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Da invenc¢do da memoria as memdrias inventadas

From the invention of memory to the invented memories
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RESUMO:

O presente ensaio pretende ser um convite para pensarmos em novas possibilidades de
construcdo de narrativas acerca da memoria. Os protagonistas desse convite serdo Fernando
Pessoa e Friedrich Nietzsche. Eles nos conduzirdo num passeio no universo das sensacoes e
da poténcia de variacdo que podem ser extraidas delas, em suas obras e fora delas, pois t€m
a capacidade impar de nos atingir e desviar nosso olhar do modo tradicional de pensarmos a
relacdo entre histéria e memoria. A flecha que sai de seus escritos se chama diferenca.
Veremos que esses autores podem trazer valiosas contribui¢des para pesquisas relacionadas
aos modos de construcdo e de escrita da Historia, estando, talvez, mais proximos de alguns
trabalhos desenvolvidos na histéria oral.
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ABSTRACT:

The essay intends to be an invitation to look at new possibilities to construct narratives
about memory. The protagonists of this call will be Fernando Pessoa and Friedrich
Nietzsche. They will lead us on a tour in the universe of the sensations and the power of
variation that can be extracted from them, in their works and outside them, because they
have the unique ability to hit us and divert our gaze at the traditional mode of thinking
about the relationship between history and memory. The arrow that comes out of his
writings is called difference. We will see that these authors can bring valuable contributions
to research related to modes of construction and writing of history, and perhaps closer to
some work in oral history.
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A tinica realidade para mim sdo as minhas sensacoes. Eu sou uma sensagdo
minha. Portanto nem da minha propria existéncia estou certo. Posso estd-lo
apenas daquelas sensagcoes a que eu chamo minhas. A verdade? E uma coisa
exterior? Ndo posso ter a certeza dela, porque ndo é uma sensa¢cdo minha, e eu s6
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destas tenho a certeza (...) De “real” temos apenas as nossas sensagoes, mas
“real” (que ¢é uma sensacdo nossa) ndo significa nada, nem mesmo
“significa” qualquer coisa, nem "sensacdo" tem um sentido, nem "tem um sentido"
é coisa que tenha sentido algum. Tudo é o mesmo mistério. Reparo, porém, em que
nem tudo pode significar coisa alguma, ou "mistério” é palavra que tenha
significacdo. (Fernando Pessoa)

Meméria: depésito ou diferenca?

Quando pensamos no tema “memoria” podemos, inicialmente, defini-la como a
capacidade de reter fatos, experiéncias do passado, portanto, conter lembrangas e repassa-
las. Esta definicdo estaria proxima daquela que a pensa em termos bioldgicos, como
memoria da espécie e memoria representada pelo sistema de defesa imunolégico, conforme
encontramos na Enciclopédia Einaudi, no artigo do Pomian (1984). A primeira
caracterizar-se-ia pela transmissdao de genes a partir de uma estrutura que reteria estas
informagdes e posteriormente se desdobraria na perpetuagdo das espécies idénticas.
Portanto, meméria seria aquilo que mantém a forma original a ser reproduzida'. Meméria,
aqui, seria a capacidade de recordar as informagdes genéticas para conservar a espécie. J4 a
memoria representada pelo sistema de defesa imunoldgico seria aquela na qual o
organismo, através de uma “recorda¢do”, desenvolveria uma capacidade de se proteger de
um ataque que colocasse em risco sua integridade. Em outras palavras, ao registrar um
ataque sofrido anteriormente, o organismo desenvolveria um mecanismo de defesa para
evitar ataques futuros e, assim, impedir o risco. Memoria, aqui, seria a capacidade do corpo
de recordar para preservar a vida.

Porém, mesmo nesse ambito bioldgico, ja se poderia observar a existéncia de um
espaco de luta em torno da diferenciacdo da vida e da afirmacdo do futuro. Explicando
melhor: embora, em termos genéticos, se afirme que a memdria teria por funcdo perpetuar
espécies idénticas, quando nos aproximamos dessa perpetuacdo ndo nos € possivel
encontrar a réplica de um ser, idéntica a do seu antecessor. E isto porque esse ser novo, ao
longo dos séculos, para se adaptar ao mundo, precisard sofrer modulagdes corpdreas: para
que sua prole tenha garantia de futuro, expanda a sua espécie, ele se verd diante da
necessidade de criar novos arranjos em seu corpo para se adaptar a um mundo sempre em

mudanca. Assim, a espécie que vinga € aquela que tem maior variabilidade para incorporar
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a diferenca e produzir corpos modelados a partir dela. A informacdo genética poderia ser a
mesma, mas sua perpetuacao dependeria da diferenga que se opera no corpo.

Ja no caso do sistema imunoldgico, a memoria defensiva, embora carregue uma
reatividade — afinal, defesa € reatividade —, essa reatividade estd a servico da atividade e do
futuro. Nesse caso, portanto, € sempre positiva porque o que visa € o ultrapassamento de
um estado de possivel desintegracdo organica, de possivel paralisia, para a expansao das
préprias for¢as do organismo levando-o a um estado de diferenca. Até porque serd sempre
um corpo estranho e novo que se dirigird contra o organismo — os virus, bem como as
bactérias, sofrem muta¢des no ambiente - o que implicard a criacdo, também nova, de
estratégias de defesa. Aquilo de que o organismo se lembra é de reagir ao que pode
decompd-lo, para, assim, afirmar a poténcia organica. Portanto, ele ndo lembra do mesmo,
mas, sim, do tipo de estratégia de forca que precisa usar para ndo permanecer 0O mesmo,
pois a repeticao do mesmo iria fragiliza-lo.

O que se vé operando, entdo, ja na espécie ou no organismo, € uma memoria que se
serve, sim, daquilo que aprende do passado, mas para se desvencilhar dele e afirmar o
futuro, encontrando, no presente, o desafio que precisa ultrapassar para atingir esse futuro.
S6 consegue trilhar esse caminho, portanto, se afirmar a diferenca e o processo que permite
a diferenca. As forcas que sdo colocadas em ag@o por essa memoria ndo estariam
desatreladas das mutacdes do mundo. Sdo forgas ativas.

No homem, em termos psicolégicos, comumente se define a memdria como
“instancia psiquica” que retém fatos da histdria passada do sujeito e teria a possibilidade de
exteriorizar-se através da linguagem, no espago da fala. Essa defini¢do daria ao homem um
estatuto diferente dos demais seres: so ele teria mundo, porque s6 ele poderia dar sentido ao
mundo através da linguagem, dos signos de comunicacdo que o tornariam semelhante ao
outro, posto que inteligivel ao outro. Mas, j4 nesta defini¢do, temos alguns problemas. A
memoria estaria encerrada no sujeito? S6 o homem teria linguagem? Memoria seria
sindnimo da consciéncia de si? E a linguagem seria o mundo do sujeito, que desvelaria essa
consciéncia? Ou seja, nessa definicio psicolégica, a memoria seria individual, ligada a uma
tomada de consciéncia dos processos interiores de um passado, também individual,
apartada, portanto, do social e dos seus valores, posto que comporia, nela mesma, nada

além do que a “verdade” do sujeito? E a linguagem seria a fiel exteriorizagdo deste
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“interno” que retrataria esse mundo de tracos mnémicos que aproximaria um homem de
outro pelo espaco comum, o mundo comum da fala?

Antes de responder a essas problematizacdes, convém dar uma dire¢do a nossa
andlise a respeito da memoria. Nenhuma defini¢do objetiva da memoria dard conta daquilo
que ¢é especifico da ideia de memoria enquanto experiéncia da temporalidade e da
diferenca. Nao se trata, nesse caso, meramente de um armazenamento de informagao, mas
da prépria abertura do espago-tempo enquanto experiéncia de diferenciagdo da vida e dos
COrpos.

Esta experiéncia ¢ um mundo compartilhado; ndo se encerra no sujeito, tampouco
deriva apenas de seus processos internos. Aquilo que ele comunica, a maneira como
percebe o mundo, a linguagem que utiliza para comunicar sua experiéncia inevitavelmente
serdo produzidos pelo contexto que o atravessa e pela temporalidade de sua “alma”,
entendendo por “alma” “pluralidade do sujeito’ ou ‘alma como estrutura social dos
impulsos e afetos”, tal como definido por Nietzsche (1992:19). Em outras palavras, o que
estd em jogo sdo as forcas do mundo se conectando com as forcas do corpo, num processo
de abertura, de encontro permanente, de modo que modulagdes vao ocorrendo a todo
instante nesse encontro. Sendo assim, ndo existiria uma memoria, mas muitas memorias
narradas pela variabilidade de estados que compdem uma pessoa € o que a circunda. A
narrativa da memoria traria, portanto, a marca do tempo histdrico, suas mutagdes € a marca
dos tempos da experiéncia; tal narrativa € social e, ao mesmo tempo, singular. E a fala

tradutora dessa experiéncia se veria atravessada por tais processos. E uma fala movente.

O mundo da memoéria e a memoria do mundo na escrita-corpo de Pessoa e Nietzsche

Na nota de abertura do presente artigo, Pessoa aparece nos dizendo: “A unica
realidade para mim sdo as minhas sensa¢des. Eu sou uma sensacdo minha. Portanto nem da
minha prépria existéncia estou certo” (2006:521). A aposta do artigo, nesse sentido,
caminha em dire¢do a Pessoa e a Nietzsche. Tanto para o literato quanto para o filésofo,
somos experimentos de nds mesmos. Para Pessoa, cada sensacdo que nos chega nos faz ser
outros, nos ficciona a ponto de o literato construir heterdnimos para ilustrar esse processo
de outramento” que nos diferencia e nos singulariza. Essas sensacdes, embora sejam nossas,

ndo nos pertenceriam, no sentido de ndo partirem nem se encerrarem na consciéncia, no eu
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que supostamente ditaria sempre a mesma forma do que somos e, assim, nos tornaria
passiveis de sermos analisados num dominio de ciéncia — dominio este que ndo afirma a
tensdo que nos constitui, mas nos adapta a formas constituidas de antemdo, na ilusdo de
afirmar a igualdade de experiéncias e, assim, provar a existéncia de uma estrutura
psicoldgica, um modelo universal. Nao, somos diferentes tanto para nés mesmos quanto em
relacdo aos demais, e isso porque nossas sensagdes nascem nos encontros do corpo com o
mundo, o que, em linguagem nietzschiana, poderia ser pensado como a ética da poténcia’,
isto €, como a afirmacio do jogo agonistico que ndo traz um resultado prévio, uma vez que
emerge da luta das forcas. Se o governo da luta for um afeto ativo, as forcas ativas
triunfardo sobre as reativas, compondo um corpo capaz de mudanga. Esse corpo seria,
entdo, daqueles que podem afirmar a vida, por encontrar, em si mesmos, a afirmacdo da
poténcia de variagdo. Com isso, se langcam, sem medo, na nobreza da metamorfose da forca
e, com ela, constroem sua ética. Essa ética se caracterizaria, portanto, pelo ultrapassamento

(13

de um “si” que seria um “mesmo”, visando, assim, a diferenca. Dessa forma, ela seria
tecida pela afirmacgdo desse jogo, ndo se congelando no tempo nem congelando o tempo
num “si”. O tempo cronolégico dos “fatos” e da “verdade” ndo faz morada nesse corpo
porque a experiéncia da vontade do corpo se dd na afirmacdo de um espaco de luta
permanente em torno de uma satde conquistada pela afinagcdo dessa luta com os processos
de singularizac@o. Assim, essa vontade do corpo ndo € um querer psicolégico governado
pela consciéncia ou por um eu que emergiria dela, mas algo que emerge, de forma
“inconsciente”, nesse espaco de luta, de relagdes de forga, por mais que se afirme de forma
consciente.

Nessa relacdo, algumas forcas agem e outras reagem. As for¢as que agem sdo as de
conquista, de expansdo; e as que reagem, as de adaptacdo e regulacdo, como interpreta
Deleuze (1976). A esséncia ou qualidade da for¢a emergird, pois, da maneira como essa
relacdo se estabelece. Ou seja, se vontade, para Nietzsche, é relacdo de forgcas e se uma
forca se relaciona com outra, o destino da forca serd determinado pela qualidade expressa
na forca: acdo ou reacdo, conquista ou adaptacdo. No jogo das forcas, o combate entre essas
qualidades de for¢a sempre estard presente, de modo que

em todo querer hd, em primeiro lugar, uma pluralidade de sensagoes, a saber, a sensacdo
do estado que se deixa, a sensagcdo do estado para o qual se vai, a sensacdo desse
‘deixar’ e ‘ ir’ mesmo, e ainda uma sensacdo muscular concomitante, que, mesmo sem

Mnemosine Vol.8, n°l, p. 117-151 (2012) — Artigos



122 Aline Ribeiro Nascimento.

movimentarmos ‘bragos e as pernas’, entra em jogo por uma espécie de hdbito, tdo logo
‘queremos’. Portanto, assim como o sentir, alids muitos tipos de sentir, deve ser tido
como ingrediente do querer, do mesmo modo, e em segundo lugar, também o pensar: em
todo ato de vontade hd um pensamento que comanda; - e ndo creia que é possivel separar
tal pensamento do ‘querer’, como se entdo ainda restasse vontade! Em terceiro lugar a
vontade ndo é apenas um complexo de sentir e pensar, mas sobretudo um afeto: aquele
afeto do comando (NIETZSCHE, 1992:24).

Essa pluralidade de sensagdes estard presente no modo pelo qual Nietzsche cria
conceitos, bem como no modo como os expressa na escrita. Tanto que, ao longo de sua
obra, ele se serve de diversas imagens pensadas como grupo de sensacdes ou bloco de
sensacoes, dizendo: “palavras sdo sinais sonoros para conceitos; mas conceitos sdo sinais-
imagens, mais ou menos determinadas, para sensagdes recorrentes e associadas, para grupo
de sensacdes” (NIETZSCHE, 1992:182). Por isso, continua ele, “ndo basta utilizar as
mesmas palavras para compreendermos uns aos outros; € preciso utilizar as mesmas
palavras para a mesma espécie de vivéncias interiores, enfim, é preciso ter experiéncia em
comum com o outro” (NIETZSCHE, 1992:182). Seu desejo, portanto, era que tivéssemos
essa experiéncia comum; mas, para que efetivissemos esse compartilhar de experiéncias,
precisariamos estar dispostos a nos reinventar e a compartilhar diferencgas, pois a maneira
como, costumeiramente, construimos € experienciamos nossos signos linguisticos acaba
por nos afastar uns dos outros, em fun¢do de ndo afirmarmos a diferenca em nds e,
consequentemente, ndo abrigarmos a diferenca do outro. Isso porque ndo nos permitimos
mergulhar na profusdo de estados ou estacdes da alma que nos constitui e nos diferencia e,
assim, acabamos reduzindo o exercicio da comunicacdo a um estado de vulgarizacdo da
experiéncia, a vulgarizacdo do universalizavel, por falta de experimentacio, por receio de
fazermos de n6s mesmos experimentos do por vir.

Em outras palavras, Nietzsche fazia de si mesmo o palco de onde emergiam suas
questdes e, assim, criava blocos de sensacOes que apareciam como pensamento-imagem
para seus conceitos. Tal procedimento nao implicava individualismo, mas um exercicio
diario de atencdo aquilo que pode obstaculizar a conquista da saide, que pode paralisar as
forcas ativas que agem em nds e que geram a possibilidade da criagdo de novos modos de
existéncia. Assim, para que haja saide € necessdrio construir, permanentemente, a si
mesmo, afirmando um si que ndo € o mesmo: enfrentar desafios e amar os desafios. Tanto

que Nietzsche diz: “Deveria minha vivéncia — a histdria de uma enfermidade e uma cura,
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pois terminou numa cura — ser apenas a minha vivéncia pessoal? E apenas o que é meu
“humano, demasiado humano”? Hoje quero acreditar o oposto; em mim avulta a confiangca
de que, afinal, meus livros peregrinos nao foram redigidos apenas para mim, como as vezes
parecia” (NIETZSCHE, 2008:13).

Por isso ele esperava que seus experimentos pudessem ser acolhidos como uma
experiéncia comum aqueles que, tal com ele, fossem capazes de fazer com que o corpo nao
fosse governado por um eu, mas que faz “eus” a partir do jogo de impulsos e afetos,
definido como grande razdo’- um corpo que se singulariza e, assim, escapa de qualquer
modelo previamente dado. Esse processo é chamado por Nietzsche de exercicio da grande
satide, um experimento que se efetua a partir do que ele nomeia como pathos de distdncia:
“o desejo de sempre aumentar a distancia no interior da prépria alma” (NIETZSCHE, 1992:
169), processo que permite que ndo nos confundamos com os outros. Ou seja, esse
distanciamento de si se efetua quando somos capazes de dobrar nossas proprias forgas e
encontrar novas perspectivas para os afetos: mergulhar no afeto, mas comandé-lo dentro
dele mesmo e estar atento ao que nos circunda. Esse exercicio de olhar para si como que
fora de si nos possibilita também distinguir o que € bom ou ruim para nds, isto é, aquilo que
aumenta e aquilo que pode diminuir nossa poténcia, definindo assim o que nos singulariza
— procedimento que, conforme vimos no inicio do presente artigo, também age em nosso
organismo, € sabedoria de nosso corpo. Possibilita também que nos afastemos de um
pathos reativo (NIETZSCHE, 1998: 64), isto é, da impossibilidade de criar valor a partir de
si mesmo, do ndo conseguir se separar das coisas, ressentindo-se diante do que chega e
agindo de acordo com essa reacdo negativa. O resultado desse pathos reativo é determinar
valores para todos, delimitar o que é bom ou mau para todos, € ndo o que € bom ou ruim
para si mesmo. E ser perpetuador da moral, e ndo criador de uma ética. Ndo é possivel criar
ética a partir da impoténcia!

Assim, Nietzsche nos faz pensar de outra forma. Ou melhor, nos for¢a a pensar de
outra forma, pois seus conceitos-imagens nos atingem como uma flecha. Seus experimentos
com o pensar ndo sdo fruto do exercicio de uma vontade que quer pensar, de um sujeito
pensante ou de um método para alcancar o pensamento, mas de um encontro violento que
produz algo que faz com que o pensamento emerja enquanto diferenca ou criacdo do até

entdo impensdvel. Apareca a criacio como ato de pensar no proprio pensamento e
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aparecam as experimentacdes no lugar que antes ocupava a verdade. Por isso, dird
Nietzsche:

O pensamento ... emerge em mim - de onde? Por meio de que? Ndo sei. Ele vem,
independentemente de minha vontade costumeiramente envolto e ensombrecido por uma
multiddo de sentimentos, desejos, aversoes, também de outros pensamentos... NOs o
extraimos de tal multiddo, limpamos, colocamo-lo sobre seus pés... quem faz isso tudo? -
ndo sei, e sou aqui, seguramente mais espectador do que causa desse processo... Que em
todo pensar parece tomar parte uma multiplicidade de pessoas-: isso ndo é, de maneira
alguma, fdcil de observar, somos fundamentalmente mais fortes no inverso, ou seja, ao
pensar, ndo pensar no pensar. A origem do pensamento permanece oculta; é grande a
probabilidade de que ele é apenas sintoma de um estado muito mais abrangente; que
Jjustamente ele chega e nenhum outro, que ele chega justamente com essa maior ou menor
clareza, por vezes seguro e imperioso, por vezes fraco e carente de apoio...exprime-se em
sinais, em tudo isso, alguma coisa de nosso estado global (NIETZSCHE, Fragmento
postumo; GA XIV, 40s., Junho-julho de 1885 ,n. 38[1]; KGW VII3, p. 323 s, apud
MULLER-LAUTER, 1997:150)

Essa formulacdo encontra ressonincia em Pessoa, que, sob diversos heterdnimos,
faz distintas experimentacdes com o pensar, constituindo-se como uma multiddao que pensa
o pensar, mas que, nessa empreitada, percebe que todos 0s seus pensamentos sao sensagoes,
como dird um dos heterdnimos, Alberto Caeiro:

Sou um guardador de rebanhos.

O rebanho ¢é os meus pensamentos

E os meus pensamentos sdo todos sensagoes.
Penso com os olhos e com os ouvidos

E com as mdos e os pés

E com o nariz e a boca.

(PESSOA, s/d: 146)

Por isso, podemos dizer que tanto para Nietzsche quanto para Pessoa, escrever é
habitar estilos variados, por experimentarem estilos variados num estado de ser que devém
para afirmar a poténcia da vida, transmutando, portanto, a verdade. Em Nietzsche, a escrita
traz a marca da descontinuidade: fragmentos, aforismos, poesia. Escapa ao tradicional
modo de pensar cronoldgico, linear, causal. Até aquilo que poderia ser pensado como “suas
memorias”, ou a “memoria de suas obras”, presente no Ecce Homo, ¢ uma (bio)grafia,
entendida como grafia da vida, porque nela o valor que se faz falar nao provém de uma
vida em particular, mas aponta para a inseparabilidade entre for¢cas da vida e pensamento,
que transbordam e se afirmam na escrita. Em Pessoa, os heterdnimos, cada um deles com
uma histéria, uma memoria e uma escrita distinta, produzem uma nova imagem para o

pensamento: a que deixa a vida falar, com todas as suas tonalidades traduzidas, em escrita,
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pelas curvas, erros, luzes, alegrias e dores que a habitam — as linhas da vida que saltam, ao
papel, afirmando modos de existéncia possiveis, comum também a Nietzsche através da
profusdo de imagens e personagens conceituais criados por ele.

Entdo, o que é gerado nessa nova imagem proposta pelos dois €, fundamentalmente,
a afirmagdo do tornar-se, como o plano ativo da vida. Escrita, portanto, governada por uma
outra temporalidade, que se alimenta de intensidades e ndo de verdades, de algo pré-
estabelecido. Uma escrita na qual quem fala € um “isso” que se faz palavra e ndo um eu.
Ou, como diz Foucault (2006:88): “ali onde isso fala, o homem ndo existe mais”. Uma
escrita na qual ndo reina identidade e semelhanca, mas a andanga do mundo, no
pensamento dos dois autores, isto €, uma escrita labirintica, vertiginosa, produtora de
desconforto, porque nos tira do lugar confortdvel ocupado pela verdade. Uma escrita de
violéncia, uma escrita de crueldade porque marcada pelo amor a vida naquilo que ela é:
uma multiplicidade de forcas, um mar de forcas, sem inicio ou fim, que apenas se
transformam, num jogo incessante que estabelecem entre si — imagem criada por Nietzsche
para ilustrar seu conceito de vontade de poténcia, que serd usada mais adiante.

Uma escrita, portanto, marcada pela intermiténcia e pela transgressdo. Os
fragmentos, aforismos e a poesia, em Nietzsche, sdo intermiténcias transformadas em
palavras. Sendo assim, rompem, transgridem o discurso ldgico-formal, ndo visando
unidade, mas desassossego e, a0 mesmo tempo, fazendo com que a imagem que temos do
pensamento seja colocada em questdo: instaura-se a possibilidade de um pensamento sem
sujeito, exercicio desassossegante que Pessoa também faz através de seus heteronimos, a
ponto de ndo sabermos onde estd a pessoa de Pessoa.

Ambos produzem um modo de pensar que dd passagem e, a0 mesmo tempo, voz a
intermiténcia, pensamento que, transposto para a escrita, nos tira do solo cartesiano — ja que
desarruma a nossa pretensdo, apreendida desde entdo, de que o sujeito encontraria
fundamento em si mesmo (unidade do sujeito fundada na unidade da consciéncia) —,
colocando-nos diante de uma outra perspectiva: a da experimentagdo. Porque agora o lugar
privilegiado dado a consciéncia como sede do pensamento é desmantelado. Nietzsche
cutuca Descartes, dizendo: quando digo “eu penso” identifico o sujeito com a unidade da
consciéncia pensante, porém “o pensamento vem quando ele quer e ndo quando ‘eu’ quero”

(1992: 23). Ou seja, sua origem € oculta e sua constru¢cdo advém de uma luta constante de
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impulsos que trabalham na composicdo e decomposi¢do daquilo que nos chega como
pensamento, como interpretacdo do processo, mas que sempre é governado por um afeto.

Em Pessoa, a composi¢do afetiva € tdo vasta, que cada governo afetivo de si fez
surgirem varios outros de si que ganharam vida e histdria, sem, no entanto, enlouquecé-lo.
Ao contrério, ele tinha tanto dominio de si que se diagnosticou, talvez de forma irdnica, da
seguinte maneira, numa carta dirigida a seu amigo Adolfo Casais Monteiro, em 13 de
janeiro de 1935:

A origem dos meus heterdonimos é o fundo trago de histeria que existe em mim. Ndo sei se
sou simplesmente histérico, se sou mais profundamente, um histero-neurasténico. Tendo
para essa segunda hipotese, porque hd em mim fenomenos de abulia que a histeria,
propriamente dita, ndo enquadra no registro de meus sintomas. Seja como for, a origem
mental dos meus heteronimos estd na minha tendéncia orgdnica e constante para a
despersonalizacdo e para a simulacdo (PESSOA, Obras em prosa, p.95 apud
ALBERTI, 2004:153).

Dird ainda, na mesma carta, que esses fenomenos de despersonalizacdo e de
simulacdo, felizmente para ele e para os outros, “mentalizaram-se” nele, isto €, nio se
manifestaram na sua vida pratica, exterior e de contato com os outros. E acrescentara:
“fazem explosdo para dentro e vivo-os eu a s0s comigo” (PESSOA, Obras em Prosa, p. 95
apud ALBERTI, 2004: 156).

Nietzsche, embora vivesse enfermo — acometido por terriveis dores de cabeca,
vOmitos, vertigens, pressdao nos olhos, quase cegueira — dird, no Ecce Homo, na se¢do
intitulada “Por que sou tdo sdbio”, que seu estado de satde permitiu que desenvolvesse um
sentido fino para os sinais de ascensdo e declinio das for¢as do corpo: “nisto sou o mestre
par excellence — conheco ambos, sou ambos” (1995: 23). Mas esse sentido fino ndo se
reduzia a enfermidade do corpo, a fraqueza fisioldgica que, por vezes, o lancava em estados
absurdos de dor, a ponto de, muitas vezes, ter de recorrer ao amigo Peter Gast para ajuda-lo

a redigir seus escritos. Escreve Nietzsche a seu médico, Otto Eiser, em janeiro de 1880:

Minha existéncia é uma carga terrivel: eu hd muito a teria rejeitado se ndo fizesse os
mais instrutivos ensaios e experiéncias no terreno ético-espiritual exatamente nesse
estado de sofrimento e quase total rentincia — essa alegria de sede de conhecimento me
leva as alturas nas quais vengo todos os martirios e toda desesperanca. No geral estou
mais feliz do que jamais antes em minha vida (NIETZSCHE, B 6, 3 apud SAFRANSKY,
2001:163).

Essa forga, alimentada pela alegria, modulava a fatalidade em metamorfose de si

mesmo. Dai Nietzsche adquirir o habito alegre de “manter os impulsos como fundamento
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de todo conhecer; mas saber onde se tornam adversdrios do conhecer: em suma, aguardar
para ver em que medida o saber e a verdade podem ser incorporados”. (NIETZSCHE,
Fragmento pdstumo, agosto de 1881, 9[495], apud SAFRANSKI, 2001: 189). A sua
fragilidade corporal se transmutava em forca e formulacao acerca dos valores que adoecem,
como afirma, com muita propriedade:

Da dtica do doente ver conceitos e valores mais sdos e, inversamente, da plenitude e
certeza da vida rica descer os olhos ao secreto lavor do instinto de décadence — este foi o
meu mais longo exercicio, minha verdadeira experiéncia, se em algo vim a ser mestre, foi
nisso. Agora tenho-o na mdo, tenho mdo bastante para deslocar perspectivas: razdo
primeira porque talvez somente para mim seja possivel uma transvaloracdo dos valores
(NIETZSCHE,1995:24).

A historia dos valores: a indissociabilidade entre historia e memoria

Nietzsche ndo reduzia sua historia a uma vivéncia pessoal, pois entendia que seus
livros apareciam como filhos da saude, sendo descritos como “histdrias da enfermidade e
da cura da enfermidade” (NIETZSCHE, 1995, 2000, 2001, 2003, 2008). Ou seja, o que
Nietzsche estava dizendo era que buscava e sentia, na sua escrita-vida, a possibilidade de
ultrapassar as enfermidades provenientes ndo de seu organismo, mas das ideias modernas.
Estas, tecidas em seu tempo histérico, adoeciam aqueles que delas se abasteciam, posto que
fabricava modos de existéncia decadentes - a tal ponto do proprio Nietzsche saber-se
decadente, posto que filho da modernidade, mas também o seu contrdrio, lutando a favor de
um novo tempo e podendo, assim, escolher “os remédios certos contra os estados ruins”
(NIETZSCHE, 1995 :25). Dessa maneira, o que diferencia um decadente que se sabe
decadente daquele que faz da decadéncia a sua vida, é que “o decadent em si sempre
escolhe os meios que o prejudicam” (1995: p.25), ndo encontrando, em si mesmo, em sua
totalidade, os meios para adquirir saide, para aumentar a for¢a vital e a visao a ela correlata
que lhe permitiria saber escolher o caminho no qual a vida se afirma em sua poténcia de
variacdo e assim, desloca e amplia perspectivas. Quanto mais atento ao presente, mais livre
Nietzsche ficava dos sintomas que o adoeciam, mais clara ficava a sua visdo, que foi
aprendida (e ndo dada), pelo seu corpo, numa luta precisa e preciosa contra 0 seu tempo € a
favor de um novo tempo.

Dessa maneira, Nietzsche busca uma nova forma de fazer histéria, ndo como espaco
da verdade dos fatos ou do sujeito, mas como afirmacdo da vida em variacdo, capaz de ser

formulada por aqueles que tém clareza acerca daquilo que constitui a “alma moderna”,
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pautada nas formas assumidas pela verdade ao longo da histéria. Longe de conduzir o
espirito do homem para o progresso, essa alma moderna lancou-o no declinio, tal como
discutird em obras como a Segunda Consideragcdo Intempestiva, cujo subtitulo € “da
utilidade e desvantagem da histéria para a vida”. Nietzsche, no Ecce Homo, a descreve
como o livro no qual o “sentido histérico”, entendido como orgulho do século, “foi pela
primeira vez reconhecido como doenca, como tipico sinal de declinio” (1995:67). Dai que,
num fragmento pdstumo, do mesmo periodo da Segunda Consideracdo Intempestiva, dira

13

que seu modo de relatar a histéria “é, de fato, contar experiéncias de vida relativas a
ocasides, periodos e pessoas do passado. Nao fago conexdes; o singular abre-se para mim,
mas ndo outras coisas. Nossos historiadores literdrios sdo enfadonhos porque se obrigam a
falar de tudo e a julgar tudo, mesmo naquilo em que ndo viveram nada” (NIETZSCHE,
2005, p.77/Fragmento pdstumo, verdo de 1878, 30[60]).

Fazendo uma andlise panoramica da Segunda Consideracdo Intempestiva, podemos
dizer que a suspeita de Nietzsche recai sobre o uso abusivo, feito pelos historiadores, da
abordagem do passado para explicar o presente e o futuro, gerando, assim, o que ele chama
de doenca histérica e/ou febre histérica, bem como eruditos que ele denomina “horda dos
homens historicamente neutros” (NIETZSCHE, 2003:46). Isso porque tais eruditos
preconizam o saber historico como chave de acesso a verdade, a qual, na suposi¢io de ser
alcancada, doaria a0 homem um enorme poder sobre a propria vida: transformada em
ciéncia, a historia teria como objeto préprio o passado de onde tudo parte e a partir do qual
tudo se explica, produzindo um “mundo da uniformidade exterior imposta” (2003: 43). Ou
seja, para Nietzsche, a abordagem histdrica do passado, feita por essa horda, inventa pontos
de equilibrio e continuidade num espaco de pura dispersdo que, agora, serviria de modelo
para se pensar o proprio homem. Porém, em sua perspectiva, essa abordagem acabaria
inibindo, pelo excesso de logica e de retorno ao passado para explicar o presente - como se
este fosse seu desdobramento linear -, as forcas vitais do homem, de modo que a instru¢ao
ndo se torna vida, mas representacdo congelada do “processo do mundo”.

Um dos motivos dessa doenca é que a historia, elevada a ciéncia, encontra em seu
desenvolvimento uma teleologia, uma direcao pré-determinada, vinculada que estd a crenca
num ideal, cujo espirito domina a época e faz com que o presente se alimente dos feitos ja

realizados, dos grandes eventos jd acontecidos, tomando-os como base para o futuro. O
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ensino da historia é concebido, desta forma, como o conhecimento de um passado que se
pretende modelar, ou seja, como exemplo a ser repetido no futuro. Segundo Nietzsche, o
conhecimento histérico ensinado com fins de exaltar a grandeza de feitos passados
minimiza, perigosamente, a importincia de encontrar a diferenca no tempo presente.
Nietzsche entende o presente, aqui, como tempo de ac@o; e ndo como resultado de um
progresso, de um acabamento da histéria que funciona como medida de valor para os
demais tempos, como tempo do saber que tem como fim a si mesmo, que se volta sobre si
mesmo, desenraizando o homem do instante presente, fazendo-o passivo e enfraquecido
para uma atuagdo criadora junto a vida.

Por isso emerge, ji nessas primeiras andlises de Nietzsche, uma desconfianca
quanto aos ideais de sua €poca. Nietzsche interpreta a formagdo histérica como prejuizo,
deficiéncia, como doenca que nos mantém doentes; afinal, nossa doenca ancora-se na
crenga de que chegamos a um momento histérico no qual qualquer divida pode ser
respondida, como se pudéssemos criar antidotos para nossas dores, sentido para nossa
existéncia a partir do encontro com a verdade que provém, agora, dos fatos histdricos.
Assim, Nietzsche parte da constatacdo de que um homem ou uma cultura perfeitamente
conscientes da ‘“historicidade” das suas proprias agdes ndo teria qualquer estimulo ou
capacidade para produzir uma nova histéria. Isso porque, na cultura do século XIX,
“histdrico” € aquilo que resulta do que veio primeiro e € destinado a dar lugar ao que vem a
seguir, sendo, entdo, o puro e simples ponto sobre uma linha, que sé ganha identidade na
sua relacdo com outros pontos, como salienta Vattimo (1990:28).

Nietzsche nos possibilita pensar que para se construir uma ‘“nova ciéncia da
histéria” € necessdrio que ela se constitua a partir de uma “nova saide, uma satde de
amanha e depois de amanha” (NIETZSCHE, 2008, Prélogo 6: 13). Assim, a vivéncia da
doenca surge, para Nietzsche, como um presente, como um desafio, um experimento que o
enraiza num instante criador capaz de possibilitar a ultrapassagem de si mesmo, de um si
adoecido por essa “verdade” a respeito de si fabricada pela e na histdria, portanto, implica
ultrapassar as medidas de valor de seu tempo, para que novas narrativas sejam possiveis.
Afinal, as medidas de valor de seu tempo foram percebidas por ele como aquilo que o
adoecia, pois o que se colocou em jogo, na vivéncia afirmativa da sua doenca; pelo longo

caminho que se fez necessario trilhar “até a enorme e transbordante certeza e sauide”
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(NIETZSCHE, 2000, Prélogo 4 :10), foi o aprendizado de transformar a doenca em “meio e
anzol para o conhecimento” (p. 10). Para tanto, aprendeu também que a “madura liberdade

do espirito, que € também autodominio e disciplina do coragdao” ( p.10) nos permite ter

acesso a modos de pensar numerosos e contrdrios — até a ampliddo e refinamento interior
que vem da abunddncia, que exclui o perigo de que o espirito porventura se perca e se
apaixone pelos proprios caminhos e fique inebriado em algum canto; até o excesso de
forcas pldsticas, curativas, reconstrutoras e restauradoras, que é precisamente a marca
da grande saiide”, o excesso que dd ao espirito livre o perigoso privilégio de poder viver
por experiéncia e oferecer-se a aventura (NIETZSCHE, 2000, Prélogo 4 :.11).

Ou seja, o que Nietzsche nos alerta € que para experimentarmos uma ‘“nova ciéncia
da histéria” pautada na liberdade e no cuidado com ela, exige-se, de nds, um grande esforco
para suportarmos a carga pesada da privacdo de referéncias que até entdo nos guia. E
somente a partir do contato estreito com a nossa soliddo que se tornaria possivel aprender a
necessidade vital de construirmos uma referéncia nova, para si, por si, uma ética que, por
sua vez, nos permitiria sermos artistas de nds mesmos, inventores e narradores de
processos. Dai Nietzsche dizer que o contrdrio do decadente é aquele que sabe que a
condi¢do de sua cura é tomar-se a Si mesmo em maos € curar-se a si mesmo, € que a
condi¢do para isso € “ser, no fundo, sadio” (1995: 25). E ser sadio é experimentar, em si
mesmo, as mudangas de perspectiva, € aninhar as modulacdes do espirito que fortalecem a
vida porque a estampam em todo o seu esplendor. E perceber que nio h4 certezas absolutas,
somente interpretacoes e que aquilo que chamamos sofrimento também estd atrelado a
interpretagdo de um estado.

Aqui podemos evocar Canguilhem, pois ele certamente se inspira em Nietzsche, ao
dizer: “o homem sadio mede sua satde pela capacidade de superar crises organicas e assim
instaurar uma nova ordem” (2009: 79). Ou seja, o organismo ndo quer conservar o que ja
sabe, mas se expandir, aprender o novo, criar novas normas. Por isso hd superabundancia
de meios de que o organismo dispde para se ultrapassar, tal como observamos no inicio do
presente artigo. Canguilhem diz ainda: “abusar da saide faz parte da saide. Normal € o
que € compativel com a vida e saide € criar valores, isto €, € “poder instaurar normas
vitais” (2009: 79). Dessa maneira, estamos diante de um conceito de norma e normalidade
distinto daquele difundido pelos ‘“‘especialistas da alma humana”, posto que estes definem a
normalidade a partir da adaptacdo e da conservac¢do do meio, isto é, das mesmas normas.

Apostam, portanto, no que € anti-vital. A normalidade, assim defendida, é doenca no
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sentido negativo do termo, pois estd ligada a regularidade, a uma vida parada, congelada,
que ndo se expandiu e, portanto, € incapaz de instaurar novas normas, incapaz de vitalidade.
Sendo assim, essa normalidade almejada ndo pode nos conduzir a experiéncia do
outramento. Essa normalidade seria patoldgica no sentido de auséncia de desafios, gestaria
uma vida sem forca que, assim, nao pode pedir ultrapassagem.

Mas, se pensarmos o normal como Canguilhem e a doenca como Nietzsche,
poderiamos dizer que a dltima pode ser signo de saude, isto €, que ela ndo se opde ao que é
normal do ponto de vista das forcas vitais. A doenca € o desafio, um convite do corpo para
que uma resisténcia seja vencida; ela nos desafia a criar novas normas. Certamente ela se
opord a normalidade dos “especialistas”, mas também serd capaz de ultrapassar a sua
definicdo. Alids, a sua definicdo € justamente uma das resisténcias que precisam ser
vencidas para que a atividade da vida assuma a regéncia do corpo. Desse modo, doenga e
normalidade s6 podem ser pensadas a partir de uma outra perspectiva justamente por
aqueles que sdo, para si mesmos e para o mundo, médicos de si proprios, como Nietzsche e
Pessoa. E, da ressondncia de ambos, podemos ver brotar um outro tipo de conhecimento,
cuja proposta, embora parta de Nietzsche, poderia ser pensada como pertencendo também a
Pessoa, isto é, a de colocar, no lugar de uma ‘“teoria do conhecimento”, uma ‘“doutrina
perspectivista dos afetos”, pautada no empreendimento da conquista de saide. O que
também nos lembra Deleuze, quando diz:

Ndo se escreve com as proprias neuroses. A neurose, a psicose, ndo sao passagens de
vida, mas estados em que se cai quando o processo é interrompido, impedido, colmatado
(...) Por isso o escritor, enquanto tal, ndo é doente, mas médico, médico de si proprio e
do mundo. O mundo é o conjunto dos sintomas cuja doenga se confunde com o homem. A
literatura aparece, entdo, como um empreendimento de satide: ndo que o escritor tenha
forcosamente uma saide de ferro (...) mas ele goza de uma frdgil satide irresistivel, que
provém do fato de ter visto ou ouvido coisas demasiado grandes para ele, fortes demais,
irrespirdveis, cuja passagem o esgota, dando-lhe, contudo devires que uma gorda savide
dominante tornaria impossiveis (...) A saide como literatura, como escrita, consiste em
inventar um povo que falta. Pertence a funcdo fabuladora inventar um povo. Ndo se
escreve com as proprias lembrancas, a menos que delas se faca a origem ou a destinagdo
coletivas de um povo por vir ainda enterrado em suas traicdes e renegacoes (...)
Precisamente, ndo é um povo chamado a dominar o mundo. E um povo menor,
eternamente menor, tomado num devir-revoluciondrio (...) A literatura como a
enunciacdo coletiva de um povo menor, ou de todos os povos menores, que so encontram
expressdo no escritor e através dele (DELEUZE, 1997: 13-14)

Esse povo menor, nesse ensaio deleuziano, encontra expressdao nos escritos de

Nietzsche e de Pessoa. Ambos constroem um ethos, palavra grega que equivale a morada e,
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também, a exercicios de cuidado. Em seus escritos, Nietzsche e Pessoa mostram que cada
ethos € singular e plural ao mesmo tempo, isto €, deriva de uma polifonia cujo afeto
orquestrador das vozes determina a sua tonalidade. Uma morada vasta é aquela que se
permite ser orquestrada por afetos variados, que ndo € fechada em si mesma, mas aberta as
forcas do mundo. E nessa abertura, nesse encontro com as forgas, que ela se singulariza.
Portanto, implica um exercicio ético de cuidado com esse ethos. O caos, como aponta
Pelbart (1989:181), mais do que turbilhdo de forcas, ¢ um conjunto de intensidades.
Portanto, nessa experiéncia de cuidado, € necessdrio atenc@o para nao ser destruido pela
intensidade das forcas, mas se tornar passagem para elas, algo possivel de acontecer quando
a transformamos em arte, em arte feita a partir de nés mesmos. Essa arte nos protege da
dissolucdo total, a0 mesmo tempo que nos mantém abertos para 0s encontros intensivos,
posto que damos forma ao que emerge deles. Mas dar forma ndo inviabiliza que eles
continuem a provocar a novidade em ndés. Esse encontro intensivo vira vivéncia,
experiéncia e lembran¢a da metamorfose da forca, porque esse eterno retorno das sensacoes
potentes sO € capaz de nos diferenciar se lhes damos um contorno artistico, uma forma
artistica. Junto a ele, encontramos um estilo.

Quanto maior a variabilidade de estilos, mais poténcia passou por nds, ou melhor,
mais encontros teceram nossos afetos. Dai a variabilidade de estilos tanto em Nietzsche
quanto em Pessoa. Assim, esse cuidado depende de uma estética, criacdo de nds mesmos
como obras de arte. E uma nova politica se faz aqui, uma aposta na ética das forgas, porque

se trata de uma luta contra as forcas que, em noés mesmos, podem obstruir as nascentes do

devir, do diferir, da criacdo, para afirmar a vontade ativa das forcas, que nos expande.

Meméria e esquecimento na politica das forcas ou como nao se tornar um hibrido de
papagaio com asno

Para Nietzsche, poderiamos dizer que essa politica se faz através do esquecimento
ativo e de uma memoria da vontade que deve ser regida por tal esquecimento. Um bom
exemplo para os modernos, comenta Nietzsche, ¢ o conde de Mirabeau, “que ndo tinha
memoria para os insultos e baixezas que sofria, e que ndo podia desculpar, simplesmente
porque esquecia” (1998: 31). Isso porque, para Nietzsche, o esquecimento ativo € nossa

faculdade natural, pois é o que nos liga ao presente em estado puro, o que possibilita que
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entremos em contato com novas sensagdes derivadas dos encontros, selecionando aquelas
que devem fazer morada em nds — como as que despertam uma memoria da vontade ligada
ao futuro e, a0 mesmo tempo, nos permitem defender-nos do que nos impede de expandir.
Dir4 ele:

(...) esquecer ndo é uma simples vis inertiae [forca inercial], como creem os superficiais,
mas uma forca inibidora ativa, positiva no mais rigoroso sentido, gragas a qual o que é
por nds experimentado, vivenciado, em nds acolhido, ndo penetra mais em nossa
consciéncia, no estado de digestdo (ao qual poderiamos chamar ‘assimilagdo psiquica’)
do que todo multiforme processo da nossa nutricdo corporal ou “assimilacdo fisica”.
Fechar temporariamente as portas e janelas da consciéncia; permanecer imperturbado
pelo barulho e a luta do nosso submundo de orgdos servicais a cooperar e divergir; um
pouco de sossego, um pouco de tabula rasa da consciéncia, para que novamente haja
lugar para o novo, sobretudo para as fungdes e os funciondrios mais nobres, para o
reger, prever, predeterminar (pois nosso organismo é disposto hierarquicamente)- eis a
utilidade do esquecimento, ativo, como disse, espécie de guardido da porta, de zelador da
ordem psiquica. Da paz, da etiqueta: como o que logo se vé ndo poderia haver (...)
presente sem o esquecimento. O homem no qual esse aparelho inibidor é danificado e
deixa de funcionar pode ser comparado ( e ndo sé comparado) a um dispéptico — de nada
consegue “dar conta’...Precisamente esse animal que necessita esquecer, no qual o
esquecimento é uma forca, uma forma de saiide forte, desenvolveu em si uma faculdade
oposta, uma memdoria, com cujo auxilio o esquecimento é suspenso em determinados
casos- nos casos em que se deve prometer: ndo sendo um simples ndo mais poder livrar-
se da impressdo uma vez recebida, ndo a simples indigestdo da palavra uma vez
empenhada, da qual ndo conseguimos dar conta, mas sim um ativo ndo-mais-querer-
livrar-se, um prosseguir querendo o jd querido, uma verdadeira memdria da vontade
(NIETZSCHE, 1998: 47-48).

Em outro momento de minhas pesquisas5 descrevi, minuciosamente, a discussdo
travada por Nietzsche em torno da invencdo da memodria e sua relagdo com os
condicionamentos sociais; mas, nesse momento, pretendo apenas acentuar a relacdo entre
esquecimento e memoria da vontade que, nos tipos artisticos, se apresenta como
empreendimento de saude. Observemos que Nietzsche deixa claro que a atividade do
esquecimento € suspensa somente nos casos em que se deve prometer. E também que
aqueles que tém o aparelho inibidor [0 esquecimento] danificado ndo conseguem dar conta
de nada. Se, nos casos em que se deve prometer, a inibicdo provocada pelo esquecimento
deve ser suspensa, algo deve ser memorizado, algo deve chegar a consciéncia. Mas nao é
tudo que deve chegar a ela, pois se tudo nos chegasse de uma vez s6, ndo poderiamos fazer,
disso que nos chega, experiéncia, vivéncia. No maximo acumulariamos informacdes, mas
s0 saberiamos repetir, por memorizacdo, essas informagdes. Seria mero exercicio de

erudicdo, sem vivificagdo. Seriamos meros “papagaios”.
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Ora, ser papagaio poderia ser uma “promessa de vida”, mas de um tipo de vida que
ndo sabe viver, porque nio experimenta nada, pois sé sabe repetir o mesmo que ouve e,
assim, também carregar o que € ouvido. Um papagaio diferente, pois tem orelhas e elas sdo
longas a fim de absorver tudo, de ndo deixar escapar nada. Um hibrido de papagaio com
asno, em suma.

Esse hibridismo seria caracteristico de tipos que dispdem de uma imensa memdria,
porém tdo somente para carregar nela os depdsitos da cultura: a enorme biblioteca do
passado. Nao percebem que, assim, carregam também valores que conservam como sendo
necessarios a sua vida. Certamente agem da mesma maneira em relacdo a sua vida
“intima”: acumulando os registros do passado para encontrar sentido para si no presente —
afinal, eles ndo esquecem nada. Dai se assemelharem ao asno, o que tem orelhas grandes.
Lembremos da conversa do asno com Zaratustra, no primeiro capitulo da dltima parte do
livro, intitulado: “O despertar”. Zaratustra diz que o asno sé sabia dizer sim, expresso em
seu bramido préprio como “I-A”. Mas esse “I-A” era uma repeticdo, uma ladainha, um
cliché, que diz “sim” aquilo que se carrega, aos valores que precisam ser conservados como
sendo a Unica expressdo de uma vida, acreditando, no entanto, que dessa forma se estivesse
afirmando a vida (1994: 311-313). Como sugere Deleuze: “Ele acredita que afirmar seja
carregar; ele avalia o valor de suas afirmacdes pelo peso daquilo que carrega” (2006: 150).
Este ndo € artista, € apenas um carregador.

Assim, devemos estar atentos ao que escolhemos como promessa de vida, pois ela
determina a memoria da vontade. Se, nos tipos artisticos, hd a suspensdo tempordria do
esquecimento, ou seja, a possibilidade, momentanea, de reter impressdes, a qualidade
dessas impressdes, ou melhor, o modo de incorporé-las a vida do organismo, a vida do
corpo, poderd garantir a expansdo de suas forcas, a criacdo de mais vida; mas também,
dependendo da forma como interpreta isso que recebe, poderd criar menos vida. Por isso,
para Nietzsche, os tipos artisticos s6 sabem fazer de si mesmos uma promessa afirmativa da
vida quando as forgas ativas sdo essa promessa. Até porque, para Nietzsche, hd dois tipos
de arte e de artistas, bem como hé dois tipos de fic¢do: uma negativa e outra afirmativa.

Ha artistas, dird Nietzsche, “que sofrem de empobrecimento de vida, que buscam
siléncio, quietude” (2001:272), isto €, inventam uma arte voltada para um tipo de

conhecimento que os protege de entrar em contato com a visdo tragica da existéncia, tendo
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necessidade vital de encontrar salvadores para criar confiancga na vida (2001:172). Esse tipo
de arte, por exemplo, poderia ser pensada a partir de Platdao. Sim, Platdo. Ele foi um
ficcionista de mado cheia. Um grande escritor que criou didlogos de muita beleza, sedutores,
persuasivos, encantadores. Conseguiu fazer emergir uma fic¢do que produziu efeitos de
realidade tdo impressionantes que se tornou modelo de pensamento no ocidente. Essa
“vontade de ficc@o” seria, pois, a forca que anima a sua memoéria da vontade. Em seus
livros, Sécrates, o grande protagonista, serd apresentado como aquele que promete uma
vida fora da vida, a partir do conceito de Ideia e seus correlatos.

H4, aqui, uma vontade de futuro, mas como vontade de eternidade, e uma aposta na
memoria como sede de conhecimento que deve levar a consciéncia apenas as imagens boas,
as copias das Ideias que, no entanto, estdo fora do mundo. Estamos, pois, diante de um
investimento numa fic¢do, numa forma de arte, portanto, numa mentira que, no lugar de
expandir as forcas do leitor, serve de consolo para que se tenha um sentido “luminoso” para
a vida, fora dela. Esquece de nos contar que aquilo de onde parte a construgdo da verdade
ndo se encontra no além, mas num modo de existéncia e numa interpretacdo que parte desse
modo de existéncia, parte do tipo artistico Platdo. Assim, em nome da verdade inventada
por Platdo e ndo pelas alturas, surge o conceito de Ideia e sua necessidade de transformar os
filésofos, a partir dele, em “modeladores do ideal de ser”, em donos da verdade. Para tanto,
cria uma ficgdo negativa, distinta da prépria tradicdo a que pertence, na qual ndo havia
distin¢d@o entre cosmos e physis, entre homem e mundo, e onde a transformacdo, o cariter
tragico da existéncia, ndo era negado, mas constitutivo do ser do devir. Porém, com Platao,
hd a aceitacdo e ndo a afirmacgdo da vida, pois aceitar a vida implica em tolera-la e mais que
isso, tolerd-la implica em negé-la , ja que s6 a aceita porque afirma a existéncia de uma
outra vida melhor, posto que perfeita e ordenada, distinta da vida governada pelo devir —
daf a sua inven¢do do mundo dividido em duas partes - o mundo verdadeiro, das alturas, € o
outro, aparente e falso, a terra. Trata-se, portanto, de uma ficcdo negativa, porque nega a
vida querendo corrigi-la, uma fic¢do prenhe de ressentimentos e medo por tudo que escapa.
Inventor, portanto, de um tipo de arte pessimista, nascida de um tipo pessimista, isto &,
aquele que vé a vida como doenca e quer tratd-la, corrigi-la. O jogo trdgico do devir nos
corpos € substituido pelo jogo do ser em torno da Ideia que estéd ligada ao além, ao outro

mundo. A verdade, agora, é alcangada “além ou depois da physis”, fazendo, portanto, da
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metafisica 0 modelo da nova filosofia, a meta do pensamento e de uma nova organizagao
social — entendendo por "meta-fisico" as formas, que sé se ddo através de um esforco
racional do pensamento.

Pensar, nessa perspectiva, é adequar o pensamento a uma realidade que reproduza,
por semelhanca, as relacdes existentes no mundo chamado verdadeiro, onde reinam o
inteligivel e o imutdvel. Portanto, pensar € adequar o pensamento a inven¢do de um outro
mundo; é re-apresentar esse mundo ao pensamento — tendo em vista que o mundo, tal como
o conhecemos pelos sentidos, difere desse modelo ideal —, mas ndo se dizer inventor, e sim
conhecedor, intérprete da verdade que ndo é dada a todos conhecer, embora desde sempre
esteja inscrita na alma de todos. Isto €, € necessario todo um aprendizado para alcangé-la e
esse aprendizado quem da € o filésofo metafisico. E aqui nos servimos da arte irGnica
presente em um dos fragmentos postumos de Nietzsche, quando, zombeteiramente, “roga’:
“o que a nés importa o caminho deles para o alto, a sua corda que conduz para fora? para a
felicidade e para a virtude? que conduz a eles, temo eu... Eles querem nos salvar com a
corda deles? — E nés, encarecidamente, rogamos que eles é que se enforquem
nela!...”(2002, Fragmento Péstumo, 23[3] :138).

Tal como Nietzsche, Pessoa, sob o heteronimo Alberto Caeiro, era sabio o suficiente
para também dizer: “H4 metafisica bastante em nao pensar em nada. O que penso eu do
mundo? Sei 14 o que penso do mundo! Se eu adoecesse pensaria nisso.” ( PESSOA, s/d:
139). E desconfiava da verdade por detrds das coisas, da ciéncia da verdade, da filosofia da
verdade, tal como fala, pela escrita de outro heterdnimo, Bernardo Soares:

A metafisica pareceu-me sempre uma forma prolongada da loucura latente. Se
conhecéssemos a verdade, vé-la-iamos; tudo o mais é sistema e arredores. Basta-nos, se
pensarmos, a incompreensibilidade do universo, querer compreendé-lo é ser menos que
homens, porque ser homem é saber que se ndo compreende. Trazem-me a fé como um
embrulho fechado numa salva alheia. Querem que o aceite, mas que o ndo abra. Trazem-
me a ciéncia, como uma faca num prato, com que abrirei as folhas de um livro de pdginas
brancas. Trazem-me a diivida, como po dentro de uma caixa; mas para que me trazem a
caixa se ela ndo tem sendo po? Na falta de saber, escrevo; e uso os grandes termos da
Verdade alheios conforme as exigéncias da emocdo. Se a emogdo é clara e fatal, falo,
naturalmente, dos deuses e assim a enquadro numa consciéncia do mundo miiltiplo. Se a
emogdo ¢ profunda, falo, naturalmente, de Deus, e assim a engasto numa consciéncia
una. Se a emogdo é um pensamento, falo, naturalmente, do Destino, e assim a encosto a
parede. Umas vezes o proprio ritmo da frase exigird Deus e ndo Deuses: outras vezes,
impor-se-do as duas silabas de Deuses e mudo verbalmente de universo; outras vezes
pesardo, ao contrdrio, as necessidades de uma rima intima, um deslocamento do ritmo,
um sobressalto de emogdo e o politeismo ou o monoteismo amolda-se e prefere-se. Os
Deuses sdo uma fungdo do estilo (PESSOA, 2006:115).
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Nietzsche e Pessoa, ao contrdrio de Platdo, sdo a expressdo de um outro tipo de
artista, sofrem “por uma abunddncia de vida, (...) querem uma arte dionisiaca e também
uma visdo e compreensdo tragica da vida” (2001: 272). Sao criadores de uma arte tragica,
isto é, uma arte que se faz na vida e se afirma na vida. Por isso, para Nietzsche, o valor
artistico vai estar atrelado a pergunta: foi a fome ou a abundancia que se fez af criadora? A
causa da criacdo € o desejo de fixar, de eternizar, de ser, ou o desejo de destrui¢do, de
mudanga, de novo, de futuro, de vir a ser? (2001: 273). Faz-nos rir de nosso nés mesmos,
da forma como pensamos. Nietzsche, em especifico, nos faz também rir de como fomos
levados a pensar. Ja Pessoa nos desassossega com sua profusdo de heteronimos que ndo o
enlouquecem e que, no entanto, nos fazem ver que nés também construimos heterdnimos
ao longo de nossa existéncia, pois cada encontro com um outro corpo gera, em nds, outros
de nés, e, na maioria das vezes, ndo nos damos conta dessa profusdo de “eus” que nos
compoe.

Eles também sdo inventores, criam ficgdes, mas ndo transformam invengdo em
verdade, porque se afirmam enquanto experimentadores. Melhor que isso, afirmam a
mentira como vida. Por isso, suas fic¢des sdo afirmativas, porque sdo regidas por forcas
que, agindo na formacdo da memoria da vontade, ndo se tornam cativas do negativo. Forgas
que lancam o leitor no futuro, porque trazem uma promessa de futuro, na terra, mas que sao
tecidas no agora. Prometem a vida no horizonte ético, ndo no horizonte judicativo, moral.
Neles, efetivamente, o esquecimento ativo os protege de experimentar, de vivenciar tudo o
que neles é acolhido, porque a intensidade daquilo que vivenciam ndo penetra na
consciéncia, ndo se transforma em peso. Afinal, sdo tipos nos quais as forcas ativas dirigem
as reativas, onde o esquecimento, como mantenedor desse jogo ativo das forgas, é aquilo
que possibilita a assimilacdo psiquica do vasto mundo que compde 0s seus corpos € que €
afirmado em seu modo de escrever. Dessa maneira, conseguem usar estilos variados,
porque sdo capazes de dar passagem para 0 novo em seu corpo, podendo, assim,
“selecionar as funcdes e os funciondrios mais nobres, para o reger, prever, predeterminar”
(NIETZSCHE, 1998: 47).

Como em todo e qualquer ser vivo, ndo podemos dizer que neles nao hd lembrangas,

mas elas ndo se subjugam as marcas. Elas ndo permanecem na consciéncia porque serao
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rechacadas pelo esquecimento ativo, ficando insensiveis, permitindo que esses tipos de
artista ajam de acordo com as suas proprias forcas, sejam sensiveis a elas e transformem
possiveis marcas em experiéncia de ultrapassamento. Eles rememoram aquilo que lhes
possibilita ter futuro. A rememoracdo estd a servico da acdo e as marcas que porventura
aparecam, funcionam como uma resisténcia a ser vencida, ou como um convite da vida por
mais vida, um desassossego que implica na criagdo de outros de nds, jamais como um fato
que nos congela no tempo.

Sao, pois, homens soberanos da modernidade, tendo em vista que, para Nietzsche, o
homem soberano pode prometer porque € livre (1998); ou, como ainda dird Nietzsche,
referindo-se aos gregos, “com a ‘liberdade da vontade’ cai também a ‘responsabilidade’
(2005: 82). Porém nao precisamos retornar a Grécia para encontrar esses frutos maduros! E,
se o tipo nobre € descrito por Nietzsche como aquele que promete a vida na vida, porque o
“poder sobre si mesmo e o destino, desceu nele até sua mais intima profundeza e tornou-se
instinto, instinto dominante” (1998:50), ndo poderiamos dizer que € justamente essa
qualidade de instinto dominante que governa os escritos desses ficcionistas da afirmac¢do?
Neles, “o dominio sobre si, [tal com 0 no nobre grego antes de Platdo], produz também,
como que, por derivacdo, um dominio sobre as circunstincias, sobre a natureza e todas as
criaturas menos seguras € mais pobres de vontade? (1998:49). Eles assustam os medrosos!
Assustam aqueles que ndo sabem produzir uma afinacdo melddica entre afirmacio e
vontade, os que precisam da verdade para aceitar a existéncia! Neles, o devir ativo impera

porque ele sé existe por, € numa, vontade que afirma.

A memdria da poténcia como meméria do futuro

Nossos protagonistas da arte afirmativa conseguem filtrar a intensidade pelo
esquecimento ativo e memorizar a poténcia. O que isso significa? Significa que ndo se
intoxicam, que digerem as experiéncias respeitando a temporalidade delas e que s6 acolhem
aquilo que seus corpos podem suportar. Estabelecem regras para si que sdo facultativas e as
encontram porque sdo capazes de “aumentar a distdncia no interior da propria alma”
(NIETZSCHE, 1992), isto €, conseguem olhar para tudo como que fora de si mesmos e
quando conseguem rir de si mesmos, conseguem rir do que lhes aconteceu. Essa medida de

valor do riso “santo” lhes permite suportar o encontro de forcas, do mundo, em seus corpos,
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sem cair na esparrela da necessidade de controle daquilo que escapa. Como dird Zaratustra,
no discurso intitulado “Do ler e Escrever” : "Ndo é com a ira que se mata, mas com o riso.
Eia, pois, vamos matar o espirito de gravidade” (1994:58). Dessa maneira, sentem o jogo da
vida como um convite de resisténcia a ser vencida no horizonte das proprias forgas. E
podem criar novas memdrias para os eventos, libertando-a a vontade de um possivel
aprisionaneto na lembrang¢a em torno do mesmo.

Além disso, nesse exercicio de auto-superacao de si e das formas oferecidas a esse
si pelo mundo circundante, sdo capazes de inventar varias memorias, como as de Pessoa e
seus heterdonimos, construindo, tal como a proposta filoséfica de Nietzsche, caminhos para
o pensamento ligados a uma escolha de um determinado tipo de vida. Este se faz junto a
essa escolha, de modo que ndo participa dessa escolha encontrar uma verdade, mas escolher
um ethos, uma morada. E a escolha desse ethos se faz de acordo com o que “um espirito
suporta”. Assim se sustenta o conflito que € o de “escolher a escolha” e, com isso, se afirma
um modo de existéncia, um modo de ser e estar no mundo. Afirma-se a vida em seu
apresentar-se. Empregam-se todas as forcas com o objetivo de criar, a partir de si mesmo,
um estilo de vida, um dominio de si sobre si ou um conhecimento de si por si que ndo
obedece a valores transcendentes ou a qualquer normativa que venha de fora,
correspondendo tdo somente a agonistica das forcas. Como dissemos, homens nobres nao
se encontram somente na Grécia!

Ambos, gregos ou ndo, t€ém grande satide, entendendo por esse termo, tal como
Nietzsche o descreve, como aquilo que ndo significa opor-se a doenga, mas fazer da doenca
o signo da forca, fazer dela “um energético estimulante ao viver, ao mais viver” e, assim,
escolher “os remédios certos contra os estados ruins” — o que possibilitou a Nietzsche ser,
ao mesmo tempo, “um décadent e o seu contrario”, como ja assinalamos. Ou seja, mesmo
atravessado pelas forcas que compunham o seu presente, ele buscava interrogé-las para
abrir-se ao futuro, porque o mundo estd em constante devir, nada se encontra dado, tudo é
produzido, inventado. Dai Nietzsche afirmar que essa nova definicdo de satide seria a

daqueles

(...) cuja alma almeje haver vivido o inteiro compasso dos valores e desejos até entdo
havidos, e haver velejado as praias todas desse “Mediterrdneo” ideal, aquele que quer,
das aventuras da vivéncia mais sua, saber como sente um descobridor e conquistador do
ideal, e também um artista, um santo, um legislador, um sdbio, um erudito, um beato, um
divino eremita de outrora: para isso necessita de uma grande saiide — uma tal que ndo
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apenas se tem, mas constantemente se adquire e é preciso adquirir, pois sempre de novo
se abandona e é preciso abandonar... NIETZSCHE, 1995:84).

Ora, ser todos esses personagens € justamente o que Pessoa faz através de seus
heteronimos e Nietzsche através do Zaratustra. E essa experiéncia lhes confere liberdade.
Essa € a experiéncia da liberdade. Segundo Nietzsche, ela estaria ligada a grande saude, que
nao implica uma regra de saide, um modelo de saide que deveria ser seguido,
obedientemente, por todos, mas uma técnica descoberta por ndés mesmos a partir de
experimentos que realizamos conosco. Logo, a grande saide tampouco se refere a um
estado que se possuiria de uma vez por todas, pois implica o exercicio de deslocamentos de
perspectiva que nos possibilita adquirir e readquirir saide, convocando-nos a uma espécie
de “auto-superacdo” constante. H4 aqui uma relacdo de si para consigo que nio tem,
contudo, um “eu” no centro, mas sim for¢as que, quando ativas, nos expandem para além
de nés mesmos. Para tanto, “possuir’” uma grande saude estard relacionado a construg¢do de
modos de existéncia afirmativos, isto €, a possibilidade de criarmos a nés mesmos como
obras de arte, definicdo que se aproxima da descricdo de grandeza de Pessoa, quando diz,
sob o heterdnimo de Ricardo Reis:

PARA SER GRANDE, sé inteiro: nada
Teu exagera ou exclui.

Sé todo em cada coisa. Pée quanto és
no minimo que fazes.

Assim em cada lago a lua toda

Brilha, porque alta vive.
(PESSOA, s/d: 189)

Quando entramos em contato com uma imagem das primeiras definicdoes de
vontade, que servem de guia para, mais tarde, Nietzsche formular o conceito de vontade de
poténcia, central em sua obra, percebemos que ela pode nos lancar num experimento
semelhante a metafisica das sensacdes de Fernando Pessoa. Nietzsche diz, em 1882:

Com que avidez essa onda se aproxima, como se houvesse algo a atingir! Com que pressa
aterradora se insinua pelos mais intimos cantos das falésias! E como se quisesse chegar
antes de alguém; como se ali se ocultasse algo que tem valor, muito valor. — E agora ela
recua, um tanto mais devagar, ainda branca de agitacdo — estard desiludida? Terd
encontrado o que buscava? (...) Mas logo vem outra onda, ainda mais dvida e bravia que
a primeira, e também sua alma parece cheia de segredos e do apetite de desencavar
tesouros. Assim vivem as ondas — assim vivemos nos, seres que tem vontade — e mais ndao
digo! (NIETZSCHE, 2001:209).
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Essa analogia entre onda e vontade, como uma imagem-conceito, aparecerd
novamente num fragmento péstumo de 1885, tornando ainda mais claro o que estamos
propondo:

E sabeis também o que “o mundo” ¢é para mim? Devo mostrd-lo a vos no meu espelho?
Este mundo: um gigante de forca, sem inicio, sem fim, uma dimensdo fixa e brénzea de
forgas, que ndo aumenta nem diminui, mas apenas se transforma (...) como forca por toda
parte, como jogo de forcas e de ondas de forca ao mesmo tempo tinico e “miiltiplo”, que
se acumulam aqui e, ao mesmo tempo, atenuam-se em outro lugar, um mar de forcas que
se lancam e fluem para si mesmas, mudando eternamente, voltando eternamente, com
anos gigantescos de retorno (...) como um devir que ndo conhece saciedade, nem fastio,
nem cansaco. Esse meu mundo dionisiaco de criar eternamente a si mesmo, de destruir
eternamente a si mesmo (...) esse meu além do bem e do mal; sem objetivo, se ndo houver
um objetivo na felicidade do circulo; sem vontade, se um anel ndo tiver boa vontade em
relacdo a si mesmo. Quereis um nome para este mundo? Uma solucdo para todos os seus
enigmas? (...) Este mundo é vontade de poténcia e nada além disso! E também vos
mesmos sois essa vontade de poténcia e nada além disso! (NIETZSCHE, 2005: 212).

Se entrarmos em contato com a imagem, de uma forma geral, poderemos dizer: se
ha forca por toda parte, ondas de forca, as formas que elas desenham na histéria da vida, na
terra, entre as quais existem o homem e a histéria que ele cria para si mesmo, nao sao
permanentes e, além disso, emergem das lutas. As ondas, quando quebram na areia, a
acariciam e apagam qualquer vestigio que 14 se encontrasse, como as formas
momentaneamente desenhadas como histéria do homem, da terra, num processo que nao
tem inicio nem fim. A imagem das ondas nos permite entrar em contato com a poténcia
artistica do devir, com o que Nietzsche chama de “mundo dionisiaco que cria eternamente a
si mesmo e destrdi eternamente a si mesmo”’, ou com “o que ndo conhece saciedade, nem
fastio, nem cansaco”. Esse devir ativo, artistico, € mundo e sensagdes (afetos, impulsos)
que percorrem o homem, pois acentua a atividade constante das forgas, a plenitude da vida
que também estd presente no homem, ndo na forma como o conhecemos pelas ciéncias
humanas, mas num modo de existéncia a ser inventado, que experimenta processos, que
nao congela o corpo num modelo porque vive em transformagdo, porque a deseja e, assim,
a produz, posto que alimentado pelo devir ativo das forcas. Esse “além da forma homem”
pode afirmar que “o mundo é a vontade de poténcia e nada além disso!E também vos
mesmos sois essa vontade de poténcia — e nada além disso!”, porque ndo é mais um homem

que ndo sente, homem anestesiado, domesticado, escravo dos ideais, adaptado a um modelo
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universal, mas lancado as forcas, livre e intenso, porém exercendo, sobre si mesmo, um
dominio entendido como uma atitude de atencao as forg¢as que o percorrem.

Esse homem que se inventa a partir das forgas experimenta processos que o
diferenciam de si mesmo e dos demais. Por isso, para Nietzsche, todos os processos que
conhecemos devem ser compreendidos como movimentos que encontram, no corpo, a
expressao dessa vontade inconsciente, dessa vontade que, no fundo, € a vida nos avaliando,
nos convidando a ser tal como o mar de forcas que ela €. Nessa avaliac@o, nossa “for¢a” e
nossa “fraqueza” estardo ligadas ao modo pelo qual afirmamos esse mar, esse “monstro de
forca, sem comego nem fim (...) for¢as que ndo se consomem, apenas se transformam (...)
jogo de forcas e ondas de forgas, sendo a0 mesmo tempo Um e Muitos”(2005: p.212).
Logo, esse mundo ndo pode ser representado, ele equivoca qualquer modelo porque sua
l6gica ndo estd inscrita no universo do pensdvel, do designdvel, mas no do experiencidvel,
no qual a destruicdo e a criacdo permanente de si € do mundo sdo indissocidveis e
necessdrias — afinal, aquilo que orquestra o pensamento e a criacao sao os impulsos em luta
constante, € ndo a primazia de um unico impulso sobre os demais, como a razdo que
instrumentaria a representacdo, ou os fatos que dirigiriam, supostamente, a historia.
Portanto, aquilo que nos convoca a experimentar € a visdo trdgica, isto €, a visdo da
plurivocidade (multiplicidade de sentidos) e a inocéncia do devir.

Se, ao longo desse ensaio, seguimos um modelo de vida apresentado por nossos
protagonistas, modelar-se ao que eles nos apresentam ndo é adaptar-se a maneira como o
mundo vem sendo descrito e legitimado. Ndo € buscar a conservacido de si mesmo. Nao €
aceitacdo do ja dado. Modelar-se é criar mundo a partir das forgas vitais, € expandir-se,
ultrapassar-se. Esta forca significa esquecer-se de si, esquecer uma pretensa identidade do
“eu” para deixar-se levar pelo fluxo vital que gera uma multiplicidade de “eus” que estdo
sempre em vias de ser. Como se a atividade das forgas, possibilitada pelo esquecimento,
pelas ondas que acariciam a areia e apagam suas formas, estivesse sempre a espreita para
nos langar em dire¢do a criacdo de um novo mundo, de uma nova histéria. Como uma onda
que quebra e dd passagem para uma outra. Qual ondas que se quebram no mar, se lancam
na areia, apagando os desenhos deixados nela, e retornam ao mar — repetem, portanto, a
forca de producdo da diferenca, possibilitam a criagdo de novos tracados da vontade de

poténcia. Cumpre também pensar a memoria a partir da diferenca que ela produz nos
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corpos, € ndo como repeticdo das mesmas narrativas tomadas como sendo a sua historia,
como se delas ndo fosse possivel se desvencilhar. E saber-se, assim, criador de narrativas a
partir das nossas sensacOes e das imagens brotadas nelas, tal como descreve Pessoa na
introdugdo do presente artigo, quando diz: “Faco paisagens com o que sinto. Fago férias das
sensacoes” (2006: 19) ou Nietzsche, ao criar uma analogia entre onda e vontade, como uma
imagem-conceito, bem como nas diversas imagens que cria para ilustrar ainda outros.

Tudo isso se assemelha a metafisica das sensacdes de Fernando Pessoa, descrita na
obra O Livro do Desassossego, como nomeia José Gil (s/d). Nessa metafisica ndo se
promete um mundo fora da physis. Nao se busca um mundo perfeito. Afirma-se este
mundo, afirmam-se as sensacgdes e o afeto de comando que emerge do “complexo de sentir
e pensar” (NIETZSCHE, 1992). Esse afeto que emerge € aquilo que colore o sentido de
uma experiéncia e determina a forma de narrd-la. Mudando o afeto, sua tonalidade, muda-
se a narrativa, entra-se em contato com tempos diversos da “alma”. Assim, tanto em
Nietzsche quanto em Pessoa, a experiéncia da temporalidade jamais se dd num espaco de
repeticdo do mesmo, porque o universo das sensacdes nos permite sabermos-nos outro. E,
quando afirmamos esse “saber”, estamos afirmando a poténcia que constitui a vida e a
variabilidade de narrativas para ela. Nas palavras de Pessoa, sob o heteronimo de Bernardo
Soares:

Viver é ser outro. Nem sentir é possivel se hoje se sente como ontem se sentiu: sentir hoje
0 mesmo que ontem ndo é sentir — é lembrar hoje o que se sentiu ontem, ser hoje o
caddver vivo do que ontem foi a vida perdida. Apagar tudo do quadro de um dia para o
outro, ser novo com cada nova madrugada, numa revirgindade perpétua da emocdo -
isto, e so isto, vale a pena ser ou ter, para ser ou ter o que imperfeitamente somos (...)
Amanhd o que for serd outra coisa, e o que eu vir serd visto por olhos recompostos,
cheios de uma nova visdo (PESSOA, 2006:124).

Por isso, entende-se que Pessoa também diga: “Em prosa é dificil de se
outrar!”(2006:521), ou entdo: “Por mais alto que subamos e mais baixo que descamos,
nunca saimos das nossas sensagdes. Nunca desembarcamos de nds. Nunca chegamos a
outrem, sendo outrando-nos pela imaginacao sensivel de nés mesmos” (2006: 156).

Essa imaginacdo sensivel de nés mesmos é o que, a partir desses autores, seria

importante procurarmos em nossas pesquisas acerca da memoria ou da historicidade da

memoria, aquilo que acentua a necessidade de abandonarmos a busca da “verdade do
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sujeito” ou da “histéria dos fatos” para nos lancarmos na diferenca, nos processos de

singularizag@o, nos processos que langcam a memoria no futuro, no por vir.

A narrativa da memdria ou como escutar com orelhas pequenas: breves
apontamentos acerca da Historia Oral

Se, no inicio deste artigo, dissemos que a narrativa da memoria traria a marca do
tempo histérico, de suas mutagdes, e a marca dos tempos da experiéncia, sendo social e, ao
mesmo tempo, singular, nos colocamos, desde o inicio, diante da relacdo de
indissociabilidade entre memoria e histéria, mas num plano movente. Dessa maneira, a
partir de tudo que discutimos acerca dos processos criativos propostos por nossos
protagonistas no seu modo de narrar a “historia das sensacdes”’, poderiamos inferir que se a
sensacdo € algo que ndo se encerra no sujeito que sente, mas emerge do encontro entre
corpo € mundo, podemos pensar numa memoria social criadora, que € movente e
“bagunga” a possibilidade de construir “fatos’ histéricos, ou representagdes.

Assim, convém avisar que esse artigo ndo tem serventia alguma para aqueles
narradores da historia que, através de uma caca a “verdade” da memoria, acreditam poder
chegar a “verdade” da historia, apostando na existéncia de fatos capazes de revelar e
comprovar uma hipdotese de pesquisa. Tais narradores alegam, para tanto, que a
temporalidade da histéria € cronoldgica, tal como a dos corpos. A memdria seria, para 0s
pesquisadores que apostam nessa leitura da memoria-verdade-factual, uma faculdade
conservativa e racional dos valores da sociedade. Traria ela uma linearidade e uma
continuidade que, como uma linha, poderia ser trilhada sem sombra de erro, sem desvios.
Seria uma linha de referéncia positiva, no sentido comteano. Mas, em termos nietzschianos,
seria uma memoria de repeticdo do mesmo, que chamamos, zombeteiramente, de “memoria
hibrido de papagaio com asno”.

Esse tipo de pesquisador e de pesquisa naturaliza os valores instituidos, ndo
podendo levar em conta os processos através dos quais as convencoes de significacdes se
constituem. Afinal, eles € que acabam criando essas convengdes, pois ajudam a sedimentar
os pensamentos e valores que se tornaram dominantes em nossa cultura, ndo percebendo

que vontade de dominio ndo € o mesmo que vontade de poténcia, que a primeira estd a
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servico de uma vontade de julgar o mundo, ao invés de afirma-lo; de uma vontade fraca,

uma vontade de verdade caracterizada como
um ato de fixar, de fazer com que o verdadeiro seja duradouro, de desviar o olhar do
cardter falso do mundo, uma reinterpretacdo dele como ente. Sendo assim, a verdade ndo
é algo que estaria ai e que poderia ser encontrada e descoberta, mas algo que deve ser
criado e que nomeia um processo, mais ainda, uma vontade de dominagdo, que em si ndo
tem fim: infundir a verdade como um processus in infinitum, como uma determinacdo
ativa, ndo como uma conscientizacdo de algo, que em si seria fixa e determinada. Trata-
se de uma palavra para a vontade de poténcia (NIETZSCHE, 2005: 242-243/Fragmento
postumo, verdo de 1887, 9[91](65)).

A vontade de verdade, aqui, estd ligada a uma vontade de dominacdo e, como essa
vontade de dominacdo é um processus in infinitum, estd também ligada a atividade da
forca, a relacdo das forgas; logo, € uma dimensdo da vontade de poténcia, mas que ndo
encerra todos os seus sentidos. Melhor dizendo, que empobrece o seu sentido dadivoso,
criador. Porque ndo ha nenhum adjetivo que diga se a a¢do € boa ou ruim: apenas se pode
afirmar que age, que produz mundo, que cria movimento porque estd em movimento.
Porém essa acdo estd a servico da manutencao de certos valores. Como diz Nietzsche, “o
homem projeta seu impulso de verdade, seu ‘objetivo’, num certo sentido fora de si, como o
mundo que €, como mundo metafisico” (2008: 243), atendendo a uma necessidade de fixar,
de fazer com que o verdadeiro seja duradouro. O impulso de criar € o que faz com que a
vontade de verdade esteja ligada a vontade de poténcia, mas o desejo de fixar é o que
falsifica a vontade de poténcia em vontade de dominio, de poder. E é essa imagem, € esse
exercicio, que vigora na cultura, que estampa as pesquisas dos “narradores da histdria”,
tanto que a prépria invengdo deles é tomada como verdade e, quando assume essa forma,
torna explicita a maneira como lidam com a pesquisa: ao fixar regras universais, adquirem
poder sobre todos. Mas essa € a perspectiva dos fracos, que, infelizmente, vigora em nossa
cultura.

Assim, o problema € que esses pesquisadores ndo se véem criando, tal como Platdo,
outrora, também ndo se via. Eles acreditam na verdade. Tampouco entendem que o que
criam parte de uma impoténcia diante da vida em ebuli¢do. Como alerta Deleuze:

Se a vontade de poténcia significasse querer a poténcia, ela, evidentemente, dependeria
dos valores estabelecidos, honrarias, dinheiro, poder social, pois esses valores
determinam a atribuicdo e a recognigdo da poténcia como objeto de desejo e de vontade.
E a vontade que quisesse uma tal poténcia somente a obteria lancando-se numa luta ou
num combate. Ademais, perguntemos: quem quer a poténcia dessa maneira? quem deseja
dominar? Precisamente aqueles que Nietzsche chama de escravos, de fracos. Querer a
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poténcia é a imagem que os impotentes constroem para si da vontade de poténcia.
Nietzsche sempre viu na luta, no combate, um meio de selecdo, mas que funcionava a
contrapelo, e que redundava em beneficio dos escravos e dos rebanhos. Entre as mais
bombadsticas palavras de Nietzsche encontramos: “tem-se sempre que defender os fortes
contra os fracos”. Sem duvida, no desejo de dominar, na imagem que os impotentes
constroem para si da vontade de poténcia, reencontra-se ainda uma vontade de poténcia:
porém, no mais baixo grau. A vontade de poténcia, em seu mais elevado grau, sob sua
forma intensa ou intensiva, ndo consiste em cobicar e nem mesmo em tomar, mas em dar
e em criar (DELEUZE, 2006:158).

Nao nos € possivel separar memoria de historia, mas isso ocorre porque nao
podemos separar individuo de sociedade ou, como afirmam Deleuze e Guattari, ndo
podemos negar a construcdo de subjetividades; logo, a memoria social estd posta no mesmo
plano de producdo econdmica, na qual se articulam também um certo modo de produgdo do
olhar, do dizer, do lembrar e do esquecer, desde a modernidade. Nesse plano, ndo seria
possivel separar memoria individual de memoria coletiva ou memoria de histéria. Nao seria
também mais possivel falar em memoria psicolégica, mas em memoria social, na qual
individuo e sociedade seriam faces da mesma moeda.

Mas af o leitor poderia perguntar: onde fica, entdo, a experiéncia singular de uma
vida? Essa experiéncia ndo estd descolada da “moeda social”. Na realidade, a “moeda
social” € como uma doenca “positiva”’, no sentido de funcionar como aquilo que
precisamos ultrapassar para que novos valores sejam criados. Ao mesmo tempo € preciso
encontrar, naquilo que existe, os germes da mudanca, os germes do por vir. Portanto, o que
estd em jogo, aqui, ndo € criar a partir do que j4 existe de forma hegemonica. O que estd em
jogo, aqui, € o modo pelo qual habitamos o socius. E Nietzsche e Pessoa puderam nos
demonstrar muito bem um certo modo de habitar o socius que reverberou, inclusive, no
modo pelo qual os narramos.

Poderiamos dizer que eles nos educam na arte de escutar, de selecionar o que deve
ser ouvido e o que deve ser esquecido. A escuta das “orelhas pequenas”, embora seja uma
imagem criada por Nietzsche e recorrente em seus escritos, poderia pertencer aos dois
protagonistas. Essa imagem € usada por Nietzsche para descrever o exercicio constante de
escutar o movimento das for¢as em dire¢do aquilo que muda. Para ouvir a histéria ha que
obedecer a essa exigéncia, isto €, ter “um ouvido especial” e uma atitude especifica diante

do que se escuta. Como dird Zaratustra, é necessario abandonar a crenga de que € em torno

dos inventores de barulho e seus “grandes acontecimentos” que devemos interpelar a
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histdria; pois os “maiores acontecimentos” se ddo ao redor dos inventores de novos valores
nos instantes mais silenciosos nos quais o mundo gravita e gravita imperceptivelmente.
Para tanto, se ha de ter orelhas pequenas, aquelas que captam o intempestivo, que sabem
escutar a histéria ao invés de reproduzir o que se ouve como algo simplesmente dado,
absorvendo tudo pelos olhos e orelhas grandes e acumulando informa¢des na memoria a
fim de dizer que se sabe de tudo um pouco, como se fosse possivel viver tudo e criar a
partir do acimulo. ® Como se fosse possivel criar conservando valores, fazendo do passado
a forca de nossas ag¢des, como algo irreversivel e imutdvel. Os “maiores acontecimentos” se
ddao quando conseguimos filtrar o visto e o dito, quanto deixamos o passado passar, pela
sensibilidade de uma boa audi¢io que capta os acordes dissonantes e aqueles que estdo para
além das notas. Além disso, essa audi¢do sensivel nos possibilita entrar em contato com o
modo pelo qual as for¢as nos atingem, bem como com o direcionamento que damos a elas
e, inclusive, com as condi¢des necessdrias para que nossa pesquisa siga um caminho prenhe
de futuro.

Assim, a fala tradutora da experiéncia se veria atravessada por tais processos. E
uma fala movente e s6 € sauddvel quando encontra “os remédios certos contra os estados
ruins”. Assim, uma aposta de pesquisa relacionada aos modos de construgdo e de escrita da
Histdria que parte do presente e abriga esse convite a saude nietzschiano, de exercicio das
orelhas pequenas, poderia ser a da historia oral, na sua versdo “portelliana”, tal como
proposta por Heliana Conde Rodrigues nos artigos em que discute os modos de construgao
e de escrita da Histéria e em suas aulas no Programa de Pds-Graduacdo em Psicologia
Social da UERJ.

Numa aula ocorrida em 26 de abril de 2012, ela comenta que a historia oral proposta
por Alessandro Portelli (e também por Luisa Passerini) “instaura novos parametros,
imanentes as notas singulares das fontes orais”, sendo que Portelli, algo diferente de
Passerini, “cria conceitos capazes de imanentizar histéria e subjetividade”. Essa frase nos
serve de disparador para dizermos que a histéria oral, vista dessa perspectiva, seria um
empreendimento comum a forma pela qual Nietzsche e Pessoa afirmam os intmeros
sentidos que sdo postos em ac¢do no ato de contar ou de criar imagens para contar a si

mesmos €, a0 mesmo tempo, atingir a vida em seu ambito social e existencial. Estamos
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sempre remetidos a uma histéria, a um tempo, mas também a uma temporalidade que
escapa desse tempo.

A escritura que se faz a partir de fontes orais, nessa perspectiva portelliana,
necessita de um entrevistador que tem orelhas pequenas, que sabe escutar o regime sensivel
que percorre as tonalidades da fala, para, assim, conseguir “transcrever, na gravagao”, o
regime de signos que trazem diferenca. Além disso, ele consegue captar a diferenca
existente nos relatos, a diferenca na forma de contar uma histéria diferente da oficial,
ajudando a compor uma outra memoria, uma memoria social movente. Por isso, é
importante ter em mente que, quando se fala em produgdo de subjetividade ou de memoria,
por um viés critico, o que se visa € problematizar a produ¢do de um tnico olhar tipico das
ciéncias do homem e da sociedade. E, aqui, a histéria como a disciplina tradicional que vela
pela verdade dos fatos ndo teria vez. A histdria oral possibilita que entremos em contato
com essas, digamos, duas dimensdes da memoria: a social e a processual.

A social como aquela ligada a maquina de produgdo que faz ver de unica maneira; e
a outra que, pelos relatos e sensibilidade do entrevistador, na maneira de trabalhi-los,
consegue mostrar os processos que escapam da légica produtiva hegemonica, capazes de
gerar uma outra memoria social. Essa nova maneira de dizer a memoria vai captar os
agenciamentos que individuos ou grupos sdo capazes de fazer ao longo da vida, distintos
dos agenciamentos continuos que a historia cria como sendo a légica da vida e/ou dos
modelos de representacdo social dados a eles.

Em outras palavras, poderd ficar claro, na apresentacdo de trabalhos em historia
oral, que ao mudarmos a maneira de escutar uma narrativa, nos agenciamos com 0s outros
de uma nova forma, e esse outro, ouvido por nds, também se modifica. Mediante o relato,
ele e nés, num mesmo movimento, entraremos em contato com as diversas dimensdes que
compdem seu mundo e que sdo ignoradas pela forma tradicional de ouvir e ver o outro;
entraremos em contato com toda sorte de agenciamentos; entraremos em contato com a
dimensdo da experiéncia, e ndo da verdade a respeito dele, aquela das representacdes
sociais; perceberemos que cada pessoa € fruto dos agenciamentos que compdem sua vida,
nao cabendo aqui nenhum registro de valor moral ou interpretacdes que diluam as falas em
quadros de referéncia, mas sim a percep¢do da qualidade de forca dos agenciamentos que

alguém faz, ou seja, se ampliam ou ndo a experiéncia singular de uma vida. Assim, vai-se
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tornando claro que quando entramos em contato com novas paisagens, novas pessoas,
Nnovos assuntos, NOVOS encontros € novas perguntas, somos capazes de ouvir e pronunciar
coisas novas; descobrimos, em nds mesmos, novidades, novos olhares para a vida e, dessa
forma, essa memoria hegemonicamente produzida para dizer o mesmo € desprogramada -
tanto a pessoa que € entrevistada quanto o entrevistador e a pessoa que 1€ o relato também
se desprogramam, todos passam a estar langados em novos afetos. Dessa maneira mudam
também as lembranca ou a maneira de narrar a lembranca. A meu ver, é esse 0 convite
ético-politico da Histéria Oral: esse encontro com a diferenga, com a producido da
diferenca. A memoria deixa de ser vista como um registro documental confidvel, no sentido
de trazer a baila a verdade; deixa de ser pensada como aquilo que conserva o passado na
limpidez, mas d4 testemunho das forcas que jogam no homem e revelam nada mais do que
a vida, em acdo.

E se nosso propodsito € a saide da memoria, o bom uso dela, os momentos em que
essa saude estd paralisada deveriam ser justamente aquilo que deveriamos evitar acentuar
em nossas pesquisas. Pois essa via interpretativa ndo faz histéria, mas congela a historia
num modelo de memoria paralisada. Precisamos, diferentemente, percorrer a dimensao
processual e criativa da memdria, ou seja, fazer com que a criagio seja a forca primeira que

motivaria nossas andlises. Isso aprendemos com os protagonistas deste ensaio.
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'Embora haja a possibilidade de ocorrerem mutacdes genéticas que produziriam uma espécie nova, de
maneira geral a énfase daquilo que se replica, nessa concepg¢ao, recai na repeti¢do do mesmo.

% O termo outrar-se é uma criagio pessoana apresentada na obra O Livro do Desassossego (2006), sob o
heterdnimo de Bernardo Soares. Além de verbo, o autor também cria um substantivo descrito como outragem.

* Ou como logos agonistico, isto é, como aquilo que é o regulador do cosmos inteiro que se “duplica” no
homem. Ou seja, no homem, esse logos que nada mais € do que o jogo tragico do mundo aparece através do
combate de si para consigo, como uma espécie de mimetismo da luta das for¢as da vida agindo no corpo do
homem, tal qual a luta de for¢as do cosmos. Essa luta € justamente aquilo que o convoca, o tempo todo, a
diferenciar-se, a estar em conflito e a afirmar o conflito. Cf. CHATELET, Francois. Historia da Filosofia I. A
Filosofia Paga. Rio de Janeiro: Jorge Zahar editor, 1981.

Alusdo a imagem do corpo como grande razdo, tal como o Zaratustra de Nietzsche define: uma grande
razdo, uma multiplicidade com um tnico sentido, uma guerra e uma paz "(NIETZSCHE,1994: 51). Enquanto
a pequena razdo, o espirito, o eu, a consciéncia é apenas instrumento do corpo: “Instrumento do teu corpo é,
também, a tua pequena razdo, meu irmao, a qual chamas “espirito”... ‘Eu’- dizes; e ufana-se desta palavra.
Mas ainda maior — no que ndo queres acreditar — € o teu corpo e a sua grande razao: esta nao diz eu, mas faz o
eu” (1994: 51).
> Cf. NASCIMENTO, Aline R. Os desafios da memdria em direcdo as forcas de criacdo. Tese de doutorado
em Memoria Social, Rio de Janeiro: UNIRIO, 2011.

% Alusdo a trés passagens do Zaratustra: “De grandes acontecimentos”, “Da redengdo” e “O Despertar”. No
primeiro, nos referimos ao momento em que Zaratustra dird: “Liberdade é o vosso grito preferido; mas eu
desaprendi a ter fé nos “grandes acontecimentos” desde que a sua volta haja demasiado barulho (...) Os
maiores acontecimentos - ndo sdo as nossas horas mais barulhentas, mas as mais silenciosas. Ndo em torno de
novos barulhos: em torno dos inventores de novos valores, gira o mundo; gira inaudivel”(NIETZSCHE, 1994:
143). No segundo e terceiro, a temdtica é em torno das “orelhas”. Em “Da reden¢do”, Nietzsche apresenta
Zaratustra caminhando por varios homens aleijados pedindo a Zaratustra para cura-los, mas ele dird a eles que
o mais enfermo dos homens nao sdo eles, mas aqueles que niao passam de um grande olho ou de uma grande
boca. Conta que o pior encontro que teve foi com uma grande orelha que trazia como caule, bem pequeno, um
homem, e que essa grande orelha era chamada, por todos, de génio, o responsavel pelos discursos do tipo “foi
assim”. Na secdo “O despertar”, hd uma conversa do Zaratustra com o asno (orelhas longas), que ja foi
comentado no texto.
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