ser lida (provém do latim
legenda, o que deve ser lido) ou narrada em publico e que
tem por alicerce o histérico, embora deformado. Fabula é
uma pequena narrativa de carater puramente imaginario,
que visa a transmitir um ensinamento teérico ou moral.
Parabola, na definicho de Monique Augras, em A
Dimensao Simbdlica, Petropolis, Vozes, 1980, p. 15, "é
um mito elaborado de maneira intencional”. Tem, antes do
mais, um carater didatico. (...) Alegoria, etimologicamente
dizer outra coisa, é uma ficcdo que representa um objeto
para dar idéia de outro ou, mais profundamente, "um
processo mental que consiste em simbolizar como ser
divino, humano ou animal uma ac&o ou uma qualidade".

O homem grego arcaico, portanto, vivia hum mundo que tinha origem numa
teogonia (concepcdo que exprime e relata a forma de criacdo dos deuses e do
universo) representada pelos mitos, e o0 acesso a este mundo era alcancado atraves
dos sacerdotes e dos poetas. Tudo o que acontecia era relacionado ao sagrado, ao
proporcionado pelo destino sob a intervencdo dos deuses. Os mitos regiam a vida do
homem, e assim, o divino se sobrepunha ao humano, tracando seu destino
irredutivel. Quem tinha acesso a este mundo mitico eram os sacerdotes e adivinhos
gue consultavam os oraculos, e 0s poetas que narravam as lendas relacionadas aos
mitos’. Acompanhados pelo som de liras ou citaras, diante de uma assembléia de
aristocratas, comecava-se a apresentagdo por um curto canto, um poema, como se
fosse uma introducdo a narrativa principal conhecida e escolhida ora pelo poeta, ora
pela platéia. Desta maneira, os aedos eram uma espécie de porta-vozes dos deuses,
e para que esta funcdo de mensageiros dos deuses fosse realizavel, a deusa da
Memoria (mde das musas inspiradoras dos poetas e protetoras das artes), entrava
em cena.

Mnemosyne (do grego Mimnéskein, que significa “lembrar-se de”), € filha de
Gaia e Zeus, irma de Cronus, deus do tempo. Este, por sua vez, passa a engolir seus

filhos a fim de tentar paralizar o tempo, ja que ndo aceitara que um de seus filhos o

® BRANDAO, Junito de Souza. Mitologia grega. Petrépolis: Vozes, 1989.v.1, p. 35.

° Num segundo momento apareceu o rapsodo, que era o aedo-autor, sendo Homero e Hesiodo os
mais conhecidos, e aproximardo 0os homens mortais aos deuses através de suas obras.
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sucedesse, conforme preconizado pelo destino (Moira). Esta recusa em aceitar o
fluxo vital, numa vontade de controlar as forcas do Caos (este, o primeiro deus a
surgir no universo), da origem ao tempo cronolégico, isto €, a um tempo linear.
Mnemosyne, assim como seu irmao, esta relacionada ao tempo, pois ela tem a
caracteristica da onisciéncia, com poderes divinatorios de saber o que &, o que foi e o
que sera, ou seja, presente, passado e futuro também estdo sob seus dominios.
Nesta interpretacdo, o mito € uma narrativa de uma criacdo, um relato de como algo
foi produzido e comecou a existir, a plena manifestacéo da realidade. O radical Mne
se refere a unidade, e a memoaria ir4, entdo, tentar desvendar a totalidade do ser.

E importante ressaltarmos que a dimensdo temporal do mito é distinta da
“famosa lei das trés unidades (acédo, tempo e lugar) (...) e se desloca livremente no
tempo e no espaco, multiplicando-se através de um numero indefinido de
episodios”.*°

Isto é, o tempo do mito é primordial, estando tempo e espaco integrados a
memoria, e, sendo assim, podemos afirmar que o mito atualiza um tempo e espaco
primordial através da memoria.

O tempo mitico ndo significava o tempo individual, mas o tempo que estava
ligado ao passado essencial. Neste sentido, sob a inspiragdo da memoria, 0 poeta
transmitia uma mensagem “supra-individual” e para que essa expressao fosse
possivel, ele teria que se esquecer do tempo presente. Somente desta maneira se
dava o acesso a lembranca do passado primordial e, assim sendo, pode-se afirmar
que a deusa da memoria estd ligada tanto a lembranca quanto ao esquecimento
(Lethe).

A necessidade de ter narrada e cantada a vitoria dos Olimpicos sobre os Titas
fez com que os deuses pedissem a Zeus que fossem criadas divindades para tanto.
Assim, Zeus deitou-se por nove noites seguidas com Mnemosyne e dai hasceram as
nove Musas, deusas inspiradoras das nove artes. Sao elas: Caliope (poesia épica);
Clio (historia); Polimnia (retérica); Euterpe (musica); Terpsicore (danca); Erato (lirica
coral); Melpdbmene, (tragédia); Talia (comédia); Urania (astronomia).

Podemos conferir a articulacdo entre lembranca e esquecimento através da

etimologia da palavra Musa, conforme as seguintes palavras de Brandao:

1 BRANDAO, J. Mitologia Grega. Vol. 1.Petrépolis: Vozes, 1986, p. 26.
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MUSA, em grego Moasa (MUsa), talvez derive de men-dh,
"fixar o espirito sobre uma idéia, uma arte", e, neste caso,
estaria 0 vocabulo relacionado com o verbo man6£nein
(manthanein), aprender. A mesma familia etimoldgica de
Musa pertencem musica (0 que concerne as Musas) e
museu (templo das Musas, local onde elas residem ou
onde alguém se adestra nas artes). (...) As Musas sao
apenas as Cantoras divinas, cujos coros e hinos alegram
0 coracdo de Zeus e a todos os Imortais, jA& que sua
funcéo principal era presidir ao Pensamento sob todas as
suas formas: sabedoria, eloquéncia, persuaséao, histéria,
matematica, astronomia. Para Hesiodo (Teog. 80-103)
sdo as Musas que acompanham os reis e ditam-lhes
palavras de persuaséo, capazes de serenar as querelas e
restabelecer a paz entre os homens. Do mesmo modo,
acrescenta o poeta de Ascra, é suficiente que um cantor,
um servidor das Musas celebre as facanhas dos homens
do passado ou os deuses felizes, para que se esquecam
as inquietacdes e ninguém mais se lembre de seus
sofrimentos. ™ (grifo nosso)

Pode-se ratificar, portanto, que as Musas trazem o esquecimento (lesmosyne),
uma memoria ndo mais pura como antes, uma memoria que limita pelo
esquecimento, pela pausa, o que pode ser chamado de ndo-memdria. As Musas
seriam, entdo, memoria (nomeacao, revelacdo) e, concomitantemente, ndo-memaoria
(simulacro, esquecimento).

Como vimos, esta integracdo memaria-esquecimento pertence ao mito, sendo
este uma narrativa de algo que se constroi (lembremos que o poeta devera se
esquecer de seu tempo presente para ter acesso ao tempo primordial). Este tema, da
memoéria entendida como uma construcdo, serd ainda desenvolvido na elaboragéo

posterior deste capitulo da dissertac&o.*

! BRANDAO, J. Mitologia Grega, Vol. 1.Petrépolis: Vozes, 1986, p. 202.-203.

2 A Memoria Social possui vasta literatura sobre a meméria como construcdo sob a 6tica socioldgica,
tendo tido como patrono, na virada do séc. 19 para o séc. 20, Maurice Halbwachs, discipulo de
Durkheim. A meméria, nesta abordagem, é uma construcdo no processo dinamico da vida social, na
producdo de articulacdo das lembrancas e esquecimentos dos diferentes sujeitos sociais. Segundo
Gondar, “E apenas nesse periodo, bastante recente na historia do pensamento, que os homens
admitiram que a memdria é algo que eles mesmos constroem a partir de suas relagdes sociais — e
nado a verdade do que se passou ou do que é". Gondar, J. Quatro proposices sobre memdria social.
In: GONDAR, J6 e DODEBEI, Vera (Org.). O que € memoria social? Rio de Janeiro: Contra Capa
Livraria, 2005, p. 18.
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2.1 A memodria da arte tragica

Quando Nietzsche faz sua tentativa de auto-critica nas primeiras paginas de O
Nascimento da Tragédia, ele pergunta o que é o dionisiaco, chave fundamental para
explicar a forma que o grego teve para lidar com a dor e o sofrimento. Segundo o
autor, o festivo grego encontrou em seus divertimentos, celebracées e anseio de
beleza, a maneira de enfrentar as privacdes a que estava submetido.

Nietzsche afirma que a vida repousa sobre a arte, e 0 0dio a vida e o desdém
a ela serdo vorazmente combatidos em sua obra. Para isso, 0 autor se valera da arte
dionisiaca como resposta a negac¢éo da vida.

Ao comecar a falar sobre arte tragica, Nietzsche analisou as duas forcas
inerentes e propulsoras da existéncia: a apolinea e a dionisiaca, ambas caminhando
lado a lado, complementares e opostas entre si. Tais forcas séo descritas da seguinte

maneira:

Teremos ganho muito a favor da ciéncia estética se
chegarmos ndo apenas a inteleccéo ldgica mas a certeza
imediata da introvisao de que o continuo desenvolvimento
da arte estd ligado a duplicidade do apolineo e do
dionisiaco, da mesma maneira como a procriacdo
depende da dualidade dos sexos, em que a luta é
incessante e onde intervém periddicas reconciliagdes.
Tomamos estas denomina¢gBes dos gregos, que tornam
perceptiveis a mente perspicaz o0s profundos
ensinamentos secretos de sua visdo da arte, ndo, a bem
dizer, por meio de conceitos, mas nas figuras
penetrantemente claras de seu mundo dos deuses. A
seus dois deuses da arte, Apolo e Dioniso, vincula-se a
nossa cognicdo de que no mundo helénico existe uma
enorme contraposi¢ao, quanto a origens e objetivos, entre
a arte do figurador plastico, a apolinea, e a arte nao
figurada da musica, a de Dioniso: ambos os impulsos, tao
diversos, caminham lado a lado, na maioria das vezes em
discordia aberta e incitando-se mutuamente a producdes
sempre novas, para perpetuar nelas a luta daquela
contraposicdo sobre a qual a palavra comum ‘arte’
lancava 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. Para nos
aproximarmos mais desses dois impulsos, pensemo-los
primeiro como 0s universos artisticos, separados entre si,
do sonho e da embriaguez, entre cujas manifestacdes
fisiologicas cabe observar uma  contraposi¢cdo
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correspondente a que se apresenta entre o apolineo e o
dionisiaco.™

Assim, o mundo tragico grego era composto pela relacdo contraditoria e ao
mesmo tempo complementar dos mitos apolineo e dionisiaco, e Nietzsche ira retomar
este universo tragico para pensar sobre a sua propria realidade, assim como para
tentar chegar as respostas para as questdes do homem do seu tempo. A fim de
alcancar estes objetivos, o filosofo foi buscar na mitologia um fundamento para
elucidar tais questdes.

Para Nietzsche, os gregos tiveram que substituir as dores e angustias da
existéncia, pelo mundo brilhante das divindades do Olimpo: “0 grego conheceu e
sentiu os temores e 0s horrores do existir: para que lhes fosse possivel de algum
modo viver, teve de colocar ali, entre ele e a vida, a resplendente criacdo onirica dos
deuses olimpicos”.**

Tais temores e horrores a que Nietzsche se refere podem ser interpretados
como os da constatacdo da finitude da existéncia e da dor de um mundo que
colocava o grego diante dos aspectos destruidores da vida, acabando, portanto, com
a “alegria de existir”. Assim, a arte tragica teria sido o meio pelo qual o grego pode
aliviar esta condicdo efémera do homem. Isto se deu através do Belo, com a
elaboracdo de diversas criacdes, que tiveram a funcdo de “miragens artisticas”, pois
faziam com que o grego se esquecesse da sua precaria condicdo mortal. Essas
formas de embelezamento da existéncia estavam conectadas, desta maneira, ao
esquecimento, ao ndo-saber, a uma vida espontanea, imprevisivel.

Por que as "aparéncias apolineo-dionisiacas” deveriam aplacar o sofrimento do
grego? O mundo de dores nao poderia ser enfrentado apenas com a “imagem-
miragem” apolinea? Sendo o apolineo dissimulacdo e encantamento, era necessario
0 seu oposto complementar, o dionisiaco excessivo, aniquilador, para que, através
desta tensao de forcas, emergisse o tragico. Eis a razao pela qual Nietzsche afirma
gue o0 momento mais significativo da arte grega é o da reconciliagdo entre Apolo e
Dioniso, momento este em que se tornou possivel um equilibrio entre a verdade
dionisiaca, una, originaria, avassaladora, e a ilusdo apolinea, o véu de beleza, o

sonho.

¥ NIETZSCHE, F. O Nascimento da Tragédia. Traduc&o, notas e posfacio: J. Guinburg.Sao Paulo:
Cia. das Letras. 2007, p. 24.
4 Op. Cit. p.33.
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Chega o momento de aprofundarmos as caracteristicas de cada divindade.
Dioniso é o deus arcaico (podendo tanto ser datado de mil anos antes de Cristo como
da época pré-histdrica neolitica) que pode transitar entre a vida e a morte, uma vez
que, segundo o Mito, ele morre e ressuscita, sendo um deus que nasce duas vezes,
caracterizando a capacidade transformadora do Homem, como podemos verificar nas

seguintes versoes:

Zeus mais uma vez apaixonou-se por uma simples mortal.
Dessa feita, a vitima foi a princesa tebana Sémele, que se
tornou mde do segundo Dioniso. E que de Zeus e
Perséfone nasceu Zagreu, o primeiro Dioniso. Preferido
do pai dos deuses e dos homens, estava destinado a
sucedé-lo no governo do mundo, mas o destino decidiu o
contrario. Para proteger o filho dos ciimes de sua esposa
Hera, Zeus o confiou aos cuidados de Apolo e dos
Curetes, que o criaram nas florestas do monte Parnaso.
Hera, mesmo assim, descobriu o paradeiro do jovem deus
e encarregou os Titds de rapta-lo. Apesar das varias
metamorfoses tentadas por Dioniso, o0s Titas
surpreenderam-no sob a forma de touro e o devoraram.
Palas Atena conseguiu salvar-lhe o coragdo, que ainda
palpitava. Foi esse coracdo que Sémele engoliu,
tornando-se gravida do segundo Dioniso. O mito tem
muitas variantes, principalmente aquela, segundo a qual
fora Zeus quem engolira o coracdo do filho, antes de
fecundar Sémele. Nesse caso, o filho de ambos se
chamava laco, nome mistico de Dioniso, Zagreu ou Baco,
isto é, o jovem deus que conduzia misticamente a
procissao dos iniciados nos Mistérios de Eléusis. O
segundo Dioniso, no entanto, ndo teve um nascimento
normal. Hera, ao saber dos amores de Zeus e Sémele,
resolveu elimina-la. Transformando-se na ama da
princesa tebana, aconselhou-a a pedir ao amante que se
apresentasse em todo o seu esplendor. O deus advertiu a
Sémele que semelhante pedido Ihe seria funesto, mas,
como havia jurado pelo rio Estige jamais contrariar-lhe _os
desejos, apresentou-se-lhe com seus raios e trovfes. O
palacio da princesa incendiou-se e esta morreu
carbonizada. Sémele se esqueceu de que um mortal
somente pode contemplar um deus com forma hierofanica
e ndo epifanica. Na realidade, a princesa tebana néo
atentou para o mana de um deus! Zeus recolheu do
ventre da amante o fruto inacabado de seus amores e
colocou-o em sua coxa, até que se completasse a
gestacdo normal. Nascido o filho, Zeus confiou-o aos
cuidados das Ninfas e dos Séatiros do monte Nisa. L&, em
sombria gruta, cercada de frondosa vegetacdo, e em
cujas paredes se entrelacavam galhos de vigosas vides,
donde pendiam maduros cachos de uva, vivia feliz o filho
de Sémele. Certa vez, Dioniso colheu alguns desses
cachos, espremeu-lhes as frutinhas em tacas de ouro e
bebeu o suco em companhia de sua corte. Todos ficaram
entdo conhecendo o novo néctar; o vinho acabava de
nascer. Bebendo-o repetidas vezes, Satiros, Ninfas e
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Dioniso comecaram a dancar vertiginosamente, ao som
dos cimbalos. Embriagados do delirio baquico, todos
cairam por terra semidesfalecidos. ™

A partir da caracteristica de continuidade da vida, podemos afirmar que
Dioniso era o deus que retratava as poténcias primordiais da vida, fazendo com que o
homem pudesse esquecer suas inibicdes e repressdes pertinentes a medida e a
negacdo ao excesso, possibilitando uma vivéncia do descontrole e tudo aquilo
provocado pela embriaguez e esquecimento da prépria individualidade.

O outro principio que, conforme Nietzsche, é constitutivo essencial do espirito
helénico, € o deus da forma, da aparéncia, da medida, da beleza: Apolo. Este era o
deus dos limites, da individuacao e da auto-consciéncia.

Para melhor contextualizarmos o mundo tragico grego, convém atentarmos
para a etimologia da palavra “tragédia”: ela vem do grego tpay[ldia, composto de

Zn

TPpdyo¢ "bode" e [16n "canto”, ou seja, “canto do bode”, seja para significar, segundo
os eruditos, 0s que cantavam para receber um bode como prémio, seja para se referir
aos que cantavam no sacrificio ritual do bode que expurgava, todos 0s anos, a cidade
de suas impurezas (dai o termo “bode expiatério”). Para Vernant esta € a explicacdo
dada para reconhecer a dimenséao religiosa da tragédia. No entanto, o autor nos
lembra que naquela época todas as manifestacbes coletivas de vulto tinham
necessariamente carater religioso, desde um nascimento até uma reunido da
assembléia, por exemplo. Segundo o autor, a relagdo que a tragédia tem com Dioniso
vai além do religioso, ela permite que o grego entre em contato com o seu imaginario,

numa mistura deste com o real, esquecendo-se de si mesmo:

Dioniso encarna ndo o dominio de si, a moderagéo, a
consciéncia dos seus limites, mas a busca de uma
loucura divina, de uma possesséo extatica, a nostalgia de
um completo alheamento; ndo a estabilidade e a ordem,
mas o0s prestigios de um tipo de magia, a evasao para um
horizonte diferente; € um deus cuja figura inatingivel,
ainda que proxima, arrasta seus fiéis pelos caminhos da
alteridade e lhes da acesso a uma experiéncia religiosa

15 BRANDAO, Junito de Souza. Mitologia grega. Petropolis: Vozes, 1989.v.3, p. 9-10.
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guase Unica no paganismo, um desterro radical de si
mesmo.

A juncdo das duas divindades, opostas e complementares, Apolo e Dioniso,
simbolizam, entdo, o mundo tragico grego. Neste, eram celebradas as festas que se
relacionavam ao mito de Dioniso: as Dionisiacas Rurais, as Lenéias, as Antestérias e
as Grandes Dionisias.

As trés primeiras eram celebradas no inverno grego, isto é, entre dezembro e
marco, representando o ciclo de morte e ressurgimento das plantacdes.
Uma primeira manifestacdo teria ocorrido por volta de 534 a.C.

As Dionisias Rurais ou Rusticas eram realizadas nas aldeias e vilarejos dos
campos aticos no periodo de Poseideon (dezembro-janeiro). Nestas festas havia o
sacrificio do bode, os homens se fantasiavam e varias brincadeiras provocavam um
ambiente de riso, principalmente através da faloforia, uma procissao falica onde um
falo gigante era carregado, simbolizando tanto a procriagdo, a fecundidade, como
também a excitacdo trazida pelo vinho.

As Lenéias eram as festas de janeiro e fevereiro, e este nome talvez se
explique por serem realizadas no Lenaion, o recinto de utilizado antes que existisse
um teatro enquanto espaco fisico. Na parte final das cerimdnias havia uma maior
permissividade quanto as orgias. De fevereiro a marco as Antestérias tinham a
seguinte programacao: no primeiro dia abria-se o0 vinho novo, que havia ficado
lacrado para fermentacdo por um bom tempo, sendo misturado a agua, e depois,
bebido. Isto simbolizava a abertura do mundo dos mortos que voltavam a conviver
com os vivos. No dia seguinte, os participantes ja poderiam tomar o vinho e a festa
continuava com um cortejo e um evento que simbolizava o casamento da esposa do
arconte-rei com o deus Dioniso. Esta unido representava o renascer de uma nova
vida, da plantacdo vindoura, do desejo de transmitir for¢cas vitais aos homens em
comunhdo com o deus. O terceiro e ultimo dia era dedicado aos mortos, havendo
rituais dedicados a entrar em contato com eles. As Grandes Dionisias ou Dionisias
Urbanas eram realizadas em meados de marco, no inicio da primavera, na cidade,
mais precisamente na encosta da Acropole, durante trés dias de culto ao deus.
Apesar de ter sido instituida posteriormente, foi a mais importante das festas, uma

'® VERNANT, Jean Pierre. Mito e tragédia na Grécia Antiga. Sdo Paulo: Editora Perspectiva. 2002, p.
160-162.
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vez que os grandes concursos que envolviam os principais tragicos do periodo
Classico se davam nestes festivais. As preparacdes para as Grandes Dionisias
comecavam alguns dias antes com a retirada de uma estatua de Dioniso de um
templo e, apos os festejos, a estatua era recolocada no mesmo local. Tal
deslocamento trazia consigo uma grande procissao que celebrava um sacrificio no
recinto sagrado, e concomitantemente a esta procissao, havia uma outra, num clima
carnavalesco, orgiastico, dionisiaco. Em outro dia, também anterior ao grande
festival, ocorria 0 proagon, que eram as apresentacdes que os coros faziam sobre
tablados, do contetdo das tragédias que seriam encenadas durante a competicao.

Vemos, portanto, como se deu o processo de institucionalizagdo do ritual
dionisiaco que, como celebracéo do ciclo da vida nos bosques e florestas, passou a
ser comemorado na forma de encenacfes apresentadas em teatros. Eram, pois,
varias as cerimonias, como se fizessem parte de um “Festival’ para comemorar a
morte do inverno e o comec¢o da primavera, numa celebracdo de renovacdo e
esperanca de boas colheitas vindouras.!’ Nesta espécie de “Festival’ havia varias
atividades: cantos, dancas, procissdes de jovens, sacrificio de bodes e a partir de 450
a.C. os concursos de ditirambos (do grego dithyrambos, pelo latim dithyrambu), um
tipo de competicio de hinos dos ritos que Nietzsche chamou de “cancdes
dramatizadas”,'® com a caracteristica principal de incitar o estado de éxtase. Os
ditirambos eram cantos narrativos recitados pelo corifeu, constituidos também pelo
coral composto por faunos e satiros (seres meio homem, meio bode, numa aluséo ao
“canto do bode”, significado original do grego para “tragédia”, como ja mencionamos)
em homenagem ao deus Dioniso. Neste cortejo sdo vivenciados a historia de
combates e os sofrimentos do deus. O coro era formado por 50 homens que usavam
falos posticos (novamente, para atrair fertiidade as plantacdes) que cantavam,
dangcavam e tocavam tambores, liras e flautas. Desta forma, o coro significava a mais
alta expressao da natureza, podendo assim, enunciar a verdade e ndo mais uma
vontade individual. Cabe ressaltar que o ditirambo n&do se assemelha a nenhum outro

Coro uma vez que nele o homem se torna Uno com a Natureza, sem se ater a

17 S . . I : .
Na explicacdo mitica do nascimento de Dioniso, ele era o deus que transitava entre a vida e a

morte, morrendo e ressuscitando, ratificando o ciclo de continuidade da vida, nascendo, morrendo e
renascendo. Cf. KURY, Mario da Gama. Dicionario de Mitologia. Rio de Janeiro: Zahar, 1999, p. 110.

¥ NIETZSCHE, F. O Nascimento da Tragédia. Tradug&o, notas e posfacio: J. Guinburg. S&o Paulo:
Cia. das Letras. 2007, p. 57 — 58.
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épocas, obrigacbes, limites ou condicionamentos sociais, pois ocorre uma
metamorfose dos que cantam e dangcam para seu deus, havendo o esquecimento de
identidades, passados familiares e posi¢cdes civicas, ou seja, ele € composto por
atores sem passado, diferencas sociais, tomados por uma metamorfose onde
servirdo ao seu deus, deixando de ser individuo para se unificar ao Ser primordial.
Em outras palavras, um mundo simbolico é vivenciado, o homem se une a Natureza,
e o coletivo toma o lugar da individualidade. A embriaguez transforma e faz esquecer
a singularidade do homem, seu passado ja ndo existe mais, tampouco seu estado
civil: esse singular se funde ao coletivo. Aqui podemos observar a caracteristica do
deixar-se levar pelo estado dionisiaco, quando o homem néo racionaliza mais seus
atos (numa atitude de auto-esquecimento), sendo sua expressdo relacionada ao

instinto.

Segundo Cavalcanti, “o estado dionisiaco € caracterizado como um estado de
metamorfose e visdes, no qual os seguidores se véem como satiros, ou seja,
participam, como companheiros do deus, do acontecimento mitico”.*®

Nietzsche chama esse estado de embriaguez de “magia dionisiaca”, quando
homem e natureza se reconciliam, com todos os limites rompidos, numa danca de
igualdade entre os homens: o homem unificado e fundido com o seu semelhante e
com a Natureza, na harmonia universal, podendo se sentir deus, dangcando e
cantando, se expressando ndo mais como artista, mas como obra de arte.

Entdo o coro, num estado alterado, representa o drama e se confunde com
suas visdes, ja possuido por uma outra individualidade. ApGs ter rompido o principio
de individuacao no auge desta “magia sem limites” (ou desta excitagéo dos sentidos),
ele desfalece, em éxtase (do grego, ékstasis). O sair de si para fundir-se ao deus
também pode ser entendido como entusiasmo (enthusiasmus, “termo grego utilizado
para designar todo estado paradoxal de perda de si em proveito de uma poténcia — e
nesse sentido também de uma alteridade — divina”),? isto &, o ultrapassar de medida,
a desmesura, 0 excesso, a hybris (que em grego, significa que o homem, em seu

excesso de coragem e arrogancia chega a desafiar o destino).

19 CAVALCANTI, A. Arte como experiéncia: a tragédia antiga segundo a interpretacdo de Nietzsche.
In MARTINS, Angela Maria Souza et al, BARRENECHEA, Miguel Angel de; FEITOSA, Charles;
PINHEIRO, Paulo (Org.). Nietzsche e os gregos: arte, meméria e educacao/Assim Falou_Nietzsche V.
Rio de Janeiro: DP&A, 2006, p. 51.

2% PINHEIRO, Paulo. Op. In MARTINS, Angela Maria Souza et al, BARRENECHEA, Miguel Angel de;
FEITOSA, Charles; PINHEIRO, Paulo (Org.). Nietzsche e os gregos: arte, memdria e educacdo/Assim
Falou Nietzsche V. Rio de Janeiro: DP&A. 2006, p. 82.
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Brandao faz uma analise muito interessante quanto a hybris até chegar aquele

gue se transforma em outro, ou seja, o0 ator:

O homem, simples mortal, em éxtase e entusiasmo,
comungando com a imortalidade, tornava-se ‘anér’, isto é,
um her6i, um vardo que ultrapassou o ‘métron’, a medida
de cada um. Tendo ultrapassado o métron, o anér €, ipso
facto, um ‘hypocrités’, quer dizer, aquele que reSJoonde
em éxtase e entusiasmo, isto &, 0 ATOR, um outro. -

Retomando a abordagem das caracteristicas das divindades, o deus Apolo era
o deus da luz, do sonho, do sono reparador, a fantasia onde dorme a arte e,
conseqlentemente, a vida a ser vivida, enquanto o deus Dioniso é comparado a
embriaguez: “Seja por influéncia da beberagem narcotica, da qual todos os povos e
homens primitivos falam em seus hinos, ou com a poderosa aproximacdo da
primavera a impregnar toda a natureza de alegria, despertam aqueles transportes
dionisiacos, por cuja intensificacdo o0 subjetivo se esvai em completo auto-
esquecimento.”??

Podemos, entdo, nos defrontar com a duplicidade dor-alegria do tragico, sendo
o estado dionisiaco relativo a embriaguez, ao esquecimento do homem quanto a sua
situacdo individual. Nesta passagem proporcionada por este estado de embriaguez é
necessario que o homem esqueca para ser alegre, que ele se permita deixar de lado
a lembranca que o impede de se soltar das amarras que o prendem a vida, ao
métron, a medida. Assim como o ator tragico representa as dores e sofrimentos do
deus Dioniso, ele automaticamente se transforma, atingindo através desta
metamorfose, 0 estado de esquecimento de si mesmo. Este esquecer de si mesmo,
este rompimento do principio de individuacdo significa também um corte com o
mundo apolineo da aparéncia.

Segundo Nietzsche, o apolineo e o dionisiaco significavam poderes artisticos
que ndo prescindiam da intermediacdo do artista humano, j& que, ao irromper a
propria natureza, os impulsos artisticos eram imediatamente satisfeitos: “por um lado,

como o mundo figural do sonho, cuja perfeicdo independe de qualquer conexao com

L BRANDAO, Junito de Souza. Teatro grego: tragédia e comédia. Petrépolis: Vozes. 1985, p. 11.

2 NIETZSCHE, F. O Nascimento da Tragédia. Traducdo, notas e posfacio: J. Guinburg. Sdo Paulo:
Cia. das Letras. 2007, p. 27.
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a altitude intelectual ou a educacao artistica do individuo, por outro, como realidade
inebriante que novamente ndo leva em conta o individuo, mas procura inclusive
destrui-lo e liberta-lo por meio de um sentimento mistico de unidade”. %

Para Nietzsche, a arte dorica estava relacionada ao deus Apolo, sendo a
musica de Apolo a arquitetura dérica transformada em sons, isto quando nao
mostrasse “perigo”, ou seja, se ndo se aproximasse da caracteristica da musica
dionisiaca, entendida como manifestacao violenta dos instintos. A pureza, beleza e
harmonia apolineas espreitavam com um certo respeito a loucura desmedida
dionisiaca e o homem vivenciava esta dualidade de seus deuses opostos e
complementares como forma de suportar a existéncia e toda a dor embutida nela. O
mundo olimpico significou a maneira pela qual os gregos puderam espelhar a
necessidade de beleza pela dor em ter que separar-se da existéncia. A vontade por
este viver é enorme, e todo e qualquer vislumbre de finitude do ser traz sofrimento e
dor.

Apolo e o Uno primordial estédo diretamente relacionados, posto que o primeiro
€ aquele que permitira ao individuo contemplar e se libertar de sua prépria dor. E o
qgue é o individuo sendo a medida apolinea? O deus do auto-conhecimento e avesso
a hybris mostra ao homem que o comedimento deu suporte ao barbaro dionisiaco.
Um sem o outro ndo poderia existir. O apolineo “ndo ao excesso” pendia de um lado
da balanca, enquanto o dionisiaco e desmedido, de outro. A vida abarcava os dois e
o homem sofria sua dor e cantava a sua vida. No embate entre as duas forcas,
apolinea e dionisiaca, Nietzsche pode explicar o Estado dorico e também a arte
daquela fase. Como ele mesmo diz: “sé em uma incessante resisténcia contra o
carater titanico-barbaresco do dionisiaco podia perdurar uma arte tao
desafiadoramente austera, circundada de baluartes, uma educacéo tdo belicosa e
aspera, um Estado de natureza t&o cruel e brutal”. #*

Nietzsche faz ainda uma distingcdo entre o artista plastico e o épico que
contemplam um mundo de imagens, e 0 musico dionisiaco que sofre a dor primordial.
Esta dor primordial se encontra acima da aparéncia e a partir deste conceito da
musica enquanto canal que permite o elo ao sofrimento, o filosofo, em O Nascimento

da Tragédia, aprofunda o tema da tragédia originada através do coro tragico.

2% Op. Cit. p. 29.
4 Op. Cit., p. 39.
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Segundo o autor, o cenario da tragédia ndo era um mundo entre o0 céu e a
terra, mas aquele de mesma realidade e credibilidade que o Olimpo dos helenos.
Para Nietzsche, a partir do satiro nasceu a tragédia, sendo ele o porta-voz da

sabedoria dionisiaca. E continua:

(...) o homem civilizado grego sente-se suspenso em
presenca do coro satirico; e o efeito mais imediato da
tragédia dionisiaca é que o Estado e a sociedade,
sobretudo o abismo entre um homem e outro, d&do lugar a
um superpotente sentimento de unidade que reconduz ao
coracdo da natureza. O consolo metafisico — com que,
como ja indiquei aqui, toda a verdadeira tragédia nos
deixa — de que a vida, no fundo das coisas, apesar de
toda a mudanca das aparéncias fenomenais, é
indestrutivelmente poderosa e cheia de alegria, esse
consolo aparece com nitidez corpérea como coro satirico,
como coro de seres naturais, que vivem, por assim dizer,
indestrutiveis, por trds de toda civilizacdo, e que, a
despeito de toda mudanca de geracdes e das vicissitudes
da histéria dos povos, permanecem perenemente 0s
mesmos.

Entdo, o grego helénico encontraria um reconforto no coro para seu mais
pesado sofrimento, dai o termo “consolo metafisico”, legando a Arte a funcgéo
salvadora deste homem que se sabe engolido pela agdo destrutiva da historia
universal. Mergulhando no éxtase do estado dionisiaco, 0 homem poderd se
esquecer da dor impingida pela crueldade da natureza. No entanto, assim que o véeu
de Maia é descortinado, ou seja, quando a ilusdo é desvelada, o homem cai em si,
numa derradeira estagnacdo de sua vontade, de sua acdo. Somente podera ser
salvo pela Arte que, segundo Nietzsche, sera a uUnica capaz de transformar os
pensamentos sobre o horror da existéncia em sublime e cémico. Para o autor, 0
sublime significa a domesticacdo artistica do horrivel e o cédmico, uma descarga
artistica do pavor ao absurdo. E conclui que o coro satirico do ditirambo veio a ser o
ato salvador da arte grega®®. Ele retratava a existéncia de maneira mais real,

despindo-se da verdade absoluta do homem civilizado, e através do encantamento,

*® Op. Cit., p. 52.
?® Note-se que a arte ainda estava ligada a religido e aos cultos.
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podia refletir a verdade da natureza no homem dionisiaco que aspirava por este
fendmeno?’ .

Havia este coro de satiros bailando, cantando e tocando instrumentos em
louvor ao Deus e, 0 publico enfeiticado, era representado através daqueles satiros.
Temos neste processo uma re-unido do homem a natureza através da encarnacao do
coro ditirambico, satirico, do canto do bode: € o homem ressurgindo como obra de
arte da vida. O principio da razéo e a verdade absoluta dao espaco ao instinto, a ndo-
razdo, ao feitico e encantamento. Podemos dizer que o homem voltou a sua esséncia
e pode vivenciar a dramaticidade tragica da vida. A Arte deu condicdes a ele de se
salvar do horror e da dor de sua condicdo humana, podendo, entdo, esquecer-se de
si mesmo. Se nao fosse essa possibilidade de esquecimento, o0 homem nao
suportaria a finitude do existir, e gracas a tal esquecer, ele pode vivenciar a alegria de
viver e afirmar o universo em sua totalidade. Enfim, o coro ditirambico originou a
tragédia que, através desta evolucdo esponténea, atinge o fendbmeno dramatico
primordial, qual seja, 0 homem podendo ver diante de si ele mesmo metamorfoseado
e agindo como se fosse um outro ser, isto €, a morte de um para o0 nascimento de
outro, vivenciada em forma de celebracdo ao deus da alegria.

Os gregos tragicos, entdo, puderam ultrapassar a dor e o sofrimento universais
aos moldes de Dioniso (deus despedacado e renascido), celebrando todas as forgas
vitais através do ator dionisiaco, que, ao se metamorfosear em Dioniso, encarnava e
se tornava deus. Cabe chamar a atencao para o fato de que ha uma diferenca entre
0 poeta dionisiaco e o apolineo. O primeiro, como ja foi dito, fundia-se nas suas
imagens e visfes, distanciando-se de sua identidade. Ja o apolineo vé as imagens,
mas nao se perde nelas, existe um limite, ndo ha uma ruptura com sua identidade,
ele ndo passa pelo auto-esquecimento.?®

Na visdo apolinea do mundo, a narrativa desperta a imaginacdo e o homem
chega a imagem depois de ter compreendido o que foi relatado, num desejo de ilusdo

da existéncia através da arte. Ao contrario da visdo dionisiaca do mundo, na qual, a

*" Nietzsche chama o ditirambo dionisfaco de “fenémeno artistico primordial”. Op. Cit. p. 56.

?8 Vale ressaltar gue nos primordios, a tragédia era composta unicamente do coro ditirambico e que o
mundo visivel da cena, o didlogo, e a acdo tragica, apareceram com o tempo, apés varias vivéncias
relacionadas a Dioniso. Assim, o mundo da cena e dos herois tragicos surgiu apés uma primeira fase
da tragédia.
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partir da musica, o homem, tocado em suas emocdes, pode experimentar o sentir e 0
sair de si, ao rasgar a cortina de um mundo de aparéncia. *°

Assim, ha uma maior importancia dada por Nietzsche a arte musical, por ser
aguela que conseguia expressar 0 pulsar dionisiaco, o0 pulsar das sensacfes
concernentes a natureza, energias de criacdo e de dissolucao das formas, ficando as
artes relacionadas a imagem, das forcas apolineas (artes plasticas, poesia épica e
escultura), num segundo plano.

Apesar desta diferenca de importancia entre as duas forcas da Natureza,
Nietzsche afirma que a tragédia nasceu da reconciliagdo entre estes dois principios.
Forcas opostas em alianca, que, através do culto dionisiaco e da arte tragica,
transforma multidées em unissono com a natureza. O culto dionisiaco desintegrando
0 “eu, 0 individuo, a subjetividade e a arte tragica, através da possessao causada
pela musica, se unem a palavra e a cena apolineas, definindo a tragédia como “um
coro dionisiaco que se descarrega em um mundo apolineo de imagens”.* Tal mundo
de imagens criado pelo coro vem a significar o mito tragico, tornando possivel que o
espectador assimile com alegria o sofrimento inerente a vida.

Entdo, através da conjugacao destas artes temos a tragicidade da existéncia,
0 que nos levara a questdo da passagem da dor ao prazer, tema de grande
importancia a este trabalho.

Segundo Cavalcanti,

a dor e o prazer fazem parte de um Unico movimento, o0
movimento da contradicdo que, em sua eterna dor, é
sempre levado de novo ao jogo criador e a produgdo da
aparéncia. O sofrimento com a destruicdo revela-se em
sua necesséaria relacdo com o prazer criador da natureza
e recebe, assim, um sentido afirmativo. (...) Mas era
nesse estado que o seguidor do deus ndo apenas
conhecia e vivenciava 0s mistérios, como era capaz de
enriquecer sua compreenséo de si e da existéncia. A luz
desta experiéncia, o grego vivenciava dominios do mundo

. . f s N a0 31
interno inacessiveis a linguagem e a consciéncia.

% Notemos gue este desejo de esquecimento de si pode ser observado nas duas artes, apolinea e
dionisiaca, seja através da contemplagcédo ou da metamorfose.

¥ MACHADO, Roberto (Org.). Nietzsche e a polémica sobre o nascimento da tragédia. Rio de
Janeiro: Zahar, 2005, p. 9.

31 CAVALCANTI, Anna H. “Arte como experiéncia: a tragédia antiga segundo a interpretacédo de
Nietzsche”. In MARTINS, Angela Maria Souza et al, BARRENECHEA Miguel Angel de; FEITOSA,
Charles; PINHEIRO, Paulo (Org.). Nietzsche e os gregos: arte, memoéria e educacao/Assim Falou
Nietzsche V. Rio de Janeiro: DP&A. 2006, p. 59.



31

O homem tem a possibilidade, através da musica, de ter acesso a uma
experiéncia pessoal que nao permeia 0s campos da linguagem e da consciéncia, e é
assim, um canal direto do homem com sua vivéncia dionisiaca. E a experiéncia do
homem sendo estimulada pelo coro nas profundezas de suas emocfes, podendo
formar uma imagem a partir do seu mundo de visdes, indo além do visivel. Este
estado alcancado nao seria possivel apenas através da arte puramente apolinea, que
nao permite o acesso ao desmedido, descontrolado (como ocorre no estado
dionisiaco). A pulsdo apolinea interpreta e transforma em imagem tudo o que foi
vivenciado no estado dionisiaco, proporcionando ao homem uma compreensao de
sua experiéncia. Tais duas pulsées que co-existem na tragédia agem nos contrastes
entre dor e prazer, num ciclo de transformacéo e criacdo, ou seja, ciclo de uma
manifestacao artistico-religiosa que corresponde a resposta de salvacdo do homem
tragico. E para vivenciar este jogo de forcas, de constru¢do e destruicdo, 0 homem
trdgico se esquecera da medida, do apolineo, para abarcar o mito de Dioniso em sua
plenitude e s6 entdo experimentar seu sofrimento e dores.

O herdi tragico se via entre o ser e a aparéncia, vivendo o conflito da
existéncia humana, cujo objetivo era descortinar a aparéncia, descobrir a verdade,
desvendar a sua esséncia, atingir o seu ser. No caso de nao atingir este fim, ele
vivera sua existéncia na aparéncia, sob o véu de Maia, no conflito trdgico do viver.

No entanto, é importante lembrarmos as palavras do comentarista Bornheim,
quando esclarece que o conflito tragico ndo depende apenas da esséncia do herdi,

mas de suas ac¢des, que por sua vez, colocam em jogo o ser:

O préprio de quem vive entregue ao mundo da aparéncia
é fazer do homem a medida do real, fazendo com que ele
recuse uma medida que o transcende. Nessa recusa da
transcendéncia radica o pseudos, a injustica, a culpa. (...)
O individuo passa a ser, assim, presa da aparéncia ou de
uma medida aparente, porque sua, particular; ele incide
em hybris, ou desmedida, 0 oposto da existéncia que
encontra a sua medida na ‘lei divina’, e que por isso é
justa. (...) Neste sentido, podemos dizer que o conflito
tragico deriva de um nao-estar — ou ndo poder estar.*

A tragédia €, entdo, uma porta que permite ao homem entrar em comunh&o

com seu ser, com a natureza, numa danca que conjuga aparéncia e esséncia, ilusao

%2 BORNHEIM, G. O sentido e a mascara. Sdo Paulo: Perspectiva, 2004, p. 79.
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e verdade, esquecimento e lembranca, questdes da existéncia que carregamos até
os dias de hoje. Nietzsche nos mostrara através do resgate ao mundo tragico grego
como é possivel o homem fazer de sua vida, arte. Como ele podera tornar-se obra de
arte. Como podera se deixar Ser. O filésofo voltara a este mundo tragico grego para
confrontar o homem e seus medos, sua incapacidade de esquecer, sua agonia em
existir, sua necessidade de memorizar.

Temos, neste contexto, um amalgama de dor, sofrimento, angustia, lembranca,
memoria e uma possibilidade de ultrapassar tudo isto através da arte, da alegria, da
celebracdo a vida, do deixar esquecer, do viver intensamente apesar de todos os
infortnios, um viver inerente ao mundo grego arcaico.

Analisaremos, a seguir, a abordagem nietzscheana da questdo do sofrimento
e da finitude do homem (retratada de forma lapidar no Mito de Sileno), refletindo
sobre a postura que o grego arcaico adotou para lidar de forma corajosa e alegre
com todas as limitagcbes da vida. Posteriormente, tematizaremos a questdo da
memoria em relacdo ao mundo tragico grego, evidenciando uma postura afirmativa e

criativa diante das dores da existéncia.
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2.2 O mito de Sileno e a sabedoria tragica grega

Celebrar a vida em sua totalidade, englobando até mesmo o0s piores
momentos, as fases mais duras, o sofrimento e a tristeza: esta € a afirmacéao
nietzscheana da existéncia, e isto se da a partir da aceitacdo da realidade como ela
€, a verdade do existir aceita em sua plenitude, a alegria da inesgotabilidade das
pulsées humanas, num continuo prazer do vir a ser.

Em O Nascimento da Tragédia, Nietzsche vai buscar no passado, mais
precisamente na metafora do abismo®, recursos para elucidar a questdo do
sofrimento humano. Segundo o autor: “Temos, pois, nesse quadro que se oferece
aos nossos olhos, incomparavelmente simbolizados por meio da arte, o mundo da
beleza apolinea, e o abismo que ele oculta, a sabedoria terrivel de Sileno”.3*

A fim de melhor compreendemos a questao da alegria relacionada a este mito,
vamos nos deter na sua abordagem, visto que se trata de um assunto pertinente ao
trabalho que ora elaboramos.

A metafora do abismo envolve trés figuras: o rei Midas, o sabio Sileno e
Dioniso. Sileno é o sabio preceptor e servidor de Dioniso, sempre o acompanhando
pelos cortejos, bébado e, neste estado ébrio, “falava sempre a voz mais profunda do
saber e da filosofia”.*> Midas é o rei que vai em busca do sabio para perguntar-lhe o
qué, para o homem, era a melhor coisa, onde se encontrava o preferivel, o0 Bem
supremo. O rei ja havia conquistado poder, bens, prestigio, mas ainda se via
angustiado com esta questao vital. Ou seja, o homem, por mais que tenha, nunca
esta satisfeito, sempre se sente incompleto. E a resposta de Sileno néo explica nada,
pelo contrario (por isso a palavra abismo, por aprofundar a angustia que o rei ja trazia
ao receber a resposta da impossibilidade a sua questdo), o sabio diz que para atingir
0 supremo Bem, o homem deveria ndo ter nascido, ndo ser, nada ser, mas por ter
nascido, so Ihe restava a morte.

Através desta metafora Nietzsche vai pensar a arte dionisisaca como 0 meio

possivel de transformar o sofrimento inerente a finitude humana, pois pela medida e

% NIETZSCHE, F. O Nascimento da Tragédia. Traducao, notas e posfacio: J. Guinburg. Sdo Paulo:
Cia. das Letras. 2007, p. 138.

% Mais sobre o Mito de Sileno no site http:/acd.ufrj.br/~travessiapoetic/interpret.htm. Acessado em
10 de marco de 2009.

% NIETZSCHE, F. O Nascimento da Tragédia. Traduc&o, notas e posfacio: J. Guinburg. S&o Paulo:
Cia. das Letras. 2007, p. 145.
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beleza via-se escondido o conhecimento e a dor. O espirito dionisiaco transmutava,
através de sua alegria primordial, o horror do sofrimento humano, da condi¢cdo mortal
e transitoria do homem, e a vida criada como obra de arte e possivel a partir desta
sabedoria tragica dionisiaca. Os gregos afirmaram a vida, rejeitando a negacdo a
mesma preconizada por Sileno, através de suas criacdes artisticas. A vida era digna
de ser vivida apesar do pessimismo da sabedoria do sabio, e o grego, hum ato de
resisténcia ao que fora dito, prefere a vida em sua plenitude a morte: “Tao
veementemente, no estadio apolineo, anseia a ‘vontade’ por essa existéncia, tdo
unido a ela se sente 0 homem homérico, que até o seu lamento se converte em hino
de louvor & vida”.*®

Como vemos, Nietzsche reconheceu que esta atitude de “vontade de vida” se
originou na civilizacdo grega antiga, e atribuiu tal entusiasmo pela existéncia como
uma forma de alivio ou até mesmo cura para as dores e agonias do homem, numa
manutencado e, principalmente, intensificacdo da vida. A “metafisica do artista” era
este pulsar vital representado pelos instintos estéticos das forcas apolinea e
dionisiaca, estando a primeira relacionada a memdéria, uma vez que tornava possivel
a recordacdo das medidas inerentes a aparéncia. A segunda, embalada pela
embriaguez até a perda da consciéncia, o esquecimento de si e da condi¢cdo de
individuo (uno, indivisivel), levava a quebra da aparéncia para o encontro do homem
com a esséncia, a natureza, o Uno-primordial. Devemos esclarecer que este
esquecimento se relaciona também a memoria, mas a uma memoria da natureza
pura, sem o vinculo com formas ou aparéncias da realidade. A memdria participa
entdo, tanto do pulsar apolineo estando presente na lembranca da forma, medida,
aparéncia, quanto do dionisiaco ao proporcionar o esquecimento para que o homem,
ao se tornar uno com a natureza, lembre de sua condic&o primordial.

O Mito de Sileno representara, entdo, o fundamento através do qual é
construida a tragédia. Devemos lembrar que, no momento da cultura apolinea, o
grego dissimulava todo o carater da existéncia, sendo possivel ter sua vida
fortalecida a partir da negacédo da sabedoria de Sileno. Esta negacao foi a resposta
ao momento anterior, puramente dionisiaco, a era dos Titds, que corresponderia ao

das grandes catastrofes e lutas, representadas no mito.

% Op. Cit., p. 34.
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A cultura tragica ird significar a unido de Apolo e Dioniso, e afirmara tudo
aquilo que se relaciona com o horror da existéncia, sendo o Mito de Sileno uma
representacdo de mistério e celebracdo de deus. Neste momento, Apolo, ao mudar
de natureza, passa a estar relacionado a cultura tragica, ndo mais a homérica, e,
através da imagem, tem o distanciamento necessario ao jogo da beleza artistica que
retrata o tragico. Assim, 0 grego arcaico, a partir das palavras pessimistas do ébrio,
se voltou a Arte como resposta afirmativa para a vida, sendo possivel haver tanto o
distanciamento, como uma vivéncia profunda.

A memodria esta o tempo todo presente nesta op¢cdo do homem da Grécia
Antiga, sempre se alternando entre a lembranca e o0 esquecimento, ora se
manifestando através da aparéncia, ora da esséncia. O homem pode lidar com o
horror de se saber mortal neste jogo de forcas, nesta dualidade inerente ao mundo
trdgico grego, e esta alternativa a dor, ao pessimismo, é chamada de sabedoria
tragica grega.

Esta sabedoria € a habilidade do grego em se equilibrar entre as duas forcas
divinas, Apolo e Dioniso, sendo que uma ndo se manifesta sem a outra: “Se o
dionisiaco puro é aniquilador da vida, se s6 a arte torna possivel uma experiéncia
dionisfaca, ndo pode haver dionisiaco sem apolineo”.*’

A memoria esta integrada a estas duas forgas, seja cobrando a observagédo da
medida, da negacdo ao excesso (e do consequente auto-conhecimento), seja pelo
esquecimento da individuacédo para que seja possivel o reencontro do homem com a
natureza. A memoria atenuante apolinea é uma guardid do instinto do homem, uma
vez que ele devera estar muito atento as forcas inerentes a natureza (e respectivo
sentimento mistico de unidade) para que ndo cometa a desmesura. Desta maneira,
os elementos aniquiladores do impulso dionisiaco sdo resguardados através da
memo©ria, pois a forga apolinea garante a ndo-destruicdo completa do individuo assim
como 0 nao-esquecimento total da consciéncia de si mesmo. Assim, dentro deste
limite apolineo, a forca artistica dionisiaca se expressa, embriagada e extaticamente
respeitando as regras apolineas, ou como afirma 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”.®

3" MACHADO, R. Nietzsche e a verdade. Rio de Janeiro: Graal, 2002, p. 24.
% |bid. p.24.
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Portanto, podemos concluir que as duas forcas, sob o auspicio da memoria,
principalmente se complementavam, mais do que apenas se opunham.

Desta maneira, 0 grego, ou o detentor da sabedoria tragica, teve condicédo de
suplantar a dor: a arte foi a saida para o horror do existir ao permitir ao homem a
experiéncia da ilusdo artistica. Na memodria, no lembrar e esquecer, na
complementaridade das for¢as apolinea e dionisiaca foi possivel que este sabio
vivenciasse sua existéncia plenamente.

Na Grécia Arcaica a memoria era divinizada e o0 homem optou em afirmar a
vida, em ndo negéa-la ao vivenciar a arte tragica. Veremos a seguir, como se deu a
passagem da metafisica do artista para a metafisica racional, inaugurando a época
da razdo no lugar do instinto. O grego tera entdo que negar este mundo real para
alcancar um mundo ideal, e sendo assim, sua relacdo com a memodria e o
esquecimento tomara novos rumos. Esses importantes desdobramentos da memoaria
e do esquecimento, no universo helénico, serdo motivos de um aprofundamento

maior na elaboracao definitiva deste capitulo da nossa dissertacao.
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2.3 O rio do esquecimento e a morte da tragédia grega

Vimos até aqui como Nietzsche em sua primeira obra, da seus primeiros
passos rumo a possibilidade do homem de transformar dor em prazer, numa alianca
“entre a infelicidade e a felicidade, o tragico e o jubiloso, a experiéncia da dor e a
afirmacéo da alegria”.*® Destacamos também que a afirmacdo da vida através da
articulacao entre as forcas dionisiacas e apolineas se relacionava com a memodria,
pela alternancia entre lembranca e esquecimento.

Temos nos referido, de forma detalhada, a importancia nesta apresentacéo
inicial, dos diversos conteudos da nossa dissertacdo, do resgate do mundo tragico
grego, efetivado pela original interpretacdo de Nietzsche. O pensador alem&o, em O
Nascimento da Tragédia, realizou uma analise aprofundada dos diversos momentos
da tragédia: do auge ao declinio.

Isto porque houve um declinio da era tragica, em que o caos tomou o lugar da
harmonia e plenitude existenciais de entdo. Neste momento de extrapolacdo de
instintos era necessaria, conforme analisa Nietzsche, uma rédea que os controlasse,
a razdo se fez obrigatdria, e foram abertas as portas para a entrada do “chicote™® de
um domador dos sentidos. E este domador foi Sécrates, que apareceu hum mundo
helénico preparado para corrigir o homem, suas falhas e defeitos, através da razéo.

O dionisiaco nao tinha mais vez naquela civilizacdo, deveria ser expurgado e
negado. O corpo deveria ser purificado, a vida, corrigida, e somente no além seria
possivel atingir o mundo ideal preconizado pelo socratismo.

Nesse momento, surge a metafisica e sua idealizacdo de um pretenso mundo
perfeito para além daquele em que o grego vivia.

O homem, entédo, passa a acreditar que a sua felicidade estava garantida no
além. Tal outra vida “melhor” era a suposta saida para o mundo feito de erros e uma
forma de condenar este mundo, negando-o e amaldicoando os afetos, as sensacdes
e buscando o “nada’: um universo utdpico e inexistente.

Platdo cria um mundo ideal, partindo das idéias do socratismo. E possivel

constatar essa proposta no seu projeto social e politico, particularmente explicitado

% ROSSET, Clément. Alegria: a forca maior. Traduc&o: Eloisa A. Ribeiro. Rio de Janeiro: Relume
Dumara, 2000, p. 42.

% Lembremos que Nietzsche em Crepusculo dos idolos, em “O problema de Sécrates”, 7, alude
ironicamente a Sécrates como aquele que usava “o chicote dos silogismos”.
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em sua obra A Republica, quando descreve uma realidade perfeita fora do mundo
conhecido.

O homem estaria de passagem neste mundo cheio de faltas e erros, como se
estivesse numa sala de espera para o0 mundo em que realmente valesse a pena
viver. Com esta reviravolta do pensamento grego, 0 mundo passa a ser um lugar
desprezivel, repleto de sedentos pela oportunidade de pertencer a um outro mundo,
este sim, valioso por perfeicao.

SO terdo acesso as cidades ideais, os homens ideais e estes serdo 0s
destituidos de emocdes e instintos, numa grande tentativa de modificar o homem, de
dizer como ele deve ser e se comportar.

O platonismo e, mais tarde, o cristianismo, constituem-se em movimentos que
se arrogam a pretensdo de serem os “melhoradores da humanidade”,** com o poder
de prometer uma vida perfeita vindoura, que sera alcancada desde que o homem
saiba domar seus instintos. Estamos diante da instauracdo de uma tradicao anti-
tragica por exceléncia, na qual os metafisicos, os religiosos e os moralistas podem se
dar as maos num elo contra a vida terrestre, como a existéncia tal qual ela é, do aqui
e agora.

A fim de melhor elucidar os mundos inteligivel e sensivel, passaremos a
descrevé-los conforme relatado, de forma paradigmética, por Platdo na alegoria da
caverna em sua obra A Republica.*

Nessa alegoria, vemos como o homem se encontra com dois tipos de
realidade, a inteligivel (referente a permanéncia e imutabilidade) e a sensivel (as que
nos afetam os sentidos).

Nessa concepcao dicotdbmica platdnica, idéias ou esséncias dizem respeito ao
mundo inteligivel, transcendente, por tras de um mundo sensivel, das sombras. As

idéias sdo formas puras, imutaveis, e estdo prisioneiras de um corpo que sé tem

* Nietzsche questiona a pretensdo anti-natural dos moralistas, metafisicos e religiosos que

pretendem “corrigir o homem?”, “melhorar a humanidade”: “Em todos os tempos quis-se ‘melhorar’ os
homens: este anseio antes de tudo chamava-se moral. (...) Tanto a domesticacao da besta humana
quanto a criacdo de um determinado género de homem foi chamada de ‘melhoramento’.

(...) chamar a domesticagdo de um animal seu “melhoramento” soa, para nds, quase como uma
piada. Quem sabe o que acontece nos amestramentos em geral duvida de que a besta seja ai
mesmo “melhorada”. Ela é enfraquecida, tornam-na menos nociva, ela se transforma em uma besta
doentia através do afeto depressivo do medo, através do sofrimento, através das chagas, através da
fome (...)"”.Cf. CrepUsculo dos idolos, “Os melhoradores da humanidade”, 2.

“2 PLATAO. A Republica. Lisboa: Calouste Gulbenkian, 1996.
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acesso ao conhecimento através da anamnesis (do grego ana = trazer de novo e
mnesis, de mnemosine, deusa da memaria, como ja estudado).

E importante frisar que Mnemosyne n&o tem relagcdo com o conhecer a si
mesmo, ou seja, ndo se relaciona ao passado individual, mas, segundo Vernant,
significa “uma ascese purificadora que transfigura o individuo e o eleva ao nivel dos
deuses. Saida do tempo, unido com a divindade: encontramos estes dois tragos da
memoria mitica na teoria platénica de anamnesis”. ** Neste mundo, o corpo esta
separado da alma, sendo que esta € prisioneira do primeiro, e sua meta € libertar-se
desta limitagéo.

Platdo ira utilizar uma narrativa simbodlica para tratar a questdo do
conhecimento, da saida do estado de ignorancia (Que era o0 mesmo que erro,
desconhecimento) a que a alma aspira.

Quando o homem comeca a se preocupar com o destino da alma, a vida
passa a ser uma roda de sofrimento e a solugdo para este sofrimento, segundo
Platdo, é sair do mundo sensivel (das sombras, ver o Mito da Caverna)** e chegar
ao mundo inteligivel (verdade, idéias), através da Memoria.

Por que através da Memoria?

Porque Platdo afirma que o homem j& nasce com o conhecimento, e que este
€ um re-conhecimento daquilo que ele ja conhecia (uma vez que ele ja o possuia
antes de “carregar” seu corpo), e assim sendo, chegara a verdade almejada através
de uma recordacéo, lembranca, reminiscéncia. A verdade € o ndo-esquecimento. A
doutrina da reminiscéncia sustenta que o homem ja nasceu com o conhecimento. E
este tinha fins morais, para conduzir o homem a felicidade. A questdo da memdria
tem valor como expiacéo, ndo importa aquele que pratica a virtude por uma tendéncia
natural. A questdo € aquele que sabe, que relembra. Ao mesmo tempo em que
relembra e reconhece, se liberta. Ao memorizar, ndo precisa reencarnar. Na
encarnacao se apagaria a memaoria.

Esta rememoracdo € descrita no Mito de Er que descreveremos

resumidamente a seguir.

3 VERNANT, Jean-Pierre. Mito e Pensamento entre os Gregos, Rio de Janeiro: Paz e Terra, 2008, p.
161.

** Mito através do qual o mundo da aparéncia podera ser descortinado, descoberto pela aletheia (que
em grego significa verdade, realidade manifestada).



40

Em A Republica ** lemos a narrativa de Platdo sobre Er, guerreiro morto em
batalha, que ressuscita para contar sobre todas as peripécias pelas quais passou,
apos a sua morte. Ele inicia o seu relato comecando por sua chegada ao Hades,
quando encontra as almas que deverdo escolher as condi¢cdes de suas novas vidas.
Note-se que esta parte do mito revela a estratégia politico-educativa platénica. Ao
alertar o homem sobre as escolhas que ele faz e das respectivas consequéncias,
Platdo, através deste mito, volta a critica ao excesso, a desmedida e relembra que a
prudéncia é o caminho para a felicidade.

Depois de terem escolhido seus destinos (confirmados pelas trés Parcas, filhas
da Necessidade: Laquesis — passado, Cloto — presente e Atropos - futuro), as almas
chegam ao rio Léthe, ou o rio do esquecimento, e devem tomar a quantidade de agua
de acordo com o quao imprudente tiverem sido em suas escolhas, ou seja, as que
tiverem sido mais prudentes tomardo menos agua que aquelas que tiverem escolhido
uma vida desregrada, de prazeres e excessos. Aqui estd a chave para a
compreensao da Memoria e do conhecimento: as almas que houvessem preferido a
sabedoria, as virtudes, em vida, terdo a lembranca das idéias contempladas, ja que
do rio do esquecimento quase ndo tomaram, alcangando, por isso, 0 conhecimento
verdadeiro, a verdade (aletheia, isto é, ndo-esquecimento).

Assim, conhecer é lembrar para Platdo, e quando o homem lembra, a verdade
emerge. E se assim €, se o0 homem lembra, € porque ja a conhecia, e assim, a re-
conhece. Entdo a alma reconhece a verdade, podendo discernir entre a aparéncia e a
verdade.

Assim, o mundo ideal, como Platdo quer fazer crer, € aquele sem a
multiplicidade e a esséncia do mito tragico, € um mundo puro, do conhecimento, da
razdo, da verdade reconhecida pela alma.

Nietzsche ira afirmar que Sdcrates foi o responsavel pela morte da tragédia
grega: “Enquanto que em todos os individuos produtivos o instinto € precisamente
forca de afirmacao e de criacdo e a consciéncia faculdade de critica e de negacéao,
em Sdocrates € o instinto que se torna critico, a consciéncia criadora — uma verdadeira

monstruosidade por defeito”.*®

> PLATAO. A Republica. Lisboa: Calouste Gulbenkian, 1996, Livro X.
“°Cf.BELO, Fernando. Leituras de Aristteles e de Nietzsche. Lisboa: Fundacdo Calouste
Gulbenkian,1994, p. 283.



41

E é contra esta monstruosidade do socratismo que Nietzsche ira bradar, contra
a rédea aos instintos, contra a subjugacdo da aventura, do excesso, da embriaguez.
A Nietzsche ndo importam os padrdes, paradigmas, medidas e a onipoténcia
das regras do socratismo, cujo objetivo era o “de preparar cérebros ou de moralizar

" 47 pois para o filésofo alem&o, a existéncia do homem estaria fora do

consciéncias
alcance de quaisquer explicacdes racionais. Sendo assim, Nietzsche recusa a idéia
de vida no além como salvacédo ao que acontece neste mundo e sua totalidade.

E como para o pensador alemao, a vida sO vale a pena ser experimentada
como afirmacdo plena, fica descartada toda e qualquer nota promissoria de um
mundo posterior pois é neste mundo mesmo cheio de dor, sofrimento, tristezas e
alegrias, que vale a pena estar artistica e tragicamente na existéncia. Este “estar
tragicamente na vida” faz com que esta seja compreendida, através da sabedoria
tragica.

Para Nietzsche, o 6dio ao mundo manifestado pelos metafisicos significava
“um sinal da mais profunda doenca, cansaco, desanimo, exaustdo, empobrecimento
da vida”.*®

Neste mundo de espera de um topus ideal ndo existe lugar para a leveza, para
0 riso, pois nesta vida ndo ha o porqué da existéncia. Ndo podemos nos esquecer
que tal falta de sentido a existéncia era vista pelo heréi tragico com alegria, pois o
reconhecimento na falta de sentido do existir afirmava o préprio viver. O horror do
cadtico e a dor a falta de sentido da vida faziam com que o viver tivesse um porqué:
enfrentar tudo isto e afirmar, assim, a vida em sua plenitude.

De maneira oposta, no ideal ascético, a solugdo a tanta dor e sofrimento do
mundo imperfeito é fugir, ndo encarar a condicdo humana, prometendo a felicidade a
ser alcancada fora desta vida, no além, e para isto € necessario negar a vida, virar as
costas para o mundo e seus infortunios. No entanto, esta solu¢édo torna-se uma saida
mais dolorosa ainda, pois agrega sofrimento a dor ja existente.

A concepcao platbnica e judaico-cristd que sustentou a crenca num além-
mundo, como fundamento da verdade, da felicidade e de todos valores, aos poucos

foi perdendo sua credibilidade inicial. Nietzsche faz uma radiografia do percurso do

*" SPENLE, Jean-Edouard. O pensamento aleméo. Traducio de Jodo Cunha Andrade. Porto Alegre:
Globo, 1945, p. 162.

8 NIETZSCHE, F. O Nascimento da Tragédia. Traducao, notas e posfacio: J. Guinburg.S&o Paulo:
Cia. das Letras. 2007, p. 17.
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Ocidente, assinalando que ha um progressivo esvaziamento dos valores tradicionais,
oriundos da tradicdo metafisico-teoldgica. A crenca no mundo transcendente vai
perdendo sua forca original, 0 homem paulatinamente, ao longo dos séculos, percebe
gue esse universo ideal pode carecer de efetividade, de consisténcia.

Esse mundo utépico chega ao momento de declinio quando o pretenso mundo
inteligivel ndo sera mais garantia de respostas para o sofrimento do homem.
Nietzsche chamaré este processo do declinio da metafisica de “a morte de Deus”,*
uma vez que o homem passou a nao acreditar mais nas promessas dos valores
platbnicos e cristdos. O “nada” toma o lugar da crenca em mundos ideais e perfeitos,
e 0 homem se vé perdido, envolto no “nada”, no niilismo, na auséncia de todo e
qualquer sentido.

ApOs essa contextualizacdo histérica do problema da “morte de Deus” e da
irrupcdo do niilismo, focalizaremos a questdo verdade/mentira, esséncia/aparéncia,
esquecimento/lembranca para que possamos compreender melhor o embate entre os
pensamentos tragico e metafisico. Isto €, voltaremos nosso olhar para 0 momento em
que surge o confronto entre uma visao terrestre e uma visao transcendente que tera
como corolario um percurso niilista da civilizagéo ocidental.

Socrates e seus discipulos diziam ser a arte tragica “mentirosa” °°, nao
baseada na verdade e nos fatos reais, voltada aqueles que ndo possuiam
entendimento, ou seja, aos nao-filésofos. Entdo aqueles que se deixassem levar
pelos instintos e pelas forcas dionisiacas ndo seriam capazes de pensar, de chegar
ao entendimento, e seriam 0s que mentem, os hipdcritas, ou atores.

Para Nietzsche, o significado da vida vai muito além do que se pode explicar e
definir, a vida é pulséo, € forca continua e instinto aflorado, é afirmacao “apesar de”.
Nietzsche vé o0 homem que rejeita seus sentidos como um decadente num estado de
fraqueza e covardia ao virar as costas para a vida e tudo aquilo que ela oferece. Ao
prometer uma duplicacdo deste mundo, o socratismo passa a imputar a verdade em

um mundo transcendente, em querer medir a conduta do homem através de

“Em A gaia ciéncia, 8125, Nietzsche apresenta o esvaziamento na crenca no além, o declinio dos
valores e crencas transcendentes, como a imagem da morte de Deus. A personagem do “homem
louco” sera encarregada de transmitir essa noticia: “Para onde foi Deus? gritou ele, ‘ja lhes direi! Nés
0 matamos — vocés e eu. Somos todos seus assassinos! Mas como fizemos isso? Como
conseguimos beber inteiramente o mar? Quem nos deu a esponja para apagar o horizonte? (...) Nao
sentimos o cheiro da putrefacdo divina? — também os deuses apodrecem! Deus esta morto! Deus
continua morto! E nés o matamos! (...)"

% Cf. O Nascimento da Tragédia, principalmente nos capitulos 10 a 16, quando Nietzsche mostra o
avanco da concepc¢ao socratica que questiona tudo aquilo que néo é racional e inteligivel.
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metéforas de rios de esquecimentos, em mover o homem empurrando licoes
moralistas de comportamentos regrados com recompensas futuras em mundos
perfeitos. Tal perfeicdo encontrada no além é, para Nietzsche, a “mentira” que 0s
decadentes forjam para poderem sobreviver: “Os décadents necessitam da mentira —
ela é uma de suas condicbes de sobrevivéncia”.>* Esta mentira ou o “supra-mundo”
qgue transcende ao mundo terreno foi criado pelos pensadores da metafisica,
segundo Nietzsche, como solucédo a este mundo imperfeito e incompleto em que o
homem esta inserido. Platdo, através da alegoria da caverna, que ja abordamos
acima, aludira a um mundo das sombras e, juntamente com a metafisica, nasce a
concepcao da “verdade”.

A verdade neste momento se encontra entre o mundo prometido e o intelecto,
a alma. E é aqui, nesta concepcao de verdade, que Nietzsche aponta o ser dividido,
fragmentado: o homem passa a ser moralizado e seccionado corpo/alma,
intelecto/sensibilidade,esséncia/aparéncia,esquecimento/lembranca.

Nesta concepcado metafisica dicotbmica, apdés passar por um “rio do
esquecimento”, o homem em sua totalidade € negado; sua vida € dividida,
compartimentada como se fosse possivel separar racionalmente o ser humano em
compartimentos estancos, em fragmentos isolados.

Esta filosofia socratico-platdnica sera criticada veementemente por Nietzsche,
que ira combaté-la, afirmando que quem melhor expressa a metafisica do homem é a
arte tragica, ou seja, a “metafisica do artista”, diametralmente oposta a “metafisica
racionalista” defendida por fildsofos que Nietzsche chama de ATORES, ou
etimologicamente como demonstrado, hipécritas, mentirosos. >

A partir da idéia de que os filésofos seriam atores representando um dogma
baseado na mentira, Nietzsche muitas vezes irda zombar de tudo o que tenta extirpar
os impulsos do homem, tudo o que tenta impregna-lo de culpa. O tom irbnico utilizado
por Nietzsche é um trago marcante em sua obra, e tentaremos ao longo deste
trabalho, aprofundar as caracteristicas deste riso sarcastico para pontuar os temas

que avaliaremos. Isto €, salientamos que ndo € possivel isolar os “conteudos” da

*L NIETZSCHE, F. Ecce Homo: como alguém se torna o que é. Sdo Paulo: Companhia das Letras,
2004, p.63.

°20s comentaristas concordam em denominar a primeira etapa do pensamento de Nietzsche, como
“metafisica do artista”. No inicio de sua obra, sob a influéncia de Schopenhauer e Wagner, ele
considera que a arte € o verdadeiro organon para conhecer o ser, 0 Uno originario. Ja a “metafisica
racional”, surgida com SOcrates, nega a arte e os instintos artisticos, super valoriza a ciéncia,
desconhecendo as profundezas que sé a arte tragica pode revelar. Cf. MARTON, Scarlett. Nietzsche.
Das forcas cosmicas aos valores humanos. Sdo Paulo, Brasiliense, 1990, introducéo.
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filosofia nietzschiana do seu estilo “bufo”, iconoclasta, destruidor com o seu “martelo”

critico dos “idolos” da tradigéo.
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3 NIETZSCHE E O NOVO OLHAR SOBRE MEMORIA E ESQUECIMEN TO

O século XIX foi profundamente alicercado no sentido histérico, com a ciéncia
garantindo todo o conhecimento, sendo lembranca a ferramenta para a compreensao
do homem e sua cultura. Neste cenério, a memoria tinha a funcao de fixar o passado,
e 0 esquecimento era interpretado como suspensdo da memdria, ou uma nao-
memoria, o lado passivo da memoria.

Ao longo da Histéria, como analisa Nietzsche em Assim Falou Zaratustra®, o
homem carregou uma profunda magoa em nao poder querer para tras, ndo poder
parar o tempo nem poder voltar atras para corrigir o que passou, e, assim,
permaneceu imobilizado, travado no passado, querendo conservar o tempo,
desvalorizando o presente, se voltando contra o devir. Tal é a agonia da humanidade:
a vida atrelada a passagem do tempo, onde o passado ndo pode ser modificado.

Para Nietzsche, o homem € o Unico animal que caminha preso ao que ja foi,
carregando todo o peso do vivido esperando pelo futuro, a morte certa e irremediavel.
O instante, 0 momento presente € deixado de lado, e 0 homem, um eterno ser de
memoria.

Diante deste quadro, o filésofo ira propor uma nova versao para memoéria e
esquecimento, e questionard o pensamento historicista que valorizava a lembranca.
Para Nietzsche, pelo contrario, o excesso de memdria significava um obstrutor para a
criacao, era desvinculada de arquivo, de passado, e se relacionava ao porvir, ao
futuro. Esquecimento nesta perspectiva, passa a ndo estar mais numa posi¢cao
passiva e teria uma importancia vital para o homem, o que o filésofo chamara de
“forca plastica do esquecimento”, forca esta ativa, transformadora, modeladora, e por
isso, plastica. O esquecimento valorizado em Nietzsche diz respeito ao fluxo, ao
movimento, vinculado a uma certa experiéncia vivencial do tempo, sem prisdées ao
passado, diferente da idéia de formas fixas e acabadas. Esquecer seria condi¢do sine
gua non para a possibilidade de uma vida forte e saudavel. A meméria, por sua vez,
significa algo doentio, parado, duro, sem movimento, relacionada com o
ressentimento.

Dividiremos este capitulo em trés partes: a primeira, que tratara a questao da

memoria, do esquecimento e 0 homem que deixou de lado sua poténcia vital, ndo

%3 Cf. NIETZSCHE, F. Assim Falou Zaratustra, “Da redenco”. Rio de Janeiro: Civilizagio
Brasileira,1998.
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vivenciando o instante - nesta fase nos serviremos da Segunda Consideragéo
Intempestiva; a segunda, em que apresentaremos 0s principais fundamentos do
niilismo encontrados na Genealogia da Moral e Além do Bem e do Mal, e, a partir
deste conceito, elucidaremos os temas de memaria e esquecimento vinculados a dor,
sofrimento, culpa e divida; e a terceira onde tentaremos fazer uma panoramica do
processo de memorizacdo e da proposta nietzscheana de valorizagdo do
esquecimento enquanto forca plastica, ativa, poténcia, em contraponto a idéia de

memoria enquanto fardo, peso, grilhdes que o homem carrega durante toda sua vida.
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3.1 Da impossibilidade de viver sem o esquecimento

Na Segunda Consideracdo Intempestiva®, o autor comeca sua dissertacdo

aludindo a um rebanho pastando, na experiéncia do momento imediato, o instante.

Para aqueles animais, tempo significa 0 agora, um eterno presente, diferentemente

dos homens, que vivem presos ao passado e ao futuro. O termo que Nietzsche usa

para definir esta coincidéncia com o instante € uma rapida piscadela, metafora para

aquilo que ndo conseguimos apreender. Portanto, aqueles animais que pastam, nao

sentem tédio, melancolia ou remorso, pois vivenciando o agora, ndo resta espaco

para tais afetos. Os homens invejariam aqueles animais do esquecimento que sao

capazes de viver imersos no fluxo do tempo independentes de passado e/ou futuro.

Como podemos conferir:

Considera o rebanho que passa a teu lado pastando: ele
ndo sabe o que é ontem e o que é hoje; ele saltita de la
pra ca, come, descansa, digere, saltita de novo; e assim
de manha até a noite, dia apds dia; ligado de maneira
fugaz com seu prazer de desprazer a propria estaca do
instante, e, por isto, nem melancolico nem enfadado. Ver
isto desgosta duramente o homem porque ele se
vangloria de sua humanidade frente ao animal, embora
olhe invejoso para a sua felicidade — pois o homem quer
apenas isso, viver como o animal, sem melancolia, sem
dor; e 0 quer entretanto em vao, porque ndo quer cComo o
animal. O homem pergunta mesmo um dia ao animal: por
gue ndo me falas sobre tua felicidade e apenas me
observas? O animal quer também responder e falar, isso
se deve ao fato de que sempre esquece 0 que queria
dizer, mas também ja esqueceu esta resposta e silencia:
de tal modo que o homem se admira disso.”

Nietzsche nos mostrard que o homem inveja a possibilidade de felicidade do

animal que pasta, sem memoria nem preocupacdes do passado. Vemos ja no

comeco desta obra o elogio nietzscheano a forca do esquecimento como um

instrumento de poténcia da vida.

**NIETZSCHE, F. Segunda Consideracéo Intempestiva. Rio de Janeiro: Relume Dumara, 2003.

%5 Op. Cit.p. 7.
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Em seguida, o filésofo dira que o animal vive a-historicamente, sem se atrelar
ao que ja foi, enquanto o homem, vive da memaria, de um peso que 0 oprime, mas
que, ao longo dos anos, termina por nega-lo, ja que nao suporta se confrontar com
um tipo de “paraiso perdido” que, também, é apresentado como a fase em que se é

crianga, “que ainda ndo tem nada a negar de passado e brinca entre os gradis do

passado e do futuro em uma bem-aventurada cegueira”.*®

Este homem-crianca viveria num estado de uma feliz cegueira que muito cedo
€ interrompido. O homem comeca a tomar conhecimento do mundo fora do instante
do tempo, entendendo a existéncia como luta, enfado, dor e sofrimento. Um aguardar
de sua finitude, ou, pelas palavras do autor, um imperfectum®’ que nunca pode ser
acabado. O homem apegado a vida, que se agarra e ela, que néo arrisca, que nao
deixa nada passar, € 0 homem que quer o existir da memdria, que, segundo
Nietzsche, é o problema da civilizagdo. O autor passara a criticar a memadria como
arquivo, mostrando como o homem colocou sua capacidade de esquecer de lado,

anulando, desta maneira, sua possibilidade de felicidade:

Quem pode se instalar no limiar do instante, esquecendo
todo passado, quem ndo consegue firmar pé em um ponto
como uma divindade da vitéria sem vertigem e sem medo,
nunca sabera o que é felicidade, e ainda pior: nunca fara
algo que torne os outros felizes. Pensem no exemplo mais
extremo, um homem que nao possuisse de modo algum a
forca de esquecer e que estivesse condenado a ver por
toda parte um vir-a-ser: tal homem nédo acredita mais em
seu proprio ser, ndo acredita mais em si, vé tudo
desmanchar-se em pontos méveis e se perde nesta
torrente do vir-a-ser (...). A todo agir liga-se um esquecer:
assim como a vida de tudo o que é organico diz respeito
ndo apenas a luz, mas também a obscuridade. Um
homem que quisesse sempre sentir apenas
historicamente seria semelhante ao que se obrigasse a
abster-se de dormir ou ao animal que tivesse de viver
apenas de ruminacdo e de ruminacdo sempre repetida.
Portanto: é possivel viver quase sem lembranca, sim, e
viver feliz assim, como o mostra o animal; mas é
absolutamente impossivel viver, em geral, sem
esquecimento. (p.10)

*6 Opus Cit.p. 8.

*"|Imperfectum em latim significa passado, como expressé&o do ressentimento dos homens a respeito
do tempo que passa. Passado como imperfeito sera a base para Nietzsche do amor fati, a afirmacao
do querer tudo como foi, transformar o “foi assim” em “assim eu quis”.
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Ha um ineditismo nesta relacdo da felicidade com o esquecimento, e
Nietzsche, além de valorizar a importancia do esquecimento, nos mostrara que o
homem, ao viver sem esquecer, acaba por adoecer. A humanidade, enferma, nao
consegue se liberar de um passado de dor e sofrimento.

Gostariamos de pontuar que guando o filésofo fala em homem doente, tanto
pode ser do esgotamento de uma sociedade profundamente enferma moralmente,
onde o homem se volta contra a vida, ndo a deixando se transformar, como também,
no sentido fisiolégico, do homem que cai doente, afastado de sua vida saudavel.
Neste sentido, a doenca significa uma chance para que o homem esteja em contato
com ele mesmo para poder reavaliar sua vida. No afastamento do cotidiano
proporcionado pela doencga, 0 homem tem condicdo de discernir 0 que serve e o0 que
nao mais serve dos seus habitos, o que quer e o que ndo quer mais para sua vida. A
doenca seria uma maneira de obrigar o homem a esquecer, uma vez que pode estar
em contato consigo mesmo, esquecendo-se dos deveres impostos pela opressao do
mundo ao seu redor. Quando enfermo, ele €& obrigado a olhar para dentro,
reinventando seus gestos, movimentos e quereres.

Nietzsche, como podemos constatar, encontra até mesmo nos momentos da dor

fisica uma oportunidade afirmativa de vida:

A doenca deu-me igualmente o direito a uma completa
inversdo de todos os meus habitos; ela me permitiu, me
ordenou esquecer; deu-me de presente a obrigacdo ao
repouso, ao Ocio, a espera e a paciéncia...Mas é isto que
significa pensar!... [...] Aquele “eu” (Selbst) mais
subterraneo, quase enterrado, quase emudecido sob a
constante imposicdo de ouvir outros “eus” (Selbste) — e
isto significa ler! —, despertou lentamente, timida e
hesitantemente, mas enfim voltou a falar. Nunca fui tdo
feliz comigo mesmo quanto nos periodos mais doentios e
dolorosos de minha vida.>®

Vemos, portanto, uma reinterpretacdo, uma nova otica de oportunidade para
reavaliacdo e consequente reestruturacao da vida para que o homem possa viver de

acordo com sua voz interna.

%8 Cf. NIETZSCHE, F. Ecce Homo: como alguém se torna o que é. § 4 sobre Humano demasiado
humano S&o Paulo: Companhia das Letras, 2004.
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Em seqguida, abordaremos o0 esquecimento como “salutar digestao”,
amplamente desenvolvida por Nietzsche na Genealogia da Moral. Acompanharemos
como a digestdo sera interpretada nao apenas fisiologica, mas também
filosoficamente e tentaremos elucidar a relacdo entre o ressentimento, a memoéria e a

paralisacdo do homem, assim como o esquecimento como digestdo necesséria.
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3.2 O prélogo da moral

Em Genealogia da Moral®®, Nietzsche apontar4 o percurso do homem na
construcdo da moral com o objetivo de questionar o seu valor e tentar superar a
metafisica e seus respectivos reflexos na civilizacdo ocidental. Segundo o autor, a
moral foi construida de acordo com interesses de diferentes forcas atuantes®,
significando uma criacdo, uma interpretacdo do homem. Ao trazer a luz o papel dos
valores morais, o filosofo abrira uma fenda para a possibilidade do homem ser
impulsionado para o novo, para a criacdo, através da afirmacédo de sua dinamica.
Sera de muita valia para esta parte do nosso trabalho o material referente a moral do
ressentimento e o consequente adoecimento do homem inserido numa cultura de
rejeicdo a ele mesmao.

Neste “projeto genealdgico” nietzscheano, nos deparamos com questdes de
suma importancia que nos auxiliardo na elaboracdo de nossa pesquisa, pois ao
considerar os valores morais como vitais, Nietzsche mostrara que somente
reavaliando e interpelando os valores desta moral criada pelo homem, ele podera
recuperar a sua poténcia. Através do estudo da origem do bem e do mal e dos juizos
de bom e mau, veremos quais as condicdoes em que os valores da moral foram
estabelecidos e 0 que indicariam, se degeneracao ou plenitude da vida.

Ja no prologo, veremos que o filésofo ndo se empenhou em definir a origem
da moral, mas o seu valor, uma vez que o ponto de interesse de Nietzsche era o
questionamento da moral da compaixdo, que regia oS homens e negava seus
instintos, sua pulséo vital. Neste tipo de mecanismo, o homem viveria em funcao de
atingir o valor do “bom” em detrimento do “mau”, anulando, assim, suas forgcas

instintivas, tornando-se entdo, um ser enfraquecido e doente.

o comeco do fim, o ponto morto, o cansaco que olha para
tras, a vontade que se volta contra a vida, a Ultima doenca
anunciando-se, terna e melancélica: eu compreendi a
moral da compaixdo cada vez mais se alastrando,
capturando e tornando doentes, até mesmo os fildsofos,

**NIETZSCHE,F. Genealogia da moral. Traduc&o, notas e posfacio de Paulo César de Souza. S&o
Paulo: Companhia das Letras, 1999.

0 Roberto Machado em Nietzsche e a verdade afirma: “Dizer que a moral é uma ‘falsa’ interpretacéo
€ dizer que ela ndo é fundamentalmente moral; ela é ‘imoral’ ou de origem extramoral. Quer dizer, ela
€ um sintoma que, para poder ser compreendido, remete a um nivel mais elementar que muitas vezes
Nietzsche chamou de fisioldgico: nivel da vida e suas forcas”. Cf. p.60.
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como o mais inquietante sintoma dessa inquietante
cultura européia (...).**

Nietzsche comecard sua investigacdo indagando sobre a hipotese de existir
um outro valor para “bom”, como um “perigo, uma seducdo, um veneno, um
narcético, mediante o qual o presente vivesse como que as expensas do futuro”.®? A
partir desta possibilidade, afirmara que “o proprio valor desses valores devera ser
colocado em questéo” e propde que se conhecam as condi¢des e circunstancias que
tornaram possivel seu surgimento, desenvolvimento, e a sua capacidade de
transformar os instintos vitais do homem em estagnada conformidade perante a vida.
Desta maneira, 0 homem podera situar-se numa posi¢ao ativa em relacdo a ela, sem
aceita-la de acordo com o ja estabelecido. O fildsofo quer com isso, que 0 homem
tome as rédeas sobre suas acdes baseado em um novo olhar em relacdo aos
conceitos cristalizados dos valores de “bom” e “mau”. Pode-se afirmar que tal
vontade de verdade problematizada pela genealogia vai além de apenas uma critica,
e este desmascaramento da moral como absoluta e perene pode ser tomado tambéem
como acao criadora, uma vez que o homem podera utilizar-se dos antigos conceitos
como forgca motriz para novos atributos a seus significados e respectivas acdes
relativas as mesmas. O homem podera, a partir desta nova perspectiva, ndo mais
deixar sua vida nas méaos da fatalidade, da Historia ou de Deus, ndo mais justificar os
acontecimentos no passado ou na vontade divina. E assim, através do conhecimento
das condi¢des do nascimento e inversdo dos valores que o movem, poderd tomar
parte nesta trama e modifica-la, criando entdo, novos valores.

Enfatizaremos no sub-item subsequente os dois tipos fundamentais de moral,
e aprofundaremos o tema da “doenca do existir’, advinda desta passividade do
homem em aceitar como fixa e imutavel uma moral contraria a seus instintos.
Veremos, no seu decorrer, que quando o valor, as regras e os significados da
verdade imposta sdo colocados em duvida, novas possibilidades do jogo de forcas

entram em cena. Passemos a ele.

®1 Op. Cit.p.11.
%2 Op. Cit.p.13.
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3.3 Valoragdes nobre e escrava: for¢cas ascendentes e decadentes

A partir de sua investigacdo acerca dos diversos tipos de moral, Nietzsche
colocara em xeque o valor da moral estabelecida e inquestionavel, trazendo uma
nova perspectiva as conhecidas formas de valoragdo. Isto com o propadsito de abrir
espaco a possibilidade de um outro tipo de homem, diferente do de sua época.
Ratificamos que nao interessa a sua proposta definir uma nova verdade, mas mostrar
0 percurso e os interesses de quem havia criado a necessidade de se interpretar tudo
moralmente.

Nietzsche comecara sua provocacdo recusando o ponto de vista dos
genealogistas ingleses, a quem se refere como “historiadores da moral,
pesquisadores e microscopistas da alma”. O filésofo afirmara que tais
“pesquisadores” tentaram retirar a moral da esfera dos valores absolutos, sem
conseguir, no entanto, um resultado efetivo. Isto porque ao afirmarem que as boas
acOes haviam sido consideradas “boas” por aqueles que as receberam, e que, tais
“acdes ndo-egoistas”, com o tempo, passaram a ser consideradas “boas” por habito,
0s genealogistas ingleses, além de nao terem criticado a moral como um valor
absoluto, ainda terminam por caracterizar a valoragdo como passiva. Na perspectiva
nietzscheana, pelo contrario: “o juizo ‘bom’ ndo provém daqueles aos quais se fez o
‘bem’! Foram os ‘bons’ mesmos, isto €, 0s nobres, poderosos, superiores em posi¢ao
e pensamento, que sentiram e estabeleceram a si e a seus atos como bons (...)"*

Assim, a partir do sentimento de distancia e afirmacéo de si proprio, 0 homem
nobre, de uma casta superior, detentor de poder, intitulou-se “bom”, e ao fazé-lo, é
um criador de valor. Cabe acrescentar que para Nietzsche, tal conceito advindo de
relacbes de poder jamais poderia ser caracterizado como passivo, conforme
defendido pelos genealogistas ingleses.

Mesmo discordando dos “microscopistas da alma” quanto a origem do conceito
de “bom”, Nietzsche se valera desta clareira aberta pelos genealogistas para
aprofundar sua investigacao quanto aos interesses de quem criava os valores.

Retomemos o conceito de “bom”. Acabamos de afirmar quem foram os

inventores deste valor. Estes “bons mesmo” a que Nietzsche se refere, teriam

% Op. Cit. p. 19.
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escolhido as palavras que lembrassem sua funcéo, e, nesta nomeacao, “bom” (bonus
do latim “guerreiro”) serd o nobre, aristocratico, espiritualmente bem nascido e
privilegiado. Atentemos também para a nova interpretacdo do “bom” como o “puro”,
que antes de ter qualquer aluséo a temas espirituais, dizia respeito aquele que tinha
cuidados em seu asseio, que nao trazia para seu corpo impurezas advindas de
alimentos que pudessem fazer mal a seu organismo, e também aos que ndo tinham
relacfes sexuais com mulheres sujas do povo baixo.

Nietzsche chamara de “tipo de vida ascendente” a este tipo afirmativo, forte,
que determina valores, e que, por ser uma ameaca ao tipo oposto, decadente e fraco,
sempre foi atacado e repelido.

No aforismo 260 de Além do Bem e do Mal® encontramos uma longa
descricdo sobre os dois tipos de vida preponderantes, a moral dos senhores e a

moral de escravos, como podemos conferir:

No primeiro caso, quando os dominantes determinam o
conceito de “bom”, sdo os estados de alma elevados e
orgulhosos que sdo considerados distintivos e
determinantes da hierarquia. O homem afasta de si os
seres Nos quais se exprime o contrario desses estados de
elevacdo e orgulho: ele os despreza. (...) O homem de
espécie nobre se sente como aquele que determina
valores, ele ndo tem necessidade de ser abonado
(...)Tudo o que conhece de si, ele honra: uma semelhante
moral é glorificacdo de si. Em primeiro plano estad a
sensacao de plenitude, de poder que quer transbordar, a
felicidade de tens@o elevada, a consciéncia de uma
riqueza que gostaria de ceder e presentear.(..) E
diferente com o segundo tipo de moral, a moral dos
escravos. O olhar do escravo néo é favoravel as virtudes
do poderoso: é cético e desconfiado, tem finura na
desconfianga frente a tudo "bom” que é honrado por ele —
gostaria de convencer-se de que nele a propria felicidade
ndo é genuina. Inversamente, as propriedades que
servem para aliviar a existéncia dos que sofrem séo
postas em relevo e inundadas de luz: a compaix&o, a méo
solicita e afavel, o coracdo cdlido, a paciéncia, a
diligéncia, a humildade, a amabilidade recebem todas as
honras — pois sao as propriedades mais Uteis no caso, e
praticamente os Unicos meios de suportar a pressao da
existéncia. A moral dos escravos é essencialmente uma
moral de utilidade. Aqui esta o foco de origem da famosa
oposicao “bom” e “mau” — no que é mau se sente poder e
periculosidade, uma certa terribilidade, sutileza e forca

64 NIETZSCHE, F. Além do bem e do mal. Tradugéo, notas e posfacio de Paulo César de Souza. Sdo
Paulo: Companhia das Letras, 1997. Cf. p.155-158.
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gue ndo permite o desprezo. Logo, segundo a moral dos
escravos 0 “mau” inspira medo; segundo a moral dos
senhores é precisamente o “bom” que desperta e quer
despertar medo, enquanto o homem “ruim” é sentido
como desprezivel.®®> A opressdo chega ao auge quando,
de modo conseqliente a moral dos escravos, um leve aro
de menosprezo envolve também o “bom” dessa moral —
ele pode ser ligeiro e benévolo -, porque em todo caso o
bom tem de ser, no modo de pensar escravo, um homem
inofensivo e de boa indole, facil de enganar, talvez um
pouco estipido (...) Uma ultima diferenca basica: o anseio
de liberdade, o instinto para a felicidade e as sutilezas do
sentimento de liberdade, pertence tdo necessariamente a
moral e moralidade escrava quanto a arte e entusiasmo
da veneracdo, da dedicacdo, sintoma regular do modo
aristocratico de pensamento e valoracao.

Conforme exposto, a moral nobre ou dos senhores determina valores,
pertence ao homem “bom”, forte, alegre, saudavel, orgulhoso de si, pleno de poder,
cujas atitudes afirmavam seu instintos para a felicidade e o sentimento de liberdade.
Enquanto o nobre despreza tudo o que ndo se assemelha a ele, 0 modo de valoracéo
sacerdotal ou dos escravos descarta, por sua vez, tudo o que é enaltecido pelo
nobre, e vé na compaixao a forma de aliviar a dor. O sacerdote era marcado pelo
odio e espirito de vinganca, valores reativos em relacdo a tamanha poténcia dos
nobres, e tinha como caracteristica principal o seu antagonismo a extravasao dos
impulsos do nobre. Podemos afirmar que a moral do escravo constitui os pilares da
“rebelido escrava”, negativa e reativa ndo somente em relacdo a moral do guerreiro-
aristocratico, como também em relacéo a vida. Tal “rebelido escrava” se refere ao
modo escravo de valor, aquele que nega a vida, que nao afirma poténcia, que
desacelera o fluxo vital, que odeia a manifestacao dos impulsos e elegem, assim, 0s
“meios de suportar a pressédo da existéncia” e “aliviar o sofrimento dos que sofrem”.®°

Nietzsche mostrard que o mecanismo das praticas de vida enfraquecidas
iguala identidades e abole a diferenca. Para melhor ilustrar tal mecanismo, fard uma
analogia entre os fracos como cordeiros de um rebanho e os fortes como aves da
rapina. Os primeiros, dentro da moral sacerdotal, seriam o0s “bons”, que ao

escolherem a fraqueza ou “bondade”, ocultam um desejo de vinganca contra 0s

65 . ~ . . . ~ .

Da aproximacado de schlicht (simples) e schlecht (ruim), os nobres entdo passaram a denominar o
homem “simples” como “ruim”. Cf. PASCHOAL, Antonio Edmilson. A Genealogia de Nietzsche.
Curitiba: Champagnat, 2005, p.95.

% |bidem.
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fortes e felizes, e interpretam sua opcdo em serem “bons” como um mérito. Ja as
aves de rapina, ao enfrentarem a diferenca, serdo as “mas” nesse jogo que tem como

tabuleiro a moral do ressentimento.

N&o é de espantar que os afetos entranhados de 6dio e
vinganca, tirem proveito dessa crenca, € no fundo néo
sustentem com fervor maior outra crenca sendo a de que
o forte é livre para ser fraco, e a ave de rapina livre para
ser ovelha®’ — assim adquirem o direito de imputar a ave
de rapina o fato de ser o que é..Se o0s oprimidos
pisoteados, ultrajados exortam uns aos outros, dizendo,
com a vingativa astlcia da impoténcia: “sejamos outra
coisa que ndo os maus, sejamos bons! E bom é todo
aquele que nao ultraja, que a ninguém fere, que nao
ataca, que ndo acerta contas, que remete a Deus a
vinganga, que se mantém na sombra como nos, que foge
de toda maldade e exige pouco da vida, como nés, os
pacientes, humildes, justos” — isto ndo significa, ouvido
friamente e sem prevenc¢do, nada mais que: “nos, fracos,
somos realmente fracos; convém que ndo fagamos nada
para o qual ndo somos fortes o bastante”; mas esta seca
constatacdo, esta prudéncia primarissima (...), gracas ao
falseamento e a mentira para si mesmo, préprios da
impoténcia, tomou a roupagem pomposa de virtude que
cala, renuncia, espera, como se a fraqgueza mesma dos
fracos — isto é, seu ser, sua atividade, toda a sua
inevitavel, irremovivel realidade - fosse um
empreendimento voluntario, algo desejado, escolhido, um
feito, um mérito.*®

Os pacientes, humildes e justos exigem pouco da vida, e Nietzsche ira refutar
a idéia de que os cordeiros sejam “bons” ou fracos por mérito, e afirmara que o sao
pela sua natureza, pelas forcas inerentes a eles. A denuncia do filésofo é & moral do
ressentimento que transformou o ser-assim do rebanho e o ser-assim da ave de
rapina em culpa e sofrimento, onde o “bom” acusa a ave de rapina de “ma”. Neste
sentido, o “bom”, ao querer separar a forca da ave de rapina, faz a nivelacado da
diferenga, tornando assim, todos iguais, um rebanho. A for¢ca do rebanho é fazer
acontecer com a ave de rapina 0 mesmo que aconteceu com ele, ou seja, uma cisao,
um desconhecer o caminho da acéo, e a tentativa de enfraquecimento da forca da

ave de rapina é tragico.

%7 preferimos utilizar a palavra cordeiro, no sentido critico que Nietzsche fez aos componentes do
rebanho, e para aludir ao cordeiro de Deus cristéo.
% Op.Cit.p.37.
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Este culto ao mérito da escolha em ser “bom”, é para o filésofo uma forma de
condenacgéo dos fracos em relacdo aos fortes, e ao colocarem tal mérito como opcéao,
tentam convencer as aves de rapina que estas também poderiam escolher este lado
do jogo. Por isso Nietzsche afirmara que quando o homem da moral escrava distorce
os valores de “bom” e “mau”, estabelece um perigo para a humanidade, pois dentro
da apropriacdo de tais valores, “bom” passa a significar um boicote aos instintos, e
também um espetaculo vergonhoso do homem que se disfarca na moral: “porque se
tornou um animal doente, doentio, estropiado, que tem boas razbes para ser
‘domesticado’, porque € quase um aborto, algo incompleto, fraco, desajeitado...N&o é
a ferocidade do animal de rapina que precisa de um disfarce moral, mas o animal de
rebanho com sua profunda mediania, temor e tédio consigo mesmo”.*

Esta negacao da vida nada mais € que o niilismo, definido em “Genealogia da
Moral” a partir do “ressentimento”, “da ma-consciéncia’ e “do ideal ascético”,
conceitos que pretendemos explicitar ao longo deste capitulo.

Faz-se mister atentarmos para a importancia da memoria e do esquecimento
relacionados aos tipos distintos de valoracdo. Nietzsche adotara o termo

n70

“ressentimento”’” para distinguir o homem nobre do escravo no que concerne a

maneira com que estes reagem a uma negacéo de seus atos:

Enquanto o homem nobre vive com confianca e franqueza
diante de si mesmo (...), 0 homem do ressentimento néo é
franco, nem ingénuo, nem honesto e reto consigo. Sua
alma olha de través, ele ama os reflgios, os subterfugios,
os caminhos ocultos, tudo escondido lhe agrada como
seu mundo, sua segurancga, seu balsamo; ele entende do
siléncio, do ndo-esquecimento, da espera, do
momentaneo apequenamento e da humilhacdo proépria
(...). Mesmo o ressentimento do homem nobre, quando
nele aparece, se consome e se exaure numa reagéo
imediata, por isso ndo envenena: por outro lado, nem
sequer aparece, em inimeros casos em que € inevitavel
nos impotentes e fracos.”

Quando Nietzsche fala em “homem nobre”, esta se referindo aquele que, ao

contrario do ressentido, por possuir natureza regeneradora, ndo se obriga a

%9 NIETZSCHE, F. A gaia ciéncia, “Em que medida a moral é dificilmente dispensavel”, p. 246.

0«0 ressentimento é o predominio das forgas reativas sobre as forgas ativas. O ressentido é alguém
que nem age nem reage realmente; produz apenas uma vinganga imaginaria, um odio insaciavel”.
Cf. MACHADO, Nietzsche e a verdade, p. 64.

" NIETZSCHE,F. Genealogia da moral. Traduc&o, notas e posfacio de Paulo César de Souza. S&o
Paulo: Companhia das Letras, 1999, p. 30-31.
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permanecer na lembranca de seus infortinios, suas desventuras, e estes sdo
exteriorizados numa reacéo imediata, através de aces, numa “reacéo ativa”’?. Neste
tipo ativo de reacao, aquilo que poderia se transformar em veneno € lancado para
fora, o que Nietzsche considera a “verdadeira reacéo, a dos atos”.

Por outro lado, quando o filésofo define o “homem do ressentimento”, esti se
referindo ao tipo escravo de moral, que internaliza os afetos, e, ao lanca-los para
dentro de si, permanece remoendo seu passado como um veneno, vivendo da
memoria dos afetos dolorosos. E o homem do siléncio, do ndo-esquecimento, que,
impossibilitado de esquecer, ndo consegue deixar para trds os momentos da dor.
Este escravo do passado segue numa posi¢cdo passiva, de ndo-acao, internalizando,
preservando seu sofrimento, e, ao ndo abrir espaco para o esquecer, nao libera a
consciéncia para novas experiéncias.

Entdo, o homem nobre, aquele que ndo se envenena por ndo estar preso a
mem©éria, possui uma disposicdo ativa, saudavel, agressiva, propria de uma forca
plastica, modeladora, propiciadora do esquecimento, enquanto o homem do
ressentimento, ao remoer e fixar a memoéria quanto a causa de seu sofrimento, é
tomado pelo remorso, a raiva, o rancor, agindo de forma impotente e fraca consigo
mesmo. O esgotamento da forga vital faz com que o homem né&o esqueca, e ele se
ressente. Em seu organismo h& algo que ndo consegue expelir, uma capacidade
muito mais poderosa que ndo deixa passar, hdo deixa sair, ao contrario do homem

saudavel, que expele.

Nada consome mais rapidamente do que os afetos do
ressentimento. O desgosto, a suscetibilidade doentia, a
impoténcia em se vingar, a inveja, a sede de vinganca, 0
envenenamento em todos 0s sentidos: eis para 0 homem
esgotado o modo mais nocivo de reagir.73

2Em Nietzsche “uma reacéo pode ser na forma de ac&o, o que designa um tipo predominante-
mente ‘ativo’, ou em ‘effigie’, para dentro, o que designa um tipo predominantemente ‘reativo’,
diante de um estimulo externo.Cf. PASCHOAL, Antonio Edmilson. A Genealogia de Nietzsche. 22
ed.rev. Curitiba: Ed. Champagnat, p.100.

3Ct. NIETZSCHE, F. Ecce Homo: como alguém se torna o que é. “Por que sou tdo sabio” § 6. S&o
Paulo: Companhia das Letras, 2004.
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Este homem do ressentimento, que aceita e se adequa a mediocridade sera
um dos temas de maior preocupacdo de Nietzsche. O filésofo denuciard este mundo
niilista, que incentiva e acolhe o homem ressentido, cheio de 6dio e vinganca pela
propria espécie, que rejeita e elimina o homem agressivo, potente, ativo, capaz de
esquecer; apontard para uma civilizagdo composta pelos desistentes de suas
poténcias, homens passivos, sem esperanca em relacao a si mesmos, carregados de

memoria e rancor, aqueles que negam a vida.

Hoje nada vemos que queira tornar-se maior,
pressentimos que tudo desce, descende, torna-se mais
ralo, mais placido, prudente, manso, indiferente, mediocre
(...) junto com o temor do homem, perdemos também o
amor a ele, a reveréncia por ele, a esperanca em torno
dele, e mesmo a vontade de que exista ele.”

Nosso intuito neste sub-item foi acompanhar os primeiros passos do homem
no caminho rumo ao niilismo: passamos pelos valores da moral escrava que estao
até hoje diretamente relacionados ao homem doente com ele mesmo e com o
mundo; vimos como “a revolta escrava da moral” significou a vitdria da moral do
homem comum (ou “escravos”, “plebe”, “rebanho”), construida através da negacao da
diferenca, da afirmacao de si deixada de lado, em que o ressentimento teve papel
fundamental propiciador da criagdo de valores invertidos; e finalmente, constatamos
que o sentido de toda cultura passou a ser a domesticacado do bicho-homem, com o
aprisionamento dos seus instintos, e consequente envergonhamento do homem pelo

homem.

Supondo que fosse verdadeiro o que agora se cré como
“verdade”, ou seja, que o sentido de toda cultura é
amestrar o animal de rapina “homem”, reduzi-lo a um
animal manso e civilizado, doméstico, entdo deveriamos
tomar aqueles instintos de reacdo e ressentimento, com
cujo auxilio foram finalmente liquidadas e vencidas as
estirpes nobres e os seus ideais, como 0s auténticos
instrumentos da cultura, com o que, no entanto, ndo se
estaria dizendo que os seus portadores representem eles

" NIETZSCHE,F. Genealogia da moral. |, 12. Traduc&o, notas e posfacio de Paulo César de Souza.
Sao Paulo: Companhia das Letras, 1999, p.35.
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mesmos a cultura. (...) Esses “instrumentos da cultura”
sdo uma vergonha para o homem, e na verdade uma
acusacdo, um argumento contrario a cultura !”

75 NIETZSCHE,F. Genealogia da moral. Traducao, notas e posfacio de Paulo César de Souza. S&do
Paulo: Companhia das Letras, 1999, p. 33-34.
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3.4 Memodria da divida: culpa e castigo

Nietzsche comecard a Segunda Dissertacdo da Genealogia da Moral’®

apontando para o “verdadeiro problema do homem”: conseguir criar uma memaria
num animal que é, por natureza, esquecido.

Para responder a esta questdo, o filosofo comecard por defender que o
esquecimento nao significa tho somente uma passiva suspensao da memaria, como
até entdo se afirmava, mas uma forca inibidora ativa, que além de ndo permitir que
tudo o que o homem vivencia seja acumulado, abre espaco ao novo, as novas
experiéncias do porvir. Este serd o ponto de partida para que Nietzsche nos convide
a pensar memoaria e esquecimento através de uma nova concepg¢ao, Como veremos a

sequir.

Criar um animal que pode fazer promessas — ndo € esta a
tarefa paradoxal que a natureza se impés, com relacdo ao
homem? Nao ¢é este o verdadeiro problema do
homem?...0 fato de que este problema esteja em grande
parte resolvido deve parecer ainda mais notavel para
quem sabe apreciar plenamente a forca que atua de
modo contrario, a do esquecimento. Esquecer ndo é uma
simples vis intertiae [forca inercial], como créem os
superficiais, mas uma forca inibidora ativa, positiva no
mais rigoroso sentido, gracas a qual o que € por nés
experimentado, vivenciado, em nds acolhido, ndo penetra
mais em nossa consciéncia, no estado de digestdo (ao
qgual poderiamos chamar “assimilacdo psiquica”), do que
todo o multiforme processo da nossa nutricdo corporal ou
“assimilacdo fisica”.(...) um pouco de tabula rasa da
consciéncia, para que novamente haja lugar para o novo,
sobretudo para as fungdes e os funcionarios mais nobres,
para o reger, prever, predeterminar (pois nosso organismo
€ disposto hierarquicamente) — eis a utlidade do
esquecimento, ativo, como disse, espécie de guardido da
porta, de zelador da ordem psiquica, da paz, da etiqueta:
com o que logo se vé que ndo poderia haver felicidade,
jovialidade, esperanca, orgulho, presente, sem o
esquecimento (...)."”

Nietzsche, portanto, ira propor uma reviravolta nos conceitos da memaria

atrelada ao passado e do esquecimento enquanto forca inerte.

" NIETZSCHE,F. Genealogia da moral. Traduc&o, notas e posfacio de Paulo César de Souza. S&o
Paulo: Companhia das Letras, 1999, p.47.
" Op.Cit.p.47.
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Dentro desta perspectiva, a memoria ndo mais serd uma prisdo ao que ficou

para tras, uma lembranca passiva, fixa e imutavel mas “um ativo ndo-mais-querer-

n78

livrar-se, um prosseguir-querendo o ja querido””, isto €, ela deixa de ocupar o lugar

de refém do passado para ser uma afirmacdo, um lembrar-se e continuar querendo
0 que se quis, uma acao de seguir querendo, um empenho de promessa, uma
“memodria de futuro”.

Ao reformular o papel do esquecimento, Nietzsche se apropriara da palavra
“digestao”, e, aproximara os termos “assimilacao fisica e psiquica”, terminando por
trasladar o tema do ambito da fisiologia para o da filosofia. O filésofo chamara de
“dispéptico” ao homem gue ndo consegue esquecer 0 que passou, que nunca esta
pronto para o novo, para o criar, aquele que ndo digere, carregando consigo uma
memoria como se fossem os grilhdes que ndo o permitem avancar, ir adiante, deixar
para trds o que ndo serve mais. Neste quadro, o homem do ressentimento seria
aguele que, ndo digerindo suas experiéncias passadas, ndo pode abrir um espaco no
presente para seguir adiante e criar um futuro.

No entanto, segundo Nietzsche, para que o homem se comprometa com o
futuro, empenhe sua palavra no porvir, tera que prever, antecipar e, para isto, devera

primeiramente se tornar um ser confiavel.

Precisamente esse animal que necessita esquecer, no
qgual o esquecer é uma for¢a, uma forma de saude forte,
desenvolveu em si uma faculdade oposta, uma memodria,
com cujo auxilio o esquecimento € suspenso em
determinados casos — nos casos em que se deve
prometer: ndo sendo um simples n&do-mais-poder-livrar-se
da impressédo uma vez recebida, ndo a simples indigestao
da palavra uma vez empenhada, da qual n&o
conseguimos dar conta, mas sim um ativo ndo-mais-
querer-livrar-se, um prosseguir-querendo o ja querido,
uma verdadeira memoéria da vontade (...).Para poder
dispor de tal modo do futuro, o quanto ndo precisou o
homem aprender a distinguir o acontecimento casual do
necessario, a pensar de maneira causal, a ver e antecipar
a coisa distante como sendo presente, a estabelecer com
seguranca o fim e os meios para o fim, a calcular, contar,
confiar — para isso, quanto ndo precisou antes tornar-se
ele proprio confiavel constante, necessario, também para
si, na sua proépria representacdo para poder enfim, como
faz quem promete, responder por si como porvir!

8 Op. Cit.p 48.
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O processo de transformacdo do homem em alguém confiavel foi, segundo

Nietzsche, um duro e longo periodo, e contou com a “ajuda da moralidade de
costume’® e da camisa-de-forca social”. O filésofo dird que o resultado final desta
“ajuda” foi o individuo soberano, autbnomo, independente, que pode fazer
promessas, detentor de uma consciéncia de poder e liberdade, da responsabilidade,
do conhecimento sobre si mesmo e sobre o destino. Este homem que tem o poder de
prometer sente-se superior aqueles que nao tém esta soberania sobre seu futuro,
gue ndo podem empenhar a palavra posto que séo fracos perante si mesmos.
Entdo, o homem soberano, imbuido de um instinto dominante, nomeard a
consciéncia de sua liberdade como “consciéncia moral”. Isto significa que o homem
dard um valor moral ao seu poder de promessa, a sua capacidade em dominar nao
apenas a si mesmo, como também as coisas ao seu redor e aqueles que nao tém
condi¢cbes de prometer.

Para que fosse formalizado o empenho de uma palavra, foram criados os
contratos, como uma garantia de cumprimento de uma promessa, selando o
comprometimento com o futuro, a promessa em relacado a um dever.

Nietzsche aprofundara este tema ao buscar a origem do conceito moral de
“culpa” no conceito material de “divida”. A fim de melhor elucidarmos esta relacao,
confrontaremos algumas palavras e seus significados: “o termo alemao Schuld que
pode ser traduzido por culpa e também por divida é a raiz dos termos schulden =
dever, Schuldner = devedor e Schuldig = culpado”.?’ A partir da aproximacéo destas
palavras e diante da equacgdo “devedor = culpa = divida”, Nietzsche entdo, concluira
gue 0s contratos passaram a significar o instrumento formal que definia também as
relacbes entre “devedores” e “credores”, nas formas basicas de compra, venda e
troca, garantindo o cumprimento da divida do “devedor=culpado”.

Assim, o filosofo afirmara que através das rela¢des contratuais criou-se uma
memdaria em quem promete, e fundamentara a equivaléncia entre dano e dor a partir
dos contratos, onde constavam previsdes de pagamentos de todo tipo por parte do
“culpado”: penhora de seu corpo, sua mulher, sua liberdade, sua vida, através de

todo tipo de humilhacdes e torturas imaginaveis. Vemos, portanto, que o mecanismo

" Entende-se por “moralidade de costume” a forma de conceber a moral de acordo com as leis e os
costumes. Op.Cit.p.49.

8 PASCHOAL, Antonio Edmilson. A Genealogia de Nietzsche. 22 ed.rev. Curitiba: Ed. Champagnat,
p.119.
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adotado para a fixacdo da memdéria no homem se deu de modo violento, através da

dor:

Jamais deixou de haver sangue, martirio e sacrificio,
guando o homem sentiu a necessidade de criar em si uma
memoéria: os mais horrendos sacrificios e penhores (entre
eles o sacrificio dos primogénitos), as mais repugnantes
mutilagBes (as castracdes, 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 %ue divisou na dor
0 mais poderoso auxiliar da mnemaénica. !

Nietzsche chamara de “moral da justica” aquela pela qual se podia garantir o
cumprimento de uma palavra dada, com a fungcdo de amparar o mecanismo das
relagbes contratuais, os acordos quanto ao futuro, pressupondo, assim, uma
“memoria da divida”. O homem inserido numa comunidade com a qual mantém
relacdo, ao quebrar o acordado com o todo, passa a ser um infrator, e entdo,
merecera ser castigado para que pague o que deve, perdendo seus direitos enquanto
parte daquela comunidade, tornando-se um inimigo da mesma.

A partir da memorizacdo da divida nos contratos entre devedor e credor, o
filbsofo demonstrara como o0 homem se baseou na “justica” (enquanto possibilidade
“legal” de imputar o sofrimento aos devedores desta relagéo), para impor as diversas
formas de “castigo” (referentes a vinganca e crueldade entre os homens que se
medem), instituindo, assim, a memoria pela dor e sofrimento.

Devemos observar que Nietzsche discordara dos genealogistas da moral e do
direito, que declaravam que fazer justica provinha do ressentimento. Para o filésofo,
se 0 castigo estava calcado na permissao da lei, quem sofria 0 castigo interpretava
“ser punido” como uma fatalidade. Pelo lado do credor, o castigo significava uma
forma de explosédo de afetos, ndo-reativa, portanto, ndo vinculada ao ressentimento.

Tal descarregamento de afetos, relativo ao pathos da distancia®?, data dos primérdios

8. NIETZSCHE,F. Genealogia da moral. Traduc&o, notas e posfacio de Paulo César de Souza. S&o
Paulo: Companhia das Letras, 1999, p.51.

8 Oriundo da diferenca entre as classes, advindo das castas dominantes em relagdo aos mais
fracos, relativo a hierarquia do mecanismo mandar-obedecer.
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da humanidade, época em que a crueldade era vista como um atributo inerente a

natureza humana, como motivo de festividade.

Em todo caso, ndo faz muito tempo que ndo se podia
conceber casamentos de principes e grandes festas
publicas sem execuc¢des, suplicios ou talvez um auto-de-
fé, nem tampouco uma casa nobre sem personagens nos
guais se pudesse dar livre vazdo a maldade e a zombaria
cruel. (...) Sem crueldade ndo ha festa é o que ensina a
mais antiga e mais longa histéria do homem - e no
castigo também ha muito do festivo!®®

Diante desta perspectiva, ao elencar diversas formas de puni¢do, Nietzsche
pretende demonstrar que ndo ha uma finalidade para se castigar, mas
reinterpretacdes para diversos fins, uma vez que “todo acontecimento do mundo
organico € um subjugar e assenhorear-se, e todo subjugar e assenhorear-se € uma
nova interpretacdo, um ajuste, no qual o ‘sentido’ e a ‘finalidade’ anteriores sao
necessariamente obscurecidos ou obliterados”.

Entdo, para o fildsofo, ndo interessa pensar o castigo como um instrumento de
punicdo simplesmente, mas como uma peca de um jogo de poder e apropriacao,
como um assenhoreamento do mais forte sobre o mais fraco, a partir dos quais séo

produzidas determinadas interpretacoes.

Castigo como neutralizacdo, como impedimento de
novos danos. Castigo como pagamento de um dano ao
prejudicado, sob qualquer forma (também na
compensacéao afetiva). Castigo como isolamento de uma
perturbacdo do equilibrio, para impedir o alastramento da
perturbacdo. Castigo como inspiracdo de temor aqueles
que determinam e executam o castigo. Castigo como
espécie de compensacdo pelas vantagens que o
criminoso até entdo desfrutou (por exemplo fazendo-o
trabalhar como escravo em minas). Castigos como
segregacdo de um elemento que degenera (por vezes de
todo um ramo de familia, como prescreve o direito chinés:
como meio de preservacdo da pureza da raga ou de
consolidacdo de um tipo social). Castigo como festa, ou
seja, como ultraje e escarnio de um inimigo finalmente
vencido. Castigo como criagcdo de memoria, seja para
aquele que sofre o castigo — a chamada ‘correcao’ -, seja
para aquele que o testemunha. Castigo como pagamento
de um honorario, exigido pelo poder que protege o

8 Op. Cit.p.56.
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malfeitor dos excessos da vinganca. Castigo como
compromisso com o estado natural da vinganca, quando
este € ainda mantido e reivindicado como privilégio por
linhagens poderosas. Castigo como declaracéo e ato de
guerra contra um inimigo da paz, da ordem, da
autoridade, que, sendo perigoso para a comunidade,
como violador dos seus pressupostos, como rebelde,
traidor e violentador da paz, é combatido com os meios
que a guerra fornece.®*

Vemos que o homem encontrou, através do castigo, uma forma de regular os
instintos da selvageria do seu semelhante. Este foi o instrumento de intensificacdo da
prudéncia, de controle dos desejos, o responsavel em impor o medo no animal
selvagem, nébmade, de caracteristicas agressivas, que, ao tornar-se prisioneiro de
sua consciéncia e, ndo podendo colocar para fora seus antigos instintos nos quais se
baseava sua for¢a, voltou-se para dentro, contra ele mesmo.

Este movimento de internalizacédo significou, para Nietzsche, uma declaracéo

de guerra aos velhos instintos e, ao voltar-se contra ele mesmo, o homem teria

185

inventado a “ma consciéncia™”, sinbnimo de “doenc¢a”’, enquanto violentagéo,

negacao de si mesmo, auto-flagelacéo da alma, prazer em sofrer. O fildsofo afirmara
que, através da religiosidade, personificada pelo Deus cristdo, o homem levou sua

“doenca” ao extremo, conforme acompanhamos ja no final da Segunda Dissertacao:

Essa vontade de se torturar, essa crueldade reprimida do
bicho-homem interiorizado, acuado dentro de si mesmao,
aprisionado no “Estado” para fins de domesticacdo, que
inventou a ma consciéncia para se fazer mal, depois que
a saida mais natural para esse querer-fazer-mal fora
blogueada — esse homem da ma consciéncia se apoderou
da suposicao religiosa para levar seu automartirio a mais
horrenda culminancia. Uma divida para com Deus: este
pensamento tornou-se para ele um instrumento de
suplicio. Ele apreende em “Deus” as Ultimas antiteses que
chega a encontrar para seus auténticos insuprimiveis
instintos animais, ele reinterpreta esses instintos como
culpa em relacdo a Deus (como inimizade, insurreigéo,
rebelido contra o “Senhor”, o “Pai”, o progenitor e principio
do mundo), ele se retesa na contradi¢do entre “Deus” e 0
“Diabo”, todo o Ndo que diz a si, a natureza, naturalidade,
realidade do seu ser, ele o projeta fora de si como um
Sim, como algo existente, corpéreo, real, como Deus,
como santidade de Deus, como Deus juiz, como Deus
verdugo, como Além, como eternidade, como tormento

8 Op. Cit.p.69.
8 Op. Cit.p.73.
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sem fim, como Inferno, como incomensurabilidade do
castigo e da culpa. HA uma espécie de loucura da
vontade, nessa crueldade psiquica, que é simplesmente
sem igual: a vontade do homem de sentir-se culpado e
desprezivel, até ser impossivel a expiacdo, sua vontade
de crer-se castigado, sem que 0 castigo possa jamais
equivaler a culpa, sua vontade de infectar e envenenar
todo o fundo das coisas com o problema do castigo e da
culpa (...) 8

O cristianismo representou, para Nietzsche, o auge da afirmagdo da “ma
consciéncia" enquanto raiva e ressentimento do homem para com ele mesmo,
quando se viu obrigado a pagar eternamente por uma divida a um Deus que se
sacrificou para redimir a culpa dos homens. Trata-se, portanto, de um mecanismo
compensatério em que o homem vé a possibilidade de pagar por seus pecados e por
sua culpa em relagédo a este Deus, sofrendo em vida puni¢des e castigos. Isto é, o
homem submetido ao Deus cristdo constroi seu mundo baseado numa consciéncia
de culpa do passado, através da interiorizacdo do sentimento de sua raiva pela divida
gue tinha para com este Deus, que, por sua vez, ao se sacrificar pelo homens,
tornou-se o maior credor da humanidade.®’

Na terceira e ultima dissertacdo da Genalogia da Moral, Nietzsche enfatizara o
poder do ideal sacerdotal ou ascético sobre a terra, como um “canto de criaturas
descontentes, arrogantes e repulsivas, que jamais se livram de um profundo
desgosto de si, da terra, de toda a vida, e que a si mesmas infligem o maximo de dor
possivel, por prazer em infligir dor — provavelmente o seu Unico prazer.”®® O filésofo
mostrara a contradicdo da vida ascética, que, a0 mesmo tempo em que carrega um
ressentimento sem igual em querer afirmar a vida e reprimir esta forca, alimenta uma
satisfacdo da perda, na negacdo de si, como um auto-martirio prazeroso, um auto-
flagelo, um prazer em perpetuar “a vida contra a vida”. O sacerdote ascético é, para
Nietzsche, tdo doente quanto o seu rebanho e devera defender os “malogrados,

desgracados, frustrados, deformados, sofredores de toda espécie, ao colocar-se

8 Op. Cit.p.80-81

87 Devemos observar que Nietzsche néo critica a relacdo do homem com as divindades, pois afirma
gue na época dos gregos, a religido além de ndo exigir a negacdo do homem, ndo produzia “ma
consciéncia”, como no caso do cristianismo. Para o filésofo, na relacdo dos gregos com suas
divindades “o animal no homem se sentia divinizado e ndo se dilacerava, ndo se enraivecia consigo
mesmo!”. O filésofo chega a afirmar que o grego antigo guerreava para a felicidade e alegria dos
deuses, como se o0 sangue derramado fosse uma oferenda a eles, que se regozijavam ao assistir ndo
apenas a tragédia da existéncia, como também ao auto-suplicio do herdi, ratificando o carater festivo
dos grandes castigos também no mundo grego.

8 Op. Cit. p. 107.
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instintivamente & sua frente como pastor.”®® Com a funcdo de protegé-los das aves
de rapina, sabe que o maior inimigo dos seus cordeiros € o ressentimento guardado
pela inveja que sentem em relacdo aos seus inimigos, os fortes. E a forma
encontrada para deter tal ressentimento € trazé-lo para dentro dos préprios cordeiros,
através do sofrimento e da culpa pelo pecado, huma manobra de redirecionamento
da dor. E por este redirecionamento da dor entende-se reduzir a forga vital do
homem, tornando-o inofensivo e apagado. Aqui, o pecado fecha com chave de ouro
este processo de anestesia do 6dio do homem, pois é a pec¢a que faltava para dar um
sentido para o sofrer. E entdo, o homem sofrer4 por uma razdo, aceitando a dor
como forma de auto-disciplina, um melhoramento do seu ser.

Considerando todo o caminho de ressentimento, dor, sofrimento e culpa que
teve como finalidade o amansamento do bicho-homem, Nietzsche vera neste
percurso uma possibilidade do homem atingir uma auto-consciéncia, uma afirmagao
de si mesmo. Ainda que ratifigue a caracteristica doentia do sacerdote ascético, o
filésofo registrara sua poténcia conservadora e afirmadora da vida, uma vez que
mesmo doentia, significou uma garantia de sentido para o sofrer do homem,
oferecendo uma razao para o sofrimento do homem. Apesar de tamanha violentacao
gue o homem sofreu, este seu “querer”, este sentido para a vida, demonstra que é
um animal possuidor de uma forca plastica capaz de criar formas, futuro, abrindo a

oportunidade para se recriar, renascer.

(...) o homem é mais doente, inseguro, inconstante,
indeterminado que qualquer outro animal, ndo ha davida —
ele é o animal doente: de onde vem isso? E certo que ele
também ousou, inovou, resistiu, desafiou o destino mais
gue todos os outros animais reunidos: ele, o grande
experimentador de si mesmo, o insatisfeito, insaciado,
gue luta pelo dominio dltimo com os animais, a natureza e
os deuses — ele, o ainda ndo domado, o eternamente
futuro, que ndo encontra sossego de uma forca prépria
gue o impele, de modo que seu futuro, uma espora,
mergulha implacavel na carne de todo presente — como
nao seria um tao rico e corajoso animal também o mais
exposto ao perigo, o mais longa e profundamente enfermo
entre todos os animais enfermos? .. O homem
freqientemente esta farto, ha verdadeiras epidemias
desse estar-farto (...) mas mesmo esse nojo, essa fadiga,
esse fastio de si mesmo - tudo isso irrompe téo
poderosamente nele, que se torna imediatamente um
novo grilhdo. O Nao que ele diz a vida traz a luz, como

8 Op. Cit. p. 110.
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por magica, uma profusdo de Sins mais delicados; sim,
guando ele se fere, esse mestre da destruicdo, da
autodestruicdo — é a prépria ferida que em seguida o faz
viver...

Nietzsche nos faz imaginar o homem como um animal eternamente
insatisfeito, insaciado, em busca de si mesmo, sempre impelido por uma for¢ca que o
faz se expor ao perigo de sua descoberta. Seu futuro seria uma espora fincada em
seu presente, num ato continuo de marcar com a dor esse impulso em correr atras do
sentido da vida. Este homem doente, nesta relacdo atrelada a sua negacado, a um
profundo sofrimento, traz em si uma afirmacdo do querer, do viver e é justamente
este animal que diz Sim a vida, apesar dos N&os, que sera o nosso foco a partir de

agora.

0 Op. Cit. p. 110-111.
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4 AURORA DE UM ALEGRE SABER NA CONSTRUCAO DE MEMORIAS

Vimos até o presente momento como Nietzsche reformulou o sentido da
memoria e, a partir desta nova interpretacdo, pretendemos acompanhar a construgédo
de novos paradigmas deste homem do futuro, que transforma a dor do passado em
material de criagdo para uma “memoria do futuro”. Este animal que foi marcado a
ferro e fogo, e que nem por isso nega a experiéncia passada, que remodela o
sofrimento a partir da dor e se renova, e que trata a vida como uma obra de arte, sera
o foco deste capitulo.

Observamos que a nocéo de “memdaria criativa”, ndo foi tratada de forma literal
por Nietzsche, mas, no entanto, pode ser encontrada implicita no seu pensamento.
Tentaremos, neste momento da pesquisa, desdobrar a idéia do homem capaz de
produzir uma “memodria criativa” através da alegria e do riso, afirmando a vida nestas
bases para que seja possivel acompanharmos a proposta nietzscheana para uma
saida ao homem memorioso e doente.

Para que cogitemos esta possibilidade, devemos abrir espaco para uma
memo©ria totalmente nova, uma memoéria de vontade, de querer, da afirmacéo criativa,
e para que consigamos chegar a esta memoéria sera imprescindivel digerir a dor e 0
sofrimento. Somente através desta digestdo, desta valorizacdo do esquecimento
enqguanto forca plastica e ativa sera possivel a vivificacdo do presente.

Sendo, vejamos: sem 0 esquecimento, o homem néo chega a felicidade, a
jovialidade, sendo que o que garante a possibilidade de sua felicidade é vivenciar o
presente, lancar mdo do passado e estar preparado para o0 porvir, através da
promessa de si mesmo no futuro. Vimos que sob esta perspectiva, ocorre uma
modificacdo na relagdo da memoria atrelada ao passado imobilizado e causador de
doenca, passando a significar um passo atrds para o salto no futuro, como se fosse
um impulso para o novo, onde o0 homem se projeta para o que esta por vir. Em tal
circunstancia, memaoria e esquecimento convivem em harmonia.

Na concepc¢do de uma “memdria do futuro”, a memdéria potencializa o porvir, e
Nietzsche nos falara sobre a possibilidade da retomada do homem em sua maior
poténcia, alegre e pronto a experimentar a vida em sua plenitude, arriscando,
enfrentando a vida com seus prés e contras. Este homem do futuro afirmara a

doenca, suas mazelas e tudo o que sempre foi negado enquanto sofrimento e dores



71

guardados a sete chaves, préprios do homem do ressentimento. O homem podera
romper o ciclo vicioso “memorizar - negar a vida”, através da digestdo das magoas e
da afirmacédo do sofrimento inerente ao existir. Esta suspensdo da memoria sera
necessaria para que o homem abra espaco na sua vida e esteja pronto para 0 novo,
para criar um outro futuro, sem pertencer ao diapasado do ressentimento, préprio do
“homem de memdria”, que nado digere, ndo assimila, e segue sua vida em repeticao,
sem abrir espaco para novas possibilidades que estdo a sua frente. A memoéria da
nova perspectiva nietzscheana passara a ser a mola-mestra da criacdo e permitira
uma abertura de horizontes possiveis, enquanto o esquecimento terd uma funcgéo
salutar, uma garantia da saude e do equilibrio psiquico. Aqui, a memdria ndo é mais
uma prisdo ao passado, a repeticdo da dor, o remoer do sofrimento, mas sim uma
resposta libertadora, possibilitadora de abertura dos possiveis futuros e criacdo de
nova vida, de nova saude.

No aforismo 299 da obra A gaia ciéncia, Nietzsche afirmara que o homem

deseja ser o poeta de sua vida, criando a vida como se fosse um poema:

(...) devemos aprender com os artistas e, no restante, ser
mais sabios do que eles. Pois neles esta sutil capacidade
termina, normalmente, onde termina a arte e comeca a
vida; nés, no entanto, queremos ser 0s poetas-autores de
nossas vidas principiando pelas coisas minimas e
cotidianas.*

Entdo, para que o homem seja o0 autor de sua vida sera preciso que deixe de
lado o ressentimento, o0 medo e a vergonha de si mesmo, que esqueca 0S conceitos
impostos de “ma esséncia” do seu ser. Nietzsche afirmard que quando este dia
chegar, o homem sentira que estd pronto para alcar o seu véo. O filosofo trard um
sopro de esperancga ao vislumbrar tais homens do futuro, “fortalecidos por guerras e
vitdrias, para 0S quais a conquista, o perigo e a dor se tornaram até mesmo
necessidade™?. Eles serdo possuidores de espirito criador e tornardo possivel a
redencdo da realidade amarga que envolveu o ser domesticado que teve que

aprender a lembrar e que virou refém de uma camisa de for¢a social durante tantas

L NIETZSCHE, F. A gaia ciéncia. S&o Paulo: Cia. das Letras, p.202.
92NIETZSCHE,F. Genealogia da moral. Traduc&o, notas e posfacio de Paulo César de Souza. S&o
Paulo: Companhia das Letras, 1999, p. 84.
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geragOes: afastardo este homem doente de toda sua insignificancia, salvando-o do
sofrimento, tornando-o livre novamente e devolvendo-lhe o sentido da vida enquanto
afirmacdo. O homem do futuro dird adeus aquele construido ao longo dos séculos
como um animal que deve lembrar, a quem nédo foi permitido esquecer, o homem
doente, que se encontrava numa encruzilhada, em que se viu muitas vezes sem

saida diante do sofrimento atado a memoria.
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4.1 Homem, um alegre animal criador em cena

Nietzsche, durante toda a sua obra, aludira ao teatro para pensar o homem:
seja comecando pelo seu estudo sobre o modo tragico de viver em “O Nascimento da
Tragédia”, seja pela linguagem de parddia que usa em seu Zaratustra, seja
convidando o homem a olhar para a vida e seu passado fincado na moral como uma

comédia:

Pois a jovialidade, ou para dizé-lo com a minha
linguagem, a gaia ciéncia, € uma recompensa: um
pagamento por uma longa, valente, laboriosa e
subterréanea seriedade, uma tal que, admito, ndo é para
todos. No dia, porém, em que com todo o coragdo
dissermos ‘avante! também a nossa velha moral é coisa
de comédia’ — teremos descoberto novas intrigas e
possibilidades para o drama dionisiaco do ‘Destino da
Alma’; e ele sabera utiliza-las, disso podemos ter certeza,
ele, o grande, velho eterno-poeta-comediégrafo da nossa
existéncial®

O filésofo interpretara o termo “Gaia Ciéncia” como uma recompensa para o
espirito que resistiu as pressoes e privacdes sofridas ao longo dos séculos.

A obra de mesmo nome nos servira para aprofundar a questdo da alegria
criativa, unida a um conhecimento critico de todas as manifestacbes da tradi¢cdo
cultural ocidental: moral, religido, metafisica, que, segundo Nietzsche, inventaram as
raz0es para a existéncia através de uma mascara de seriedade, proibindo o riso
salutar, sabio, dionisiaco.

O conceito do “alegre saber” sera articulado com a possibilidade de uma
memo©ria criativa, que retém alguns dados da existéncia: “digere” o imprescindivel
para viver, mas “elimina” outros, esquecendo aquilo que ndo € necessario as nossas
condicbes vitais. A partir desta articulagdo veremos que € possivel chegar a uma
abordagem tragica e afirmativa da existéncia.

Ja no proélogo de A Gaia Ciéncia, o filosofo dira que “viver significa transformar

continuamente em luz e flama tudo o que somos, e também tudo o que nos atinge”, e

% Op. Cit.p.14.
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gue o grande liberador do espirito é a dor, pois somente depois de passar por ela, o
homem conseguira renascer.

A questdo é: como efetivamente se pode afirmar a vida diante do carater
tragico da existéncia?

Nossa pesquisa apresentara possiveis respostas a esta questdo baseadas em
alguns conceitos fundamentais do pensamento nietzscheano, sejam eles
relacionados a importancia do riso como saida para a dor e sofrimento - e respectiva
possibilidade de criacédo de felicidade, ou pelo viés da afirmacdo do Eterno Retorno e
sua relagdo com a memdria criativa. Como ambos 0s conceitos se comunicam,
tentaremos aproxima-los o0 maximo possivel com a finalidade de trazer a luz
alternativas ao homem da contemporaneidade que carrega a sua vida como um

fardo.
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4.2 Ver a vida com o “olho de teatro”: o distanciamento do homem perante a tragédia

da vida

Seria possivel enfrentar a tragédia da vida através do riso? Para Nietzsche,
sim, caso o homem mantenha bem aberto o terceiro olho, ou o “olho de teatro”. E o
que vem a ser este “olho de teatro?” Uma visdo distanciada®, que permitiria ao
homem assistir ao grande espetaculo do drama da sua vida. Imaginemos a vida
como se fosse uma peca de teatro, onde o homem participasse deste espetaculo
como protagonista e como espectador ao mesmo tempo. Dentro desta hipodtese,
como o ator-espectador do cenério de sua vida, enxergaria o palco através de seus
olhos, e, concomitantemente, por um terceiro olho, que permitiria ver a pega de um
plano distanciado, fora de cena, de onde néo estivesse dominado pelas cenas de dor
e sofrimento criadas pelos “doutores da finalidade do existir’. Estes, no papel de
rigidos dramaturgos das cenas sobre moral e religido, ndo permitiiam os momentos
do “brincar”,”® inerente a todo ato de atuar. Entdo, como saida a este cerceamento, 0
ator-espectador se utilizaria do terceiro olho, e, distanciado das cenas da sua vida,
teria condicdo de libertar-se das amarras do estabelecido pelos dramaturgos da

seriedade.

Qué? Vocé ainda necessita do teatro? E ainda tdo jovem?
Seja inteligente, busque a tragédia e a comédia ali onde
sédo representadas melhor! Onde tudo é mais interessante
e interessado. Sim, ndo é tdo facil permanecer apenas
espectador entdo — mas aprenda isso! E em quase todas
as situac6es que Ihe forem dificeis e dolorosas vocé tera
uma pequena porta para a alegria e um refagio, mesmo
se as suas proprias paixdes o acometerem. Abra o seu
olho de teatro, o terceiro grande olho que olha para o
mundo pelos outros dois!*

% Cf. BORNHEIM e BRECHT sobre distanciamento no teatro épico.

% Em inglés temos maior possibilidade de interpretar a duplicidade de sentido da palavra play, que
tanto pode ser brincar, como peca de teatro.

% NIETZSCHE, F. Aurora. Tradug&o: Paulo César de Souza. Sdo Paulo: Companhia das Letras.
2004.

Cf. § 509, p.254.
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Nietzsche, entdo, como um encenador, oferecera ao personagem principal da
peca a op¢cdo de olhar para sua vida através do terceiro olho, indicando, para que o
ator desempenhe o0 seu papel, a técnica do alegre saber — ou gaia ciéncia. Depois
das indicacbes e de muito ensaio, assistira a estréia dessa peca da primeira fila, de
onde ao final, aplaudira de pé a este novo cenario construido pelo riso corretivo e
libertador.

Este final de cena pode ser entendido também como a afirmacédo da vida, um
SIM a todos os NAOS que o homem enfrenta ao longo da sua existéncia.
Confirmamos esta risada para a vida pelo jocoso versinho do epigrafe de A Gaia

Ciéncia:

Vivo em minha proépria casa
Jamais imitei algo em alguém
E sempre ri de todo mestre

. . .97
Que nunca riu de si também.

Ao rir de si mesmo o homem abandona a peca cujo personagem que lhe
cabia era o do sofredor, ressentido, cheio de culpas, e escolhe participar apenas das
montagens de tragédias dionisiacas.

Observamos que Nietzsche ndo € um autor que pretende apenas mostrar
saidas hipotéticas, tedricas para o sofrimento e a dor da humanidade. Vemos ao
longo de sua vida, que nos momentos mais dificeis confirmou sua idéia de
possibilidade de criacédo a partir do sofrimento, de “tudo o que € decisivo vem ‘apesar
de’: a primeira parte de Assim Falou Zaratustra foi escrita logo apés a recusa de Lou
Salomé ao seu pedido de casamento; entre o término de seu livro e sua publicagéo,
decide se afastar de sua irma que resolve se casar com um anti-semita; para
completar este quadro de perdas, morre nesta mesma época Richard Wagner,
inegavelmente uma de suas relagbes mais fortes e polémicas. Ou seja, Nietzsche

cria a partir de uma completa soliddo envolta em perdas irreparaveis uma de suas

o7 NIETZSCHE, F. A gaia ciéncia.Traducdo de Paulo César de Souza. Sao Paulo: Cia. das Letras.
2007. "Inscricdo sobre a minha porta”.
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maiores, sendo a maior obra de sua vida, demonstrando, ndo apenas através de
palavras, mas de acbes, que a criacdo, a alegria afirmativa da vida pode ser uma
resposta a dor e ao sofrimento. Vemos, portanto, que Nietzsche exercitava o seu
terceiro olho. Nado devemos esquecer a no¢do de amor fati, comentado no inicio
deste trabalho, em que autor confirma esta possibilidade de transformar dor em
beleza, sofrimento em alegria, infortinios em arte, a arte de afirmar a vida, um amor a
vida. Através da proposta desta interpretacéo, o filosofo ndo estara negando a dor e o
sofrimento, mas serve-se destes sentimentos para criar, afirmar o amargo da vida e
transformar o que significa uma ancora, em forca de superacédo, em liberdade.
Enfatizamos que para Nietzsche, as dores da humanidade ndo passam de
invencdes elaboradas a partir da heranca de uma cultura marcada por culpas e
dividas, e a submissao a vontade de Deus, um medo em afrontar o destino. O destino
nao deve ser temido, e significa, segundo o filésofo, apenas um conceito abstrato,
uma atuacao do homem diante dos acontecimentos que ele mesmo cria. No apéndice
da Genealogia da Moral, o filésofo afirmara que o homem devera “fundar na terra o

seu céu™®

no lugar de buscar no infinito a sua felicidade.

“Fundar na Terra o seu céu” significa que o homem néo devera temer a vida, e
mais que isso, em vez de procurar salvacdo e paz eterna num além mundo, tera o
agui e agora, o instante, o presente, o SIM a vida “apesar de”, intensificando a
existéncia em sua totalidade, em toda sua poténcia, abarcando inclusive as
experiéncias mais sofridas. Dentro desta Otica, afirmar a vida sera uma maneira de
cria-la sob novos parametros, sem culpas, ressentimentos ou esperanca de resgates
futuros fora deste mundo.

Mas o que levarda o homem a criar novos parametros para sua vida? Para qué
mudar, para qué criar tais novas possibilidades? E antes, o que € o criar?

Etimologicamente, “criar” vem do latim creare, da mesma familia de crescere,
significando gerar, desenvolver, e Nietzsche usara esta palavra para se referir a
continua e constante producao de vida, uma vontade criadora de vida, de vir a ser,
crescer, dar forma, fluxo de vida em acéo ininterrupta. Entretanto, ndo devemos
confundir este fluxo de vida com uma busca. No aforismo 320 de Gaia Ciéncia
podemos conferir um dialogo entre A e B, em que A indaga sobre a busca de B, ao

que recebe como resposta: “Eu quero mais, eu ndo sou um buscador. Quero criar

% NIETZSCHE,F.Genealogia da moral. Traducao, notas e posfacio de Paulo César de Souza. Séo
Paulo: Companhia das Letras, 1999. Apéndice, p.166.
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para mim meu proprio sol”.” Isto &, criar é inventar-se e ndo buscar fora de si uma
forma pré-moldada, pois tem relacdo com novas possibilidades do devir, do vir a ser.
O ato criador advem de um estado de plenitude, de um estado potencializado através
do qual o homem muda aquilo que toca, e ao interferir, destroi, e entdo, refaz.

Como podemos conferir no aforismo 370 da mesma obra, Nietzsche afirmara
que ha duas maneiras de se interpretar a vontade de mudan¢a do homem: ou como
uma energia abundante, voltado ao futuro, ou por oOdio e vontade de destruir.
Também o ato criador, teria dupla origem, ou advinda do amor, ditirambica, ou como
um plasmar de um sofredor, que se vinga de tudo ao gravar a imagem de sua dor.

0

Rosa Dias'® apontar4d a embriaguez como condicéo fisiolégica necessaria

para que o ato criador seja possivel, ressaltando seus dois sentidos:

Para que haja arte, para que exista acdo criadora e um
olhar estético é preciso uma condicéo fisiol6gica prévia: a
embriaguez. Ha duas causas possiveis de embriaguez: a
da plenitude exuberante de vida e a do estado doentio de
nutricdo do cérebro. Convém distinguir os dois sentidos
de embriaguez. O primeiro, o da embriaguez da vida
ascendente e exuberante, da saude fisica que incorpora
tudo que encontra e lhe imprime sua forma. SO essa
embriaguez pertence aos verdadeiros artistas, aos
criadores. O segundo, o da embriaguez da vida
decadente e degenerescente, que tem necessidade de se
atordoar para esquecer o sofrimento, busca a arte como
um meio para escapar da vida dolorosa, um modo de
planar acima da existéncia na calma de uma beatitude
badica.***

O homem artista, portanto, seria aquele do devir, que transforma, estimula,
intensifica, gera vida, ou seja, cria. A arte libera o0 homem possuidor de espirito
positivo, afirmativo, e se choca contra a forca decadente de negar a vida,
representando um movimento oposto ao cansaco do homem. Este, por sua vez,
sendo um sofredor vingativo, se servira da arte como um entorpecimento, um alivio
para sua estagnacao de vida. Tal artificio de fuga ou de anestesia confirma o seu
carater ilusorio, uma vez que, ao servir de enfraquecimento da vida, ndo pode ser
considerada ARTE.

9 NIETZSCHE, F. A gaia ciéncia.Traducdo de Paulo César de Souza. Sao Paulo: Cia. das Letras.
2007, § 320,p. 214.

10 D|AS, R. Amizade Estelar — Schopenhauer,Wagner e Nietzsche. Rio de Janeiro: IMAGO, 2009.
191 Op. Cit.p.119.
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No quarto capitulo de Humano Demasiado Humano Nietzsche aprofundara o
tema dos artistas e respectivas relacdes com o ato criativo, criticando o cientificismo
de sua época e mostrando que o método cientifico, dentro de sistemas rigidos de
regras e normas, significava apenas uma outra forma de boicote a pulsédo vital do

homem, uma substituicdo da opressdo da metafisica pela da Ciéncia.

O senso da verdade no artista. — No que toca ao
conhecimento das verdades, o artista tem uma
moralidade mais fraca do que o pensador; ele ndo quer
absolutamente ser privado das brilhantes e significativas
interpretacdes da vida, e se guarda contra métodos e
resultados soObrios e simples. Aparentemente luta pela
superior dignidade e importancia do ser humano; na
verdade, ele ndo deseja abrir m&o dos pressupostos mais
eficazes para a sua arte, ou seja, o fantastico, mitico,
incerto, extremo, o sentido para o0 simbdlico, a
superestimacéo da pessoa, a crenca em algo miraculoso
no génio: considera o prosseguimento de seu modo de
criar mais importante que a devocao cientifica a verdade
em qualquer forma, por mais simplesmente que ela se
manifeste.'%

Portanto, o homem criador ndo se submete aos critérios dos avaliadores da
vida, pois ele precisa do irreal, do incerto, daquilo que ndo pertence ao mundo da
Ciéncia e suas verdades.

Nietzsche afirmard que o artista, ao ser um antidoto para as dores da vida,
acaba por suspender a seriedade da humanidade, mesmo que involuntariamente, e

de forma efémera;:

Certamente ha coisas desfavoraveis a dizer sobre os seus
meios de aliviar a vida: eles acalmam e curam apenas
provisoriamente, apenas no instante; e até mesmo
impedem que os homens trabalhem por uma real melhoria
de suas condi¢Bes, ao suprimir e purgar paliativamente a
paixao dos insatisfeitos, dos que impelem a agz?lo.103

102 umano demasiado humano: um livro para espiritos livres. Traducdo, notas e posfacio de Paulo
César de Souza. Sdo Paulo: Companhia das Letras, 2005. “Da alma dos artistas e escritores”, 8§ 146,
p. 108.

% Op.Cit. § 148,p.108.
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O instante em que os artistas “acalmam e curam” serd um breve suspiro do tempo,
uma continua destruicdo do presente, em que a vontade criadora anseia pelo acaso,
a gue Nietzsche chama de “Providéncia Pessoal”. O acaso nesta perspectiva é a
possibilidade do homem, imbuido de uma forca plastica, de vontade de crescer, de
criar, perceber que a vida demonstra a cada momento que tudo o que acontece €&

sempre para o melhor. Conferimos este “ponto alto da vida” na Gaia Ciéncia™®*:

A vida a cada dia e cada hora parece ndo querer mais do
que demonstrar sempre de novo essa tese: seja o que for,
tempo bom ou ruim, a perda de um amigo, uma doenca,
uma callnia, a carta que néo chegou, a tor¢cdo de um pé,
a olhada numa loja, um argumento contrario, o ato de
abrir um livro, um sonho, uma trapacga: imediatamente ou
pouco depois tudo se revela como algo que “tinha de
acontecer” — é algo de profundo sentido e utilidade
justamente para nos.

Este aforismo representa a possibilidade do homem de enfrentar o

desconhecido, o improvavel, o acaso, a sua existéncia com a forca plastica do artista,
como se a vida fosse um ato criador, uma obra de arte.
O conteudo destas palavras tdo préximas ao nosso cotidiano faz com que
valorizemos cada simples momento, que abracemos a vida como um presente, com 0
espirito aberto para o futuro, sem medos passados, sem ressentimentos, sem uma
memoéria doentia que imobiliza, sem temer os infortinios que por ventura aparecam,
poisS 0 que quer gue nos acometa, sera sempre, em qualquer tempo, o melhor que
nos possa ter acontecido.

Como vimos, abarcar a vida “apesar de” sera possivel através da arte, que nos
permite “descansar de n6s mesmos, olhando-nos de cima e de longe e, de uma

artistica distancia™'®®

, isto é, com o “olho de teatro”. A partir desta condigdo
poderemos criar uma posicdo de distanciamento em relacdo ao sofrimento, assim
como também rir de n6s mesmos. Vestiremos o “chapéu de bobo” e dancaremos
levemente, flutuando e zombando de nés mesmos, nos despojando do peso dos

ideais, da moral e das exigéncias que por séculos nos assombrou.

104 NIETZSCHE, F. A gaia ciéncia.Tradugcdo de Paulo César de Souza. Sao Paulo: Cia. das Letras.
2007, § 277, p. 188-189.

105 Op. Cit. 11,107, p.132.



81

Apenas os artistas, especialmente os do teatro, dotaram
os homens de olhos e ouvidos para ver e ouvir, com
algum prazer, o que cada um é, 0 que cada um
experimenta e 0 que quer; apenas eles nos ensinaram a
estimar o heréi escondido em todos os seres cotidianos, e
também a arte de olhar a si mesmo como heréi, a
distancia e como que simplificado e transfigurado — a arte
de se “pbr em cena” para si mesmo. Somente assim
podemos lidar com alguns vis detalhes em nds! Sem tal
arte, seriamos tdo-s6 primeiro plano e viveriamos
inteiramente sob o0 encanto da o6tica que faz o mais
préximo e mais vulgar parecer imensamente grande, a
realidade mesma.'®

E entdo, no dia em que conseguirmos finalmente afirmar nossa existéncia

como artistas (“especialmente os do teatro”), e pudermos rir de n6s mesmos apesar

de todos os dissabores, teremos transformado a vida em obra de arte.

106 Op. Cit. 11, §78, p.106.
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4.3 O ato criador e a Memoria do Futuro

A idéia de celebrar o passado e afirmar tudo o que passou, inclusive os
momentos mais dificeis, esta intimamente ligada ao conceito do Eterno Retorno®’
nietzscheano. Nele, o homem teria que repetir seus atos eternamente, durante toda a
sua vida, o que representa uma resposta afirmativa, ndo reativa de sua vontade
criadora diante de um passado que ndo mais podera ser transformado.

O homem tem duas alternativas a esta condicdo imutavel do passado: ou
reage de forma negativa, niilista, ndo vendo sentido para nada, uma vez que nao
pode mudar 0 que passou, ou entdo, afirma o Eterno Retorno e sua concepgéo do
viver artistico como possibilidade de eterna criacdo do que ja foi, do que € e do que
vira a ser.

Dependera de nos a escolha de vermos o mundo como tedioso, repetitivo e
previsivel, onde o viver se torna cansativo e desinteressante ou, pelo contrario, um
lugar como uma sala de ensaios em que, mesmo ja sabendo o texto da peca, a cada
recomecar de cena, repeticdo de gestos, retomada de ato, podemos dar novos
coloridos, entonacdes e intensidades ao que sera experimentado.

A vida inserida na proposta do Eterno Retorno é um eterno comecar, um
reinterpretar o0 mesmo texto de varias maneiras diferentes, um incessante exercicio
criativo.

Uma peca de teatro depois de pronta também pode ser comparada a este
modus vivendi: a cada noite os atores entram em cena prontos a falarem o mesmo
texto, mas cada apresentagcdo sera absolutamente diferente da anterior caso o ator
esteja imbuido do sentido criativo do seu oficio. Naturalmente havera o ator que
repetird as acbes de seu personagem da mesma maneira todas as noites, algo
desagradavel ndo apenas para quem esta em cena como também para quem assiste
aquela peca. Quantas vezes vamos ao teatro e ndo gostamos de determinado ator

sem saber o porqué, uma vez que ele tinha todo o texto memorizado, as marcas de

970 Eterno Retorno é um conceito nietzscheano bastante complexo e nédo é nossa intengéo
aprofundar este tema, mas tdo somente mostrar que é possivel relacionarmos alguns aspectos deste
conceito com a nogao de memoria do futuro.



83

onde ir e para onde olhar, mas alguma coisa néo “fazia sentido, ndo tinha energia”.
Este quadro é exatamente a pulsdo vital enfraquecida, onde o atuar, viver,
experimentar, se torna algo pro-forma, automético, mecanico.

Nietzsche tenta nos mostrar que a real e verdadeira arte do teatro, da genuina
arte do viver, se relaciona com a alternativa do Eterno Retorno, onde acordar a cada
dia faz sentido, onde afirmar a possibilidade da eterna repeticdo de tudo nada mais é
do que saber que vivemos no maximo de nossa vitalidade, que rimos de nossas
desgracas por compreendermos que a vida engloba tanto a dor quanto a alegria,
tanto o sofrimento como a felicidade; que o homem né&o precisa se conformar com o
passado de forma rancorosa ou apatica, que ao “querer para tras” ele sela um acordo
com a sua vontade no existir em toda plenitude. O homem, entdo, estara sobre o
palco da vida, com a chance de fazer arte, criar, experimentar uma memoaria criativa a
todo momento, podendo celebrar o amor fati , se libertando da vida como um fardo.

O ciclo da eterna repeticdo do passado atrelado a vida enquanto constante
criacdo, faz com que cogitemos uma nova leitura para tempo, memoria e
esquecimento.

Sendo, vejamos: fazendo uma analogia a uma peca de teatro que deveréa ser
repetida a cada noite de apresentacdo, quando o ator estd em cena, naquele
momento ele tem na memoria 0 comeco, meio e fim do texto, ou seja, ele retém o
passado para lanca-lo no futuro, a cada nova cena que se descortinara. Se ele nao
guardasse na memoaria 0 seu texto, seria impossivel chegar ao final da encenacéo,
logo, ao trazer a lembranca sua acéo, atira o olhar para o futuro, a cena seguinte. No
desenrolar do atuar, este ator afirmard a mesma dramaturgia e mesmas indicacfes
do diretor de cena, mas com intensidades diferentes a cada vez que interpreta o seu
papel.

Assim, podemos afirmar que ha na memaria uma possibilidade de criagédo, que
o homem gera um novo passado, que a lembranca pode também ser articulada com
relacdo ao futuro.

Existem inUmeras maneiras criativas de lembrarmos situacées do passado e
reelaborarmos esta memodria sob novas Oticas, novas perspectivas. Esta
possibilidade também poderia se definida como Meméria de Futuro.

Vimos, finalmente, que a Memdria de Futuro podera ser pensada a partir do

conceito de Eterno Retorno, como uma alternativa ao homem arraigado a memoaria
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doentia, sendo o riso e a alegria os instrumentos pelos quais o homem conseguira
estar em contato novamente com a leveza da vida.

Olhar para o dia-a-dia criativamente, afirmar todos 0s acontecimentos, mesmo
0S mais tristes, dolorosos e sofridos, querer a vida em sua plenitude, fazer o nosso
melhor, saber que podemos nos renovar a cada minimo gesto, tudo isso é estarmos
abertos a manifestacdo de nossa maxima poténcia de vida. E quando vivermos em
nossa maxima poténcia teremos sido os artistas de nossa propria existéncia, teremos
destruido todo o cansaco da mesmice, teremos vencido a falta de sentido as nossas
lutas, e, entdo, com um leve sorriso no rosto, sera possivel olhar para tras e dizer:
“Nao, a vida ndo me desiludiu! A cada ano que passa eu a sinto mais verdadeira,

mais desejavel e misteriosa (...)."*%®

% Op. Cit. §324,p.214.
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5 CONCLUSAO

Esta dissertacdo pretendeu focalizar a dor, alegria, sofrimento, afirmacdo de
vida sob a otica nietzscheana, e a partir destes dados, vimos como a memoria foi
construida de acordo com interesses da sociedade. Para fundamentar nossa idéia de
Memoria de Futuro tivemos que voltar a Grécia arcaica a fim de investigar como era
interpretada a Memoria no tempo primordial, referente aos mitos. Para isso nos
servimos da obra O Nascimento da Tragédia e demos especial atencdo a
Mnemosyne, filha do deus do tempo. Investigamos a relacdo entre a memoria, 0
espaco, o coletivo e o individuo, uma vez que pretendiamos trazer o foco deste
trabalho para as questbes da Memdria Social. Selecionamos dentre os Mitos, 0s
principais abordados por Nietzsche, Apolo e Dioniso, aprofundamos o estudo de suas
diferencas, e entdo, pudemos relaciond-los a memoédria e ao esquecimento.
Acompanhamos o pensamento do fildsofo alemé&o para compreender as duas forcas
inerentes e propulsoras da vida, a apolinea e a dionisiaca, sendo esta a resposta a
negacdo da vida. Trilhamos o caminho do pensador e vimos que 0S gregos
substituiram suas dores e horrores através da arte tragica, em que o homem se
tornava Uno com a Natureza desatando-se de qualquer elo com épocas,
condicionamentos sociais, deixando de ser individuo para se fundir num amélgama
com o todo: uma danca coletiva, uma igualdade entre todos. Conferimos, ainda, que
o estado dionisiaco era o que fazia com que o homem se esquecesse de si, a0 passo
gue o apolineo dizia respeito ao limite, ao controle, e a vida abarcaria estas duas
forcas complementares. Vimos que a arte significava uma salvacdo do grego
helénico, pois ao mergulhar no éxtase dionisiaco, se esquecia dos horrores da
existéncia e desta maneira tais pensamentos eram aplacados pelo sublime, enquanto
domesticacao artistica do horrivel, e pelo comico, a descarga artistica do pavor ao
absurdo. Ao longo do trabalho, percebemos a grande importancia do modo artistico
de viver, da necessidade que o homem teve de transformar dor em alegria, horror em
embriaguez dionisiaca, e pudemos constatar que este estado extatico foi mencionado

sempre que se falou em memdria, esquecimento, afirmacdo de vida e tragicidade da
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existéncia. Concluimos que o grego foi um grande exemplo para a humanidade por
se servir da Arte para se salvar de sua condicdo humana, esquecendo de si mesmo e
vivenciando a alegria de viver, de afirmar o universo em sua totalidade. No primeiro
momento do capitulo entitulado “Mito, memodria e esquecimento” vimos todo o
processo de nascimento da tragédia, como se deu a reconciliacdo entre as duas
forcas da Natureza, e a partir dai tivemos sempre em mente que 0 jogo entre tais
forcas pode ser elaborado por Nietzsche e assim, foi possivel atingir a questao da
passagem da dor ao prazer. Baseado nesta transformacdo de dor, sofrimento,
angustia e memoria em alegria, celebracado a vida, esquecimento, o fildsofo continuou
sua obra enfatizando a importancia do “digerir”, da idéia do homem saudavel que nao
guarda, ndo memoriza. Ainda no capitulo sobre mitos, passamos pelo pessimismo do
Mito de Sileno e a resposta afirmativa, de “vontade de vida” do grego tragico, pois a
negacdo a vida preconizada por Sileno era refutada pelos helénicos.
Compreendemos a razdo de Nietzsche ter recorrentemente aludido a esta época da
humanidade quando num periodo posterior de sua obra mencionava intensificacdo da
vida, pulsar vital e afirmacéo tragica da existéncia. O filosofo tinha muito presente a
possibilidade da arte como saida para o homem e suas dores, e via no grego a
resposta, que conseguia conjugar felicidade e infelicidade. Na continuacdo do
capitulo, e ja na sua ultima parte, focalizamos o declinio da era tragica com a
passagem da metafisica do artista para a razdo dominante, e 0s consequentes
desdobramentos da memdéria e do esquecimento. Analisamos como 0 socratismo
sentenciou a morte do homem tragico, e a correcdo da vida passou a ser a tbnica
daquele modo de existir. Apenas no além, o homem poderia alcancar sua felicidade,
num mundo “melhor”, pois este em que o grego vivia era falho e deveria ser negado.
Vimos que Nietzsche abominou o platonismo e o cristianismo por terem sido os
métodos de represar o0s instintos do homem, criando regras, instaurando
preocupacdes em relagdo ao seu destino, criando sofrimento por esta agonia, ou
seja, sendo anti-tragicos por exceléncia. Pudemos perceber que a doutrina platénica
foi o oposto da relacdo que o grego arcaico tinha tido com a memodria e o
esquecimento. Através do pensamento racional, o esquecimento passou a ser
relacionado com a critica ao excesso, a hybris, pois de acordo com o Mito de Er, 0
homem que tivesse tomado muito do rio do esquecimento era aquele que havia sido
muito imprudente em vida. Neste sentido, retencdo de impulsos passou a ter ligacao

com o0 esquecimento, enquanto memoria, relagdo com conhecimento verdadeiro,
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prudéncia, regras, sentidos completamente avessos as noc¢des de memoria e
esquecimento anteriormente comentadas. Participamos da critica nietzscheana as
férmulas de certo e errado que eram impostas pela sociedade, o que para o filosofo,
significavam meios de moralizar consciéncias, algo que ia contra todo o sentido
trdgico da vida, além de demonstrar um completo empobrecimento de vida. A
promessa de um mundo ideal piorava o quadro de sofrimento do homem, pois se a
felicidade sO poderia ser alcancada depois da morte, de que valia viver no aqui e
agora? Acompanhamos Nietzsche no destrinchar desta sabotagem ao homem e o
posterior declinio da concepcédo de vida perfeita no além, o que o filésofo chamou de
“a morte de Deus”. Neste momento fomos apresentados a um homem dividido,
cindido, com seus instintos negados e envolto por uma falta de sentido para a vida.
Qual seria a saida para este homem? No decorrer do trabalho, ficamos frente a frente
com a proposta de Nietzsche para que fosse possivel sair deste estado de apatia do
homem em relacdo a vida. Ao comecar o capitulo seguinte, retomamos o papel da
memoria e do esquecimento enquanto fixacdo do passado e suspensdo da memoria,
respectivamente. Diante destas funcgbes, vimos como Nietzsche apresentou uma
nova versao tanto a memoria, quanto ao esquecimento. Vimos que para tal
concepcao, o excesso de memdria passou a significar um impeditivo a criacdo e em
vez de se relacionar ao passado, estaria apontando para um futuro, ao passo que o
esquecimento, ndo mais passivo, passaria a ter uma forca plastica, ativa,
transformadora. Nesta parte do trabalho tratamos estas questdes profundamente,
acompanhando a trajetéria do homem que anulou sua potencial vital; em seguida
pudemos apresentar os fundamentos do niilismo e num momento posterior, incluimos
os temas de culpa e divida atrelados a construcdo de memaoria por uma camisa-de-
forca social. Neste percurso tivemos contato com a interpretacdo de Nietzsche ao
animal do pasto que é feliz porque esquece, porgue vive o instante, o aqui e agora, e
o homem, que por viver no passado, remoendo sua vida na memoria, tem inveja do
animal que ¢é feliz. Passamos, entdo, ao estudo da Segunda Consideracao
Intempestiva, onde o filésofo ratificou seu elogio a for¢a do esquecimento, invertendo
a caracteristica negativa que tinha no modo platdnico de interpretagdo. Esquecer sob
este olhar perdia seu elo com o passado, significando uma chave para a felicidade,
para a saude do homem. Vimos também que a memadria nesta versédo nietzscheana
significava peso, arquivo, doenca. No estudo da Genealogia da Moral nos detivemos

mais por termos nos deparado com extenso material de interesse desta dissertagéo:
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nocdo do esquecimento como “salutar digestdo”, a relacdo de memodria com o
ressentimento, o processo de construgdo de memoria pela dor e pelo castigo, e a
maneira que o homem encontrou para garantir sua palavra no futuro. Nietzsche
questionou primeiramente, o valor da moral, que, segundo ele, foi construida de
acordo com os interesses de uma casta dominante. Com isto, o fil6sofo estava
querendo trazer a luz a possibilidade do homem poder transformar este quadro
imposto e poder criar novos valores morais, jA que eles eram passiveis de ser
mudados, logo, haveria uma forma de recuperacéo das forcas vitais que haviam sido
abandonadas por varios motivos que foram apresentados no decorrer do trabalho.
Vimos como Nietzsche desestruturou a méascara da moral estabelecida como
absoluta e incontestavel; estudamos diferentes tipos de valoracdo, a nobre, a
escrava, e suas respectivas caracteristicas; percorremos o caminho etimologico que
o filésofo fez para que compreendéssemos as inversdes de valores que definiram o
tipo de vida ascendente e o decadente. A partir desta diferenga, constatamos que a
moral nobre determinou valores e a escrava ou sacerdotal, foi marcada pelo odio e
espirito de vinganca por ndo poder ter as caracteristicas do “bom”, forte, alegre e
saudavel. Apés termos nos detido neste tema, chegamos a “rebelido escrava”, que,
segundo Nietzsche, significou a forma de negacgéao da vida, onde o homem, ao igualar
identidades, abolia a diferenca. Analisamos dentro desta perspectiva que o fraco,
escravo, ao considerar uma opc¢ao ser “bom”, distorcendo os valores de “bom” e
“mau” com o intuito de frear os instintos do homem, significou um perigo a
humanidade e, a partir desta negacdo da vida, deste niilismo, chegamos aos
conceitos de “ressentimento”, “ma-consciéncia” e “ideal ascético” nietzscheanos.
Apo6s aprofundarmos o estudo de tais conceitos, concluimos que o homem ressentido
€ 0 que nao esquece, que ndo pode digerir os infortunios, que guarda rancor e,
impossibilitado de esquecer, ndo ultrapassa os momentos de dor, ndo abre espaco a
novas experiéncias. J4 o nobre expele, coloca pra fora o veneno da lembranca de
dores e sofrimentos, numa digestdo saudavel, sem estar atrelado ao excesso de
memoria. Constatamos que a civilizacdo € composta por ressentidos, homens
passivos, nulos em suas poténcias, carregados de memadria. Em seguida voltamos ao
que foi o grande paradoxo da humanidade: criar meméria num animal que se
esquece. Nietzsche apontou para uma memoria imposta a ferro e fogo, através de
castigos em quem deveria ter culpa por ser devedor; vimos como surgiram as

relacbes contratuais, que mais tarde seriam definidos como instrumentos para valer o
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resgate de dividas; passamos pelas varias interpretacfes de castigos ao longo dos
séculos; vimos onde nasceu a no¢gao do homem “confiavel”, aquele que tinha o poder
de garantir sua palavra no futuro; compreendemos como as palavras dever, devedor
e culpado se aproximaram passando a ter o mesmo sentido; vimos, enfim, como a
memo©ria foi construida passo a passo com a constatacao de novas relacoes: justica-
culpado-devedor-castigo-vingancga-crueldade-ressentimento-sofrimento-memoria.

Este momento da dissertacdo foi muito importante para percebermos que a chave
para a transformacdo da forma de encarar a vida proposta por Nietzsche esta em
poder esquecer e digerir 0 que acontece em nossas vidas, e que a melhor maneira
de negarmos nossas forgas vitais € guardando, empilhando o passado, trazendo a
memoria constantemente tudo aquilo que nos causou danos e nos fez sofrer.
Entendemos que a memoaria tem a funcdo de minar nossa intensidade de vida, que
lembrar em excesso nos torna duros, amargos, aumentando o sofrer. Ressentidos,
vivemos num ciclo vicioso onde memorizamos porque sofremos, mas nédo deixamos
de sofrer porque seguimos “memoriosos”. Nietzsche nos indicara uma alternativa
para esta condicdo de ressentidos venenosos contra n0s mesmos: a arte, a criacao.
A resposta nietzscheana ao homem doente e refém da memdria estdq diretamente
ligada ao poder que ele tem de produzir uma “memdria criativa” pela alegria e pelo
riso. Para que isto aconteca, antes de mais nada, devemos nos prontificar a sair do
ciclo vicioso da memoria do passado doentia e abrir espaco para a vivificacdo do
presente, com o olhar voltado para o novo, para o futuro. Esta proposta de memdria
do futuro potencializa o futuro e ao mesmo tempo afirma o passado com um outro
olhar diferente do ressentido. Nesta perspectiva, o passado é afirmado, passando a
ser um trampolim a criacdo. Dor e sofrimento sdo partes da totalidade da vida, e por
isso, ndo sao negados, mas sinais de fortalecimento a esse homem que é fortalecido
pelos momentos dificeis e se utiliza deles para ultrapassa-los e assim, viver em sua
poténcia maxima. Nesta parte da dissertacdo analisamos varias passagens de A gaia
ciéncia, principalmente as que nos incentivaram a pensar uma Memoria de Futuro
atraves da afirmacéo da vida com todos 0s seus pros e contras. Vimos que 0 termo
foi interpretado por Nietzsche como uma recompensa para aqueles que resistiram a
tantas privacbes por tanto tempo, e nada mais pertinente a este trabalho do que
termind-lo com uma proposta neste sentido: romper com a memdria enguanto
mantenedora de dores e sofrimentos, abrir caminho para uma memoria harmoénica

com o passado, para entdo, podermos chegar a uma abordagem tragica e afirmativa
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da vida. Chegamos a abordagem nietzscheana ligada ao teatro, e nela, veriamos a
vida como se fossemos espectadores de nossa propria vida, encenada num palco
qgue nos permitiria estar fora, e dentro ao mesmo tempo. Fora, como espectadores de
nos mesmos, e dentro, encenando NOSs0OSs proprios quiproquos. E ririamos, ririamos
muito, nos divertiriamos com nosso proprio personagem, nossa trama, n0sSsos pontos
altos e baixos da vida. Aplaudiriamos ao final da peca, afirmando as acfes, a
totalidade do que assistimos, numa alegria dionisiaca de um SIM a existéncia. Com
este olhar, temos o poder de transformar, criar, reverter o jogo da vida, superar,
ultrapassar a dor e o sofrimento. Realizar a arte do viver, atingir a meta de liberagao
das amarras impostas durante tantos séculos, tratar a memadria como necessaria, dar
de presente a si mesmo o presente, rir de todo aquele que acha graca na seriedade,
na memoria doentia, no peso do ontem. Finalmente, sejamos artistas de nossas

vidas, criemos nossas obras de arte!'®®

199 Alguns conceitos extremamente importantes foram trazidos como subsidio aos temas ora
apresentados. Seria interessante aprofundar o estudo de tais assuntos e também a relagéo destes
com o teatro em posterior etapa académica.
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