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I-dolos de barro

idolos e seus iguais
Suntuosos na aparéncia
Niilistas na esséncia.

Enchem templos, lotam estadios
Arrebatam o povo e sua devogéo
Lagrimas, frenesi, comogao.

Deuses séo artefatos de barro

Carecem de phatos, a-fetacéo.

Seu crepusculo se pode vé-lo no horizonte
Aos idolos falta o érgdo mais dilacerante:
Coracéo.

O que sucede ao eclipse dos i-dolos?

O que nasce a partir do esvanecimento de Deus?

O além-do-homem é o sentido da terra!

Que homem, afinal? se o novo homem entrou em colapso
E, também, pereceu.

[Tavernard, J.]



RESUMO

A tese de doutorado intitulada O corpo na filosofia de Nietzsche: uma perspectiva
para pensar a educacédo analisou o conceito de corpo nas obras do filosofo aleméao
em varios periodos de sua producéo filosofica. Teve por objetivo perspectivar o
conceito de corpo subsumido como multiplicidade e vontade de poténcia em uma
interface com a educacdo. Delimitamos o problema da pesquisa da seguinte
maneira, tentando responder a uma objecdo: de que forma a compreensdo de
corporalidade em Nietzsche pode nos auxiliar na tarefa educativa no que concerne a
uma educacdo do corpo, pelo corpo e para o corpo? Isto é: pensar a formacao
humana sem rachaduras, divisionismos, dualismos, tendo como base sua
integralidade e plenificacdo. A pesquisa foi estruturada a partir da revisdo de
literatura primaria e secundaria. Na primaria, privilegiamos a analitica dos textos de
Nietzsche, a saber, Assim falou Zaratustra; Genealogia da Moral; Além de Bem e
Mal; Ecce Homo; Crepusculo dos idolos; Gaia Ciéncia; além de outras referéncias
selecionadas para auxiliar a reflexdo em torno da imagem de Nietzsche afirmador do
corpo, preocupado em dissolver a dualidade corpo-alma, com os rumos da cultura e
com questbes educacionais. Na secundaria, foram mobilizados os intérpretes e
comentadores do fildsofo nacionais e estrangeiros. Em seus escritos filosoficos,
Nietzsche critica a visdo fragmentaria de homem fundamentada na separacao corpo-
mente. Nas interpretacfes metafisicas, o corpo foi representado idealisticamente,
apartado da ordem sensivel e proscrito a uma condi¢do inferior. Criticando as
tradicbes que opuseram corpo-mente, Nietzsche sustenta [no Zaratustra] que o
corpo é a grande razéo, conceito fundante em sua elaboracéo filosoéfica. Ao retomar
o problema do corpo (Leib), Nietzsche o concebe como multiplicidade de impulsos
(Trieb) que lutam entre si por mais poténcia. Ao revalora-lo, exalta os instintos
pulsionais e expde sua concepcao de corporalidade. Concluiu-se, dentre tantas
perspectivacdes, que a nocdo de corpo, na filosofia nietzschiana, implica num
ultrapassamento do corpo reificado e do corpo disciplinarizado, recorrente nas
praticas de socializacdo e nos espacos escolares. O corporeo, tal como
perspectivado por Nietzsche, nos possibilita pensa-lo, desdicotomiza-lo e
ressignifica-lo na praxis educativa e na formacdo discente, encetando novos
caminhos emancipatorios nos processos educacionais.

Palavras-chave: Corpo. Nietzsche. Formacéo. Educacao



ABSTRACT

The doctoral thesis entitled: The body in Nietzsche's philosophy: a perspective for
thinking about education, analyzed the concept of body in the works of the German
philosopher in various periods of his philosophical production. It aimed to put into
perspective the concept of body subsumed as multiplicity and will to power in an
interface with education. We delimit the research problem trying to answer an
objection: in what way can Nietzsche's understanding of corporality help us in the
educational task, concerning an education of the body, by the body, and for the
body? That is: to think of human training without cracks, divisions, dualisms, having
as a basis it's integrality and fullness. The research was structured from a primary
and secondary literature review. In the primary one, we privileged the analysis of
Nietzsche's texts, namely, Thus Spake Zarathustra; Genealogy of Morals; Beyond
Good and Evil; Ecce Homo; Twilight of the Idols; Gaia Science; besides other
references selected to help the reflection around the image of Nietzsche as a body
affirming person, concerned with dissolving the body-soul duality, with the directions
of culture and with educational issues. In the secondary, national and foreign
interpreters and commentators of the philosopher were mobilized. In his philosophical
writings, Nietzsche criticizes the fragmentary vision of man, based on the mind-body
separation. In the metaphysical interpretations, the body was represented
idealistically, separated from the sensible order and outcast to an inferior condition.
Criticizing the traditions that opposed body-mind, Nietzsche maintains [in
Zarathustra] that the body is the great reason, which is the founding concept in his
philosophical elaboration. In taking up the problem of the body (Leib), Nietzsche
conceives it as a multiplicity of impulses (Trieb) that fight among themselves for more
power. By revaluing it, he exalts the pulsional instincts and exposes his conception of
corporality. It was concluded, among many perspectives, that the notion of body in
Nietzsche's philosophy implies in overcoming the reified body and the disciplinarized
body, recurrent in socialization practices and school spaces. As seen from
Nietzsche's perspective, the corporeal enables us to think about it, dedictomize it,
and re-signify it in the educational praxis and in the students' training, starting new
emancipatory paths in the educational processes.

Keywords: Body. Nietzsche. Development. Education.
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Notacdo bibliogréfica

As citacbes de Nietzsche aqui adotadas seguirdo as traducbes de Rubens
Rodrigues Torres Filho, Paulo César Souza e as da “Nietzsche Source” (edi¢do
eKGWB) — Digitale Kritische Gesamtausgabe, disponibilizadas na web, além de
outras traducdes que se fizerem necessarias. A edicdo eKGWB, em versao digital,
segue o padrao adotado por Giorgio Colli e Manzini Montinari e reline todas as obras
de Nietzsche, corrigidas e atualizadas, por Paolo D’lorio. Como a pesquisa
académica brasileira obedece as normalizacbes da ABNT, as referéncias a edicdo
critica ou aparecerdao anterior a citacdo de Nietzsche, entre colchetes, ou inseridas

em notas de rodapé.

Siglas dos Textos de Nietzsche

GT/NT — Die Geburt der Tragtdie (O nascimento da tragédia)

MAI/HHI — Menschliches Allzumenschliches (Humano, demasiado humano)
M/A — Morgenrote (Aurora)

FW/GC - Die frohliche Wissenschaft (A gaia ciéncia)

ZalZA — Also sprach Zarathustra (Assim falou Zaratustra)

JGB/BM - Jenseits von Gut und Bose (Para além de bem e mal)

GM/GM - Zur Genealogie der Moral (Genealogia da moral)

GD/CI — Gotzen-Dammerung (Crepusculo dos idolos)

AC/AC - Der Antichrist (O Anticristo)

EH/EH — Ecce Homo (Ecce Homo)
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INTRODUCAO

Esta tese de doutorado intitulada — “O corpo na filosofia de Nietzsche: uma
perspectiva para pensar a educagao” — analisou o conceito de corpo nas obras do
fildsofo alemdo em varios periodos de sua producdo filoséfica. Teve por objetivo
perspectivar o conceito de corpo subsumido como multiplicidade de forcas e vontade
de poténcia em uma interface com a educacéo.

Nietzsche, com seu perspectivismo filosofico, nos auxilia na tarefa de refazer
a arvore da indissolubilidade corporal, ao pensar o corpo ndo como composito
encerrado em si mesmo, mas subsumido como vida-em-relacdo. Em seus escritos
filosoficos, critica a visdo fragmentaria de homem fundamentada na separacéo
corpo-mente. Nas interpretagcbes metafisicas, o corpo foi representado
idealisticamente, apartado da ordem sensivel e proscrito a uma condicao inferior.
Criticando as tradicbes que opuseram corpo-mente, Nietzsche sustenta [no
Zaratustra] que o corpo é a grande razao (die grosse Vernunft), conceito fundante
em sua elaboracéao filosofica.

Ao retomar o problema do corpo (Leib), Nietzsche o concebe como
multiplicidade de impulsos (Trieb) que lutam entre si por mais poténcia (Macht). Ao
revalora-lo, exalta os instintos pulsionais e expde sua concepcédo de corporalidade.
Concluiu-se que a nocdo de corpo, na filosofia nietzschiana, implica num
ultrapassamento do corpo reificado e do corpo disciplinarizado, recorrente nas
praticas de socializacdo e nos espacos escolares. O corpo, tal como perspectivado
por Nietzsche, nos possibilita pensa-lo, desdicotomiza-lo e ressignifica-lo na praxis
educativa e na formagéo discente, encetando novos caminhos emancipatorios nos
processos educacionais.

Percebeu-se ainda, dentre tantas perspectivacoes, o vinculo indissoltvel, no
escopo do pensamento nietzschiano, entre viver e conhecer, desde o plano bioldgico
até o sociocultural. Esse procedimento operatério implicou, preliminarmente, em
uma retomada dos expoentes classicos da filosofia, pondo em evidéncia as
ambivalentes e convergentes conceptualizacdes de corporalidade.

Essa retrospectiva conceitual acerca do corpo foi impelida por alguns vetores.
O corpo, numa primeira analise, ndo € aporia recente na histéria das ideias. Enraiza-

se em tradicbes antigas e diz respeito a varias epocalidades. Disso decorre o
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restabelecimento da critica nietzschiana, na segunda metade do século XIX, a essas
matrizes filosoficas ancestrais. Ao retroagir aos pensadores antigos, numa segunda
abordagem, considerou-se que a filosofia do corpo, em Nietzsche, adquiriria maior
plausibilidade se retomada as tradicbes com as quais dialogou e que lhes
antecederam filosoficamente.

Deste modo, delimitamos o problema da pesquisa da seguinte maneira,
tentando responder a uma objecdo: de que forma a compreensdo de corpo em
Nietzsche pode nos auxiliar na tarefa educativa no que concerne a uma educacao
do corpo, pelo corpo e para o corpo. Isto é: pensar a formacdo humana sem
rachaduras, divisdes, dualismos, tendo como base sua plenificagéo.

Para tanto, duas principais hipéteses (ou premissas) foram aventadas.
Primeira, o corpo (Leib) ocupa proeminéncia na filosofia nietzschiana, ao lado de
outros conceitos fundacionais, constituindo-se em termo chave que enfeixa e abarca
outros temas. Segunda, o sistema educativo hodierno, modulado por regimes
disciplinares, reverbera, de algum modo, o0s antagonismos das tradicdes
cognoscitivas que polarizaram corpo-mente. Esse dualismo presente ainda na
educacdo resulta de elaboracdes filoséficas, metafisicas, teolégicas e por certo
cientificas, que separam o homem em vez de integra-lo.

Os objetivos especificos incidiram em: sumarizar a biografia intelectual de
Nietzsche; analisar as representacdes conceituais acerca do corpo em varios
periodos da cena filosofica; aprofundar os conceitos nietzschianos a respeito do
corpo (Leib, Kérper) tomando como parametro o Primeiro Discurso do Assim falava
Zaratustra denominado Dos desprezadores do corpo; refletir sobre as transmutagcdes
e reverberacdes do conceito de corpo na educacdo com base no Discurso Das trés
metamorfoses, também ambientado no Assim falava Zaratustra.

A pesquisa foi estruturada a partir da revisdo de literatura primaria e
secundaria. Na primaria, privilegiamos a analitica dos textos de Nietzsche, a saber,
Assim falava Zaratustra (1883/1885), Genealogia da Moral (1887); Além de Bem e
Mal (1886), Ecce Homo (1888); Crepusculo dos idolos (1889); Gaia Ciéncia
(1882/1887); além de outras referéncias selecionadas para auxiliar a reflexdo em
torno da imagem do Nietzsche valorizador do corpo, preocupado em dissolver a
dualidade corpo-alma, com os rumos da cultura e com questdes educacionais. Tais

obras séo oriundas das fases da juventude, intermediaria e da maturidade, para
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subsidiar a exposicdo conceitual de que tratam o segundo, terceiro e quarto
capitulos da tese.

Sao elementos relevantes na compreensdo desse objeto investigativo alguns
conceitos de suma preponderancia em sua reflexao filoséfica, como corpo, vontade
de poténcia, formacdo, amor fati, aléem-do-homem, dentre outros que se fizerem
necessarios. Em que pese seus conceitos fundacionais, havera uns mais centrais e
outros mais periféricos. O conceito de corpo, em Nietzsche, serda tomado como
cardeal. Farol a partir do qual iluminara os demais.

Na literatura secundéria, o trabalho contou com o subsidio de alguns
comentadores (pesquisadores), nacionais e estrangeiros, estudiosos do pensamento
de Nietzsche, como: Wolfgang Mdller-Lauter, Eugen Fink, Rudiger Safranski,
Scarlett Marton, Vania Azeredo, Wilson Frezzatti, Roberto Machado, Jorge Larossa,
Miguel Angel de Barrenechea, Oswaldo Giacoia Junior, Mauro Araujo de Sousa,
entre outros. Cada um desses comentadores adota posturas hermenéuticas plurais
e distintas; mas todos engajados em perscrutar a complexa e controversa filosofia
nietzschiana.

No plano metodoldgico, a investigagdo consiste em revisdo de literatura
bibliografica, sendo adotado, ainda, a abordagem perspectivista e experimentalista
aventada por Nietzsche em seus manuscritos e fragmentos. Essa “metodologia” de
verificacdo privilegia a “apreensao” do objeto por meio de diversos angulos e
olhares, isto €, mediante perspectivas “sincronicas” e “diacrénicas”. Rejeita a
explicacdo linear e simplificadora de interpretacdo da realidade. Ao filésofo, nesta
classificagdo analitica, requer uma atencéo especial para o objeto, contudo sabe-se,
epistemologicamente, que o objeto por si s6 ndo se mostra: necessita ser capturado,
perspectivado por diversos olhares para que venha ser “des-velado” (interpretado).

Esta pesquisa, entretanto, ndo buscou ipsis literis subsumir todos os
conceitos nietzschianos, tampouco reproduzir integralmente suas teses, numa
espécie de cacofonia intelectual despersonalizante. Afinal, retribuimos mal a um
professor, sobretudo ao professor-Nietzsche, se repetimos tdo-somente suas teses,
permanecendo sempre na condi¢do de reprodutor (EH/EH, Prélogo, § 4).

Apoiando-se em suas posicOes filoséficas, a tese se fundamenta numa
proposta de pensar “com Nietzsche”, “a partir de Nietzsche” e “para além de
Nietzsche”, como supde o modo operatério lebruniano. Antes de determinar a

“precisdo” conceitual, o que sem duvida é importante, em se tratando de um filésofo
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dessa envergadura, a pesquisa €, antes, esforco reflexivo de “transgresséo”. Essa
premissa vale também para compreensdo da educacdo e do corpo: pensa-los para
além de seus movimentos e contornos tradicionais. Isto porque o universo filoséfico
nietzschiano, bem como as questdes imanentes a educacao, ndo estdo encerrados
em si mesmos. Seu alcance interpretativo transcenderia as linhas pretendidas por
esta argumentagao.

Aqui trata-se de esforco hermenéutico-exegético de captura das diversas
facetas nietzschianas, ao menos uma parte desse filésofo multidimensional. Os
escritos filoséficos nietzschianos, parametrizados desse modo, ndo encerrariam
diletantismos, pois ndo borbulhariam de enredos metafisicos nem emergiriam de
espacos lacunares. Longe de serem vagos sofismas, suas indagacoes filoséficas — e
as possiveis solucdes delas decorrentes — derivam de problemas morais, estéticos,
culturais, epistemoldgicos e educacionais de seu tempo especifico, ndo sendo
originarias do mero acaso.

A pesquisa foi arquitetada em quatro capitulos, portanto. No primeiro,
intitulado “Nietzsche: O Corpo-Escritura”, alguns aspectos mais abrangentes e
biogréficos do autor, de forma pormenorizada, foram propositadamente destacados.
Nessa secdo, tracos constitutivos que singularizam o pensamento nietzschiano, a
exemplo da estilistica ensaistica e aforismatica, também sao contemplados. Gracas
a estes recursos, 0s principais conceitos de Nietzsche se visibilizaram. Desse modo,
concepcbes como além-do-homem (Ubermensch), eterno retorno do mesmo,
niilismo e valor, morte de Deus, e sua relacdo com o cristianismo judaico-cristdo se
notabilizaram e ganharam preponderancia em seu pensamento.

Com respeito ao estilo, cabe ressaltar, precipuamente, que o0s textos
nietzschianos n&o se exaurem no aforismo e no ensaio, ndo se constituindo como
modos de expressao unicos e privilegiados. O fildsofo descortina no seu texto-
escritura sua face camalednica e pluralizada. Em diversos periodos de sua filosofia,
a escritura de Nietzsche vai se expandindo e se alternando. O escopo desse
capitulo, em geral, consistiu em uma apresentacao sintetizada, mais panoramica, da
filosofia de Nietzsche.

No segundo capitulo, a “Genealogia do Corpo”, realizamos incursdo aos
principais autores que analisaram o conceito de corpo na histéria da filosofia, da
Antiguidade a Contemporaneidade, de Platdo a Schopenhauer, com vistas a

fornecer roteiro conceitual, ainda que sucinto e limitado, das varias representacoes
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sobre o corpo e de seus aspectos duais, destacando, sobremaneira, as posi¢coes
antitéticas que propiciaram a emergéncia dos diversos dualismos na filosofia, quer
na expressao metafisica grega, cujo maior expoente € Platdo, quer na visdo
mistificada judaico-cristd, proclamada pela teologia eclesiastica, ou ainda, quer no
solipsismo moderno do “eu cartesiano”, que inaugura a era da subjetividade.

No terceiro capitulo, “A Filosofia do Corpo em Nietzsche”, investigamos a
relacdo tensional que ha entre as ideias de Nietzsche sobre o corpo e os dualismos
perpetrados pela tradicdo da metafisica. O discurso acerca Dos desprezadores do
corpo, no Zaratustra, foi eleito para ser matizado, assim como outras referéncias do
filbsofo, como no estrato autobiografico do Ecce homo. Ao longo do tempo,
constatou-se durante a pesquisa, que o corpo foi malogrado pela filosofia, obliterado
pela religido e trazido a baila, erraticamente, pela ciéncia moderna. A critica de
Nietzsche a dualizacdo do corpo na filosofia, ao cientificismo da ciéncia e a negacgao
do corpo pela religido, tenderam a dificultar a compreenséo a respeito do corpéreo,
bem como sua apropriacdo, subsumida por Nietzsche, nessas vertentes, como mas
interpretagfes e mas compreensdes da corporalidade.

No quarto capitulo, mais especificamente, refletimos sobre o papel da
educacdo (Erziehung) e da formacdo (Bildung) a luz das “Metaforas da
metamorfose”, tal como preconizadas no Assim falava Zaratustra (Bildungsroman).
Antes, porém, inferimos, brevemente, alguns impactos das visdes dualistas
corporais e suas implicacbes nas praticas educacionais. Se, por um lado, uma
adequada visao corporal pode potencializar a formacao do educando; por outro, uma
distorcdo pode implicar numa educacdo deformadora e redutora. Como o titulo
sugere, “Transmutacdes e Ressonancias do Corpo na Educacgéo”, essa Ultima secéo
focalizou o corpo a partir das inferéncias do Zaratustra, no qual o “corpo-espirito”,
segundo Nietzsche-Zaratustra, se metamorfoseara. Tais metaforas levou-nos a
reflexdo: de que maneira o corpo mutante pode provocar em nos, educadores e
educandos, novas formas de apropriacdo e experimentagdo do corpo nos espacos
formais e néo formais de educacdo. Em que medida os dualismos podem perverter e
conter elemento despotencializante para a formacao.

Esta pesquisa se justifica, em nossa avaliacao, pela contribuicdo que fornece
para os estudos vinculados as areas da filosofia e filosofia da educacao, visto que o
pensamento de Nietzsche possibilita a retificagdo do pensar filosofico, do agir

docente e redirecionamento da praxis educacional. Isso porque o corpo, no ambito
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da educacao, foi e ainda é regulamentado, sujeito ao controle e a dominagéo, dado

as inumeras interdi¢cdes e (re)apropriagbes por que passou.



21

1 NIETZSCHE: O CORPO-ESCRITURA

Eu conheco meu fado. Um dia haveréo de unir ao
meu nome a lembranca de algo monstruoso — uma
crise como jamais houve na terra (...). Eu ndo sou
homem, sou uma dinamite. (Nietzsche, 2012, p.
174).

1.1 Eis o homem

Friedrich Wilhelm Nietzsche (1844-1900) foi influente filosofo alem&o da
segunda metade do século XIX. Nasceu num vilarejo, em 15 de outubro de 1844, na
cidade de Rocken, na Prassia (atual Alemanha), pequena localidade nas
proximidades de Leipzig (ABRAO, 2004). Aos cuidados de sua mée e de sua irma,
Nietzsche faleceu ao meio-dia de 25 de agosto de 1900, na Republica de Weimar,
totalmente corroido por tensdes psiquicas (delirios, convulsdes, deméncia).

No principio, Nietzsche foi moldado religiosamente pelo luteranismo, uma vez
que a Alemanha, desde o século XVI, havia se tornado num polo irradiador do
espirito do protestantismo germanico e ndo genebrino. Nesse contexto, compunha
uma familia estritamente tradicional, sendo filho e neto de pastores luteranos. Na
infancia, pretendia seguir a carreira religiosa de seus predecessores ao atingir a
maioridade, pretensdo infante que nunca ocorreu. Quando Nietzsche tinha quatro
anos, explode a Revolugéo Liberal na Franga, em 1848, e em varios lugares da
Europa, sob forte influéncia das ideias de Marx (1818-1883) e Tocqueville (1805-
1859).

Aos cinco anos de idade, conforme Abrédo (2004), sofre sucessivos golpes;
primeiro com a morte do pai, Karl Ludwig Nietzsche, em 1849; em seguida, com a
perda de seu irmdo. Por essas razfes, a vilva Franziska, mae de Nietzsche, muda-
se com a familia para Naumburg, as margens do rio Saale, lugarejo em que se deu 0
desenvolvimento fisico e a formacao escolar basica do pequeno Nietzsche.

Seus amigos, na escola, o caricaturavam de “o pequeno pastor”, pelo fato de
ser um aluno exemplar e comprometido com os estudos, mas também em tom de

zombaria. Em 1858, com 14 anos, recebe uma bolsa de estudos para a escola de
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Pforta que, aquela altura, havia ganhado fama e notoriedade depois da passagem
por ela do poeta Novalis (1772-1801) e do filésofo Fichte (1762-1814), dois
extraordinarios pensadores alemaes. Nesse recinto ginasial, passava horas lendo e
estudando diversos assuntos e matérias, em razdo da auséncia de sua méae e de
sua irmda Elizabeth. Nesse periodo ainda, afloram duas grandes paixdes: a masica e
a poesia, passando a compor e a escrever pecas musicais, além do extasiamento
gue sentia pela filologia.

Aos 18 anos de idade, em 1864, Nietzsche vai para a Universidade de Bonn
para estudar teologia. Refratario ao desejo da familia, um ano depois, arruma
novamente as malas e se dirige para Leipzig. Estabelecido em Leipzig, acolhe a
filologia classica como profissédo. Era considerada, no século XIX, a “preferida” dos
alunos, devido seu status elevado nas universidades alemées e por se tratar de uma
“ciéncia da Antiguidade” (MARTON, 2008, p. 29).

Por seu intermédio, os alunos eram introduzidos as linguas classicas (como o
grego e o latim) e, ao mesmo tempo, esse formato educativo propugnava uma
valorizacdo aos estudos das Humanidades: “Um modelo estético e moral inspirado
na antiga Grécia. O fil6logo desempenha entdo um duplo papel: o de modelo de
“cientificidade” e o de promotor de um programa pedagdgico” (MARTON, 2008, p.
29).

Enquanto ciéncia, o papel da Filologia investigava a génese e evolu¢do do
sentido histdrico, morfoldgico e linguistico das palavras, sobretudo do pensamento e
das instituicbes em que nasceram. Essa ciéncia o incita a desenvolver uma
interpretacdo filosofica aos moldes da pesquisa genealdgica. A genealogia, como
metodologia, era analoga ao papel do arquedlogo. Consistia em escavar bem fundo,
até suas raizes, e desemaranhar a origem e desenvolvimento histérico-ideolégico
das palavras e como elas foram naturalizadas pela cultura.

Sob orientagdo do renomado professor de filologia Ritschl (1806-1876),
Nietzsche dedica parte do seu tempo aos estudos da literatura grega, investigando
com profundidade os autores classicos, desde Didgenes Laércio (século Il a. C.),
passando pelo poeta Homero (IX século a. C.) até o poeta Hesiodo (século VIII a.
C.), sendo esses ultimos os que plasmaram a identidade cultural da Grécia. Mas sua
grande predilecdo era o0s poetas tragicos, exce¢do a Euripedes, que significava,
segundo ele, o declinio da tragédia atica.
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Ao término da formacgéo académica, Nietzsche recebeu convite para lecionar
na Universidade da Basileia. E aos 24 anos foi nomeado para assumir a catedra de
Filologia Classica dessa conceituada universidade suica. Sua carreira docente se
estendeu entre os anos de 1869 a 1879; portanto, foram dez anos de vivéncia
académica, dividida entre leituras, publicacdes e aulas expositivas aos seus alunos
na Universidade e no Padagogium. De inicio, tomado por uma onda de
vislumbramento, a atmosfera universitaria Ihe era benéfica e auspiciosa demais.
Apébs a publicacdo de O nascimento da tragédia no espirito da musica (1872), sua
primeira obra nédo-filolégica, em que revisita o0 modelo cultural tragico dos gregos,
numa perspectiva filosofica, a obra ndo teve recepgdo acalorada nos circulos
académicos. Seus pares de filologia nunca a recepcionaram a contento. Seu alunos,
aos poucos, foram se distanciando de suas ministracfes e cursos.

Nietzsche sente-se sozinho, sem poder dialogar ou trocar impressdes acerca
de suas ideias. A partir desse e de outros episddios, passou a se considerar
extemporaneo: tinha a impressdo de ndo pertencer aquela época, posto que seus
contemporaneos ndo lhe correspondiam. Sua filosofia, julgava, havia nascido
péstuma.

O jovem Nietzsche vai percebendo, gradativamente, o quanto as instituicbes
de ensino, até mesmo as europeias, haviam declinado da vocagcdo que lhes era
peculiar: inculcar e perpetuar a verdadeira cultura (Kultur) aos jovens, principalmente
na Alemanha industrialista de Bismarck e seus centros educacionais.

Os centros de formacgéao, para ele, haviam se degenerado. Contra a erudi¢cao
livresca e o0 vazio das instituicdes universitarias serd taxativo nas Consideracdes
extemporaneas (obra dividida em quatro partes). Na terceira extemporanea,
publicada em 1874, intituladas Schopenhauer como educador (Schopenhauer als
Erzieher) e Sobre o futuro de nossas instituicdes de ensino (Ueber die Zukunft
unserer Bildungsanstalten) Nietzsche mostra sua aversao ao modelo de educacédo
sob o controle do Estado. Segundo as conferéncias proferidas na Basileia, as
instituicbes educacionais patrocinavam o embrutecimento do espirito e promoviam
um verdadeiro adestramento seletivo.

A educacdo nos moldes da industrializacdo do século XIX possuia
caracteristicas de adestramento e domesticagdo das massas. O saber,
definitivamente, havia se aliado ao poder politico-econdmico, e este perverteu a

juventude de seu tempo (como também a do nosso). Esse modelo educativo
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estatizado forja um saber precério e incipiente, voltado tdo-sé para a producédo da
demanda fabril do mercado industrial capitalista. Tal “formagao” tecnicista, nos
moldes positivistas do século XIX, ndo perseguia, e muito menos difundia, a
formacao classica da Paideia antiga, a ideia de omnilateralidade latina, e tampouco
ensejava a Bildung, em curso desde as primeiras formulacdes de Aufklarung
postulada pela filosofia kantiana e pelos iluministas, contra qual Nietzsche se voltara
em uma outra ocasido. Este modelo educativo, refratariamente, ndo se centrava na
formacdo humanistica nem na corroboracdo do pensamento critico, somente na
tecnificacdo da sociedade para lotar cargos no servidorismo publico. Estava
engajada, isso sim, na desconstrucdo do sujeito e se volvia para o tecnicismo e
automatizacao das relacoes.

A partir de 1879, as doencas se alastram pelo corpo de Nietzsche e as dores
comegam a se intensificar. Nietzsche entdo encerra suas atividades docentes na
Basileia, notificando a reitoria com sua carta de demissdo. Pelos servicos
educacionais prestados, a universidade lhe concede uma penséo vitalicia anual de
4.000 francos.

Nietzsche optou, entdo, pela escritura filoséfica e pela vida errante.
Compreendera que suas obras, ainda que extemporaneas, contribuiriam muito mais
para o estabelecimento da cultura elevada e para formacdo do “génio”, a maneira
como propde nas Extemporaneas, do que a vivéncia empobrecida nos espacos
universitarios, que formava individuos subordinados e mediocres para cultura
filisteia. Apesar de a salde fragilizada e de todos esses percal¢cos, Nietzsche
abandona a carreira filolégica e magisterial e ingressa definitivamente na histéria da
filosofia. Sera um dos pensadores seminais da contemporaneidade, assim como
Marx e Freud o foram, conforme testificara a tradi¢céo francesa (Foucault, Deleuze &
Guattari, Derrida).

Em linhas gerais, os comentadores da obra de Nietzsche costumam dividir
sua filosofia em trés momentos distintos e ndo estanques. O primeiro momento,
conforme a classificacdo de Azeredo (2000; 2016; 2020), seria 0 pessimismo
romantico. Ele comeca a partir do Nascimento da tragédia: ou helenismo e
pessimismo e as trés Consideragfes extemporaneas, primeiras obras deste periodo.
O traco fundamental deste momento, segundo a autora, é a influéncia de
Schopenhauer e de Richard Wagner sobre o fildsofo. Herda dois principais principios

antagbnicos: a distincdo do mundo entendido como vontade e o mundo
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compreendido como representacdo. Ele usa esses dois principios para explicar a
tragédia &tica, desde a origem da arte grega até as tragédias, a partir de uma
dualidade de opostos. A arte apolinea versus a arte dionisiaca. O dualismo entre
apolineo e dionisiaco ele abandonaria tempos depois, ao entender que tal dualismo
é inexistente. Apesar de dissolver esse antagonismo, na extenséo de sua filosofia, o
apolineo ndo teria papel tdo relevante uma vez comparado com a figura dionisiaca.
O dionisiaco perpassaré toda filosofia nietzschiana, desde O nascimento da tragédia
até obras cardeais, como Genealogia da moral, Assim falou Zaratustra, Ecce homo,
entre outras. Os principais conceitos que sobrevivem, desde o Nascimento da
tragédia, nesse primeiro periodo, sdo, na explicitacdo de Azeredo: o conceito de
“dionisiaco”, a nogcdo de “luta” de Agon (Aywv), e a ideia atinente aos “deuses
gregos”, estes ultimos interpretados por Nietzsche como substitutos das qualidades
nobres do homem. Celebrado no encontro do rei Midas com o sébio Sileno,
Nietzsche avalia que os gregos inverteram a maxima da sabedoria silena.

Diante do caos interior, preferiram outra forma de lidar com sua existéncia.
Fabularam um mundo paralelo: o dos deuses, em vez de enfrentar a dureza e a
frieza da realidade existencial. Ao projetar sua existéncia nos deuses do Olimpo, os
gregos transferem aos deuses suas qualidades mais nobres. Essa premissa sera
utilizada por Nietzsche quando criticara, em diversificados textos da juventude e da
maioridade, os fundamentos sobre 0s quais repousa a ideia de deus e a moralidade
judaico-cristds. Historicamente, ocorreu a oscilacdo desses valores, segundo
avaliara Nietzsche na Genealogia da moral.

O segundo momento, segundo elucida Azeredo, temos um Nietzsche que se
aproxima da ciéncia e do positivismo cientificista que pululava no século XIX. E
dessa época as obras Humano, demasiado humano (Livros | e Il), e os quatro
primeiros livros de A gaia ciéncia e Aurora. A mudancga mais sensivel nas ideias
nietzschianas ja se faz sentir neste periodo, mas conserva alguns conceitos como a
nocao de agon grega entre outros. Mas o que vai caracterizar mesmo a filosofia de
Nietzsche, sem nenhum tipo de influéncia que herdou dos fildsofos, musicos e das
ciéncias de seu tempo, é a introdugdo do conceito de “valor’. Nietzsche
verdadeiramente se torna autoral, conforme Azeredo, quando pensa toda sua
filosofia orientada e perspectivada pela ideia de valor.

Essa ideia de valor da qual tratarda ndo comportaria um sentido moral ou

sistema moralizante. Trata-se, fundamentalmente, de um principio avaliativo a partir
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do qual todos os demais valores passam a ser avaliados. Nietzsche vai pensar tudo
em termos de valores. A tradicdo filoséfica e moralista que o antecede, ao se
debrucar sobre os valores, de Socrates, Platdo a Hegel, pensava o valor em uma
base essencialista: o valor em si, 0 bem em si mesmo. Tratava-se de categoria
intrinseca, despida de sua constituicdo humana e histdrica. Haveria, sob essa 6tica
axiolégica, um bem em si (principio essencial) e um bem para todos (principio
universal). Essa tradicdo, porém, sequer havia se perguntado pelo valor do proprio
valor. Para Nietzsche, ha valores a partir dos quais nés avaliamos. Tudo que
realizamos ou desejamos comportaria carga valorativa.

Filosoficamente, a tradicdo até entdo ndo havia questionado a respeito da
procedéncia dos conceitos de bom ou ruim, de onde estes derivariam. O proprio
Kant com seu criticismo nunca analisou de onde partiria o valor dos valores, sequer
0 cogitou. Essa pergunta realizada por Nietzsche o distinguird dos demais. Contudo,
tal questionamento que empreende ndo o aproxima da formulacdo originaria
meramente retdrica da proposicdo metafisica, que sempre objetou acerca do
fundamento primeiro e ultimo das coisas. Nietzsche, ao se propor avaliar os valores,
o faz de uma maneira inédita e sem nenhum desiderato metafisico. Pensa o valor
dos valores a partir de uma base histérico-filologica.

A moral, como todo fenbmeno humano, é interpretativo e passivel de
assentimento e avaliacdo. Dira, dentre tantas afirmacdes, que tais nocdes séo
construcdes epidermicamente humanas, demasiado humanas. Portanto, a moral nédo
€ um principio universal, religioso ou metafisico, e muito menos diz respeito a
racionalidade a priori do sujeito, como no imperativo categorico kantiano, baseado
numa maxima do entendimento a se pretender juizo universal.

Ela teria uma concretude na historia dos homens, e para avalia-la o Unico
critério de que dispomos é a vida. Somente a vida seria capaz de avaliar o valor dos
valores, pois o valor da vida ndo pode ser avaliado. Se a vida ascende, as
avaliacdes promovem a vida; se descende, as avaliagdes obstaculizam a vida. Como
genealogista da moral, Nietzsche estuda a histéria da moral, desde o0s gregos,
tentando localizar, em épocas remotas, 0 momento em que as no¢des de bem e mal
se transformaram no decorrer da histéria humana.

Essa busca que Nietzsche empreende nado se trata exatamente de uma busca
originaria, atesta Azeredo (2009). Se assim o fosse, estaria realizando a mesma

operacéo por ele criticada em relacéo a tradicdo antiga, a saber, que existe um bem
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em si e por si mesmo, posto numa esfera aural ou racional. Entretanto, adota outro
tipo de criterizacdo analitica: a analise das transformacdes da ideia de bom ou ruim,
ou seja, reconstitui a historia das mutacfes dos valores, em etapas historicas
distintas.

Para isso, Nietzsche se valerd da etimologia, da histéria, da filologia,
comparando nos textos os termos mais usados e em que momento houve inversao
dos valores. Sabe-se que o termo bom, num dado momento historico, passou ser
avaliado como ruim, e o termo ruim, a ser avaliado como bom, como na tradicdo do
cristianismo, no qual o sofredor, o fraco agora € o bom; e o rei e guerreiro seréo
avaliados como ruins. A esses dois tipos de perspectivar a moral, Nietzsche ir4
designa-las como “moral do senhor” e a “moral dos escravos”.

O terceiro momento do pensamento de Nietzsche, que indicaria uma filosofia
da maturidade, de acordo com Azeredo (2009/2020), se constitui a partir das
seguintes obras: Assim falou Zaratustra, o quinto livro da Gaia ciéncia, Genealogia
da moral, Crepusculo dos idolos, Ecce homo e o Anticristo. Este momento
nietzschiano se caracterizaria pela ideia de transvaloracdo dos valores (Umwertung
aller Werte). Trata-se, esse conceito, num divisor de aguas deste periodo. Isto é:
quando um determinado valor se enraiza e modifica a forma de avaliar a sociedade
em dada culturalidade, e precipita o declinio dos homens, deve-se operar neles uma
transvaloracdo desses valores decadenciais. Quando os homens passam a
desvalorizar a vida eles comecam, a0 mesmo tempo, a inverter valores, mediante
perspectivas morais ou filoséficas ou mesmo epistemologicas. Se os valores
potencializam a degenerescéncia dos homens, é porgque tais valores nao se
coadunam mais a vida, nao lhe servem mais, e, conquanto, devem ser revalorados
ou transvalorados. Numa palavra: superados.

Dai que Nietzsche se estabelece na tradicao filoséfica da segunda metade do
século XIX como aquele que haveria de dissolver a moral e seus intentos negativos.
Essas perspectivas desvalorativas afetariam de tal modo a cultura que até mesmo a
ideia de homem, que valoriza o que n&o devia ser valorizado - e esta desvalorizacao
e fruto de uma interpretacdo desvalorada, deve ser superado. Tendo por base a
reformulagéo valorativa do homem, Nietzsche anuncia, em Assim falou Zaratustra, a
aurora de um novo tipo de homem, qual seja, o além-do-homem (Ubermensch). Nas
traducdes brasileiras, 0os comentadores divergem quanto ao termo alemé&o

Ubermensch. Mais adiante, voltaremos a essa expressdo. Esse novo homem
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(Ubermensch), parametro regulador na filosofia de Nietzsche, valorizara a terra, o
corpo, a vida e tudo que torna a existéncia efetivamente potencializadora e

potencializante.

1.2 Um pensador de mil faces

Seguindo o destino de todos pensadores proscritos, Nietzsche enquadra-se
na moldura dos espiritos intempestivos. Seu retrato reacionario carrega a rubrica de
uma persona corrosiva e péstuma. Pensador contumaz, suas obras e biografia séo
guimicamente siamesas: uma transluz a grandeza e a exasperacéo da outra. Apesar
de ter pontificado no Ecce Homo: Uma coisa sou eu, outra S80 meus escritos
(EH/EH, Porque escrevo livros tdo bons, § 1) esse refrdo, contudo, ndo condiz com a
vida daquele que o enuncia. Para quem o visita com frequéncia, sabe-se que esta
proposicdo é mais uma dentre tantas a confundir o leitor desatento a sua decifracao.

Simbioticamente, Nietzsche “vivia” 0 que escrevia e “escrevia” 0 que vivenciou
(Za/ZA |, Do ler e escrever): “De tudo o que se escreve, aprecio somente 0 que
alguém escreve com o préprio sangue. Escreve com sangue; e aprenderas que o
sangue é espirito” (NIETZSCHE, 2004, p. 45). Quem disserta com sangue, discorre
sobre as paginas da vida — a dramaturgia da existéncia empresta os valores e as
dores ao escritor, que sdao compartilhadas nas linhas de sua escrituragdo. “Ha uma
gota de sangue em cada poema”, ratificou o poeta Mario de Andrade (1893-1945),
reverberando, a seu modo, as ponderacdes nietzschianas.

Um pensador-escritor € aquele denunciador de nulidades culturais e dos
vazios que marcam nossas experiéncias no mundo. Por tais motivos, nosso autor
nao cabe na imagética do escritor-fingidor. Embora aqui e ali se sirva de mascaras,
como bom fildlogo e eloquente escritor, a fama de embusteiro ndo lhe afeicoa bem.
Nele, o texto destila as ambiguidades e a intensidade existencial do narrador.

Como todo bom pensador, Nietzsche é grande investidor de suas teses.
“Antes de falar aos outros, ele fala para si. Ele fala para seu modo de viver. E como
se fosse uma escuta de si mesmo, uma grande escuta, uma escuta refinada, uma
escuta de um corpo profundo”, um corpo-vivéncia intenso e intensificado (FUGANTI,

2021). Sua vida-escritura é testamento existencial dirigida, antes de tudo, para si
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mesma. Se se quer revolucionar o mundo, a forma de pensar e alterar um
determinado modo de existir, prescrevia Spinoza, antes, transforme-se a si mesmo.
De nada valeria anunciar aos quatros cantos suas “convicgbes” — ainda que toda
conviccao seja, efetivamente, uma prisdo — se o0 autor ndo esta embevecido de suas
ideias.

Os textos nietzschianos, sob esse prisma, sao tipicamente ditirambicos;
avalanches corrosivas, visées grandiloquentes de um pensador que néo se cansa de
enaltecer a poténcia da vida e de vaticinar contra os percal¢os da cultura (Kultur) em
declinio, enquanto muitos preferiram a apatia e o siléncio.

Dotado de pensamento vulcénico, tinha “o gosto e o talento para a
provocacao, a semelhanca de S&do Paulo e Joseph de Maistre. Era capaz de elevar
0 menor problema ao nivel do escandalo e do paradoxo”, como o fez notar Cioran
(1911-1955), em Exercicios de admiracao (2000). Filélogo de formacédo, manejava a
palavra com maestria, como determina a escola de rigor de sua época; deixando um
extenso rastro “tsunamico” literario para posteridade, rico em anatemas, excessos e
transbordamentos.

Ora, 0s textos visiondrios e que se perpetuam no tempo sao justamente
aqueles que cometem exorbitancias: “Nao existe grande personalidade que nao
tenda para algum exagero, escreve Maistre, pensando sem duvida em si mesmo”
(CIORAN, 2000, p.4). Nietzsche ndo escapa ao abalo sismico das palavras. Razao
da insurgéncia do Ecce Homo no qual trata de corrigir futuros equivocos
hermenéuticos de seus textos.

Eles carregam o selo da anarquia, da onipoténcia e do anacronismo, tal era a
extemporaneidade a que pretendiam suas obras. De uma parte, Nietzsche opera
com axiomas patenteados em nome do bem, mas transmuta-se, por vezes, num
daimon!, como se vé no Anticristo, reclamando para si toda imprecagcdo e
preconceito advindo da criagcdo dessa personagem. De outra parte, Nietzsche tem
brechas salvadoras, “verdades patentes” que nos sao reveladas nas reticéncias de

sua fala.

1 Para os gregos, o daimon era concebido como espécie de “divindade”, segundo os arquétipos dos
deuses Olimpicos. Em outros casos, como na filosofia de Platdo, passou a significar a “voz da
consciéncia”, “demoénio interior”, “espirito reflexivo”, em que a alma dialoga reflexivamente consigo
mesma, como se verificam nos Dialogos platdnicos da maturidade. Theo6i e daimones, como
manifestacdes da presenca divina, na literatura grega, embora se aproximem, sao distintos. Theés
manifesta-se enquanto divindade individual; ao passo que daimon é manifestacao genérica do divino;
nao tendo, porém, nenhum substrato histérico de um culto dedicado a ele na histéria da filosofia

(COSTA, 2001, p. 101).
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E € justamente esse estilo camalednico e implacavel, que vincula autor a sua
obra, que faz de Nietzsche um autor fundamental e, ao mesmo tempo, mal
compreendido ainda em nosso tempo. Nos Fragmentos postumos, na secdo
Hermenéutica, Aforismo 1[120], contra o dogmatismo e objetivismo na interpretagéo,
podemos ouvi-lo: “O mesmo texto permite inumeras exegeses: ndo ha nenhuma
exegese correta” (NIETZSCHE, 2002, p. 155, grifos do autor).

Em se tratando de Nietzsche, tal € o carater desafiador em toda e qualquer
malha interpretativa. Por um lado, o leitor deve ser o mais fiel possivel as ideias do
autor; pois ha uma tradicdo canbnica que o interpretou e, portanto, “blindou” o texto
de deturpagfes; por outro, o texto € um convite a extrapolagcdo, ou seja, pede para
ser transgredido. Um texto sempre sera um convite a transgressao. Em Nietzsche, o
texto é também experimentacdo. E como tal, ndo pode ser absolutizado.
Acrescentaria ainda outro elemento. Um texto, sobretudo o que nos induz a pensar
criticamente, é convite ao siléncio. No espago silencial, ecoam palavras
desinstaladoras e desestruturantes. Um texto filoséfico que ndo desperte o leitor,
gue ndo o coloque num dilema e encruzilhada, que ndo o desacomode e né&o
produza vidas mais abundantes e nobres, ndo serve exatamente para mais nada.

Teriamos, por esses prismas, trés possibilidades interpretativas, na minha
avaliacdo. A experimentacdo nietzschiana, qual seja, fazer da obra um ensaio
interpretativo e laboratorial permanente, j& que o0 texto permite infindaveis
interpretacdes, embora sintonizado com a tradicdo, o que nao significa apego cego a
ela; a relativizacdo, que € o “vale tudo” em matéria de interpretacao e exegese; mas
ISSO sempre representa riscos interpretativos, pois estaria em descompasso com a
tradicdo; e a terceira via, seria a dogmatizacao da textualidade: ai cairiamos nas
garras do reprodutivismo — 0 texto e seu autor se petrificam e n&do se pode
contradizer o que fora dito. Este ultimo, salvo engano, € tudo aquilo que Nietzsche
rejeitaria em matéria exegético-hermenéutica, posto que caracterizaria o fim da
interpretacdo e da natureza polifénica de uma obra, incluindo-se a sua.

Compreendido dessa forma, sao, exatamente, nesses fragmentos
desconcertantes nietzschianos, nos hiatos de linguagem e nas falhas propositais de
sua argumentacdo, para o desespero dos leitores, dos quais fazemos parte, que
reside o mais perspicaz e sutil de seu experimentalismo e perspectivismo filoséficos.
O professor Nietzsche toma o “discipulo” pelas maos e ora o conduz para um estado
de torpor e enlouguecimento, ora o precipita para fora do labirinto de Ariadne, rumo
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a salvacéo desejada. N&o se trata de beatifica-lo nem de sataniza-lo. Maniqueismos
nao cabem em seu avatar anti-platbnico. Mas, dependendo do modo como
Nietzsche é evocado, seus escritos podem constituir-se como algo bom ou ruim,
benigno ou maligno.

Nietzsche pode nos induzir ao desespero, ou, no cume do desespero
(metafora cioraniana), levar-nos a catarse, a resignacéo estoica ou a uma retomada
da esperanca, que tanto criticou. Ele pode ser um bastido da verdade ou apdstolo do
paganismo. Nietzsche pode ser veneno ou antidoto. Ou representar tudo isso,
simultaneamente: “Eu sou, de longe, o homem mais terrivel que existiu até hoje; isso
ndo exclui o fato de que eu venha a ser benéfico... Eu sou o primeiro imoralista: e
com isso sou o aniquilador par excellence” (NIETZSCHE, 2012, p. 146, grifos do
autor).

Ao desenlace de cada leitura, o leitor € quem decide adentrar por uma das
portas labirinticas que dao acesso a um autor tdo plural e multifacetado como ele.
Seus escritos — por ndo pretenderem a ortodoxia e absolutismo conceptuais —,
permitem que facamos nossas escolhas e preferéncias exegéticas, como ha em

quaisquer interpretacdes. Entretanto, deve-se fazer algumas ressalvas.

1.3 A estilistica de Nietzsche

Por mais que o texto nietzschiano “comporte uma variedade de possibilidade
em termos de interpretacédo” (AZEREDO, 2012, p. 150), ndo deve ser apreendido
despretensiosa e levianamente. Ndo se pode |é-lo a esmo, com o risco de deturpar
sua filosofia, havendo critérios quanto a sua interpretacdo. Por outra parte, os
especialistas atestam que a filosofia nietzschiana comporta polissemia de estilos,
dado a suas multiplas variagbes. Sua filosofia seria mixagem de pluralismo,
perspectivismo e de experimentalismo, a um s6 tempo.

As recepcgdes italiana, alemad e francesa, por seu turno, estabeleceram o
“‘canone” a partir do qual e pelo qual seus escritos devam ser lidos, com vistas a
parametrizar a interpretacdo do filésofo. Também, para que se evite tantas
malversacfes que foram incorporadas historicamente as suas teses, como na

apropriacéo indevida de Ubermensch. S6 para dimensionar as diversas apropriacdes
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de Nietzsche no Brasil, a guisa de exemplo, os principais intérpretes traduzem o
termo alemao Ubermensch diferentemente.

Machado (2001) que foi aluno de Foucault no College de France e de
Deleuze, na Universidade de Paris VIII, traduziu Ubermensch por “super-homem”. A
escolha de Machado, segundo o préprio autor, se deve a quatro razbes especificas.

Primeira, considera “super-homem” a melhor tradugdo para Ubermensch
porque “super’ tem o sentido de “sobre”, outra forma de traduzir Gber, como no
termo freudiano Uberdeterminierung por “superdeterminagdo” e “sobre-
determinagao”; Segunda, porque é importante manter a correspondéncia entre
“super-homem” (Ubermensch), “super-heroi” (Uber-Held), “superespécie” (Uber-Art)
e “superar’ (Uberwinden), “autossuperagédo” (Selbstiiberwinderung). Todos esses
termos expressariam, segundo Machado, que o sentido dado pelo super-homem € o

”

da autossuperacao; Terceira, porque € mais eufénico do que “sobre-homem?”, “supra-
homem”, “além-do-homem”, outras formas também de traducao; Quarta, em virtude
de o termo estar sedimentado na lingua portuguesa.

Para Marton (2000;2001), comentadora e fundadora do Grupo de Estudos
Nietzsche (GEN), optou pela traducdo além-do-homem ao invés de “super-homem?”,
como operado por Roberto Machado. A tradugao “super-homem”, alega, foi usada
pelo nazismo ao se apropriar dos textos de Nietzsche. Os pensadores franceses,
dentre os quais Georges Bataille, Pierre Klossowski e Jean Wahl, empenharam-se
em desfazer a confusédo da filosofia de Nietzsche com respeito as ideias nazistas.
Mas o espirito totalitario e fascista estava a pleno vapor no partido nacional-
socialista na Europa.

As implicacdes histéricas da apropriagdo de Ubermensch pelo regime todos
sabemos. Fez crer na ascensdo de uma nova configuracdo de homens fortes.
Distorcendo completamente a acepcédo dada por Nietzsche, fomentou-se um tipo
ideal de raca humana, a saber, a “ariana”. A ideia de “super-homem”, pseudamente
atribuida a Nietzsche, foi aglutinada a megalomania do Fuhrer do Il Reich. E foi
fundamental, enquanto teoria, juntamente com o termo Wille zur Macht (Vontade de
Poténcia), a integrar a no¢do de eugenia (“limpeza étnica”, “selegcdo dos melhores
gens”), existentes também nos estudos antropoldgicos e bioldgicos que cotejaram o
evolucionismo de Darwin no século XIX. O ideal do super-homem, de uma
supremacia racial, foi adotado nos programas de genocidio nazistas, atentando

contra a vida de judeus, ciganos, defeituosos fisicos, homossexuais e doentes, nos
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campos de exterminio. Isso desdobrou Auschwitz-Birkenau, ou seja, a banalizacdo
do mal e da barbarie estrutural e sistémica.

Outra distorcdo do pensamento de Nietzsche conectava seus textos a um
possivel antissemitismo, quando na verdade, tal postura etnocéntrica e xenofébica,
como se sabe, era proveniente de sua irmd Elizabeth Foster-Nietzsche,
declaradamente antissemita. Essas leituras equivocadas de Nietzsche, como tantas
outras existentes, sdo todas injustificaveis. Ndo € porque Nietzsche foi um autor
metaforico, antissistematico, ensaista e aforismatico — e até enigmético — num dado
momento, que se possa Ié-lo sem adocao de um critério minimamente confiavel.
Desviar de certos parametros interpretativos estabelecidos pela tradicao
nietzschiana, internacionalmente consolidada, é ignorar os enormes esforcos da
edicdo critica das obras de Nietzsche por Giorgio Colli e Manzini Montinari; as
pesquisas de Wolfgang Mdller-Lauter; podendo resultar na recorréncia dos
equivocos conceituais realizados por aquelas abordagens non sense e
estapafardias.

Numa assercdo: € necessario depurar e reinterpretar até mesmo as
interpretagdes nietzschianas (MARTON, 2000; AZEREDO, 2012) — demover mesmo
as que sao espurias — em se tratando do aparato filoséfico de Nietzsche. A estilistica
nietzschiana, digamos assim, sugere outras margens interpretativas, como apontou
Miuller-Lauter, a indicar a “terceira margem do rio”. Houve, ainda nesse espectro,
guem especulasse que os textos de Nietzsche seriam desconexos e sorvidos por um
génio moribundo e confuso.

Almeida (2005) observa que mesmo os intérpretes mais tradicionais de
Nietzsche — Walter Kaufmann, Karl Jaspers e Jean Wahl — foram concordes quanto
uma possivel contradicdo e ambiguidade nos textos nietzschianos. No entanto, eles
reduzem essas possiveis contradi¢cdes internas denominando-as de “contradigbes
aparentes”. Isto é: a aparente antinomia, mesmo que inconsciente, revela uma
unidade filoséfica, um todo coerente, um “fio condutor” que liga o0s textos
continuamente. Aludindo a Karl Jaspers (1950), Almeida enfatiza que a
autocontradicdo parecia ser a marca fundamental mesma do pensamento
nietzschiano (ALMEIDA, 2005, p. 125).

Para Marton (2012), ndo existiria tal contradicdo em Nietzsche. Tampouco se
pode dizer que nele encontramos tracos de um pensador irracionalista por

guestionar os fundamentos da razdo, ou até imoralista por desmascarar os alicerces
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da moral. Ora, as querelas em torno da pergunta pela estilistica de Nietzsche levou o
pensador francés Jacques Derrida (1930-2004), um dos difusores de Nietzsche na
Franca, a se mobilizar, a ponto de apresentar aos leitores do professor da Basileia 0
texto intitulado Estilos de Nietzsche. Nesta obra, o descreve a partir de um estilo
eminentemente desconstrutor: “Eu queria insistir que ndo vou antecipar nada aqui
que ndo pertenca ao espaco liberado nos ultimos [26] anos para leituras que abrem
uma nova fase em um processo de interpretacdo desconstrucionista”™ (DERRIDA,
1981, p. 18).

Conforme referéncia acima, o pensamento de Nietzsche conteria uma carga
eminentemente explosiva. A filosofia de Nietzsche, como fizeram também notar as
hermenéuticas de Foucault (1926-1984) e Deleuze (1925-1995), os “pOs-
estruturalistas”, comportaria espirito demolidor. Cogitou-se inclusive, mediante essa
leitura, que Nietzsche acenaria como fildsofo relativista, pds-modernista, em vista de
seu pensamento “desconstrucionista”. No caso de Nietzsche, ha um “sistema” em
curso em sua filosofia, mas um sistema entendido como “visdo de mundo” e cujo
propésito seria 0 de construir pontes para uma nova “cosmologia”, “retomando de
alguma forma o pensamento pré-socratico” antigo (MARTON, 2012, p. 31-32). Por
conseguinte, ndo haveria motivos para rotular o fildsofo com base nessas hipéteses,
ficando de fora de sua abordagem as interpretacdes relativizadoras.

Havendo mais idolos que realidades neste mundo (NIETZSCHE, 2008, p. 15),
no parecer do proprio Nietzsche, sua tarefa filoséfica consistiria na demolicdo de
deuses e na transmutacao de todos os valores erigidos culturalmente. Ao retomar os
valores cristalizados pela tradicdo moral ocidental, p6s em xeque as “certezas” e
“verdades” do Ocidente. Com sua metralhadora giratoria, atacaria a moral, a religido,
0 conhecimento, a verdade, a filosofia, a democracia, a histéria, o bem, o mal. Enfim,
todos os valores e arquétipos pensados ou imaginados historica e filosoficamente os
denunciaria frontalmente.

Nietzsche vocaliza contestacdo e resisténcia a tudo o que se cristaliza, se
torna dogmatico, e se absolutiza no tempo. Tratando os valores ocidentais como
simulacros, haveria de refazer, genealogicamente, a trajetéria desses equivocos

conceituais, lancando bases para sua refundacdo. Ainda concernente ao estilo,

2 He querido insistir em que no antecipar é aqui nada que non pertenezca al spacio liberado em el
curso de estos dos Ultimos [26] afios por lecturas que abren uma fase nova en un processo de
interpretacién desconstuctora, es decir, afirmativa.
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Derrida, na obra referida acima, destaca que Nietzsche fez adesdo, num dado
momento, pela escritura analdgica. A alegoria € uma de suas instrumentacdes
filosoficas mais sutis.

O poeta latino Horéacio intuia que o escritor deveria reunir duas habilidades
altamente necessarias, mas totalmente paradoxais. O papel do escritor se subsumia
em conciliar o inconciliavel: unir simultaneamente brevidade e clareza. Parece ser
este um dos propositos das sentencas curtas, das maximas e do aforismo. Dizer
numa palavra o que mil ndo conseguem traduzir: tal € o poder sintetizador do
aforisma, que escapa do espirito sistematizante (NIETZSCHE, 2008, p. 115).

O que caracterizaria, efetivamente, o aforisma na filosofia de Nietzsche?
Quais suas pretensbes? Na histéria da filosofia, a estilistica aforistica foi

rigorosamente patrulhada e confiscada.

Trata-se de um estilo particularmente atraente: sdo escritos breves, as
vezes sdo frases fulgurantes, brilhantes, com expressfes felizes; contudo
eu acho que a filosofia ndo aceita o aforisma; a filosofia tem uma certa
resisténcia; porque o aforisma é como uma flor cortada, arrancada; ou seja,
elimina-se a justificacdo — o aforisma néo se justifica: o aforismo se formula,
faz seu efeito, frequentemente é refulgente, excitante... mas a filosofia é
essencialmente justificacdo (MARIAS, 2000).3

Segundo Marias, a filosofia justifica logicamente suas afirmacdes; ao passo
que o aforismo as torna injustificaveis. Para Tlrcke, o aforisma d4 um toque ao
pensamento sem contudo aprisiona-lo. O sistema, ao contrério, é a prisdo do espirito
(TURCKE, 2004, p. 48). Isso explica o fato de alguns dos escritos de Nietzsche
assumirem a forma de fragmentos literarios, tendo como fulcro o aforisma e o
poema, como no Assim falou Zaratustra, Gaia Ciéncia, Crepusculo dos idolos,
Genealogia da moral, entre outros.

Fazendo alusdo a Eugen Fink (1905-1975) e sua obra A filosofia de
Nietzsche, Marton explicita que a saude debilitada de Nietzsche, dado a

vulnerabilidade de sua constituicéo fisica, ndo permitia que trabalhasse horas a fio, e

3 “El aforismo es un género particularmente atractivo: son escritos breves, a veces son frases
fulgurantes, brillantes, con aciertos de expresion; sin embargo yo creo que la filosofia no acepta el
aforismo, la filosofia tiene una resistencia; porque el aforismo consiste como en una flor cortada,
arrancada; es decir, esta eliminada la justificacion - el aforismo no se justifica: el aforismo se formula,
hace su efecto, frecuentemente es refulgente, excitante...- pero la filosofia es esencialmente
justificacion”. Esse trecho é a transcricdo da conferéncia Los estilos de la Filosofia, proferida pelo
filosofo Julian Marias, realizada em Madri, 2000.
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isso levou o filésofo a adotar o estilo aforistico. Esta escolha, inclusive, prejudicou-o
na exposicdo de suas ideias, havendo mais dissimulagdo do que propriamente um
“sistema” filosofico nietzschiano, alegariam outros comentadores.

Para um dos intérpretes contemporaneos mais importantes de Nietzsche,
Wolfgang Miiller-Lauter (1924-2001), antes de discorrer sobre o estilo aforismatico,
em O desafio Nietzsche, detecta trés movimentos de interpretacdo em Nietzsche, tal
como assinalado por outros comentadores. Compreender Nietzsche implica
entender uma tripla caracterizacdo em sua filosofia: ele seria “sismografo”, uma
“fatalidade” ou um “campo de batalha” (MULLER-LAUTER, 1993, p. 10-12).

Como “sismografo”, tais oscilagdes nietzschianas permitem-no migrar de um
estilo a outro, mas tal tarefa ndo é tdo simples assim. Como “fatalidade”, como no
titulo “Por que sou um destino”, grafado no Ecce homo, denota que a filosofia de
Nietzsche contém visGes projetistas, embora destine-se para 0 homem do século
XIX. E como “campo de batalha”’, como Nietzsche mesmo se autodeclarava no
Crepusculo: “Nao sou um homem, sou dinamite”, tudo leva a crer que sua natureza
intempestiva pendeu a desmantelar tudo o que contrariava os ditames da vida.

Como destaca Mduller-Lauter (1993), a filosofia nietzschiana viveria de suas
tensdes imanentes e somente a partir dai é que se pode deduzir uma unidade.
Porém, “tal unidade ndo pode ser encontrada como um Ultimo substrato de
“verdades” subjacentes a seu pensamento, nem mesmo extraidas de seu texto” (p.
13). Fazendo referéncia a Walter Kaufmann, Mduller-Lauter enfatiza que Nietzsche,
em vez de ser um “pensador de sistemas” (Systemdenker), é “pensador de
problemas” (Problemdenker) (MULLER-LAUTER, 1993, p. 13). A adogido do
aforismo, conforme Miuller-Launter, se da exatamente em oposicdo ao sistema
totalizante dos modelos filosoficos tradicionais.

Aludindo a Gilles Deleuze, Mduller-Lauter demonstra que a recepgao
deleuziana de Nietzsche o leva a fazer a distingdo ou mesmo a oposi¢cao entre o
pensamento filoséfico sistematico e o pensar aforistico. Outros porém, atesta Miiller-
Lauter, como Karl Léwith, chegaram a falar inclusive que o aforismo, na filosofia de
Nietzsche, seria seu proprio “sistema em aforismos”. Por esse modo peculiar, 0
aforismo exporia o “carater sistematico” da filosofia nietzschiana (MULLER-LAUTER,
1993, p. 13).

Todavia, uma das caracteristicas de Nietzsche é seu estilo polimérfico. Esse

lugar multiforme e problematizante da escritura nietzschiana é atestada também por
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Almeida (2005). Ele evidencia, em Nietzsche e o paradoxo, que o filosofo se serviu
de diversos géneros para exprimir suas ideias. Para além dos tratados filoséficos
formais, foi capaz de cultivar o paradoxo e o equivoco no mais alto grau. Seu(s)
estilo(s), ricos em signos e possibilidades, congregam pequenas cenas dialogadas,

maximas, poesias, aforismos, autobiografia, parabola, metafora, drama.

Para Nietzsche, o segredo de sua arte do estilo em geral consiste em saber
comunicar por meio de signos, inclusive pelo andamento ou pelo ritmo
desses signos, um estado de &nimo ou uma tensao interna das afec¢bes ou
do pathos que move e caracteriza o fildsofo. Por isso ha tanta diversidade e
possibilidades de estilos na escrita nietzschiana quantos séo os estados e
as vicissitudes por que passa o seu espirito (ALMEIDA, 2005, p. 127).

O estilo adotado pela filosofia tradicional, desde sua génese, consistiu na
concatenacdao légica das ideias e na fundamentacéo do raciocinio l6gico-dedutivo. E
essa estilistica desde Socrates a Schopenhauer tem sido o modus operandis dos
sistemas filoséficos. Nietzsche sugestiona outro modo de produzir filosofia. Fugindo
aos moldes dos enciclopedistas, Diderot, Voltaire, Montesquieu, encontra respaldo
em Pascal, Montaigne, Chamfort e La Rochefoucauld, eximios nas maximas e
pensamentos aforisticos. Sua filosofia se apoia, com frequéncia, como se disse, no
fragmento e no aforismo.

A esse respeito, Marton é enfatica: “ndo € porque escreve por fragmentos que
sua obra é necessariamente fragmentaria” (MARTON, 2004, p. 14). Podemos,
portanto, situar a escritura aforistica como portadora de significacdo. Assim sendo, “a
auséncia de continuidade légica ndo quer dizer auséncia de sentido” (ALMEIDA,
2005, p. 73). No que concerne a herancga intelectual que Nietzsche deixou para o
pensamento ocidental e as apropriacdes que ele fez e o uso que dele fizeram, se
constitui numa tarefa dificilima: situar seu pensamento e sua filosofia tém sido
objetos de estudos e reflexdes ainda hoje.

Devido ao fato de fugir a uma classificagdo esquematica, e por ser
considerado antissistematico e antidogmatico, “dividir os escritos de Nietzsche em
compartimentos estanques”, ainda que por imposi¢ao e exigéncia da metodologia,
“implicaria fazer recortes arbitrarios na obra e tentar aprisionar seu pensamento em
camisas de forga completamente exteriores a ele” (MARTON, 2012, p. 28).

Mesmo que adotemos certa periodizacdo do pensamento de Nietzsche, no

percurso desta pesquisa, entendamo-la mais como parametro de avaliagdo acerca
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da “evolucdo” e “inflexdo” conceitual que sofreu sua filosofia do que propriamente
uma demarcacdo stricto sensu dos marcos de sua elaboracdo. O pensamento
filosofico, divergente de outros saberes, ndo obedece a um plano retilineamente
determinado: sofre digressdo e progressado, continuidades e descontinuidades,
fraturas e reformulacdes. Situaremos, assim, o pensamento do autor apenas quando

isso for necessario.

1.4. Ades(construcéo) da linguagem

Se o cristianismo foi capaz de cindir a histéria em duas etapas distintas, o
mesmo podemos atribuir a filosofia de Nietzsche. Dado sua envergadura e
relevancia, a filosofia pode muito bem ser classificada num antes e num depois de
Nietzsche. A filosofia anterior a ele era fixista, metafisica, espiritualizada. A filosofia
pés-nietzschiana € antissistematica, aforistica, desenfeiticada. Dirigindo-se aos
pensadores que se valeram de sistemas filosoficos e principios de pensamento
convencionais, Nietzsche arrematou no Crepusculo dos idolos: “Desconfio de todas
as pessoas com sistemas e as evito. A vontade de sistema é uma falta de lealdade”
(NIETZSCHE, 2008, p. 21).

Nietzsche se constitui, portanto, em um divisor de aguas da filosofia, como
assinalou o filésofo aleméo Karl Jaspers (1883-1969). Ele promove uma quebra e
ruptura com a tradicdo. Mais que fildsofo, era prosador e poeta. Uma coisa e outra
ao mesmo tempo. Desconstrutor de Soécrates e um trovador de Zaratustra:
“Nietzsche parece poeta, porque sua filosofia se dirige ndo s6 ao intelecto, mas a
todo nosso ser’” (CARPEAUX, 2016, p.73). Como sugere o prefaciador do Ecce
homo: se antes predominava “o conhece-te a ti mesmo” socratico, que perdurou até
Hegel, com o qual alcancou o apice -, depois dele a filosofia se caracteriza por um
profundo desengano em relacao a racionalidade, pela dissolucao de todos os elos e
pela queda de todas as autoridades” (NIETZSCHE, 2012, p.7).

Em que pese a linguagem, Nietzsche tinha ciéncia de seu poder encantatorio.
Foi critico ferrenho das sutilezas e artimanhas linguisticas. Ela ndo s6 fornece uma
dimenséo da realidade, quer generalizada ou pormenorizada da vida: ela mesma é

capaz de falsificar o mundo e inverter o real, como arbitrariamente usada na seiva
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da metafisica. A “linguagem-razédo” é, para Nietzsche, “uma velha senhora
mentirosa” [GD/CI, A “razdo” na filosofia, § 5]. Nesse mesmo contexto, o filésofo
estaria convencido de que a linguagem nos enganaria ao tomamos a palavra ao pé
da letra, isto é, quando permanecemos nela e deixamos de perceber, por meio dela,
a indicacdo a processos (Sachverhalte) que ndo sdo absorvidos nela (MULLER-
LAUTER, 1997, p. 75).

As peregrinacdes ensaisticas de Nietzsche indicam a faléncia da linguagem,
sobretudo da metafisica* da linguagem, isto é, da “razdo”, que aspira um mundo
suprarreal: “Temo que nao nos desvencilharemos de Deus, porque ainda
acreditamos na gramatica” (NIETZSCHE, 2008, p. 39)°. Decorre que a linguagem
precisa ser depurada, numa palavra historicizada, genealogicamente interpretada.
Ela comporta cenarios de nossos antepassados e relatos que experienciamos na
concretude da existéncia. A palavra ndo é somente emaranhado de letras. E
pergaminho sobre o qual as vivéncias humanas séo catalogadas e sobre o qual
pulsam interpretacdes.

De acordo com Marton (2000), foi o filosofo Foucault, em As Palavras e as
coisas, que conectou o pensamento de Nietzsche a uma critica e reforma radical
sobre a linguagem. Ainda segundo a autora, em seu legado filolégico-filosofico,
Nietzsche “partiria sempre da pergunta por quem interpretou. Ele ndo se empenharia
em tratar dos significados nem se preocuparia em falar do mundo, mas se dedicaria
a interpretar interpretacées” (MARTON, 2000, p. 23).

No caso do cristianismo, quem criou historicamente as ideias concernentes a
Deus, salvacéo, paraiso, alma, dentre outras? Seguindo genealogicamente a ordem
do discurso, na pergunta crucial quem interpretou? — Nietzsche assinalaria que fora

Paulo, o apéstolo dos gentios, que encravou a verdade e a falsidade daqueles

4 Propriamente dito, ndo é a linguagem da metafisica, em especial, a razdo e suas categorias, o alvo
primordial da critica de Nietzsche. Mas a ‘“relagao metafisica que o homem estabeleceu com a
linguagem, mesmo antes do sugimento destas categorias”. Isto é: em seu conjunto, foi arquitetada, a
comegar por Soécrates, tendo em vista a vontade de produzir “duragdo” a tudo aquilo que é
metamoérfico, transforméavel, multiplo, como supde o dinamismo da vida e da natureza. In: Mosé,
“Nietzsche e a grande politica da linguagem, 2018, p. 51.

5 Fica claro nesta afirmacgdo que Deus ndo subsiste em si e por si mesmo. Trata-se de mera palavra,
uma ideia, um discurso dogmaticamente inventado, uma verborragia religiosa, uma construcéo
linguistica, sem nenhuma conexdo com a verdade e desprovido de qualquer referéncia ao real. A
coisa em si pode até existir, alertava o criticismo kantiano, mas caso possa existir, ndo temos sequer
condi¢bes epistemoldgicas para conhecé-la, justamente porque a coisa ndo se mostra, ndo se da a
conhecer, ndo diz respeito ao plano da efetividade, posto que se funda numa interpretacdo conceitual
e numa ideia abstrata.
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conceitos, fundando uma ordem moral e nova forma de pensar, sublinhada por
conflitos internos, fraqueza interior, sacrificio expiatorio, culpa, ressentimentos,
apequenamento existencial.

Por mais paradoxal que isto signifique, Nietzsche usa a linguagem contra seu
aparato conceitual; emprega a racionalidade contra os abusos da propria razéo.
Prevaleceu-se da filosofia para combater seus excessos atavicos. Elaborou outra
espécie de moralidade para fazer frente a moral judaico-cristd. Por se tratar de
grande filésofo e escritor em lingua alema, sua densa formacéo filolégica em Pforta
permitiu-lhe encarar o fenébmeno moral do cristianismo por meio da linguagem, a
ponto de compreender que ele foi instrumentalizado para balizar ndo s6 as crencgas
do cristdo. O cristianismo induz a uma determinada concepc¢do de vida, aduzida
mediante uma certa interpretacdo negativa da realidade do mundo.

Como discurso normativo, se sobrepds a outros esquemas narrativos, como o
filoséfico, afirmando-se como Unica interpretacdo valida e linguagem superior as
demais. Nietzsche tinha ciéncia de que a linguagem foi canalizada para tiranizacéo
do corpo. Durante milénios tal empreendimento obteve éxito. E fez lograr a fuga
“‘momentanea” da existéncia. Ao longo do tempo, o corpo tornou-se palavra mal-dita,
etimologicamente nefanda. Pelo recurso arbitrario linguistico o corpo foi
obliguamente interpretado, soterrado ao plano do esquecimento. Pela palavra,
também, o corpo pode ressurgir e ser redimensionado.

No &cido da vida, os sofismas religiosos e platbnicos, assim como suas
platitudes, carecem da nervura do real. Na dimens&o concreta da existéncia, as
formas divinas e idealizadas se asfixiam por excesso de fundamento. Compele ao
filosofo Nietzsche a desfundamentacdo. Afinal, quantas sandices regidas por uma
base ideal? Quantos corpos incinerados em virtude das plataformas modais?
Quantos corpos diluidos, ressecados, desossados, aniquilados por codigos
linguisticos e motes espirituais?

A sanha contra o corpo se reinscreveu no tempo sob diversos mantos
linguisticos e nomeacdes. Mas nenhum projeto foi mais audacioso do que aquele
que profanou o corpo se apropriando dele mesmo e subjugando-o a conceitos e
definicbes. Para isso, a metafisica, a teologia e seus usos e abusos da linguagem. A
ideia ndo so6 incorpora no corpo seus valores. Ela o modifica e o redesenha,
marcando-o com novas cicatrizes. E também o aniquila se assim o desejar as

estruturas de poder.



41

Assim se assenta, com efeito, a cultura de sublimacéo do corpo no Ocidente.
Olhar para si mesmo, para os componentes multiplos e potentes da corporalidade,
pode representar um grande perigo para a sociedade. Por isso o olhar deve ser
canalizado para fora do corpo: para os ritos, para a ascese, para expiacao carnal,
para 0 entretenimento, para uma infinidade de idolos, dentre os quais, 0
consumismo e o trabalho, que subjugam, enfraquecem e alienam a poténcia
corporal.

De certo modo, o processo cultural remove cirurgicamente do corpo sua
propria lingua, sendo deslocada sob a forma de objeto. Coisificado, o corpo foi
escamoteado milenarmente, de modo a irreconhecer sua imagem e sua ligagcéo
parental natural. Tornou-se num corpo Outsider. Assim, 0 corpo ndo conseguiria
mais enxergar-se a Si mesmo e ouvir sua voz. Fora condenado pelos deuses da
linguagem a reverberar ruidos estranhos, como o personagem mitico Eco, aquele
narrado por Ovidio nas Metamorfoses, sentenciado a perder sua fala, dado o carater
afasico da sentenca divina.

O corpo estava fadado a nao ter palavra prépria, apenas reproduzir as vozes,
0s ecos dos outros. Ecofonico, desde suas raizes mais primitivas, a fala do corpo
revestiu-se de afonia, de cacofonia, ungido de uma natureza afasica. Mas como
calar eternamente a voz tonitruante e polifénica de Dionisio? Como cerrar-lhe os
ouvidos? Como devolver-lhe voz se elas clamam insistentemente por outras vias?
Como o corpo tornar-se-ia novamente protagonista de si e desatar-se-ia desses nos
linguisticos e metafisicos afasicos?

O logocentrismo que abominou o corpo pode também reaviva-lo. Corpo, vem
para fora! Nietzsche, efetivamente, o ressuscitaria em sua elaboracéo filosofica, mas
fugindo dos moldes filosdéficos tradicionais. Por certo Zaratustra encarregou-se deste
oneroso oficio, qual seja, o de instrumentalizar a linguagem — e sua babelizac&o
linguistica, que implica num movimento continuo de confusdo, disperséo e
retraducdo de uma ideia ou conceito — para fazer ouvir a voz constitutiva e organica
da propria corporalidade, tal como esquadrinhou o fildsofo no Discurso acerca dos
Desprezadores do corpo.

Com esse remanejo linguistico-filosofico-filolégico, o filésofo almejou
‘inaugurar uma nova hermenéutica”, na intencéo de “interpretar interpretacoes”. Eis,
portanto, 0 nucleo mais ambicioso de seu projeto antibabélico em que reside,

fundamentalmente, a inovacéo filosofica nietzschiana.
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Ao fazé-lo, o filésofo Nietzsche concedeu voz ao gemido emudecido do corpo,
amordacado por tantas representacdes e linguagens. Essa atitude filosofica, por sua
natureza audaciosa, ndo representa que sua compreensdo acerca do corpo seria
Gnica e privilegiada; mas fard ver, a extensdo de sua elaboracdo, em diversas
passagens e obras, que, para além das hermenéuticas dominantes-tradicionais,
haveria outras versdes, como a sua, que capturam outras nuances da realidade
corporal e que poriam sob suspeita as semanticas antigas e suas discrepantes

assimilacoes.



43

2 GENEALOGIA DO CORPO

O controle da sociedade sobre os individuos néo
se opera simplesmente pela consciéncia ou pela
ideologia, mas comeca no corpo, com o corpo. O
corpo € uma realidade biopolitica.

(FOUCAULT, 1979, p. 80.)

S&0 essas vozes sincronicas e diacrénicas sobre o corpo que pretendemos
escuta-las a partir de agora.

A primeira vista, tudo o que se apresenta a nés manifesta-se como fenémeno
ordeiro, pacifico e resultado de forcas titAnicas e cOsmicas. A0S poucos, essa
postura passiva e naturalizante vai se esfacelando e transformando-se em olhar
caleidoscépico, mais amplificado sobre a realidade. Somente a partir de exame
minucioso e critico, proprio da reflexdo teorico-filosofica, € possivel compreender
gue no corpo foi (in)corporada uma gama diversificada de representacdes. Tudo que
encerra problematicidade, a exemplo do corpéreo, requer afastamento, novo
balizamento e revisdo conceitual.

Nada € da ordem natural ou supranatural no que concerne a ideia de homem
e seus atributos, ndo raro, subsumido como ser cultural. Tudo que permeia e
engendra nossa complexa existéncia somatica e psicoloégica derivam de
mecanismos ideoldgicos, politicos, educacionais e sociais, esses que foram
canonizados, normatizados e indexados aos processos e préaticas de socializacao.

O corpo, em uma germinal tentativa de apreensdo, a maneira nietzschiana,
congrega manifestagdes multiplas, constituindo-se pluriformemente; sendo tudo o
que possui consisténcia material-fisiologica e intelectual-psicolégica. Encerra
“‘unidade” e multiplicidade. Mas tal unidade difere do Eu-pensante do psicofisismo
cartesiano e do tribunal racional como no kantismo, em que a
consciéncia/entendimento ocupa lugar preponderante. O corpo em Nietzsche, como
veremos no capitulo seguinte, € uma “inteligéncia viva”, em movimento, dinamico,
muito “mais complexo do que a razdo”. E assim que iremos concebé-lo no contexto
desta reflexdo: tomar o corpo como elemento catalisador da reflexdo filoséfica,

embora haja muitos outros modos de designa-lo.



44

O corpo, tal como capitulado na histéria das ideias filoséficas, é o cais de
onde este trabalho de pesquisa pretende partir. Seguindo o lastro assinalado por
este percurso, ndo somos apenas um corpo dentre tantos outros corpos materiais,
como postulado pelo mecanicismo de Descartes nas Meditacbes metafisicas. Na via
oposta, ndo somos somente quintesséncia espiritual galvanizada pela mentalidade
judaico-cristd. E muito menos a mera reducdo a um corpo-experimento, como na
tradicdo anatomista e cientificista modernas.

Ao lado dessas elaboracdes, uma multiplicidade de imagens mutantes foi
esculpida e agregada ao temario do corpo no vasto horizonte que recobre o
pensamento filosoéfico ocidental. Ambientado em diversificados cenarios filosoficos, o
corpo, em todos os tempos e lugares, foi submetido a um processo intenso e macico
de interpretacdo, dominacdo e controle. Todas as imagens construidas em torno
dele e sobre ele, sem excecdo, apontam para imagéticas dispares e, ao mesmo
tempo, numa dada epocalidade, focalizam o olhar em torno de um tipo ideal de
corporalidade. O corpo paradigmético, se 0 nomearmos assim, torna-se emblemético
e sera espraiado em diversos espacos sociais e periodizacdes, a comecar pelos
gregos. Tantas visOes diferentes sobre o corpo o0 tornam objeto complexo e
atemporal. Para além do corpo biolégico, ha outras nuances e dimensdes
intrincadas, propaladas pelas tradicbes metafisicas e religiosas.

Pretendemos refletir, portanto, neste capitulo, sobre as convergentes e
divergentes narrativas de apreensdo da corporalidade, como de inicio afirmamos.
Como todo recorte é arbitrario, uma pléiade de autores e contextos filosoficos
especificos ficaram de fora desse extenso arco investigativo. Isso porque
desvirtuariam o propésito desse topico, qual seja, o de sumarizar as tendéncias
filoséficas majoritarias e hegemonicas sobre o corpo, embora outras concepgdes
sejam igualmente relevantes.

Como determinar o ser do corpo? Como ndo promover atentado contra a
corporeidade sem esquartejamentos e cisées? Como efetivamente nomea-lo sem
incorrer em determinismos e espiritualizacées? Como relacionar-se com o corpo
sem que represente um ente estranho a n6s? A propadsito da fenomenologia em que
se afirma: “Eu sou meu corpo”, como no ensaio do filésofo Jean-Marie Brohm,
Filosofias do corpo: qual corpo? “Se meu corpo € inteiramente outro, a partir das

intervencdes da ciéncia e dos implantes e transplantes, a relacdo de ser no corpo é
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transformada em relagcdo de propriedade: tenho um corpo, ndo sou mais um corpo”
(NOVAES, 2003, p. 14).

Até quando é possivel a validade dessa afirmacdo? O que significa ter um
corpo, mas nao ser mais um corpo? Ora, nosso corpo objetivo, finito e mortal foi
clivado e moldado por inimeros processos de intervengdo e subjetivacao, tal como
veremos nos desdobramentos dessas filosofias (genealogias)®. As intervencdes
conceituais, nessa categorizacdo, seriam mais eficazes e ultrapassariam as meras
modificacdes estético-corporais. Enquanto uma desliza a navalha sobre a carne e a
remodela anatomicamente, a outra realiza cirurgia mais visceral. As ideias agem
sub-repticiamente alterando o ser do corpo drasticamente: ndo s6 o corpo biolégico,
sobretudo o simbdlico, é totalmente transformavel e passivel de ressignificacao.

Nessa incursdo sobre o corpo e sua relagdo nem sempre explicita com a
educacdo ndo ha pretensdo de realizar exame minucioso e exaustivo sobre a
metafisica do corpo e de suas representacdes ldgico-conceituais. Apenas fornecer
chave hermenéutica, ainda que circunscrita e limitada, das principais constelacdes
filosofico-literarias e alguns de seus expoentes que imprimiram no corpo suas
digitais. Em seguida, recorremos a analitica nietzschiana sobre o corpo ao
propugnar sua reconceituacao e revaloracao.

Na segunda metade do século XIX, Nietzsche prop6e uma viragem conceitual
e epistemoldgica sobre o corpo, devolvendo a ele o que temporal e filosoficamente
fora-lhe sequestrado: sua corporeidade. O homem vivo, de sensacfes e de afeto, de
carne e 0sso, 0 corpo terreno, € essa “re-carnificacdo” que Nietzsche re-incorpora a

sua filosofia, ao propor o amor fati ao corpo e a sua dimensao fisioldgico-natural.

® Genealogia era um dos procedimentos investigativos usado pelo filésofo alemdo F. Nietzsche
(1844-1900). O modelo genealdgico, segundo Sanches Junior (2012, p. 14), “compreende a histéria
como descontinua: ela teria algo de errante, com trechos em que as pegadas foram apagadas e a
jornada reiniciada incessantemente noutras dire¢cdes. A genealogia ndo fala em acumulo de
experiéncias, mas em reescrita de acontecimentos; se ela, as vezes, fala em termos de sucesséo,
nao quer significar, com isso, desdobramentos horizontais na superficie plana do tempo, mas, bem
diferente disso [...]". Nao obstante, ndo se pode confundir, como comumente se faz, genealogia com
historiografia. O século19 viveu a euforia da historiografia. Na contraméo dos fatos, com seu olhar
perspectivo, Nietzsche ressalva num fragmento de 1887: “Nao ha fatos, apenas interpretacdo”. Ele
criticava o historicismo positivista de Ranke, baseado na coletanea dos fatos, como se os fatos em si
e por si, falassem com fidedignidade a respeito dos objetos observaveis. O objeto néo fala por si. Nao
se vive sob o impérios dos fatos. Todo fato é fato interpretado pela lente subjetiva do observador.
Sujeito, portanto, a valoracdes. Logo, o fato em si, o purismo factual, ndo existe. O que existe sdo
interpretacdes, emanadas de suas diversificadas fontes. Aquilo tomado como verdade hoje pode ndo
sé-lo amanha.
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Ainda, ao “idealizar” o corpo como conglomerado de “impulsos” e como
‘vontade de poténcia”, como verificar-se-4 no terceiro capitulo, o corpo, em
Nietzsche, recebera novo regime de imagens, uma nova interpretacdo, uma nova
amostragem, em relacao as légicas corporais que impingiram martirio ao corpo tanto
guanto desprezo, antagonismo e aniquilacao.

Portanto, & mister ler o corpo a contrapelo como o fez o perspectivismo
nietzschiano, a fim de ouvir as vozes reticentes do corpo, dado o carater afasico
proveniente de muitos silenciamentos e ocultacdes. A linguagem néo se restringe a
palavra oralizada e a textualidade apenas. Ha outros dialetos e formas enunciativas,
como as corporais, que clamam sem dizer coisa alguma. O corpo todo fala.
Silenciosamente, emite coddigos, gestos e sonoplastias nao-verbais. Ougamos,

ademais, suas elocucoes.

2.1 O corpo na poesia grega

Comecemos, pois, pelos gregos, base epistemoldgica sobre a qual pensamos
e matricial de nossa civilizacdo. Para entender o que representou o corpo na
filosofia, sobretudo na filosofia de Nietzsche, é necessario retroagir a outro dominio,
reconecta-lo a tradicdo da mitologia. O que advém, em filosofia, ilumina a discusséo
que vira depois. A analise de um objeto reclama sua anterioridade. O filésofo ndo
comeca do nada, segundo o hermeneuta filoséfico Paul Ricouer (1913-2005). Em O
anico e o singular, menciona que o fildsofo nem mesmo comec¢a com a filosofia. A
filosofia, nas origens, comeca a partir da poesia. Como assinalavam os gregos, nada
deriva do nada. Do caos € que surge 0 COSMOS e hao vice-versa.

Do mesmo modo que a filosofia é representada pelos filésofos; a poesia é
mediada pelos poetas. A discussao primordial a respeito do corpo localiza-se, em
principio, na poesia arcaica. Por meio de representacdes n&o conceituais, a arte
poética assume o0 leme explicativo dos dilemas pusilanimes que afligem o coragéo
das sociedades antigas (REALE; ANTISERI, 1990).

Os gregos nao séo excecao a regra. O poeta (aedo) é plasmador de valores
culturais daquele modelo arquetipico de sociedade. O aedo, ao beber da fonte das
Musas inspiradoras, é colocado no mesmo patamar do adivinho. Vale destacar que
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no dialogo ion, Sobre a poesia, Platdo mostrara aversdo a esse modelo de
inspiracdo poética. A estética platdbnica combatera, renitentemente, a teoria do poeta
possesso. Ora, se 0 poeta fala num estado de transe, sob influéncia catartica das
musas inspiradoras, a legitimidade de sua fala ndo pode ser questionada nem
modificada em hipétese alguma, ja que ele fala em nome dos deuses, haurido de
poderes adivinhatorios.

A poesia, segundo o esquema platonico, conteria mais elementos divinos que
humanos, e isto colocaria em xeque o género literario da poesia, em razado de ser a
representacdo da representacdo. Por isso, no Livro X, de A Republica, Platdo
deixara de fora os poetas de sua cidade ideal, na qual s6 cabem os filésofos, o rei-
filésofo e os guerreiros. Fora dessa mediacdo platénica, mas ainda nela circunscrita,
compreende-se a literatura e a poesia arcaica como fendbmenos sociais e néo
psiquicos, portanto, ndo oriundas de mimesis e hierofanias divinas. A deslegitimacao
da poesia pela filosofia parte germinalmente desses pressupostos platbnicos. A
racionalidade socratico-platdnica ateara fogo na pira do conhecimento do Pantedo,
ao negar o carater educativo proveniente da mitopoesia homérica.

No contexto dessa mentalidade, porém, o poeta fala a partir da autoridade
revelatoria divina. Para isso, “confecciona” todo um arcabouco legionado por seres
imaginérios, deuses, heréis e semideuses. Seu oficio consiste em explicitar e dar
significacdo a realidade socio-histérica de seu tempo, seja pela via da oralidade, seja
pelo da textualidade, com o advento da escrita. No caso dos gregos, em particular, o
poeta arcaico empresta sentido (télos) aos habitantes das comunidades primitivas
rurais.

Antes mesmo de os filésofos, 0os poetas detinham a palavra final em matéria
de vida, morte e de tudo que perfazia a inextrincavel existéncia humana. Admitiam,
segundo seus esquemas explicativos, de contornos magico-religiosos, que a
natureza era dirigida por potestades divinas e cosmicas. As divindades se
introjetavam nas relagbes humanas e interferiam diretamente no destino individual e

coletivo da sociedade.

Segundo Homero e Hesiodo, pode-se dizer que tudo é divino porque tudo
acontece e é explicado em funcdo da acdo dos deuses. Os fendbmenos
naturais ocorrem por acdo de Nume; os raios e relampagos partem de Zeus
no alto do Olimpo; as ondas do mar originam-se do tridente de Poseidon; o
sol é conduzido pelo carro dourado de Apolo, etc. Da mesma forma a vida
social dos homens, a sorte das cidades, das guerras, da paz séo
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relacionadas aos deuses. Esses sdo forgas naturais personificadas em
formas humanas e idealizadas (ZILLES, 1996, p. 24).

A deificacdo da realidade — ancorada nos deuses olimpicos — era aporte que
possibilitava abrigo existencial no mundo primitivo. Nesse aspecto, podemos definir
a mitologia como conjunto de fabricagdes “ficcionais” carregadas de sentido; ndo s6
detentora de simbolismo, mas com dotacdo de “realidade”. Nesse contexto
extraordinario, de fundo agropastoril, o real nem sempre € tangivel, segundo a
representacdo das cosmogonias antigas, como se vé na Teogonia de Hesiodo. A
realidade mundana foi forjada pelos deuses, com os deuses e para 0s deuses.

No que concerne ao problema hermenéutico desse tipo de linguagem,
Ricouer aponta que os textos poéticos tém certamente um lugar preponderante na
tradicao literaria do Ocidente, um lugar real entre os textos, porque sao o0s textos que
produzem sentido (RICOUER, 2002, p. 54-55). Campbell (1990), em O poder do
mito, caracteriza a narrativa mitica “como pistas para as potencialidades espirituais
da vida humana”. Propde, inclusive, a reformulacdo dessa concepcado: ao invés de
encarar o mito como busca de sentido, tenta se apropriar dele como “experiéncia de
sentido”.

Vernant, por seu turno, em Mito e pensamento entre os gregos (1988),
sustenta que o mito ndo s6 visava a presentificacdo do invisivel, mas refletia os
diversos estados mentais pelos quais atravessou a civilizacdo grega. Para atingi-la,
0 pesquisador deve aceder a analise estruturalista dos textos homéricos. O processo
de deciframento dos esquemas miticos passaria pelo estruturalismo bem como pela
abordagem historico-social daquelas comunidades, como pretendia Goldschmidt.

O mito opera, entre os autores supramencionados, como clave que fornecia
seguranca psicoldgica aos individuos. Na plasticidade literaria que lhes era peculiar,
0S mitos transpareciam as caracteristicas psicologicas desses grupos em que a
ontologia mimetiza o suprassensivel e este, paralelamente, encarnava-se na
tessitura conjuntural. Afinal, no mundo da vida (termo habermasiano) que sentido
haveria em uma experiéncia destituida de sentido? Ocorreria a nadificagdo da
significacdo, teriamos uma experimentacdo desencarnada, vazia, ambigua,
acarretando possivel malogro ao aparato existencial e cognitivo.

Nesse quadro, o homem arcaico embarcava numa dupla viagem psico-

cognitiva. O homem interior em busca de sua exteriorizagdo e a exterioridade se
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apresentava como fator de modelagem e visibilidade da interioridade (imaginério)
coletiva. Esse encontro imaginativo do sujeito com 0 objeto, na era classica da
filosofia, ao contrario, redundara em sua dissolvicdo. A interioridade da razao colidira
com a exteriorizacdo dos deuses do Olimpo. Logo, ndo haveria mais furias titanicas
nem determinismos a girar a roda da fortuna dos seres humanos. O enaltecimento
da razéo pela filosofia representou, ao mesmo tempo, o aniquilamento do mito.

Entretanto, na formacao iniciatica do homem grego essas estruturas
endégenas e exdgenas ao pensamento, originadoras de produtos mentais,
aparecem nos relatos miticos como fung¢des norteadoras de elaboracdo psicolégica
do imaginario antigo. Nesse sentido, 0s poetas exerceram papel crucial, pois
auxiliavam na preparacao ética, espiritual, psicolégica e civica dos cidadaos, antes
da consolidag&o das polis. Com isso, Ihes foi dado, taumaturgicamente, o poder de
influir sobre a realidade e governar sobre a vida das pessoas, em maior ou menor
proporcgao.

Isso se mostra claramente nos enredos dos poemas de Homero e de
Hesiodo, respectivamente, relatos inaugurais e antecessores ao nascimento da
filosofia. Na Grécia arcaica, Homero e Hesiodo podem ser classificados como os
primeiros educadores da Paideia’ antiga. Os poetas (e suas comunidades) instituem
formas orais (e literarias, posteriormente) que capturam a luz que atravessa a vida
humana e tudo ao derredor. A memodria coletiva lhes serve de pano de fundo (sitz in
leben) para fixar seus registros memorialisticos nos territorios da existéncia.

O texto poético é, certamente, espelhamento de certa mentalidade
civilizacional. Nesse particular, ha relacdo intrinseca entre o poeta e 0os outros, que
sdo os membros de suas préoprias comunidades rurais. Seus dilemas agdnicos
também o séo de seus concidadaos.

A medida que seus relatos afetam a realidade vivencial dos demais, os poetas
também sofrem afetacdo dos dilemas comunitarios®. Para aquilatar a influéncia do

mito sobre 0s gregos, e a relagcdo que estabelecem com o corpo, nesse patamar de

7 A Paideia era um ‘“tipo-ideal” de formagdo entre os gregos, numa concepgdo amplificada e ndo
redutora, apontava para o termo cultura civilizacional, como salienta Werner. Tracos germinais desse
modelo educativo se pode ver em Homero. Na fase classica, quando os mais novos perguntavam aos
ancidos o que viria ser a Grécia, respondiam: “Leia Homero!” O corpus homérico, portanto, é o divisor
e bastido dessa culturalidade no &mbito dessas tradicdes.

8 Lembremo-nos de Troia, das invasdes estrangeiras e dos conflitos civis entre as pélis gregas. E
como esse pano-de-fundo histérico, ambivalente e hostil rege, por assim dizer, os enredos homéricos,
impregnados de uma visao e teleoldgica religiosas.
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reflexdo, tomemos como ponto de referéncia o pensamento poematico de Homero,®

no contexto do periodo arcaico, nos séculos VIl e VI a. C.

2.2 Homero e o corpo paradigméatico

A primeira formulacdo de que se tem noticia sobre educacdo e corpo, no
Ocidente, pode ser vislumbrada na lliada de Homero. Os poemas homéricos séo,
desde o arcaismo, o comeco da Paideia (ITawdeia) grega. Eles conferem tragos
singulares na formacdo ateniense, e muito embora essas formas educativas néo
estejam totalmente delineadas, como se vera no periodo classico, certamente alguns
aspectos mais decisivos ja repercutem nesse periodo.

Na lliada, encontramos a base matricial sobre a qual se estrutura a nocao de
educacdo na cultura dos gregos. Tal educacdo previa, antes de tudo, um estatuto
espiritual voltado para a ideia de omnilateralidade (em latim, integral, completo)
dirigida a formacdo integral das classes sociais dominantes'®. Essa percepc¢do de
homem omnilateral na mentalidade grega aparece, originariamente, no Canto IX, da
lliada. Nesses versos homéricos, decodificados como interpolacéo tardia, o aedo (e
o rapsodo) canta e faz elogio a lendaria Guerra de Troiall.

O enredo poematico retrata os gregos que estdo perdendo a batalha, e as
hordas militares lideradas por Aquiles, no Canto IX, batem em retirada. Fénix,

9 Referimo-nos ndo ao “Homero-histérico”, cuja historicidade é duvidosa pela critica textual e
historiografia modernas, mas um nucleo narrativo vinculado a tradicao oral da poesia grega arcaica,
gue perpassou varias ciclos geracionais. Mais tarde, com advento da escrita, os relatos orais foram
memorializados nos pergaminhos. O nascimento da meméria, dird Platdo no Fedro, redundaria na
morte da memoaria, com a fixacdo do texto escrito. A escrita, como memoéria, € pharmakon: é remédio
anestésico, mas, também, pode envenenar.

10 Por mais que a ideia de formacdo entre 0s gregos esteja associada ao conceito de Paideia
(ITauderar), tdo bem abordado e alargado este conceito por Werner Jaeger (1989); optamos pela
categoria omnilateral, por entender que a proposta da Paideia grega ainda aglutina historicamente as
propostas ideolégicas das tendéncias burguesas de educacdo integral. Abarca somente certos
grupos sociais, deixando de fora outras camadas. No tocante a isso, remeto o leitor para o trabalho
de Paulo Aparecido Silva (2015) que disserta sobre esse tipo de relacéo.

11 A lliada é uma poesia guerreira que narra o Ultimo ano do cerco bélico de Troia pelo gregos
(cidades-estados) que perdurou dez anos. Tratou-se de uma guerra ficciosa, entre deuses e homens,
ndo havendo indicios que tenha realmente ocorrido. A disputa teria comecado quando o principe
Paris, filho do rei troiano Priamo e irmao do herdi Heitor, sequestrou a espartana Helena, esposa de
Menelau e filha de Zeus e Leda, por quem teve paixdo subita. Menelau, rei de Micenas, pede que
Agaménon, seu irméo, conflagre a guerra contra Troia. Ele reuniu os aqueus e gregos oriundos de
diversas regifes das cidades-estados. Foi a maior tropa militar e de herdis, dentre os quais Aquiles,
um semideus, vista até hoje no imaginario folclérico grego. Ao final, Troia é invadida e incendiada.
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preceptor de Aquiles, &€ convocado por Agamenon, rei de Micenas e lider das tropas
gregas, a dissuadi-lo a lutar no campo de batalha. Aquiles embainha a espada e
exila-se em sua tenda, dada a animosidade entre ele e Agamenon, por causa de
Criseida, tomada como espoélio de guerra.

Para convencé-lo a lutar, Fénix remonta, em suas reminiscéncias, a duas
qualidades educativas do homem antigo que ndo deveriam jamais faltar: a arte do
fazer e a arte do dizer (MANACORDA, 2010, p. 59). Aquela versava sobre matéria
da guerra, ao passo que esta, a politica, a retérica, a arte de cotejar bem o logos,
palavra discursiva e racional que gera persuasao, adesdo e poder. Homero associa
o falar ao agir, em sua narrativa paidagogica. O projeto educacional homérico
congrega esses dois modelos formativos igualmente importantes e que plasmam a
identidade do que viria ser o cidaddo da Hélade.

A conjugagédo desses dois elementos fora concebida como essencial para a
constituicdo/formacdo do homem omnilateral na Paidéia antiga. Toda educacao, em
Homero, concentrava-se no saber fazer (mediante o trabalho/guerra) e no futuro
exercicio do poder (arte do falar/retdrica) regulado por normas e leis juridicamente
estabelecidas. Com respeito a proposta de omnilateralidade, fundada no saber-fazer,
o homem completo é o que possui 0 “corpo perfeito”. Eis porque o corpo de Aquiles
é paradigmético. Embora o fazer, em Homero, ndo seja propriamente o trabalho,
mas a guerra, dependia, portanto, de um corpo bem aparelhado para a execucédo de
tarefas militares.

Nesse modelo perpetrado por Homero, os filhos das classes dominantes eram
levados a escola para serem guerreiros quando jovens e governantes na velhice,
consequentemente. Essas duas artes estrategicamente elaboradas, uma vez
combinadas, fundem, por assim dizer, o prototipo do homem completo. A concepcéo
homérica de educacao trata, no fundo, é da supervalorizacdo da dimensao unitaria
da materialidade do corpo e da subjetividade da alma, que, séculos mais tarde,
serdo duramente solapadas no interior da propria civilizagédo ocidental.

Na visdo de homem omnilateral homérica, ndo se pode separar 0 corpo da
alma. Quer dizer: materialidade e subjetividade, corpo e mente, matéria e espirito
sdo uma e mesma coisa. Categorizagdo do humano que o platonismo, o
cristianismo, o idealismo, o solipsismo e cientificismos modernos haveriam de
separar e antagonizar, cada qual a seu modo. A questédo problemética no campo da

educacdo homeérica é o fato de ter sido pensada tdo somente para as elites
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(aristocracia). Nao se pode esquecer, contudo, do valioso papel reflexivo que ela
exerce sobre nds, em nosso tempo em especial, merecendo sofrer outros
desdobramentos politicos, sociais, filosoficos e educacionais.

Homero, segundo Diogo (2015), ao pensar sobre o corpo, antes mesmo da
filosofia classica, também fara a evocacdo de uma concepcdao triadica: o corpo dos
deuses, o corpo dos herois (semideuses) e o corpo dos homens mortais. Mas essa
“triparticao” de corpos € usada apenas para efeitos categoriais e didaticos. Nenhuma
delas indica fratura, desagregacao. Nas analises de Diogo (2015) essas trés figuras
corpOreas demonstram, na lliada, a estima elevada que Homero possuia pelo corpo
humano. Dessa trilogia corporalistica, podemos inferir que os corpos dos deuses e
dos semideuses sofrerdo, com isso, uma antropomorfizacdo nos relatos epopeicos e
nos fragmentos agonisticos, como na Teogonia, de Hesiodo.

Na cosmovisdo de Homero, os deuses, mesmo detentores de uma onto-
teologia, se assemelham dramaticamente com o género humano. Enquanto na
teoldgica judaico-cristd o humano € residuo virtual da imago Dei, no pensamento
arcaico grego, bem ao contrario, Homero e Hesiodo consagram os deuses do
Olimpo com caracteristicas marcadamente antropolégicas. N&o s6 tracos
antropomorficos serdo conferidos a eles, mas também antropopaticos. Os deuses
compartem das mesmas paixdes e afeccdes humanas (pathos); razdo por que
amam, odeiam, sentem inveja e sao vingativos, a semelhanca do género humano.

Na mesma linha de convergéncia tenciona o aforismo 114 de Humano,
demasiado humano. Nietzsche reconhece que “os gregos nado viam os deuses
homéricos como senhores acima deles, nem a si mesmos como servos abaixo dos
deuses, como faziam os judeus”. Viam apenas a imagem no espelho, “o reflexo, por
assim dizer, dos exemplares mais bem-sucedidos de sua casta, um ideal, portanto, e
nao um oposto de seu proprio ser’ (NIETZSCHE, 2000, p. 94), tal era o sentimento
de aparentados que nutriam pelos deuses do Pantedo.

No prisma de Jaeger (1989, p. 33), “a lliada contém ideias muito mais
naturalistas”, de contornos antropoldgicos, que se pode dimensionar. Em face disso,
nao € estranha a admiracdo contemplativa que Homero revela por um dos corpos
que julga modelar, como ja nos referimos, o de Aquiles. O corpo do heréi, do
guerreiro, do semideus contém elementos de exemplaridade ao qual se deve

mimetizar.
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Essa nogcdo de corpo nos poemas homéricos e hesiodicos, todavia, sera
invisibilizada pelos filosofos naturalistas e pela filosofia socréatico-platdnica em
funcdo do embate educativo/formativo travado entre filosofos e poetas na Grécia
classica (RODRIGO, 2014), em que se duvidava do carater magisterial, formador e

pedagdgico da poesia arcaica.

2.3 O corpo na filosofia grega

Em cada estagio do pensamento grego, do mitico (homérico) ao cosmoldogico
(pré-socrético), do antropoldgico (socratico) ao século reluzente de Péricles e do
aristotelismo (sistematico), a questdo nuclear ndo se circunscrevia somente ao
ambito da educacédo, antes, passava pelas representacdes acerca do corpo. No
periodo classico (séculos V ao IV a. C.), se considerarmos essa “periodizagao
aproximativa”, conforme a classificagcdo de Watanabe (1990, p. 30-35), houve o
“ultrapassamento” das narrativas arquetipicas de fundagdo. Menos Homero, mais
Platdo.

Consequentemente, a discussdo erigida pela vertente filoséfica dos
naturalistas e, principalmente, pela tradicdo socratica-platbnica, se colocara em
oposicao ao relato mitopoético. Tais perspectivas, em sintese, ancoravam-se
basicamente na seguinte compreensdo: o0 corpo (soma) possui um grande
antagonista que é a alma. Alma (psyché) para o grego tém varios acepc¢des: vida,
razao (logos), animo, sopro de vida.

A ideia de supervalorizacdo da razdo (da alma) ja se fazia notar nos aforismas
e fragmentos dos pré-socraticos, nomeadamente em Parménides e Heréaclito. N&o
iremos comenta-los pormenorizadamente. Cabe mencionar, ademais, que entre 0s
filosofos da natureza, no final do século VII e inicio do século VI a.C., houve a
radicalizacdo da concepcéo de racionalidade. Mesmo sob o predominio da visdo
mistificada da realidade, os naturalistas pouco a pouco celebram uma nova
interpretacdo acerca do Cosmos. A partir desse momento, a discussao na Grécia se
desloca da explicacdo mitica para a formulacdo estruturada na Natureza (physis), de

fundo cosmoldgico.
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Os filésofos naturalistas mantiveram relagdo de continuidade e de ruptura
com as estruturas antigas do pensamento poético. As cosmologias pré-socraticas,
no dizer de Adorno (2006), fixam o novo canon dessa transicdo. O sentimento &
ambiguo e de rivalidade nessa época, oscilando a temperatura do debate de um
polo a outro!?. Mas, no que se refere as inovacdes filoséficas dos naturalistas, na
percepcdo de Melani (2012), seus argumentos sustentavam-se em trés pilares
filosoficos.

O primeiro tinha por base a ideia de que a Natureza era regida por leis. Ela
possuia um noémos, orientada por uma teleologia césmica. Ora, ndo fazia sentido
para eles — tampouco para n0s — uma lei sem sentido. Para eles, a Natureza possui
leis légicas, causais, cientificas. Ela obedece a um ordenamento universal. A
reflexdo sai da esfera dos deuses do Pantedo e agora se dirige para as leis da
Natureza e suas causas primeiras (arkhé).

Portanto, nesse periodo grego, ha de se arquitetar filosoficamente seus
principios: “A origem, o desenvolvimento e a corrupgado do que existe ndo deve ser
buscado fora da Natureza, como fendmeno extrinseco a ela. Ndo deve ser
esquadrinhado nas vontades dos deuses e/ou em uma realidade numinosa ou
magica. A Natureza deve ser desvelada em sua norma ou esséncia” (MELANI, 2012,
p. 10).

O segundo pilar alicer¢cava-se na seguinte crenca: se a Natureza € detentora
de leis, estas podem ser capturadas pela observacdo humana. Dessa filosofia da
natureza, baseada na pura percepc¢do, é que decorre o enquadramento do filésofo
pré-socratico como homem da “ciéncia” antiga, dado sua inclinagdo a matematica, a
observancia dos fenbmenos astronémicos, e do rigor filoséfico da analise conceitual
dos entes (objetos), em razdo da necessidade de compreensdo da estrutura légica
da Natureza.

Donde surge, em consequéncia, a teoria dos quatro elementos primordiais, a
reger quimicamente a composi¢cdo do Universo. Seéculos mais tarde, o fisico,
astronomo e filésofo Galileu Galilei (1564-1642) prescreveria essa férmula editada

pelos fildsofos naturalistas: ao criar o Cosmos, Deus o faria por meio de linguagem

12 A polarizagdo nédo é fato recente. A diferenga é que na Antiguidade o embate se dava por meio de
discussdes solidas, do ponto de vista filosofico da argumentagéo das ideias, que se contrapunham
mutuamente. Na atualidade, as posi¢cdes dos contrarios sao sofisticamente manipulaveis, muitas das
quais infundadas, baseadas em artificios retéricos, a-filoséficos, a-histéricos, a-cientificos e aéticos.
Discursos estupidificados pelo 6dio e envernizados por uma pseudo intelectualidade.
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propria. Que inscricdo seria essa posta pelo grande artesdo? O idiomatismo da
matematica. Se quisermos de-cifrar o universo, devemos revolver suas leis e
férmulas matematizantes.

O terceiro pilar e ultimo se firmava na crenca de que para se chegar a
esséncia da coisa observada, o papel da filosofia seria entender essa legalidade da
Natureza pela reflexado teodrico-filosofica e dar-lhe inteligibilidade. Desde a Grécia
antiga, os pré-socraticos sdo os primeiros a distinguir “o conhecimento que nos é
trazido pelos sentidos e o conhecimento que nos é trazido pela razao” (HARDY-
VALLE, 2013, p. 42). S&0 estes 0s primeiros a cotejar a separacido mente-corpo. A
razao filosofica, a partir dessa enunciacao, passou a ser entronizada acima do saber
mitopoético. Nesse regime pré-socratico, qual destinacdo os filosofos dispensaram

ao corpo?

O corpo, além de fazer parte do mundo empirico, é o responsavel pela
experiéncia sensivel. E o responsavel pela aparéncia enganosa; por meio
dos érgdos dos sentidos, informa-nos pelo ser que nao é verdadeiro, pelo
nao ser. O corpo € pai do engano, da ilusdo, porque muda e capta as coisas
em mudanca. O corpo néo leva & compreensao transcendente da Natureza,
mas ao ininteligivel. Por isso, aquilo que o corpo e os sentidos nos dizem
deve ser rejeitado (MELANI, 2012, p. 15).

Com bem distinguiu Burnet (2006, p.26), o j6nicos deram importancia
demasiada na transitoriedade das coisas. Mas ha um pessimismo fundante em sua
perspectiva de vida: “Os primeiros cosmélogos ndo podiam se contentar em ver o
mundo como uma perpétua disputa entre contrarios (...) E esse o verdadeiro
significado do “monismo” jonico”. E ai que entra em cena a estaticidade e fixidez da
filosofia de Parménides. Na procura pelo Uno primordial, principio causador de todas
as coisas, ele condensa tudo ao principio de ndo-mudanca.

Segundo tal propositura, as coisas hdo mudam nunca. Elas s&do sempre iguais
a si mesmas. A mudanca, 0 vir-a-ser, precipitaria a quebra da estaticidade e do
movimento continuo do mundo. Se o mundo muda, se as coisas deixam de ser o
que sao, como entendé-lo? Como identifica-lo? Como conceitua-lo? Como presumir
uma teoria? N&o se pode compreender o ser em estado de perpétua mudanca.

Essa leitura ontoldgica da realidade, de fundo parmenidico, derivado de sua
leitura cosmoldgica, afetou o0 modo de compreensdao sobre o corpo. Trata-se,

portanto, do primeiro ensaio de desagregacdo corporal, subsumido como parte
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rarefeita e deformada da alma, pois ndo ha algo mais metamérfico no corpo que sua
propria realidade corporal, sujeito a degradacao natural, as oscilacdes da finitude e a
morte. A alma, todavia, era compreendida como imovel, de natureza eterna. Embora
o corpo mude, a alma permanece sempre idéntica a si propria. Seu lugar, na
verdade, ndo diz respeito a esfera terrena, concerne a uma outra dotacdo de
realidade, qual seja, a eternidade.

Essa concepcdo subjaz até mesmo entre os atomistas. Desse substrato
dualista-naturalista, podemos inferir que ndo ha indicio de correspondéncia entre
corpo e alma na filosofia dos naturalistas. Nessa régua estabelecida pelos filésofos
da physis, aquilo que antes estava em relacdo agora encerra disputa, separacdo e
submissdo. Os naturalistas discipulos de Heraclito sublinharam o fluxo do devir, a
mudanca das coisas, ao passo que os seguidores de Parménides sublinharam o
principio da permanéncia.

Nesse jogo de forgcas a balanca pendeu tanto mais para Parménides do que
para Heraclito (ao qual Nietzsche se apropria em suas reflexdes sobre o devir). A
alma s6 poderia ser afirmada se concebida como superior a proporcédo corporal.
Reduzido a estilhacos, é delegado ao corpo um posto de menor escaldo. Eis ai a
primeira de muitas dilaceragdes sofridas pela corporalidade. A escalada dessa
percepcao dualista, em certa medida, serd potencializada pelo realismo das ideias
de Platdo, sobretudo pela recepcdo monolitica de Parménides, por quem tinha
predilecdo. O corpo, na fundamentacao platbnica, obedecera a uma classificacao e

hierarquia. Que hierarquizacéo seria esta?

2.3.1 O binGmio corpo versus alma em Platéo

No periodo classico, de acordo com a doutrina das ideias em Platdo (427 -
347 a. C.), a alma (yuyn) reina soberanamente no ser; em segundo plano, num nivel
mais abaixo, localiza-se a materialidade soméatica. Desde a fase madura de sua
filosofia, Platdo hipostasia o conceito de alma, fracionando-o em trés elementos
distintos: a alma irascivel, a alma concupiscente e a dimenséao corporal.

No verbete Alma, assim o Dicionéario de Filosofia define o conceito de alma na

filosofia de Platao:
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A alma é, portanto, a causa da vida (Crat., 399 d) e por isso é imortal, ja que
a vida constitui a sua propria esséncia (Fed., 105 dss.). Com essas
determinacdes, Platdo fazia nitida distincdo entre a realidade da Alma,
simples, incorpérea, que se move por si, que vive e da vida, e a realidade
corpérea, que tem os caracteres opostos. (ABAGNANO, 2007, p. 28).

O corpo ndo passa de mero involucro macerado nessa categorizagdo. Em
Platdo, o corpo assume o locus de regido inferiorizada equiparada a magnitude da
consciéncia pensante, hipervalorada pelo fildsofo em sua teoria dualista das ideias.
A antropologia platbnica possui equivaléncia com sua teoria do conhecimento. Do
mesmo modo que divide o conhecimento em dois andares — o inteligivel, de um lado
e o sensivel, do outro, Platdo, por seu turno, ird desvencilhar a alma do corpo.

Enquanto o mundo inteligivel redne todas as predicacbes e adjetivos
positivos, por inserir-se no dominio do suprassensivel, o corpo (soma),
diferentemente, € sinbnimo de algo miseravel, vil e desprezivel, fatalmente
condenado ao mundo da sensibilidade (doxa), da experimentacdo ilusoria dos
sentidos (empeireia). E nesse ambiente filosofico que se origina a velha e nova
disputa entre inatismo e empirismo na teoria do conhecimento.

No Dialogo Fédon, mais exatamente, encontramos de maneira mais incisiva a
“Teoria das ldeias” ** em Platdo. O debate nuclear desse dialogo visa definir a alma
(youyn) cuja natureza é essencialmente imortal. O problema da relacdo corpo e alma
ja se encaminha desde o Prélogo do Fédon e se da justamente no contexto da
narracdo da morte de Soécrates. Tem como pano de fundo a doutrinacdo da
imortalidade (athanasia) da alma (psyché) e do problema relativo a morte (thanatos).
Platdo faz notar, a todo tempo, sua preocupacdo pelo balizamento tedrico que
corrobore com sua filosofia do conhecimento (episteme).'4

O diélogo ocorrido entre Fédon e Equécrates, Simias e Cebes, tendo como
principal interlocutor o filésofo Soécrates, langa luzes inicialmente ao modo como o
filosofo deve encarar a realidade tacita da morte: ndo com assombro terrificante,

mas com sabedoria e serenidade: “O que eu tinha sob os olhos, Equécrates, era um

13 O sentido mais correto é “Teoria das Formas”. Optamos pela terminologia “Teoria das Ideias” por
ser de uso corrente. Encontramos eco dessa teoria, também, nos respectivos Dialogos: Fedro (245 c),
Republica (609 d), Leis (895 e), e Didlogos de épocas e cronologias diferentes.

14 “Epistemologia” é termo moderno. Deriva de gmotnun (ciéncia, conhecimento) e do verbo loyol
(discurso, palavra, razdo). Obviamente, os gregos ndo detinham essa terminologia. Na filosofia de
Platdo, a episteme chegou a consagracdo. Passando a ser considerada um conhecimento
potencialmente fundamentado (lo6gica, epistémica e filosoficamente), divergindo da mera opinido
vulgar, proveniente de uma crenga do senso comum.
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homem feliz: feliz, tano na maneira de comportar-se como na de conversatr, tal era a
tranquila nobreza que havia no seu fim” (PLATAO, 1973, p. 64). O filésofo ante &
aniquilacao total ndo pode exasperar-se. Deve encara-la ndo como precipitacéo para
0 nada, para o nao-ser e, sim, como ato de libertacdo do pensamento. Quem opta
pela filosofia, conquanto, faz adesé@o pela morte. Ndo sem razao que Soécrates seré
execrado e condenado a beber da cicuta, sua pena capital. Mas ndo se pode extrair,
obviamente, apenas esse sentido da narrativa.

O movimento filoséfico de Platdo, ao deslocar a reflexdo da Natureza
(fisicalismo) para o Homem (antropocentrismo), ndo privilegia a dimensdo somatica
da experiéncia sensorial. Estar preso a materialidade do corpo — na esteira da
problematizacdo da morte — é encontrar-se no ambito do senso comum (mundo
sensivel da doxa) e foge completamente as pretensdes da filosofia do inteligivel. Em
vez de ser tratada como aniquilamento do ser, a morte €, antes, o grito de
independitizacdo da alma sobre seu algoz, o corpo. A morte € traduzida, no Fédon,
como libertacdo do pensamento.

Esse movimento é “libertario” porque € via de separagao definitiva entre corpo
e alma (dualismo antropolégico). Platdo idealiza a alma (yvyn) em sua triplice
acepcao: a alma “intelectiva”, a “sensitiva” e a “apetitiva”. Essa natureza triadica da
alma é acentuada na Republica, mas no Timeu a descreve com mais precisao — uma
porcdo imortal e outra mortal. Uma se localiza na cabeca, a parte superior, que é a
alma racional. A segunda, localizada no tronco, a parte inferior, se ramificando em
duas partes. A porcao toracica (situada no coracdo), sede da coragem, e a porcao
abdominal (situada no figado), sede dos desejos (FRIAS, 2001, p. 113).

Em Platédo, a alma indica principio gerador, uma vitalidade que anima a vida,
despida de conotacéo religiosa'®. Ndo podemos reduzir simplesmente a alma a essa
dimenséo vital (animal). A alma racional (ou intelectiva), no Fédon, € superior a
outras partes constitutivas porque é condi¢cdo para a episteme, porta de acesso ao
conhecimento verdadeiro. Ha, portanto, na teoria das ideias platdnicas uma aversao
entre material e imaterial, entre corpéreo e espiritual, entre fisico e metafisico

(PLATAO, 1973, p. 71).

15 Se 0 conceito de imortalidade da alma tem ou ndo uma vinculacdo com o orfismo, a época dos
escritos de Platdo, sendo pratica religiosa relativamente comum na Grécia Antiga, e se for, assim, é
portadora de sentido magico-religioso; foge ao escopo deste trabalho explora-la por esse viés.
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Emparelhada ao corpo, a alma racional estd em um grau mais elevado nesse
processo de hierarquia. Ela tem relevo espiritual. “Espiritual”’, nesse contexto, vem a
significar que a alma é imaterial: por mais que pertenca ao mundo material, sua
dotacéo essencial é a imaterialidade. Nao sendo visivel, ainda sim pertence a ordem
da “plausibilidade”. Espiritualidade da alma vincula-se, necessariamente, a ideia de
imortalidade. Nesse enquadramento, morrer € libertacdo da alma intelectiva
(metafisica) em relacdo ao corpo sensitivo (fisico). O corpo, nessa configuracéo, &
“estorvo” que inviabiliza sua emancipacdo, posto que nao possui capital espiritual
(PLATAO, 1973, p.72-73).

O corpo é tdo s6 envoltorio responsavel por seu aprisionamento. De acordo
com a filosofia platbnica, ao morrer, a alma se alforria desse invélucro (céarcere)
corporal e retorna assim ao mundo ideal (ou essencial). Com o fenbmeno da morte,
€ reservada a alma humana um duplo itinerario completamente distinto. Em parte,
ela sobrevive indo além-do-corpo (a alma espiritual). Em parte, ela se esvai, se
extingue, desaparecendo, em definitivo, o corpo (a alma material): “E ndo podemos
falar do mesmo modo a propésito do que é imortal? Assim pois, se também o mortal
€ indestrutivel, a alma ndo pode ser destruida, quando a morte se aproxima. Em
consequéncia do que dissemos, a alma nem aceitara a morte, nem ficara morta (...)"
(PLATAO, 1973, p.72-73). Embora a morte seja o contrario da vida, ndo ¢ o fim da
vida. Esse argumento platdnico da imortalidade se baseia em algumas hipoteses,

sob comando do principio dos opostos.

2.3.2 O principio dos opostos

A sobrevivéncia da alma é justificada, exclusivamente, pelo “principio dos
contrarios” (PLATAO, 1973, p.77-79). Plat&o extrai esse argumento, conforme Nunes
(1973, p. 247), do “principio dos contrarios” dos fisicos da Jénia, particularmente de
Empédocles ou da lei denominada “lei da polaridade”, cuja versao circulava entre os
pitagoricos, com o0s quais Platdo gozava parecenca intelectual.

Nesta operacao filosofica, “tudo o que devém se origina do seu contrario: o
grande do pequeno, o pequeno do grande, a vida da morte, a morte da vida”,

valendo esse caso para todas as outras oposi¢cdes conceituais. Nessa exposicao,
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cada coisa existente no mundo fisico tem origem em seu oposto, como resultado de
uma derivacdo, de uma alternancia. Todos 0s seres contrarios no mundo nasceriam,
com efeito, dos seus proprios contrarios (PLATAO, 1973, p. 77-79). Assim, tudo o
gue vem a ser, sO vira a ser a partir do seu oposto.

Tal equacdo é relativamente simples. Tudo nasce, efetivamente, do seu
avesso. Segue-se que do belo ascende o feio, 0 maior do menor, o forte do mais
fraco, o mais rapido do mais lento, a justica da injustica e dai por diante. (PLATAO,
1973, p. 79). A vida, a exemplo disso, procederia da morte e esta da vida,
sucessivamente, cada qual retroalimentando a outra. Na secdo sobre Os contrarios,
Platdo d4 a entender que a realidade se organiza em sua bipolaridade: bem e mal,
vida e morte sdo estados metamorficos de uma mesma natureza, inexistindo
contradicdo, mas “dialeticidade”: “Eis, pois, o que devemos examinar: sera que
necessariamente, em todos 0s casos, em que existe um contrario, este ndo nasce
de outra coisa que ndo seja 0 seu proprio contrario? Exemplo: quando uma coisa se
torna maior, ndo é necessario que anteriormente ela tenha sido menor, para em
seguida se torna maior? (PLATAO, 1973, p. 79, grifos do autor).

Aqui Platdo estabelece o nexo de causalidade entre o ser das coisas. Uma
coisa procede e € causa de outra coisa. Ora, se é possivel este nexo causal na
esfera da natureza material, tal principio também deve valer, por consequéncia, para
o mundo espiritual. Desta forma, argumenta Platdo, ao regressar de causa em
causa, a favor da natureza imortal da alma, além de demonstrar logicamente sua
paridade existencial, haveria uma vida além desta vida. Isto é, uma vida para além
da morte (PLATAO, 1973, p. 80-81).

A alma possui estatuto de existéncia anterior ao corpo, precedendo-o no
tempo e no espaco. Esse ponto é fundamental na teoria das ideias de Platdo. Se a
alma é superior ao corpo, € porque Platdo quer defender a supremacia da alma no
gue tange aos conteudos universais do pensamento. Tais conteudos epistémicos
nao podiam, segundo Platédo, derivar da experiéncia ordinaria, mas de uma ordem
supramundana (extraordinaria), presumida em uma vida anterior, quando a alma
pode contemplar as ideias reais (ou ideias separadas). A este fendémeno,

denominou-se inatismo das ideias.

2.3.3 A preexisténcia da alma
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Nesta polaridade estabelecida, a oposicdo que mais interessa aos objetivos
do Fédon é esta: tanto os vivos provém dos mortos como 0s mortos dos vivos,
resultando na sobrevivéncia da alma apds a degradacao do corpo. Este esquema do
“devir” tem um duplo alcance: de um contrario para o outro e deste novamente para
o0 primeiro, de modo reverso. O movimento dessa alternancia € ciclica: vai do
nascimento a morte, da morte ao renascimento. Para que este ciclo se mantenha é
fundamental que, durante a morte, as almas existam em algum lugar. Elas possuem
uma geografia. O topos em que passam a habitar é no submundo. E na regi&o
inferior, no Hades, em que as almas retornam para reassumirem Seus corpos, tantas
vezes forem necessarias, até atingirem o cume da purificagdo; para, em seguida,
residirem definitivamente no Hades (PLATAO, 1973, p. 120-121).

As almas sdo, enquanto principio de vida, a prépria vida: elas mesmas séo as
causas do devir, da mudanga delas mesmas. Com efeito, a “esséncia da alma
precederia a sua existéncia”. O existencialismo, milénios depois, invertera essa
proposicdo: a existéncia precederia a esséncia. A discussao filosofica acerca da
existéncia humana, o papel que o homem ocupa na era moderna, € infinitamente
superior a preocupacao pela esséncia da coisa. Até porque a esséncia da coisa, no
existencialismo, é a propria coisa, ndo constituindo-se num ente exterior ou interior.

Para Platdo, a alma ja era antes de existir. Os seres humanos ja sdo antes de
serem, de nascerem. A alma ja existe metafisicamente antes mesmo de existir
fisicamente. Sécrates, com isso, defende a preexisténcia da alma: “As almas,
Simias, existiam, por conseguinte, antes de sua existéncia numa forma humana,
separada dos corpos e dotadas de pensamento? (...) entdo, em virtude da mesma
necessidade que fundamenta a existéncia de tudo isso, podemos concluir que que
nossa alma existia ja antes do nascimento” (PLATAO, 1973, p. 86-87).

Por conseguinte, Cebes e Simias porao sob suspeita esse desfecho socrético
alegando n&o ter sido “provado” ainda a indestrutibilidade da alma (PLATAO, 1973,
p. 86-87). Nesse interim, acerca da distincao e justificacdo da preexisténcia da alma,

surge no Dialogo o que Platdo definiu por reminiscéncia. A anamnese
(avapvnoil) pressupde grau de conhecimento da alma em uma vida anterior

(PLATAO, 1973, p. 82-87); o conhecimento humano, assim, é decorrente de um ato

recordatdrio, proveniente de uma anamnese:
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(...) Aprender, diz ele, ndo é outra coisa sendo recordar. Se esse argumento
€ de fato verdadeiro, ndo ha duvida que, numa época anterior, tenhamos
aprendido aquilo de que no presente nos recordamos. Por conseguinte,
torno a repetir, de duas uma: ou nascemos com 0 conhecimento das ideias
e este é um conhecimento que para todos nés dura a vida inteira — ou
entdo, depois do nascimento, aqueles de quem dizemos que se instruem
nada mais fazem do que recordar-se; e neste caso a instrucdo seria uma
reminiscéncia (PLATAO, 1973, p. 82).

Essa sentenca encontra repercussao no Dialogo Mendo, quando o filésofo
ateniense propde a discussdo sobre o conceito de Anamnese (avouvnoil), ndo
cabendo dar a esse conceito a devida atencdo. Por enquanto, figuemos somente
com a acepcao imediata da expressdo: o0 conhecimento como anamnese é
recordacdo das ideias contempladas em uma instancia de vida ulterior (PLATAO,
1973, p. 85). Destarte, se ha reminiscéncia de coisas, € porque tais coisas ja foram
“‘vistas”, “contempladas” em uma vida antecessora.

A funcdo da filosofia (da Dialética, sobretudo) seria, nada menos, a de
conduzir o raciocinio a investigagcdo das coisas, para que a mente recupere
(rememore) as coisas percebidas anteriormente. Trata-se, assim, de reabilitar um
conteddo recordatorio esquecido, fazé-lo vir a superficie, tal qual um parto
(maiéutica), pelo intermédio da filosofia. A filosofia, mais especificamente a
maiéutica, dialogicamente traz de volta aquelas ideias anteriormente pré-concebidas
gue se encontram adormecidas e eclipsadas no regime das sombras.

A transmigracdo da alma (seus retornos sucessivos) fundamenta a teoria da
reminiscéncia e a do conhecimento em Platdo. Essa doutrina, historicamente,
também denominada metempsicose, foi referendada pelos pitagoéricos. Burnet com
respeito a ideia de transmigracdo da alma, faz alusdo a um verso atribuido a
Xenodfanes: “Certa vez, Pitdgoras ouviu um céo granindo e pediu a seu dono que
Nao o espancasse, por ter reconhecido nele a voz de um amigo falecido” (BURNET,
2006, p.104).

Embora considerado homem de ciéncia, Pitdgoras, no séc. V, é conhecido
como pregador da imortalidade. Sabemos o quanto Platdo era fascinado pelo
pitagorismo, e muito embora ndo dé crédito a ele em seus escritos, com
escassissimas referéncias, as doutrinas pitagéricas sdo favo de mel na boca do
filosofo. O problema emergente desta definicdo de alma seria: 0 que representa o
conhecimento, a aprendizagem em Platdo, entendido o conhecimento como

anamnese? Que tipo de conhecimento € esse de que trata o exercicio anamnético?
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Como hipotese a essa objecdo, No Teeteto Platdo negara a tese do sofista
Protagoras, de que o conhecimento é fruto da sensagdo, ao retomar o conceito de
memoria (anamnese). O filésofo darda a ele uma apropriacdo inatista. Em suma,
nascemos com o conhecimento das coisas. E o corpo, a sensacéo, que inviabiliza a
recordacdo. Parafraseando Protagoras: se conhecer deriva do sentir; se ver
previamente € conhecer; ao fechar os olhos, entdo, ndo (re)conheceremos mais
nada. Tudo caird num eterno esquecimento com o fechamento das palpebras,
conforme o Teeteto (164b). Platdo vai refutar essa objecdo as faculdades
mnemonicas. Ele demonstrou que a anamnese € sempre anamnese de alguma
coisa e sua finalidade seria tornar presente o ausente.

O objeto ausente, pela memoéria, se presentificaria em decorréncia de uma
representacéo conceitual. A essa altura nos, leitores de Platdo, também poderiamos
perguntar-lhe hipoteticamente: que € um conceito? O conceito, pondo Platéo a falar,
€ a imagem mental (representacional) de um objeto (sons, imagens, coisas,
pessoas, ideias). Um conceito pode bem representar “Uma categoria de objetos, de
eventos ou de situacdes. E pode ser expresso por uma ou mais de uma palavra.
Para alguns, essa representacdo € mental; para outros, ela é linguistica e publica”
(HARDY-VALLEE, 2013, p. 16). Em Platio, a representacdo conceitual € a unidade
primeira do pensamento e do conhecimento. S6 pensamos e conhecemos a medida
gue produzimos conceitos. Nesse aspecto, ha conceitos especificos, particulares, e
outros mais abrangentes, universais, donde provém as dez categorias de Aristoteles.

No conhecimento enquanto anamnese, aquilo que é desconhecido se torna
(re)conhecido, vem a tona novamente, emerge de uma profunda discussédo dialdgica
que a alma trava consigo mesma, como num parto em que o que € interior € forcado
a sair para o0 mundo exterior. A educacgdo platénica opera pelo exercicio memorial,
por meio do qual o conhecimento vai sendo impresso e fixado no aparato
cognoscitivo, sem o0 que toda tentativa de saber tornar-se-ia fracassada.

Reconhecer, nesse sentido, é ver de novo. Conhecer, ao contrario, € ver pela
primeira vez. Dai o duplo da razdo anamnética. Ela passa a conhecer o que ainda
nao viu e a reconhecer o que ja viu. Ndo sem razdo gue a ideia, o eidos em Platao,
se traduz por forma: a ideia € um exercicio noético e interior de ver as coisas ou de
revé-las. O sujeito do conhecimento lida, nas suas representa¢des, com o contetdo

formal do pensamento, isto é, os conceitos, as ideias puras.
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E nesse dominio das exposi¢des socratico-platdnicas que surge a teoria das
formas (ideias) regendo o centro do capitulo IV do Fédon. As colunas que dao
sustentacdo a discussdo sobre a superioridade das ideias (borrando a imagem do
corpo), como vimos, foram lancados no decurso do Dialogo. Por ultimo, Platdo traz a
baila um argumento considerado importante em sua filosofia das ideias, qual seja, a

teoria dos dois mundos.

2.3.4 Um mundo da esséncia, outro da aparéncia

No Livro VII da Republica, Platdo faz alusdo a famosa Alegoria da Caverna.
Metaforicamente, expressa e corrobora a doutrina metafisica dos dois mundos. O
mundo das aparéncias e o0 mundo das esséncias imutaveis, o mundo sensivel e o
inteligivel. Dessa dualidade teorética, o corpo, por pertencer a ordem sensivel, sera
rebaixado a uma condicdo menor. A teoria das ideias é a tdnica nos dialogos
platbnicos, em virtude de perpassar quase todos, sendo todos 0s outros temas e
problematizacbes. Todavia, antes de a analisarmos, sera fundamentalmente
necessario pequena regressao, bem ao modo da estilistica platdnica a extensao dos
seus escritos filosoficos.

Fora Parménides na tentativa de demonstrar o Ser, o primeiro a propor a tese
de que o mundo fisico — a ordem cosmoldgica — ndo poderia mudar, embora ndo
negue a existéncia da mudanca sensivel. O tema do ser diz respeito a metafisica. A
pergunta metafisica € sempre uma pergunta (reflexdo) sobre a causa de todas as
coisas. Por isso, segundo a metafisica de Parménides, o mundo dos sentidos é uma
realidade enganosa marcada pela fantasia (pavtacia) e ilusdo. Muito embora as
coisas temporais sejam mutaveis, deve existir nelas algo que seja inalteravel, que
seja determinado e fixista.

Dai a compreensao parmenidiana de que o “Ser é”, o “Nao-ser” ndo é. Para
ele, Ser é tudo aquilo que existe, o Ndo-ser € 0 que nao existe, € o Nada. Para o
grego, o conhecimento teria a ver com coisas reais e ndo irreais.'® Se quisermos

conhecer algo, entdo s6 podemos conhecer 0 que existe, sequer podemos conhecer

16 Como fez notar CIRNE-LIMA (1997), em Dialética para principiantes, no que toca a oposi¢do e
reunificacdo dessas duas perspectivas pelo Platdo da maioridade.
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0 que nado existe no mundo. Os gregos tinham dificuldade em admitir o Nada. O
Nada tampouco podia ser pensado. Quem promove essa ruptura é Heraclito.

Mas essa compreensdo do ser, em Parménides, é importantissima para
Platdo pelo fato de implicar duas coisas: i) 0 ser, para ser alguma coisa, precisa
existir; ii) para ser conhecido, ndo pode mudar. O ser, portanto, tem de ser imével,
imutavel, eterno. Eterno, para Parménides, € o que ndo pode mudar nunca, é aquilo
gue é sempre. Porque, se ora 0 ser € uma coisa, ora 0 ser € uma outra coisa, nesse
mundo em que tudo é Devir, como definir, identificar, determinar o ser? Essa € uma
das dificuldades encontradas por Platdo no Teeteto, em que faz uma censura ao
relativismo “epistémico” dos sofistas, cuja arvore floresce a sombra de Protagoras.
Se o0 conhecimento deriva da sensacao, e se tudo € devir, se tudo passa, se tudo
estd se alterando sempre, sera impossivel conhecer e definir. Nao poderemos
afirmar nem negar absolutamente nada a respeito das coisas do mundo. E quase um
ceticismo epistemologico. Na légica parmenidiana, o ser (o objeto do conhecimento)
precisa ser idéntico a si mesmo sempre, conforme o principio légico de identidade.

De modo contrario, fora Heraclito que ventilou a tese do “Devir’, da
‘mudanca”, da ideia de que “tudo flui”, “tudo estd submerso a transformacgao”.
Segundo Heréclito, tudo esta sujeito a mutacdo e a sucessdo: as coisas nascem,
envelhecem, e morrem. O ser vai do nascimento ao desaparecimento. Tudo € e néo-
€. Tudo é ser e deixa-de-ser. O mundo das percepcodes, devido a essa efemeridade
sensorial, € regido pelo tempo da relatividade, em que as coisas mudam a todo
tempo, indo de um estado a outro. O que sobra dessa realidade somente é a
aparéncia que se esvai e se contradiz sempre. Decorre que 0 juizo que inferimos
das coisas ndo passam de juizos imprecisos e contraditérios das coisas que nossos
sentidos apreendem e aos quais julgamos “reais”.

Na percepcdo de Cirne-Lima (1997), no Fédon, Platdo parece propor a
sintese entre essas duas linhas interpretativas acerca do ser, em que pese de um
lado, Parménides, e, do outro, Heraclito. S6 o0 que o viés platdnico ndo € ontolégico
e, sim, o epistemoldgico (gnosioldgico). No entanto, o debate epistemoldgico em
Platdo encerra ao mesmo tempo um debate ontolégico. Ontologia e epistemologia
estdo entrelacadas em sua reflexdo, muito embora o problema da epistemologia Ihe
seja recorrente.

No mundo cronoldgico (kpovol), em que predomina a alternancia, o mundo

de Heréclito, em que tudo é Devir, uma mudanca para o estado oposto, Platdo
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recupera a nogao de “imperfeicdo da natureza” (matéria), testifica Cirne-Lima (1997).
Ora, se 0s seres materiais estdo fadados a variacdo, entdo nosso juizo sobre eles
serdo um misto de opinido (do&a), de crenca (miotil)) e sensacao (eumeipelal).

Conquanto, o filésofo deve se afastar do mundo material, da matéria sensivel,
porque 0 mundo empirico (euneipeia) ) produz o falso (dpavroacia)em vez do
verdadeiro (aAeteia). A doxa no lugar da episteme, sempre sera nociva em se
tratando do “verdadeiro conhecimento”, pois dela ndo se podemos deduzir nenhum
tipo de conhecimento veraz.

De modo que a filosofia platdnica devera se ater ndo ao mundo sensivel e sim
dedicar-se ao “mundo verdadeiro”, em que reina a “estabilidade”, a “identidade”, a
“‘esséncia”’ das coisas, aquilo que sequer pode mudar, o que € eterno, o mundo de
Parménides. Dessa forma, Platdo retoma a nocédo de “unidade” “imutabilidade”,
“constancia”, que desagua na ideia de “identidade”. O mundo dos conceitos, sendo
invisivel e acessivel gracas ao pensamento puro, conecta-se a ordem inteligivel. Se
é verdade, na teoria heraclitica, que tudo muda; deve haver, portanto, alguma coisa
gue ndo mude em meio a tanta mudanca fenoménica, para que seja efetivo, e ndo
provisorio, o objeto do conhecimento.

Neste modelo platonista, o mundo é constituido de dois patamares: o Mundo
Inteligivel (o de Parménides) e o Mundo Sensivel (o de Heraclito). O mundo
inteligivel € o mundo das ideias (e180) 1" — ao passo que o mundo sensivel designa
o mundo dos fenbmenos empiricos. O mundo inteligivel é a ordem do ser, da
constancia, da permanéncia, € o mundo das esséncias, ou seja, 0 mundo em que
cada coisa possui um nome (denominacgéo), uma identidade. O mundo das ideias é
o mundo do Ser.

O mundo sensivel, paralelamente, é o universo das coisas, das copias, das
sombras e aparéncias. Tratar-se-ia, igualmente, do Nao-ser. Esta sintese revela, no

fundo, na visdo de Cirne-Lima, o que tanto Platdo procurava no Teeteto: o Mesmo e

17 Os vocébulos gregos 1d¢ca. e €180, originalmente, se traduzem por “forma”. Por se tratar de uma
transliteracdo, mormente se traduz 180( por ideia. O que é uma deturpagdo do sentido originario. Na
linguagem moderna ideia assumiu um sentido estranho a acepcao platbnica. A traducdo exata do
termo seria forma. Em grego, ewdoo significa “ver”. No inicio, era utilizada para designar a forma
visivel das coisas, uma forma exterior. Com o tempo, passou a indicar, por tabela, a forma interior, a
natureza especifica da coisa, numa palavra, a esséncia da coisa. Idea e Eidos, portanto, sdo usados
em Platdo para indicar a forma interior, que é a esséncia das coisas, capturada a maneira do
inteligivel. O que o eidos vé, portanto, s6 o vé gragas a intelec¢do, aprendida pelo puro pensamento.
A forma, portanto, néo é fisica em Platdo, e sim metafisica, como bem observou Reale (1997, p. 195-
197.)
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o Outro, a Alteridade e a Unidade, o Uno e o Mdiltiplo, o Singular e a Pluralidade. E
plausivel que a teoria das ideias funciona como uma mola mestra aos interesses
epistemoldgicos de Platdo, ao separar propositadamente, em vez de aglutinar, o
mundo sensivel do mundo inteligivel. Um desses mundos sé nos permite um
conhecimento aparente do mundo, ndo seu verdadeiro conhecimento. As
percepcdes e os sentidos sdo verdadeiros obsticulos para a alma atingir o
verdadeiro conhecimento, o que s podera obter afastando-se ou libertando-se do
corpo (sentidos).

Para dar garantia e possibilitar o estatuto do préprio conhecimento, da
episteme, Platdo sustenta que as coisas sensiveis sao copias (sombras) das ideias
gue a alma contemplou no mundo inteligivel. Quando a alma retorna ao corpo, traz
consigo recordacfes destas formas (ideias inatas), transformando o conhecimento
em uma recordacéo. Em virtude de a alma ser composta de uma natureza simples,
Platdo argumenta a favor da simplicidade da alma (PLATAO, 1973, p. 88-112).

A alma é eterna, imutavel, porque, apesar de seus correspondentes materiais
se apresentarem de infinitas formas, podendo variar e mudar a guisa das
percepcdes e dos interesses dos sujeitos percipientes, o conceito do “Belo em si
mesmo”, contudo, ndo pode mudar nunca. Os objetos da percepgao, cuja base é
sensivel sdo belos porque participam da Ideia (conceito) de Beleza ou do “Belo em
si”.

Toda representacdo existente no mundo sensivel sera a imagem das ldeias
inteligiveis. Uma Unica ideia, por exemplo, possui uma multiplicidade de copias
sensiveis. Uma prova desta participacdo se da pela harmonia e organizacdo do
mundo sensivel (PLATAO, 1973, p. 114-115). Os conceitos s&0 universais e eternos,
os sentidos, relativos e mortais. Os objetos compostos estdo sujeitos a
decomposicdo e transicdo, devido serem visiveis e materiais. As coisas simples,
como a ideia de Belo em si mesmo s&o impereciveis e invisiveis, ndo submetidas a
corrupcdo dos sentidos. Deste modo, Platdo acredita ter fundamentado a tese
relativa a eternidade da alma, ao analisar a simplicidade da alma e causa da
geracdo e da corrupcdo das coisas. A alma ndo supde a extincdo, a morte,
concluindo que a alma n&o esta sujeita & degradacdo e ao perecimento (PLATAO,
1973, p. 119-120).

Como ressaltado, Platdo encontra a fundamentacéo filosofica que corrobore

com sua teoria do conhecimento. N&o por acaso que no Fédon, como
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reiteradamente dito, a alma esbarrard em um ponto de inflexdo. Ela anseia
desesperadamente pela morte. Quer desprender-se definitivamente do corpo. Esse
carcereiro maldito e proscrito pelo fisiologismo.

O corpo, por fim, nessa categorizacao dualista, € descorporificado, desprovido
de sentido teleoldgico e estatuto ontolégico, dado a opacidade sensorial e finita de
sua condicdo. Tanto o platonismo quanto o cristianismo, para Nietzsche,
pavimentam a estrada do niilismo*® na modernidade, em que o corpo é tdo somente
receptaculo despojado de nobreza e de beleza.

Dois muros, enfim, Platdo faz erguer separando aquilo que em Homero era
unificado: a “esséncia” da “aparéncia”, a “corporeidade” da “consciéncia”, a
“‘materialidade” da “subjetividade”, a “razd0” da “sensacdo”. Assim, nessa nova

reedicdo do homem e de sua corporalidade:

As esséncias situam-se numa instancia superior e distinta de nosso mundo,
pois o0 mundo em que vivemos € o lugar das coisas mutaveis e pereciveis.
As ideias, como puras formas, imateriais, incorruptiveis e existem no Mundo
das ideias ou Mundo inteligivel. Assim, pela 6tica idealista de Platdo, o
verdadeiro ser € ideia (eidos), esséncia imutavel: o0 mundo das ideias é o
mundo da ciéncia e da verdade. (RODRIGO, 2014, p. 103).

Essa nocgdo fragmentada da existéncia ndo ficou restrita a gnosiologia de
Platdo. Sera recepcionada e difundida em quase todos os periodos da tradicédo

filosofica, com rarissimas excecoes.

2.4 O corpo na perspectiva aristotélica

Tal qual Platdo, o filésofo grego Aristoteles (384-322 a.C.) problematizou
filosoficamente sobre a teméatica do corpo. Divergindo de seu mestre, nao replicou

integralmente a formula adotada pelo criador da Academia. O sistema aristotélico,

18 Do latim nihil, diz respeito ao vazio, ao nada, a ndo-existéncia. Niilismo é a doutrina da negacéo,
uma critica a existéncia da verdade. O niilismo na teoria do conhecimento nega toda a teoria geral
fixa (Eisler), Cf. CUVILLIER, Armand. Pequeno vocabulario da lingua filoséfica, p. 110. Para
Abbagnano (p. 682) Nietzsche apossou-se do termo para qualificar a crenca radical aos valores
morais, sobretudo os que dizem respeito as crengas tradicionais metafisicas. Em termos morais,
niilista € o que valoriza o Nada. Valorizar o nada quer dizer que a vida foi desvalorizada, nadificada. O
niilismo é representado tanto pela figura do sacerdote, que encarnou em si o ‘ideal ascético’, como
pela religido em geral, que abdica do agora em nome do além-mundo. A religido é niilista quando
prefere a transmundanidade.
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além disso, refuta a Teoria da Ideias de Platdo, e consequentemente, esboc¢a outra
imagética do corpo em seu tratado metafisico.

Para Aristételes, que advogava que o0 universo era detentor de uma ordem
universal, assim como 0s pré-socraticos, gerida por uma inteligéncia superior, era
inadmissivel a crenca platdbnica em que o mundo inteligivel fosse apartado da
realidade sensivel. Em sua filosofia, segundo destaca Melani (2012), essa crenca
em uma Inteligéncia transcendental, suprema, imutavel, e imortal, era responsavel
pelo movimento e sujeicdo do universo: “Aristételes substitui a realidade inteligivel
platénica por essa Inteligéncia” césmica.

A duplicagdo da realidade, para o estagirita, era desnecessaria e exercicio de
mera elucubracdo. Para ele, a esséncia das coisas esta nas proprias coisas. Cada
coisa, portanto, € misto de forma e matéria. Forma, em Aristételes, é a esséncia que
permanece sempre idéntica a si mesma (imutavel); ao passo que a matéria, como o
corpo, é tudo aquilo que ocupa lugar no espaco e € acidental, como sugere a
biologia da mée-natureza. Esse principio é utilizado no quadrado légico aristotélico.
No principio de identidade, mesmo que a substancia mude, sempre havera nela algo
que ndo muda jamais. Isso que ndo muda nunca é a forma (esséncia) de cada
objeto; a esséncia €, portanto, aquilo que confere identidade ao objeto.

A forma que permanece sempre a mesma nao poderia ter uma realidade
independente do mundo sensivel, estabelecida num plano supralunar. E pelo ato do
pensamento, segundo Melani, que o ser humano poderia chegar a esséncia das
coisas. Pela razdo, o homem faz separacdo entre aquilo que é essencial e o que é
secundario em sua constituicdo. Somente a racionalidade humana — e nesse ponto é
coeso com Platdo — é capaz dessa distincdo, coisa que os demais animais nao
conseguem realizar.

Por essa mesma razdo, uma das principais distingdes que fara sera conceituar
alma e corpo. Na obra De anima, (Peri Psikhés - “Sobre a Alma”), Aristételes define
anima como psyqué. Psique, em grego yvyn, mormente é traduzida no vernaculo da
lingua portuguesa por alma. Essa traducdo até hoje € redutora e problemética. Isso
porque em Aristoteles anima ndo tem vinculagéo religiosa e se trata do principio
animador de todos os seres vivos: “Pois a alma €, por assim dizer, o principio dos
animais” (ARISTOTELES, 2010, p.31).

Entre os seres vivos, todo animal possui alma. Segundo o filésofo, existem

seres que tem anima — tém vida, movimento, circulacdo — e outros que sé&o
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inanimados. Nessa perspectiva, a alma teria faculdades distintas: em sintese, “da
nutricdo, da percepcdo e do pensamento” (MELANI, 2012, p.23). Assim, “das
faculdades da alma que referimos, a uns seres, como dissemos, pertencem todas,
uma delas a outros, e a alguns seres pertence apenas uma s faculdade.
Chamamos, entdo, faculdades, as partes nutritiva, perceptiva, desiderativa, de
deslocacdo e discursiva” (ARISTOTELES, 2010, p.68).

Recordemos que essa posicdo sobre alma e corpo, na época de Aristételes,
estava bem sedimentada no pensamento grego. Encontrava eco nas afirmacdes
dualistas de Platdo, bem como nas posi¢cdes dos filosofos naturalistas, em que a
alma era, dentre tantas significacdes, entendida como substancia incorpérea, de um
lado, e como possuidora de natureza fisico-material; do outro, como nos atomistas.

Aristételes ndo se posiciona nem a favor do imaterialismo de Platdo nem
tampouco acopla sua concepcao a visdo materialista de Democrito, para quem a
alma é matéria pura. Qual seria entdo a relacdo da alma com o corpo? Que tipo de
classificacdo Aristoteles estabelece em sua definicdo? Em primeiro lugar, ndo se
pode desligar a alma do corpo. Essa € a primeira grande correcdo das ideias
platbnicas. E a grande distingdo entre um e outro.

Para o filésofo, alma e corpo sdo elementos compostos e relacionados entre
si. Em verdade, ndo ha nenhuma disjuncdo ou justaposi¢do entre os conceitos. Na
secao intitulada afec¢bes da alma, pelo menos é essa inferéncia que Aristételes

permite deduzir:

Suscitam nova dificuldade as afeccdes da alma, a saber: se sdo todas
comuns ao ente que a possui, ou se existe, pelo contrario, alguma afeccéo
exclusiva da alma. E preciso compreender isto, mas néo é facil. Na maioria
dos casos, a alma ndo parece ser afectada nem produzir qualquer
afectacdo sem o corpo (ARISTOTELES, 2010, p.34).

De acordo com a descri¢ao aristotélica, a alma sé é alma por causa do corpo.
Se a alma sofre, todo corpo padece também. Se uma parte é afetada, todas as
partes sofrem afetacdo. O corpo nao sofre sem a alma e vice-versa. Existindo, pari
passu, estreitamento entre ambas categorias, uma relagcdo proxima e medular,
imperando um estado de correlacdo e de interdependéncia. A anima (termo latino

para alma) é o principio animador do corpo, o corpo sem anima é corpo des-
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animado, des-almado, sem pulsdo desejante; sendo a alma “a causa do corpo que
vive” (ARISTOTELES, 2010, p.34).

A exemplo, “encolerizar-se”, enfatiza Aristételes, pertencente ao catalogo das
paixdes, “é certo movimento de certo corpo, ou de certa parte ou faculdade do corpo,
suscitado por tal causa e em vista de tal fim” (ARISTOTELES, 2010, p.34). Segundo
tal raciocinio, a alma pertence ao dominio fisico e ndo pode ser bipartida (diade) ou
mesmo categorizada como triade, como pretendiam os divisionistas. A alma sem
corpo e corpo sem alma resulta ndo s6 numa cisdo, mas em uma mutua aniquilacao,

nao subsistindo um sem o outro, uma vez que formam unidade.

Alma e corpo sao, tanto quanto forma e matéria, principios distintos, porém
correlatos; tal correlacéo forma uma unidade entre eles. Em outras palavras,
corpo e alma ndo sdo a mesma coisa; hem corpo pode ser alma e ter seus
mesmos atributos, mas sdo duas dimensdes que se completam e que
trabalham juntas. Corpo € matéria e alma é a forma do mesmo, corpo é
poténcia e a alma sua atualidade. (ARAUJO, 2010, s/p.).

Na filosofia aristotélica, tende-se a classificad-la a uma espécie de vitalismo ou
animismo em sua concep¢ao sobre a morte, como na expressdo: a “alma esta
indissoluvelmente associada a um corpo vivo” (MARTINS; MARTINS, 2007, p. 410):
“Por esta razao, estdo corretos os que sustentam que a alma nem é corpo nem
existe sem corpo. Nao é corpo, mas pertence a um corpo, e por esta razao existe em
um corpo, € em certo tipo de corpo, ao invés do que sustentaram nosSsos
antecessores” (ARISTOTELES, 2010, p.67).

No entanto, como pontifica Martins e Martins (2007), ndo é qualquer corpo
material que pode ser vivo: “os seres vivos SA0 necessariamente organicos, isto €,
dotado de oOrgédos ou instrumentos que desempenham alguma fungdo importante
para a vida. Se um ser que estava vivo morre, ele ja ndo possui alma, e também ja
nao possui mais o corpo de antes, pois agora este corpo nao tem mais a
potencialidade de viver’ (MARTINS; MARTINS, 2007, p. 410, grifos do autor).

Bem ao contrario de Platéo, Aristételes ndo cria que as almas existiriam antes
de o nascimento e sobreviveriam apdés a morte do corpo (MELANI, 2012). Até onde
se pode depreender de sua filosofia, Aristoteles da ao corpo tratamento “nao-
divisivel’, ndo constituindo-se entrave ao desenvolvimento do homem. Essa forma

de tratamento se deve, no discernimento de Melani, porque a filosofia aristotélica
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esta mais préxima do rigor da ciéncia do que a veia platonista, que dava valor em
demasia a teoria inatista.

Também, devido ao fato de ser eminente observador e fazer uso constante
dos sentidos e observacdo em suas andlises da natureza: “o sistema aristotélico, o
conhecimento empirico (sensivel) tem sua importancia, porque ele é passo inicial e
pressuposto para o conhecimento pela experiéncia sensivel: a experiéncia, que seria
adquirido pela generalizagdo de um conjunto de percepgdes retidas na memoria”
(MELANI, 2012, p. 24).

A ciéncia depende, fundamentalmente, da experiéncia e da observacao,
sendo a primeira, na escala hierarquica aristotélica, superior a segunda. A ciéncia da
Natureza (fisica), em Aristoteles, se coaduna com a filosofia primeira (metafisica). A
experimentacdo e observacdo da natureza necessitam do a priori das leis, dos juizos
analiticos, das hipoteses, numa palavra, do suporte da teoria. Apesar de Aristoteles
nao menosprezar 0 corpo, nele, a consciéncia, 0 pensamento, a razao, tem
importancia basilar.

Por mais que o conceito de alma tenha conotacado divergente a representacéo
mitico-religiosa e do platonismo, o aristotelismo, de certa forma, aproxima-se do
resquicio metafisico de Platdo. Ao fazer apologia a supremacia de uma ordem
dotada de Inteligéncia Superior (quintesséncia) e por entender que 0 pensamento
poderia em algum momento existir separado do corpo (MELANI, 2012, p. 24), essas
duas premissas soam como contradicdo no pensamento de Aristoteles.

Tais proposituras, em menor escala, o coloca no nivel dos que opuseram
corpo e mente na Grécia classica. Porém, ndo se pode subtrair o empenho e mérito
intelectual do mentor do Liceu: ele chega a estabelecer a relagéo, a paridade, e a
nao-subordinacado, ao postular em certo momento uma unidade da substancialidade
corpo-alma, adverténcia conceitual que Platdo nunca realizou.

Historicamente, a ldade Média revisitara Aristételes e Platdo pelas vertentes
da Patristica e da Escolastica. E tanto o agostinianismo como o tomismo irdo
conjurar a filosofia como a ancilla theologiae (“serva” da teologia). Nesse movimento
pendular da historia, ora o platonismo, ora o aristotelismo se revezariam na
interpretacdo do canon biblico no seio do cristianismo. Por seu modo, a filosofia
cristd reproduziria as aporias e compartimentalizagces gregas, adaptando-as aos
interesses da eclesiologia latina, emergente desde o século | da Era Cristd. A
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reconfiguragdo do corpo na Otica do cristianismo primitivo atravessara todo nucleo

de cristianizacdo em pleno andamento no Ocidente na Alta e Baixa Idade Média.

2.5 Isto € meu corpo: o refreamento da carne na filosofia crista

A interpretacdo religiosa de mundo, no Ocidente, perdurou um periodo que
corresponde a mil anos, indo do V ao XV século da era cristd. Seus embasamentos
sdo difusos, diversos e nao univocos. Na Idade Média inexistiu unidade teoldgica
entre os diversos partidos teolégicos. As nuances teolégicas sao inUmeras e
contrastam umas com as outras. As escolas e ordens sdo tantas quanto o sdo 0s
monastérios, os ritos e condutas espirituais procedimentais.

Comecemos, a titulo exemplar, pelo destaque conferido ao corpo de Cristo
pela lente da soteriologia e cristologia classicas na concepcédo corporalistica crista.
Na dogmatica oficial da igreja, Jesus Cristo foi emoldurado como Messias designado
para proclamar redencédo. Pelo mistério da encarnacao o logos divino se revestiu de
carne — se corporificou — e assumiu historicamente seu protagonismo entre nés,
conforme o esquema kerigmatico joanino.

Na kendsis de Filipenses, “Deus deixou de ser Deus” e reclamou sua face
identitaria humana. Na literatura epistolar apostélica, o criador € formatado ao nivel
de suas criaturas decaidas. A deidade, na cristologia, pactua com a condicdo de
mortal. Apesar disso, Cristo continua Deus, ou melhor, filho de Deus. E o “paradoxo
cristolégico” — “um homem que € Deus, um Deus que é homem” — que o0s
conciliares, de Nicéia (325) a Constantinopla (381), de Calceddnia (451) a Efeso,
tentaram solucionar e ao mesmo tempo combater as inUmeras fac¢des teoldgicas e
heresias internas.

Desde o Il século a barafunda cristologica em torno da imagem de Cristo
estava instalada e mobilizou o posicionamento doutrinario da igreja. O docetismo
afirmava que Jesus é somente Deus. O arianismo negava sua realidade ontoldgica e
corporal. O apolinarismo pregava que Cristo ndo tinha alma. Os concilios
ecumeénicos, alguns dos quais convocados pelos imperadores, como Constantino,
encurralaram os monofisistas e encerram o debate.

Conforme a definicdo ratificada em Calcedbnia, Jesus, o verbo Dei, ndo

possui uma s6 natureza, quer fisica ou metafisica. Ele €& dotado de duas
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substancias. Cristo era composto de uma alma racional e de um corpo fisico. E
verdadeiramente homem e verdadeiramente Deus. Ora, seguindo 0s passos da
férmula calcedonica, tudo levavaria a crer que o corpo encontraria respaldo teoldgico
na Idade Média, visando reparar (e, quem sabe, superar) as antigas desagregacoes
corporais desde os gregos. Uma vez admitida a importancia teolégica do corpo de
Cristo (tanto no que diz respeito a sua corporificacdo quanto a sua ressureicdo), deu-
se a entender que o corpo receberia a mesma tratativa.

Evidentemente, ndo foi esse regime de imagens que prevaleceu. Como
salienta Gélis (2009, p. 19): “Existe uma outra imagem do corpo, igualmente cheia
de sentido, que é a imagem do ser humano pecador. A Igreja da Contra-Reforma
reforcou a desconfianca que o magistério jA havia se manifestado nos séculos
medievais” anteriores a esse periodo. Nos séculos medievais que se seguiram por
mil anos, o corpo foi novamente depreciado, dada a influéncia da literatura rabinica
em torno da figura adamica degenerada e enraizada no solo do cristianismo. O mal
das origens (peccatun originale), segundo tal leitura, € viral e pandémico: foi
trespassado hereditariamente a todos.

Todos carregam, por imitacdo, o selo genético da maldicdo de Addo sem
distingdo. O mal seria elemento essencial do homem natural na hamartiologia.
Assim, a carne é fonte atrativa de toda ilicitude. As tentacdes espirituais, o orgulho, a
soberba, espreitam o0 ser humano por toda parte. A doutrina agostiniana da
corrupcdo moral (adensaremos tal assunto no terceiro capitulo) foi mais convincente
e condizente aos interesses do judaismo, nos primeiros séculos da cristandade, do
que a controvérsia beligerante posta pelo pelagianismo?®,

Enquanto Agostinho cria na intervencao interna da graca medicinal, pois as
paixdes e a vontade livre s6 podem ser reabilitadas pela graca de Cristo; Pelagio, na
outra ponta, insistia no carater externo da graca divina. O homem estaria apto a
cumprir o bem, posto que sua vontade néo foi afetada pelo pecado das origens. O

pecado de Adéo dizia respeito somente a ele e mais ninguém. A doutrina reacionaria

19 Tal doutrina esteve ligada ao monge bretdo Pelagio (350-423 d.C.), segundo a qual
desconsiderava ou minimizava os efeitos do pecado das origens na natureza humana. Para ele, o
erro cometido pelos homens ndao advém do pecado adamico. Logo, ndo era transmissivel
geneticamente. Embora o Sinodo de Cartago e Orange o tenham condenado; em 415 d.C. o concilio
de Diospolis (ou Lydda) absolveu-o das acusacdes de heresia. Agostinho, o bispo de Hipona, foi seu
maior rival. O ponto de divergéncia girava em torno da graca salvifica e da liberdade humana. Em
termos filoséficos, como também teol6gico, a disputa oscilava entre determinismo e liberdade.



75

do Posse non peccare, que € a capacidade de ndo pecar e fazer uso proprio do livre
arbitrio, todavia, ndo encontrou aderéncia entre os conciliares.

Os concilios ecuménicos tinham de conectar o pecado advindo de uma
origem (em alemé&o, Usprung), ou seja, de uma linhagem erratica adamica, fonte
corruptora e da qual derivam todos os males da Humanidade.

E tacito que os concilios de Cartago (418 d.C.), Efeso (431 d.C.) e Orange |l
(529 d.C.) optaram por execrar Pelagio e enaltecer a infinita luta maniqueista entre
bem e mal, assim como a recusa da hermenéutica sobre a liberdade humana e suas
reais consequéncias filosoéficas da liberdade.?°

Como em cada etapa histérica, a ldade Média é eivada de ambivaléncias e
contradicdes. Nesse cendrio, “uma ambiguidade atravessa?! pois o discurso cristdo
sobre o corpo e as imagens que ele suscita: um duplo movimento de enobrecimento
e de menosprezo ao corpo” (GELIS, 2009, p. 20). Como Gélis sinaliza, a civilizag&o
medieval é repleta de tensbes e conflitos. Em um hemisfério, Deus e o homem,
razdo e fé, homem e mulher, campo e cidade, senhor e servo (LE GOFF; TRUONG,
2006, p. 10). A maior tensdo, entretanto, € travada entre corpo e suas
representacoes.

O corpo, “essa abominavel vestimenta da alma”, como qualificou o papa
Gregoério, o Grande (504-604), serviu de palco para violéncias, torturas,
humilhacdes, aviltamentos. O cristianismo fez patrulhamento ideoldgico e reprimiu
veementemente o corpo. De acordo com esse imaginario, diante das exigéncias de
um Cristo jungido em duas naturezas, também um corpo humano duplamente
desmembrado. O corpo, nessa linha interpretativa, tem de sofrer e ser exorcizado de
seus males internos.

Como frisou Gélis (2009, p. 21), “a uma interpretagao pessimista do mundo, a

uma abordagem negativa do corpo”. Sdo espolios deixados por S. Paulo, Santo

200 homem do medievo ndo estava preparado o suficiente para conceber a liberdade como
possibilidade e como condicdo. Como possibilidade porque a liberdade é resultante de nossa
deliberacdo: a liberdade escolhe a liberdade ou sua privacdo. Como condi¢do, porque estamos
fatalmente condenados, como dizia Sartre, a sermos livres. A gqualquer momento essa via pode ser
obstruida pelos condicionamentos histéricos ou por infinitas determinagdes sociais. A liberdade, sabe-
se, é resultado de conquistas epidermicamente modernas, diferentemente do que ocorria na ldade
Média.
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Agostinho e Gregério Magno. Da apoteose do corpo do Cristo redentor a
decomposicéo da corporalidade humana macerada pelo pecado original.

Essa interpretagdo é condigdo sine qua non no medievo. Este € um dos
motivos pelos quais o corpo € tratado como anatema e “contido” pelos rigidos
codigos monasticos. Até o corpo de Cristo, nessa leitura de silenciamento, haveria
de padecer horrores. As chagas, o mortuario, 0 Santo Sudario, as reliquias, tudo isso
alimenta o imaginario e as praticas sacrificiais de refreamento da carne.

O carater ascético e o suplicio carnal fazem parte da mistica sacrificial
medieval, como se verificam no sacrificio de Jesus e no ascetismo dos padres do
deserto. Assim sendo, o corpo deve ser constantemente vigiado e coagido. Os
estatutos da pureza imporao limites a poténcia do corpo cujo apetite € irrefreavel. A
disciplina severa visa sufocar/superar suas pulsées e desvios carnais desmedidos.
As condutas de mortificacdo tornam-se padrao, instrumento juridico dos manuais de
purificacdo do Santo Oficio.

Entendido obliguamente, a crueldade contra o corpo se plenifica nos séculos
vindouros. Nos calaboucos medievais, por exemplo, essas marcas serao
historicamente ocultadas e nem sempre visiveis. Como em outras épocas, 0 corpo é
lacunar e sujeito ao esquecimento. Como destacou Jacques Le Goff e Nicolas
Truong.

Por que o corpo na ldade Média? Porque ele constitui uma das grandes
lacunas da histéria, um grande esquecimento do historiador. A histéria
oficial era, de fato, desencarnada. Interessava-se pelos homens e,
secundariamente, pelas mulheres. Mas quase sempre sem corpo (LE
GOFF; TRUONG, 2006, p. 9).

Na abordagem de Le Goff, o historiador acabou se olvidando de pér em
relevo o temario do corpo. Até a historia padece de amnésia temporal corporal. A
historiografia oficial do homem? Uma longa jornada de puro esquecimento do corpo.
O esquecimento do corpo acompanha sua escassa memaria e recordacao. Até certo
ponto, o corpo medieval desdobra o dualismo dos gregos. Em virtude da
helenizacdo (alexandrinizacdo) do pensamento antigo, a fé institucional endossara
aguela nocéo desagregadora subscrita pelo platonismo.

Donde provém a énfase de Nietzsche, em Além do bem e do mal (1885), ao
associar o cristianismo ao niilismo. Ele nada mais seria do que mero platonismo

adaptado (disfarcado) para as massas (JGB/BM, Prologo). O corpo, na plataforma
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cristd, é impetuosamente flagelado. Além do platonismo, o pensamento do
cristianismo foi afetado, como assinala Filho (1997), pelo estoicismo de Séneca (4
a.C. — 65 d.C.) e de Cicero (106 a.C. — 106 d.C.), pelo menos no que concerne a
ética, modulada pelo conceito de um desejo (epithimia) a ser regrado pela razao
instrumental.

Nesse panorama, temos a fusdo de uma fé cristd platonizada, estoicizada e
epicurizada concomitantemente. O cristianismo também foi afetado pela presenca
marcante do movimento cinico de Antistenes (445 a. C - 365 a. C.) e do filésofo
helenistico Diégenes (413 a. C. - 323 a.C.), o Céo, concernente ao desapego aos
bens materiais, num dado momento.

No caso dos estoicos, Filho ressalta que “os estoicos chegaram a afirmar que
o desejo € a doenca da alma” (FILHO, 1997, p. 22). Chaui, citando Cicero, indica
que “‘uma alma doente sempre erra, ndo sabe sofrer nem resignar-se, jamais cessa
de desejar” (CHAUI, 1992, p. 35). A sabedoria estoica busca a ataraxia, 0
regramento. A epicurea busca a “imoderagao”. O modelo hedonista de Epicuro diz
nao a castracdo. Nessa disputa pelo corpo no medievo, Séneca se sobressai em
relacdo a Epicuro. A imperturbabilidade da alma (a alma serena) sé advém pelos
estudos dos textos candnicos, pela abstinéncia sexual, pelo confinamento da vida
social, pela solidao, pela contemplacéo e disciplina severa do corpo ao espirito.

Nada pode afligir um espirito altaneiro e contrito, no estoicismo de Séneca.
Basta restringir a paixdo, refrear instintos primarios e volicbes. A ética crista,
incontestavelmente, acolheu todas essas “influéncias” externas. E sobre essas
bases que em parte, estabelece-se o ascetismo monastico medieval. O escapismo
da vida é santo-e-senha da realidade corporal.

Em vista dessas interposi¢des, quer por intermédio de Séneca (estoicismo),
de S&o Paulo (paulinismo), Santo Agostinho (patristica) ou mesmo de Plotino
(neoplatonismo), o corpo sera recepcionado fracionariamente pelo cristianismo,
sendo condenado a resignacgéao espiritual e ao ascetismo, a exemplo dos Padres do
deserto; ao sacrificialismo e martirio do corpo, como na morte de Santo Estevao e
dos cristdos nas arenas do Coliseu; e ao seu completo exterminio, a feitura da
Inquisicdo espanhola de Torquemada, no século XV, que incinerou 0os corpos dos
sodomitas e dos pagaos.

A Igreja medieval patrocinou rebaixamento do corpo como critério de salvacao

e subjugacdo ao mandamento divino. O prazer, o lazer e a sexualidade foram
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embargados e sonegados pela eclesiologia e moral teologais. O corpo ora
“glorificado”, ora “diabolizado”, foi submetido a um programa intensivo de
higienizacdo sacramental. E, assim, tudo que € bom para o corpo agora se torna

pecaminoso e ruim:

A alegria é pecado, o riso, blasfémia; as criangas ndo devem conhecer a
alegria nem o riso. O amor materno € um perigo; € preciso afastar as
criancas de sua méae... E preciso que a juventude saiba que a vida é
esforco; saturai-a de trabalho (em latim, tripalium, instrumento de tortura);
saturai-a de tédio. Que seja banido tudo quanto possa despertar interesse;
s6 é bom o trabalho desinteressado. Se nele se introduz o prazer, é a
perdi¢do. (FERRIERE, apud LOBO, 2010, p. 24).

Um exemplo tipico da ingeréncia sobre o corpo e do patrulhamento ostensivo
pelo qual passou, e por extensdo, a sexualidade??, podemos encontra-la na obra O
sexo proibido: virgens, gays e escravos nas garras da Inquisicdo, do antropologo
Luis Mott. Munido de farta documentacéo historica, a antropologia de Mott refaz a
trajetOria seiscentista e setecentista, a época da chegada do Tribunal do Santo
Oficio no Brasil, em 1586, na Bahia, e desvela os porBes da igreja catblica e os
meios repressores dos quais se valeu para erradicar os crimes contra a moral
sexual, sodomia, bigamia e a imoralidade sacerdotal.

As autoridades inquisitoriais reprimiam e cacavam 0s gays, lésbicas e
travestis; a Inquisicdo portuguesa passa entdo a monitorar e perseguir com mais
veeméncia os corpos dos sodomitas e de todos aqueles que destoam das praticas
sexuais tradicionais. O amor e a atragdo por corpos iguais deve render-se a logica
da ortodoxia dominante, fato sobre o qual a heterodoxia das paixdes livres, num

primeiro momento, N4o consegue tergiversar.

Essas “novas” modalidades de instrumentacdo e uso da corporalidade,
denominadas pelos tedlogos de “mau pecado”, e pelos inquisidores de “nefando” e
“abominavel’, eram enquadrados, segundo Mott, nos crimes reais de lesa-
majestade. Como consequéncia, os réus eram flagelados publicamente; seus bens
eram sequestrados pela Coroa; eram levados ao degredo nas galés de Sua
Majestade e, finalmente, sentenciados a pena capital — a temivel incineracdo na

fogueira inquisitorial.

22 Ndo poderiamos deixar de referendar o grandiloquente discurso de A histéria da sexualidade,
Volume Il — O Uso dos Prazeres —, fruto da genial contribuigdo do filésofo francés Michel Foucault
(1926-1984), eximio leitor de Nietzsche.



79

Mas o “pecado” ndo escolhe estado, etnia, género, nagdo. Agueles que
entravam em contato direito com o calor dos corpos tropicalizados desenvolveram
praticas distintas de homossexualidade, independente dos instrumentos de controle

heterormativos. Nas palavras de Mott:

A homossexualidade, com presenca marcante nas tradicdes das trés racas
(etnia) formadoras de nossa nacionalidade, encontrara terreno fértil no
Novo Mundo, onde a nudez dos indios e negros, o relaxamento sexual
inerente ao escravismo, a frouxiddo moral do préprio clero, as longas
distancias e isolamento dos nulcleos habitacionais, as matas e sertbes
despovoados, tornaram realidade o ditado popular: "ultra equinotialem non
pecari" — 0 nosso conhecido e cantado refrdo "ndo existe pecado abaixo do
Equador!"23,

Ora, se o corpo foi (e é ainda) interpretado pelo prisma religioso como espaco
no qual o sagrado se manifesta (afinal, o corpo é templo do Espirito), também o
corpo, por outro viés, pelo viés dos “corpos endiabrados”, tende a luxuria, a seducéo,
ao desejo e a prevaricacdo dos rigidos coédigos monasticos. O corpo eroticamente
estabelecido em terras brasilis ultrapassaria os limites dessa moral sexual
exclusivamente orientada para fins de procriagéo.

O corpo é no Brasil dessa época (o periodo € “moderno” mas as praticas sao
culturalmente medievais) o territdrio no qual o hedonismo dos corpos indigenas, dos
negros e dos escravos subvertera essa légica religiosa temporal. Os corpos profanos
dos infames rebelar-se-iam contra seus algozes e suas listas de proibicdes. Nesse
aspecto, e somente nesse aspecto, esses corpos foram alforriados do sistema
escravocrata, libertados dessa moral famigerada eurocéntrica que ainda hoje viceja
em nossa sociedade e que se quer ultrapassar. Porém, esses corpos dionisiacos
sao excecdes e ndo a pedra de toque de tal problematizacéo.

O corpo paradigmatico, na filosofia crista, transmuta-se e move-se para o
mesmo lugar de sua representacdo medieval eurocéntrica. O “corpo de Cristo” &,
portanto, o corpo por exceléncia, a partir do qual e para o qual todos os demais
corpos devem convergir e se amoldar. Para Gélis (2009) essa representacdo da
corporalidade congrega muitas outras acepgdes no dominio da fé crista: o “Corpo
magnificado” do Filho encarnado, o “Corpo glorioso” do Cristo da Ressurreicdo. O
“Corpo torturado” do Cristo da Paixdo. O “Corpo em migalhas”, martirizado dos

santos. O “Corpo maravilhoso” e transformado dos eleitos no Juizo Final.

23 Disponivel em: http://www.inquice.ufba.br/00mott.html.
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A excecdo dessas imagens cristificadas, apenas uma imagética de corpo
domina e se impde na paisagem medieval: aquela que concebe o corpo dos homens
e mulheres como perversa, pecaminosa e essencialmente ma. Desse raciocinio
conclui-se, inevitavelmente, que a imagem de corpo execrado e endogenamente
contaminado pela semente de Adao, primeiro corpo decadente propalado pela
tradicdo do Bereshit (origens), se estendera ao cristianismo primevo no amanhecer
do século | da Era Crista, e este, por sua vez, transpora 0s muros eclesiasticos do
catolicismo, alojando-se no imaginario da vida cotidiana em geral.

Toda(s) essa(s) moldura(s) de corporalidade(s) alimenta(m) potencialmente o
regime de cristandade na pré-modernidade. Em todas elas permanece a ideia de
gue o corpo, o desejo e o prazer devem ser evitados e, acima de tudo, entorpecidos
por meio de praticas ritualisticas dos jejuns, das oracdes e das peniténcias, para que
a alma seja desobstruida e purificada. Tais imagens s6 serao retificadas, em maior
ou menor proporgdo, com o Renascimento Greco-latino, com o advento da ciéncia e
a partir de outros modos de producdo do corpo na modernidade, como verificar-se-a

na filosofia de Descartes.

2.6 Corpo-machina no mecanicismo de Descartes

No mundo moderno, o corpo sera desmagicizado, deslocado da esfera
numinosa, € estabelecido sob a forma de corpo-machina. Parte desse
empreendimento deve-se a visdo mecanicista do fildsofo René Descartes (1596—
1650). No mundo desencantado moderno, a regéncia do corpo efetua-se agora por
meio do ego transcendental e solipsista do cogito. Nado mais por uma ascese
religiosa de cunho moral.

Em uma carta ao Dedo da Universidade da Sourbonne, Descartes apresenta
a razao pela qual o levou a produzir as Medita¢cdes metafisicas. O objetivo da obra,
tal como anuncia no Preféacio, € o de expor a demonstrabilidade |6gica acerca da
existéncia de Deus e da alma, a maneira dos gedmetras, paradigma das ciéncias
matematicas. Esses dois conceitos medulares, problematizados na esteira da
tradicAo metafisica, serdo retomados pela filosofia cartesiana. Ao abarcar essa
problematica, na verdade, o filésofo adota uma estratégia diferente de todas as

outras anteriormente.
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A bem dizer, a finalidade das Meditagcbes cartesianas, acima das
consideracdes metafisicas, € pér em evidéncia uma ideia central em relagdo a qual
tudo o mais se torna acessorio e periférico — o0 conceito de res cogitans, a definicdo
filosofica da substancia espiritual como coisa pensante.

As vésperas do iluminismo, Descartes parte entdo de uma reflexdo filosofica
que prescinda da teologia, ou seja, que va além da revelacao cristd. O pensamento
moderno, ainda que de modo atenuado em Descartes, promove uma cisdo na antiga
forma de pensar, baseado em categorias teologais de interpretacdo da realidade.

Com base em argumentos racionais, o fildsofo opta por uma reflexdo que
privilegie a razdo natural em oposicdo a metafisica de sua época. No dizer de
Descartes, “a existéncia de Deus pode ser provada pela razao natural (...) Parece
gue somos advertidos de que tudo quanto se pode saber de Deus por ser
demonstrado por razdes, as quais ndo é necessario buscar alhures que em nés
mesmos, € as quais sO nosso espirito é capaz de nos fornecer” (DESCARTES,
1973, p. 83-84).

Ao ratificar a prova da existéncia de Deus e da alma, deixando-se guiar pela
luz natural da razao filosofica, inaugura uma nova exposi¢cao que permita tornar claro
e distinto as verdades que pretende enunciar aos seus interlocutores: “Sempre
estimei que estas duas questbes, de Deus e da alma, eram as principais entre as
gue devem ser demonstradas mais pelas razbes da Filosofia que da Teologia”
(DESCARTES, 1973, p. 83).

Na aurora da modernidade, no choque frontal entre fé e razdo, a teologia
torna-se insuficiente na investigacao (explicacao) do real. A tradicdo da Sourbonne e
da Escolastica, de indole aristotélico-tomista, serdo revisitadas e colocadas em
xeque suas pressuposi¢coes. Conforme Silva (1993, p. 25), existem dois elementos
igualmente surpreendentes na filosofia cartesiana: por um lado, a ambigcéo e
magnitude do seu intento e, por outro, a modeéstia epistémica de Descartes. Quanto
a critica da tradicdo, assinala que seu projeto metodolégico em andamento, no
século XVII, implica na recusa da tradicdo da escolastica e dos seus procedimentos
filosoficos classicos.

Em Descartes, algumas das crencas metafisicas fundamentais, como a de
Deus e de imortalidade da alma, como afirmado acima, seréo retratadas a luz do
conhecimento filosofico. Nesse periodo, a religido cristd havia de tal modo se
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interiorizado, se privatizado, que ainda se constituia como a portadora da palavra
final no tocante as diversas matérias em relacdo a vida cotidiana.

Apesar de o estado ser laico, a ideologia reinante na Franca era dominada
pelos artificios da fé e da teologia. A teologia € o discurso “racional” sobre a fé
revelada que dirime a vida dos homens. No entanto, esse novo estatuto de homem
que surge emblematicamente na pessoa de Descartes é ser que reivindica para si a
autonomia da reflexdo, a liberdade de falar em nome de si mesmo.

Descartes € homem de ruptura e de transicdo, a um so tempo, buscando para
si a autarquia do pensamento. Ao fazer assim, passa a adotar, sem duvida, um
método. E seu método sera, nada menos, aquele ao qual os criticos convencionarao

designar de “davida metodologica”.

2.6.1 Adavida como principio metodoldgico

No horizonte moderno, Descartes trilha o caminho em busca de um
conhecimento seguro e certo para as ciéncias. Na Primeira meditacdo, a respeito
das coisas que se podem colocar em dlvida, a preocupacédo pelo método comeca a

se delinear, a partir da inquisicdo de todas as suas opinides e crencas antigas:

Ha ja algum tempo eu me apercebi de que, desde meus primeiros anos,
recebera muitas falsas opinibes como verdadeiras, e de que aquilo que
depois eu fundei em principios tdo mal assegurados ndo podia ser senao
mui duvidoso e incerto; de modo que me era necessario tentar seriamente,
uma vez em minha vida, desfazer-me de todas as opinides a que até entdo
dera crédito, e comecar tudo de novo desde os fundamentos, se quisesse
estabelecer algo firme e de constante nas ciéncias?* (DESCARTES, 1973,
p. 93).

A primeira meditagdo ndo consagra nenhuma verdade apodictica, mas
sobressalta a duvida a desfazer-se dos pré-juizos normativos. Gragas a duvida
metddica?®, a despeito das antigas crencas e dos pré-conceitos sedimentados, o
filésofo reconhece ser este 0 meio mais legitimo de assegurar ao espirito humano

um conhecimento efetivo e real das coisas do mundo. Sua metodologia consiste e se

24 DESCARTES, Meditagfes, § 1.
25 DESCARTES, Meditagfes, § 2.
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estabelece, entdo, naquilo que justamente do ponto de vista da epistemologia
podemos conhecer com clareza.

Persegue a todo custo, por meio da duvida hiperbdlica, as melhores ideias, as
mais claras demonstracfes. Com sua estratégia hipotético-metodoldgica, Descartes
afirma categoricamente o papel da duvida. Comeca por duvidar, entdo, até daquilo
que, do ponto de vista do senso comum, ndo se poderia duvidar jamais: a duvida
metodica recai sobre a propria existéncia corpoérea.

A duvida metodoldgica — levada a dltima consequéncia — € capaz de duvidar
do que, em tese, ndo se pode duvidar, visto ser o corpo inerente a concrecéo
humana. Tal é a radicalidade da duvida cartesiana, em sua metodologia filosdfica,
gue ela se configura como duvida superlativa, capaz de duvidar de tudo o que se
apresenta como indubitavel.

Ora, a existéncia € propriedade ligada a matéria; duvidar de sua natureza é
pdr em suspenso as coisas palpaveis e materiais das quais a dimensao corporal faz
parte. Duvidar da existéncia concreta, ainda que de forma conjectural, € suspender
todo juizo firmado sobre a realidade percebida pelo sujeito cognoscente como real.
Este, porém, é o papel da duvida cartesiana. Sua fungdo € heuristica. Trata-se de

um método de descoberta, uma maneira de desvelar e encetar novos caminhos.

2.6.2 O argumento do sonho

Ainda na Primeira meditagcdo, Descartes compreende a percepg¢ao, 0S
sentidos, como empecilho para obtencdo do conhecimento verdadeiro. Parte do
pressuposto de que o conhecimento baseado em puras sensacdes apresentam o
ilusério em vez do real: mostram o falso como se fosse verdadeiro: “Tudo o que
recebi, até presentemente, como 0 mais verdadeiro e seguro, aprendi-o dos sentidos
ou pelos sentidos: ora experimentei algumas vezes que esses sentidos eram
enganosos, e € de prudéncia nunca se fiar inteiramente em quem ja nos enganou
uma vez” (DESCARTES, 1973, p. 93-94).

Nesse interim, Descartes apresenta o argumento do sonho: “Quantas vezes
nao ocorreu-me sonhar, durante a noite, que estava neste lugar, que estava vestido,
gue estava junto ao fogo, embora estivesse inteiramente nu dentro do meu leito?”
(DESCARTES, 1973, p. 94). O sonho, para Descartes, nos da a sensacdo de
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realidade mas nao se trata, efetivamente, do real. Quando acordamos, percebemos
que aquilo que considerdvamos realidade, nada mais se tratava do que uma
quimera.

Por analogia o mesmo ocorreria na vida material. A existéncia humana pode
muito bem ser uma ilus&o provocada pelos sentidos. N&o se pode confiar totalmente
neles. E o argumento dos erros dos sentidos. No passado, esse problema havia sido
explorado por Parménides e Platdo, que sempre desconfiaram das sensacdes
corporais.

Essa conduta racionalista o vincula ao platonismo, ao assinalar preconceito
exacerbado aos objetos da percepcdo, ou seja, as experiéncias cotidianas do
sujeito. Objeto da percepcdo, segundo o Teeteto, representa todos os sentidos
considerados enganosos quando submetidos a experiéncia. A sensacéao atual nos da
a entender que a imaginacao € sempre real. E tudo que parece real parece encerrar
objetividade, verdade, portanto.

Em Descartes, o sono é modelo hipotético que servird aos seus propdésitos

racionalistas:

Suponhamos, pois, agora, que estamos adormecidos. E que todas essas
particularidades, a saber, que abrimos os olhos, que mexemos a cabeca,
gue estendemos as maos, e coisas semelhantes, ndo passam de falsas
ilusbes; e pensemos que talvez nossas maos, assim como todo nosso
corpo, ndo sao tais como o vemos (DESCARTES, 1973, p. 94).

Se a realidade é imaginaria e iluséria, como sucede no sonho, de onde
derivam os conteudos de que falam nossos sonhos? Por que sonhamos o que
sonhamos se ndo ha nenhuma realidade exterior a eles? Qual sua origem? Na
hipotese cartesiana, ele brota da realidade do pensamento. O sonho seria um
devaneio do pensamento.

Ao duvidar daquilo que ontologicamente parece indubitavel, a realidade
material e corporea, Descartes supde ser 0 corpo, a estrutura material, resultado de
um equivoco. Tal engano, para ele, poderia ser resultado de um ser enganador,
talvez Deus, que de tdo poderoso, ao nos criar, poderia nos enganar (DESCARTES,
1973, p. 95-96).

Mas tal atributo — o da imperfeicdo — ndo seria compativel a perfeicdo de
Deus, ou seja, posto que a onipoténcia divina encerra perfectibilidade. Deus nao

goza do atributo da imperfeicdo, por conta disso, ele descarta logo essa
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possibilidade. Sendo sumamente bom, e dotado de todas as perfeicbes possiveis,

Deus jamais poderia errar e enganar a sua criagao:

(...) pode ocorrer que Deus tenha desejado que eu me engane todas as
vezes em que faco adicdo de dois mais trés, ou em que enumero os lados
de um quadrado, ou em que julgo alguma coisa ainda mais facil, se é que
se pode imaginar algo mais facil do que isso. Mas pode ser que Deus nao
tenha querido que eu seja decepcionado desta maneira, pois ele é
considerado soberanamente bom...Havera talvez aqui pessoas que
preferirdo negar a existéncia de um Deus tdo poderoso a acreditar que
todas as outras coisas sao incertas (DESCARTES, 1973, p. 95-96).

Para Descartes, esse pretenso génio maligno, esse “daimon enganador” pode
bem representar, em sua filosofia, uma maneira didatica que encontrou para
superestimar o papel e a pertinéncia da duvida, jA que o enganar-se € proprio da
atividade e imperfeicdo humanas. No entanto, isso nédo resolve o paradoxo do sono.
Embora o sono seja irreal, portanto imaterial, os contedos que nele aparecem séo
reais, portanto materiais. Nem por isso ele abandona a hip6tese de suspenséo de
todo material de conhecimento obtido pelas vias da percepc¢ao, subtraindo todo e
qualquer juizo, com medo de errar em suas defini¢cdes.

Em principio, o cogito reluta admitir possuir um corpo. A constituicdo fisica
desaparece da filosofia cartesiana. Se ndo existe um ser enganador, para ndo se
equivocar, o homem deve abster-se dos sentidos. A partir dessa forma de inquiricao,
suspeitando de toda base empirica e material, € que Descartes chegara a certeza do
Cogito. Ao inculcar a divida como método, chegara a primeira evidéncia do Cogito: a

certeza da substancia pensante.

2.6.3 Eu sou uma substancia pensante: Eu sou, eu existo

Na Segunda Meditacdo, Descartes chegard a uma verdade que nao foi
clivada pela duvida hiperbélica. Qual seria entdo essa realidade que passou pelo
exame mais rigoroso e acurado do espirito? O préprio espirito. Para Descartes, é
mais facil conhecer o espirito (eu pensante) do que o corpo e, por extensdo, a
realidade. Essa concluséo é postulada na Terceira Meditacdo quando demonstra a

existéncia de Deus.
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ApGs ter fundamentado a existéncia do cogito ira sustentar outra semelhante
— a subsisténcia de Deus enquanto puro pensamento. Ele parte da epistemologia
para supor uma ontologia divina. Descartes retoma o famoso argumento ontologico
de Sto. Anselmo (1033-1099) do Proslogion: se se pensa em Deus, se a ideia dele é
inerente & consciéncia intelectiva, € porque o proprio Deus implantou na consciéncia
humana essa ideia. A ideia de Deus, no ambito do pensamento, indica a esséncia de
sua existéncia.

Dito diferentemente, a ideia de Deus ndo provém do intelecto puro, mas foi
causada pelo proprio Deus na substancia pensante (res cogitans). A partir desse
argumento, Descartes desenvolve o argumento da causalidade — de causa em
causa se chegaria a ideia de perfectibilidade e bondade divinas; excluindo a
hipétese do génio maligno proferida na Primeira Meditacdo. Na Quinta Meditacao,
Descartes fara afirmacdo de Deus a partir de algumas premissas da matemética,
valendo-se da ideia do triangulo.

Curley, da University of Michigan, sintetizou o argumento cartesiano da
seguinte forma: 1) “Tenho ideias de coisas que, quer existam, quer nao existam, e
quer que eu pense nelas ou ndo, tém naturezas imutaveis ou esséncias”. 2) A
existéncia é uma perfeicdo. 3) Pensar Deus como ndo existindo € pensar em um ser
sumamente perfeito que nao possui perfeicdo. 4) Assim, a ideia (clara e distinta) de
Deus que encontro em mim € a ideia de um ser cuja nhatureza verdadeira e imutavel
pertence a existéncia. Logo, Deus existe. Mas seria contraditorio supor que um ser

sumamente perfeito possa nao possuir uma perfeicdo (CURLEY, 1997, p. 54-55).

Mas eu persuadi de que nada existia no mundo, que n&do havia nhenhum céu,
nenhuma terra, espiritos alguns, nem corpos alguns: ndo me persuadi
também, portanto, de que eu ndo existia? Certamente ndo, eu existia sem
davida, se é que me persuadi, ou, apenas, pensei alguma coisa... Ndo ha,
pois, davida alguma de que sou, se ele me engana, e, por mais que me
engane, ndo podera jamais fazer com que eu nada seja, enquanto eu
pensar ser eu alguma coisa. De sorte que, apos ter pensado bastante nisto
e de ter examinado cuidadosamente todas as coisas, cumpre enfim concluir
e ter por constante que esta proposicdo, eu sou, eu existo, é
necessariamente verdadeira todas as vezes que eu a enuncio ou que a
concebo em meu espirito. (DESCARTES, 1973, p. 103).

Se todas as coisas matérias e corporeas, portanto exteriores ao pensamento,

nao existem fora dele, uma coisa se apresenta como autoevidente: a existéncia do
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espirito que pensa, isto é, da substancia pensante: “Um outro é pensar; e verifico
aqui que o pensamento é um atributo que me pertence; s6 ele ndo pode ser
separado de mim. Eu sou, eu existo: isto € certo; mas por quanto tempo? A saber,
por todo o tempo em que eu penso” (DESCARTES, 1973, p. 101-103). Aqui,
Descartes estabelece a conexdo entre gnosiologia e ontologia. O ser s6 é quando
mergulhado em um estado contemplativo; o homem, em sua antropologia, € uma
coisa que pensa provisoriamente.

Na atitude propriamente reflexiva, em que o espirito se volta para si mesmo,
ao colocar-se ele mesmo como objeto a ser inquirido, a mente se defronta com uma
verdade inegavel. Isso com o qual se depara e que € subjacente ao Cogito é o
proprio Cogito. Ao perquirir sobre as coisas, ao indagar sobre isto ou aquilo, o
espirito se percebe substancia meditativa, toda vez que proclama o ato fundante da
davida. Ao indagar acerca de sua consisténcia ontologica, o espirito se percebe
existindo. Dai a inferéncia cartesiana: Eu sou, eu existo. Penso, portanto existo! Eis
ai a primeira evidéncia apodictica, clara e distinta, a que chegou o Cogito.

Para Levy (1997), Descartes, na Segunda Meditacédo, ndo prova a existéncia
do Cogito, 0 que fara na Sexta Meditacdo. Contudo, por mais que nao evidencie
logicamente ainda esta prova, demonstra, a semelhanca dos gedmetras, que tal
substancialidade € inerente a ele. A dimenséo ontoldgica do cogito € derivada de
uma epistemologia. A substancia pensante, em Descartes, a feitura de Deus que é
puro espirito, Nndo pensa outra coisa a hao ser seus proprios pensamentos. Toda vez
em gue atualmente o espirito enuncia essa afirmacdo, eu sou, eu existo, logo,
existira o espirito. A existéncia do Cogito encerra sempre o0 momento atual. Desse
modo, 0 cogito existe, porém existe enquanto uma substancia pensante, ora
desprovido de um corpo, ou possuindo-o, como chegara ao constatar a existéncia da
res extensa, como sendo superior a esta, na ultima meditacéo.

Portanto, o conhecimento do cogito é indubitavel porque é imediato,
processado no instante mesmo em que 0 sujeito epistémico faz a enunciacdo. No
momento em que a realiza, fica patenteado, para a interioridade humana, a natureza
da substancia pensante espiritual. E autoevidente, verdadeiro e indubitavel. O Cogito
quando dito ou pensado se “materializa” a partir de uma enunciacdo. Eu sou, eu
existo — trata-se de verdade irrefutavel com a qual o espirito se volta e da qual ndo

podera mais se equivocar:
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Nada admito agora que ndo seja necessariamente verdadeiro: nada sou,
pois, falando precisamente, sendo uma coisa que pensa, isto €, um espirito,
um entendimento ou uma razao, que sao termos cuja significacdo me era
anteriormente desconhecida (DESCARTES, 1973, p. 102).

A experiéncia pela pergunta fundamental cartesiana do que seja realmente a
existéncia material o conduz ao antagonismo classico do platonismo. O ser humano,
assim, estruturar-se-ia em duas substancias desiguais: a res cogitans (o espirito que
cogita, que pensa) e a res extensa (0 corpo material extenso). Nisso consiste, em
sintese, o dualismo psicofisico cartesiano, reabrindo a velha polarizacéo entre corpo
e mente. Embora possamos associar seu pensamento ao de Platdo, num dado
momento, n&o significa que ndo haja divergéncias abissais entre ambos.

Uma dessas diferenciacdes, talvez a maior de todas elas, resida no fato de
gue o corpo humano, no cartesianismo, € tal qual uma maquina, ou seja, um corpo-
objeto, um corpo-machina. A metafora a que recorre para corroborar essa ideia € a
imagem do reldgio. O organismo humano seria divisivel, segundo esse modelo
analitico, como as pecas de um reldgio. Portanto, se quisermos entender a mecanica
gue rege seu funcionamento basta dividi-lo em partes, fragmenta-lo em pedacinhos,
partindo sempre das partes de compreensdo e inteligibilidade mais simples as mais
complexas, de onde provém, em parte, seu mecanicismo, no qual Deus é o grande
relojoeiro que criou 0 cosmos para, em seguida, abandona-lo a sua propria sorte.

Esse duelo mecanicista entre forma e matéria, entre consciéncia reflexiva e
existéncia corpoéreo-sensorial permanecem inaugurais em seu pensamento. Na
concepcao do filésofo, corpo e espirito sdo duas entidades completamente opostas
e que rivalizam permanentemente entre si: “a realidade esta sempre primeiramente
no espirito, isto €, no sujeito, e se apresenta na forma de ideias” (SILVA, 1993, p. 8).

A partir dessa linha interpretativa, o corpo sera encapsulado em seu casulo de
solidao: a res cogitans (a substancia pensante) ndo se coaduna e ndo se comunica,
de modo algum, com a res extensa (0s objetos exteriores). E é justamente esse
projeto de corporalidade, na forma de corpo-maquina, que servira aos interesses da
empresa capitalista industrial e fabril, em que o trabalho do operario faz parte de
uma grande engrenagem que movimenta os tentaculos do maquinario teatral do
deus capital.

Dessa concepcdo dualista de Cartesius trés problemas repercutem

dramaticamente na filosofia moderna:
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O primeiro é que a concepg¢ao mecanicista de corpo nao é suficiente para
explicar o corpo que, empobrecido de qualidades, se reduz aos seus
elementos mensuraveis. O corpo ndo é algo mais do que seus elementos
mensuraveis? O segundo esté relacionado a ideia de mente. A mente, como
substancia distinta da matéria, ndo pode ser explicada por propriedades do
mundo fisico... Como explicar a mente a partir da dissociacéo do corpo? Um
terceiro problema relacionado aos dois anteriores é a concepc¢ao de homem.
Para Descartes, 0 homem é um composto, mas a sua esséncia seria a
substancia pensante...O homem ¢ sobretudo uma “coisa pensante”
(MELANI, 2012, p. 56).

Portanto, o problema metafisico relativo ao dualismo mente-corpo se pereniza
na tradicdo da filosofia. Com Descartes, os dualismos se reinstalam, na
modernidade, nessa forma discricionaria de conceber o corpo. Esse formato tornar-
se-ia emblemético para a ciéncia, para o estado e para os redutos de educacéo,
todos eximios na arte de punir, normalizar e disciplinarizar corpos. Essa perspectiva
mecanicista de corpo sera impugnada na historia do pensamento filoséfico, assim
como as demais, tendo, por contraste, a filosofia antipoda de Nietzsche, a ser

abordada nos capitulos posteriores.

2.7 O monismo imanentista de Spinoza

Baruch Spinoza, na Etica, do mesmo como os demais pensadores, também
realizou imerséo filoséfica sobre o temario do corpo. Sua expulsdo da sinagoga judia
de Amsterdd néo foi por acaso. Deve-se exatamente a este principio, segundo o
qual Deus é tudo e tudo é Deus, que ele defendeu durante toda sua vida.

Na Proposicdo XV, da Etica I, assim Spinoza define a existéncia de toda
substancia como modos derivativos de Deus: “Tudo o que existe, existe em Deus, e
sem Deus nada pode existir nem ser concebido” (ESPINOSA, 1973, p. 97). Na
Demonstragcdo da mesma proposicao, Spinoza compreende que “afora Deus, néo é
dada nem pode ser concebida nenhuma substancia, de acordo com a proposi¢cao
14, uma coisa que em si e por si é concebida” (ESPINOSA, 1973, p. 97).

Esse postulado estd na esséncia da metafisica spinozana. Divergente da
cartesiana, para qual existiriam duas entidades substanciais, a res cogitans e res
extensa, ele apresenta um modelo univoco de substancialidade. A tal respeito, faz a
seguinte afirmacdo no Escolio da proposicao XV: “Ha quem imagine que Deus, a

semelhanca do homem, é composto de corpo e de alma, sujeito a paixdes, mas das
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demonstracdes precedentes resulta quanto tais pessoas estdo longe do verdadeiro
conhecimento de Deus” (ESPINOSA, 1973, p. 97).

Substancia é para Spinoza, tudo o que traduz a ideia de Ser, que tem como
apice desse pensamento a substancia incorpérea divina. Seguindo o0 rastro
metafisico aristotélico, no qual “tudo aquilo que existe € substancia ou sensacdo da
substancia” (REALE; ANTISERI, 1990, p. 414), Spinoza retraduz este enunciado
assim: “Nada €& dado na natureza além da substancia e de suas sensacbes’
(REALE; ANTISERI, 1990, p. 414). A substancia se faz presente em todas as coisas
e inscrita na 6rbita do universo.

A nocado de substancia na metafisica antiga e na moderna, no entanto, eram
diversas e possuiam uma ordem hierarquica (REALE; ANTISERI, 1990). Em
Spinoza, a substancia chega a sua consequéncia extrema: s6 ha uma uUnica
substancia, a divina, e esta estd despida de multiplicidade. A esta substancia
monolitica Spinoza chamou-a de Deus. Em certa medida, as demonstraces
espinozanas explicam a contradicdo de quem supde a substancia corporea como
divisivel em partes.

Por conta disso, negara que o corpo € infinito e, consequentemente, possa
pertencer a Deus. Por um lado, defende a indivisibilidade do corpo, o que se trata de
uma posicao interessante, pois elimina os aspectos dualisticos. Por outro, concebe o
corpo como unidade, o que ndo é tdo razoavel assim, porque exclui dele a
participacdo do multiplo. Para o fildsofo, mente e corpo encetam 0 mesmo
identitarismo, ora a substancia se apresenta como algo mental, ora apresenta-se
como substancia extensa, corporea. Nietzsche também fara aderéncia a uma
espécie de monismo e imanentismo, ndo no sentido posto por Espinoza, para quem

entendia 0 monismo de maneira irrestrita.

2.8 O corpo nafilosofia da ilustragdo e na ciéncia moderna

Na era da Filosofia da llustracdo, ou Século das Luzes, ou Filosofia das
Luzes, ou ainda Filosofia do Esclarecimento, o corpo, em sua globalidade, é
novamente relegado a uma superficie inferior. Nao obstante a esse tipo de

tratamento, “a ratio assume o lugar central na sociedade esclarecida” europeia.
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Enciclopedistas, pensadores liberais e fildésofos estabelecem a razdo e,
posteriormente, a ciéncia, como “principal instrumento de compreensao do mundo”.

Segundo esse corolario, por meio do adorno racional o homem pode
ascender a todos os niveis, evoluir social e intelectualmente, deixando para tras seu
rastro obscurantista e retrogrado. Se a teologia restringiu o conhecimento somente
pela via revelatoria, mediante a escritura sagrada, com o lluminismo ndo h& haveria
mais limites demarcatorios para expansao das fronteiras epistémicas.

No século XVIII a razdo assenta seu trono na Europa e o primado da
racionalidade passa a governar sobranceiramente. Trata-se de uma nova
modalidade de conhecimento: devido essas metamorfoses politicas, filosoéficas,
juridicas, sociais; os filosofos em unissono chegaram a conclusdo de que “os
sistemas metafisicos sdo uma limitagcdo ao conhecimento” humano (MELANI, 2012,
p. 56). Na passagem da Teologia para a Ciéncia abre-se um leque variado e infinito
de possibilidades em se tratando da epistemologia do conhecimento.

O modelo que a filosofia iluminista adota ndo esta mais fundado na metafisica
de Descartes e de seus sucedaneos. E posta na investigacdo e apropriacdo da
natureza, quer pela vida da observacao, quer pela demonstracao empirica dos fatos,

quer em virtude da nova inteligibilidade que se instaura na nova ordem gnosioldgica.

Assim, a raz&o iluminista ndo é a das "verdades eternas’. E uma razéo
pragmatica que busca conhecer os fendmenos mundanos a partir deles
mesmos. Uma razdo que atua sobre fendbmenos observados principalmente
por meio de andlise, ou seja, pela decomposi¢do (MELANI, 2012, p. 58).

Decompor significaria, na visdo cientifica moderna, a divisibilidade do objeto
em partes. A ideia de totalidade, reinante no periodo filosoéfico, vai sendo mitigada
em nome da especializacdo do saber. A busca pela totalidade n&o é de todo
desprezada, porém. Para se conhecer o todo, ha de desmembrar suas partes, como
na visao cartesiana de analise, embora Descartes nédo siga fidedignamente seu
meétodo. Nessa nova analitica da Natureza e das leis do universo, demonstrados a
luz da razdo natural, Deus fica de fora do novo arco de abordagem do real. Ndo ha
mais sentido para ele na nova Agora do conhecimento. Deus e o homem entram,

apos milénios de obediéncia e sujeicdo, em consorcio litigioso.



92

A teologia cede lugar a Antropologia. O teocentrismo para antropocentrismo.
Na filosofia da ilustracéo o divino, progressivamente, perdera seu espacgo. Deus sera
eclipsado. A imanéncia paira sobre a transcendéncia. O conhecimento efetivamente
valido é o saber a posteriori e ndo o apreendido aprioristicamente. Embora propugne
a sintese, as trés criticas kantianas ainda privilegiam o conceito de Aufklarung,
baseada na razdo especulativa pura. Na ciéncia moderna, causas metafisicas e
teleologias sdo postas de lado. A concepcdo galilaica-newtoniana investiga a
natureza a partir de causas fisicas dos fenbmenos observaveis. O método indutivo
estabelece principios, leis e regras matematicas. S6 o cientista pode prever ou
explicar fendmenos da natureza.

Nesse regime, a era cientifica consagra Newton, Galileu, Bacon, Copérnico
como maiores representantes da ciéncia moderna. No terreno da filosofia: Voltaire,
Montaigne, Montesquieu, Kant, Rousseau, Hobbes, Locke, Hume, Diderot,
d"Alembert. Os pensadores iluministas, mesmo divergindo entre eles, mostram-se
bastante entusiasmados e abertos com o florescimento da razdo ilustrada e da
ciéncia empirica.

Nela depositam todas esperancas a partir de novos horizontes que se
descortinam nesse gloriosos multiverso. Em meio a essa transicdo epistémica, o
corpo serd revisto e impactado pelo saber imperioso da ciéncia. Evidentemente, “a
apologia da razdo e da analise estabelecida pelo lluminismo tem consequéncias
diretas sobre a concepcdo ou entendimento do corpo humano” (MELANI, 2012, p.
59). Uma das implicacbes mais diretas escancara a visao fragmentaria de homem. A
visao filosofica e totalitaria de homem, intestinicas na filosofia greco-latina, entra em

processo de implosao e desaparecimento.

Em certa medida, a dicotomia corpo-mente estabelecida pela filosofia
cartesiana se amplia. Ndo mais pelo viés da busca pelo transcendente
divino, que, para Descartes, s6 poderia ser feita pela substancia pensante.
A distancia entre corpo e mente aumenta a medida que € nesta Ultima que
se localizam os poderes intelectuais tdo aclamados pela modernidade. S&o
as capacidades mentais superiores, para usar uma expressao
contemporénea, que caracterizam o homem (MELANI, 2012, p.59).

Outra concepcgédo de corpo reverbera e prevalece a imagética mecanicista de
Descartes. O corpo do homem é tal qual uma maquina. Ou um fenédmeno biofisico a

ser decomposto e retaliado pelos anatomistas. Desde o século XVI o corpo da
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ciéncia, que € outro tipo de corpo, esta fadado a analise dos fisiologistas. Ha de ser
eviscerado para dar a entender sua interioridade.

Como € o corpo endogenamente? A pergunta original dualizante desloca-se
do campo da metafisica e aloja-se na arqueologia do corpo. Comeca-se, pode-se
dizer, outro tipo de escavacgao e descoberta: a dissecacao de corpos cadaverizados.
Interiormente, o funcionamento dos 6érgdos do corpo humano seriam similares aos
componentes das maquinas. Isso € ilustrativo na obra do pintor holandés
Rembrandt, A licdo de anatomia do Dr. Tulp, de 1632, em que o corpo, deitado
numa maca, € dissecado e estudado minuciosamente pela lupa do filésofo-cientista
anatomista. O cientista € o anatomista do corpo. Portanto, musculos, tenddes,
nervos, coracao e 0ssos sao examinados acuradamente por esse olhar desbravador
cientificista: “A observacdo anatbmica tornou-se o principal elemento do saber
médico” neste periodo (MELANI, 2012, P. 52).

Por essa angulacdo, a alma é o que menos importa no corpo dissecado,
objeto de mensuracgédo clinica da medicina. “Desalmado”, o corpo-objeto, em sentido
inverso, € o grande instrumento da razdo e da ciéncia técnica. Desse
empreendimento filosofico-cientifico deduz-se dois modelos eminentemente
educativos: uma educacao da razao, pelo intermédio das ciéncias do espirito, e uma
corporal, educacao fisica, decorrente da concepcao de disciplinacdo ostensiva do
corpo: “haveria uma educacado do corpo € uma educacgao do intelecto”, ademais.
(MELANI, 2012, p. 59).

O filésofo iluminista Immanuel Kant, em Sobre a Pedagogia, defendera a tese
de uma educacdo bifurcada em dois apanagios: a educacéo fisica e a educacédo
pratica. A primeira trataria dos cuidados da vida corporal; a segunda corrigiria a
animalidade latente ao homem. O homem, na pedagogia kantiana, € o Unico animal
gue necessita ser educado. Numa palavra: domesticado. Em certo aspecto, o que é
educacdo sendo subjugacédo a determinados valores e regras civilizacionais? Para
que os instintos e as paixfes ndo prevalecam sobre a razdo ha de se impingir
disciplina austera sobre ele. Nem Kant escapou desse dualismo dismorfico. A
filosofia kantiana conserva “a dualidade da imaterialidade da representacdo mental e
a materialidade do objeto do conhecimento”.

Nestes termos, as capacidades cognitivas sdo disparadamente ressaltadas se
comparadas ao tamanho e importancia da materialidade do corpo. Na nova

epistemologia, 0 homem torna-se sujeito e objeto de si mesmo. Ao corpo, cabe a ele
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lugar singelo, de baixa-significacdo, uma vez que a razdo instrumental e a técnica
cientificas sdo grandes trunfos modernos, impondo-se sobre ele com rigor e
dominacéo.

Esse modo de olhar o corpo como maquina sera perceptivel no taylorismo, no
capitalismo e seus modos de producdo. O homem ndo € mais seu corpo, como
vimos no capitulo dedicado a genealogia do corpo. O corpo moderno e ilustrado tem
de adaptar-se as maquinas, tornar-se como elas, amalgamar-se, tdo bem ilustrado
este drama tragicomico em Tempos Modernos (1936). O corpo-engrenagem se
unifica ao maquinario fabril e social, tornando-se quase uma e mesma coisa.

O olhar materialista objetiva um processo de homogeneiza¢do do corpo, de
massificacdo da corporalidade por meio do trabalho manual e repetitivo. Esta visao
disciplinar transpora as fabricas e se alojar4 nas mais variadas camadas do tecido
social. O corpo tornar-se-ia ndo s6 extensdo da maquina. A maquina também é sua
extensdo. Protetizado, o corpo do homem, no trabalho capitalista, agora € corpo
alienado. Dilema para Marx e Engels solucionarem a partir da analise critica do
capitalismo e dos meios de producao.

Embora o materialismo histérico-dialético introduza nova abordagem de
corpo, vendo-o ndo como entrave ou objeto menor, mas unidade que interage
dinamicamente, nem Marx e Engels conseguiram reverter a visdo fetichista,
exploratdria e utilitarista do corpo pela ciéncia, em que o corpo é explorado e tratado
pura e simplesmente como calculo e experimentacao.

Em sintese, a rebelido do espirito cientifico moderno e contemporaneo saiu-
se vitoriosa gracas aos seus inumeros transformismos: “O Renascimento cultural’,
anterior ao triunfo da ciéncia empirica, se produziu por intermédio de trés paradoxos”
(SABATO, 1993). Que paradoxo seriam estes?

Primeiro: o renascimento cultural e cientifico “foi um movimento individualista
que terminou na massificagdo”, pois se caracterizava como reivindicacado burguesa
de direitos individuais. Segundo: “foi um movimento naturalista que culminou na
maquinizagao”, pois a maquina serviria aos interesses da industrializacdo e
urbanizacdo das cidades. Terceiro: “foi um movimento humanista que terminou na
desumanizacédo” (SABATO, 1993, p. 20), pois as teorias racistas e a burguesia
(aristocracia moderna) seletivamente elegeram alguns seres “mais evoluidos” social

e politicamente (e humanamente) que os demais.
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No campo politico, os idearios da Revolugdo Francesa, sob o slogan
“Liberdade, Igualdade, Fraternidade”, conforme pensava Nietzsche, ndo passaram
de reivindicacdes cristds. Ou seja: sdo tributarias das mesmas proposituras postas
pelo cristianismo. Foram promessas burlescas que nasceram natimortas. A ideia de
Igualdade, por exemplo, nivelaria, segundo o filésofo, todos os humanos,
planificando-os identitaria e socialmente. Nietzsche, por seu turno, entendia que ha
diversos tipos de homem: os espiritos gregarios, os do rebanho, os espirito livres, o0s
ressentidos, 0s rancorosos; assim, ndo se pode supor — debaixo das mesmas
condicbes e regras — que todos os homens sejam iguais e queiram as mesmas
coisas.

Por outro lado, nenhum ideario politico conseguiria satisfazer cada uma das
volicdes e necessidades humanas, sendo mais um mote falacioso da modernidade:
aglutinar promessas tdo singulares em atores sociais tao plurais e divergentes, eis
uma tarefa inominavel. Propor nivelamento baseado num principio igualitario é
dissipar toda e qualquer diferenca. Nossa existéncia, fundamentalmente, é
traspassada por diferenciacoes.

Nesse sentido, assim se expressa Zaratustra: “a mim, assim fala a justica: ‘os
homens néo séo iguais’. E, tampouco, o devem tornar-se! Que seria 0 meu amor
pelo além-do-homem, se falasse de outro modo?” (Za/ZA, Das tarantulas). Ele se
opde a ideia de nivelamento e igualdade apregoada tanto pela perspectiva religiosa
guanto pelo contratualismo moderno.

Nietzsche conspurca a Fraternidade porque a identifica como um signo
cristdio. Os homens, no fundo, se odeiam. E tal radiografia acerca da natureza
egoica e narcisica humana havia sido operada por Hobbes. S6 que Hobbes oferece
ao homem moderno uma alternativa: o LeviatA — a forca e monopdlio do
aparelhamento estatal e juridico tal como endossava o0 contratualismo do
absolutismo esclarecido. A saida para o impasse gregario hobbessiano consistia na
anulagdo da volicdo, numa transferéncia da vontade particular a vontade geral, para
gue o homem nao sucumbisse a selvageria natural e ao estado de anomia plena.

Nas interpretagdes nietzschianas, a fraternidade é caricatural e artificial, neste
aspecto, porque foi cunhada para assujeitar e amansar o rebanho. Fraternidade que
sé alguns e ndo todos compartilhardo desse corolario filosofico-politico-juridico.
Enfim, a igualdade e a fraternidade seriam motes inatingiveis e irrealizaveis pela

filosofia politica e pelos contratualismos, permanecendo, de alguma forma, a fissura
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aberta no tecido social na qual a batalha generalizada de todos contra todos
continua seu curso.

Todas essas percepcOes nietzschianas sobre o politico ndo poderiam ser
atribuidas a uma mente febril e totalitaria? Houve quem atribuisse a ele a pecha de
pensador autoritario. No entanto, doutrinas totalitarias ndo combinam com o espirito
nietzschiano, embora nunca tenha negado simpatia pela aristocracia.

N&o apenas o filésofo de Rdcken, mas Pascal, Rousseau, Blake, Baudelaire,
Kierkegaard, Dostoievski, “intuiram que algo tragico estava sendo gestado em meio
ao otimismo” cientificista do século XIX (voltaremos a esse assunto no ultimo
capitulo). Esse ufanismos — muitos dos quais paradoxais trouxeram consequéncias
nefastas para a educacao e formacao do sujeito, decisivamente. De uma formacao
humanistica a uma tekné cujo valor s6 se realizaria se a educacdo se render a uma
finalidade comercial e pragmatica. E nesse clima de desamparo e instabilidade
filosofica, politica e educacional, mutatis mutandis, que se circunscreve 0 corpo no
ambito do crepusculo civilizatério mecanicista e utilitarista moderno, retomado e

atacado por Nietzsche em seus escritos filosoficos na contemporaneidade.

2.8 O corpo ascetizado em Schopenhauer

Na filosofia contemporanea, o filosofo Schopenhauer (1788-1860), a quem
Nietzsche no inicio de sua trajetéria se inspirou intelectualmente, também expés sua
concepcao de corpo. Suas convicgcdes sobre a corporalidade se aproximam do
legado iluminista de Kant (1724-1804). Schopenhauer, inclusive, autoproclamava-se
continuador da filosofia critica. Do kantismo se servira do aparato conceitual da
filosofia transcendental relativo a coisa em si e ao fendbmeno. Gradualmente dela se
distancia mesmo admitindo sua filiagcdo ao kantismo: “minha linha de pensamento,
por mais diferente que seja no seu conteudo da kantiana, fica inteiramente sob a
influéncia dela” (SCHOPENHAUER, 2005, p. 525).

Ao contemplar uma turba de escravos aguilhoados, numa visita a Toulon, na
Franca, em 1803, esta visdo dilacerante da escraviddo deixa aturdida sua
consciéncia pensante. A experiéncia do sofrimento do outro o leva a refletir sobre a

realidade da dor. A dor, portanto, remete a uma nocao de universalidade. Percebe
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que a tragicidade da vida diz respeito & condicdo humana de uma maneira geral.
Uns sofrem mais, outros menos; mas a verdade é que todos sofrem. Mais dia menos
dia todos irdo sofrer, em maior ou menor gradacdo. A experiéncia da dor é
inescapavel e atinge a todos indistintamente, seja em que continente for.

Em Dores do mundo, o filosofo Schopenhauer pinta uma aquarela
acinzentada perpassada por um mundo sem cores, sem brilho, opaco, condenado

continuamente a sentir dores de parto:

Conduz-nos a este profundo pensamento que viemos ao mundo j& viciados
como os filhos de pais gastos pelos desregramentos, e que se a nossa
existéncia é de tal modo miseravel, e tem por desenlace a morte, é porque
temos continuamente essa culpa a expiar. De um modo geral ndo ha nada
mais certo: é a pesada culpa do mundo que causa os grandes e inUmeros
sofrimentos a que somos votados; e entendemos esta relagdo no sentido
metafisico e ndo no fisico e empirico. Assim a histdria do pecado original
reconcilia-me com o antigo testamento; € mesmo a meus olhos a Unica
verdade metafisica do livro, embora ai se apresente sob o véu da alegoria.
Porque a nossa existéncia assemelha-se perfeitamente a consequéncia de
uma falta e de um desejo culpado (SCHOPENHAUER, 1970, p. 9).

Isso o fez voltar-se para a religido de Buda, afastando-o da perspectiva
judaico-cristd. Dessa experiéncia deduz-se que num mundo em que predomina
implacavelmente a maldade, s6 pode ter sido forjado por um Deus ruim, malévolo,
um génio maligno. Diferindo-se da acepc¢ao cartesiana, esse génio € colocado num
sentido que exprime total negatividade. Em que pese essa nota agbnica e
negativista da existéncia, em Schopenhauer, seria anacrdonico no tempo em que
viveu fundamentar a existéncia humana sob a perspectiva tomista do Summo Bem,
se o que prevalece no mundo, a bem dizer, sdo o solugo, o gemido e a precariedade
dos seres.

Diz ele, em Dores do mundo (1970, p. 9), “a miséria do mundo se torna uma
acusacao amarga contra o criador e da margem aos sarcasmos, no segundo caso
aparece coOmo uma acusacgao contra 0 nosso ser e a nossa vontade, bem propria
para nos humilhar.” Schopenhauer subscreve que a miserabilidade que se alastra
pelo mundo e que impinge sobre os seres humanos, de maneira unissona e
devastadora, atestam nao a favor, mas, contra a bondade, a criagdo perfeita e a

onipoténcia divina.

Mas um Deus como esse Jeova, que animi causa, por seu bel-prazer e
muito voluntariamente produz este mundo de miséria e de lamentagfes, e
gue ainda se felicita e se aplaude, é que é demasiado forte! Consideremos,
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portanto, nesse ponto de vista, a religido dos judeus como a ultima entre as
doutrinas religiosas dos povos civilizados; o que concorda perfeitamente
com o fato de ser ela também a Unica que ndo tem absolutamente nenhum
vestigio de imortalidade (...). Ainda mesmo que a demonstracéo de Leibniz
fosse verdadeira, embora se admitisse que entre os mundos possiveis este
€ sempre o melhor, essa demonstracéo nao daria ainda nenhuma teodiceia.
Porque o criador ndo s6 criou o mundo, mas também a prépria
possibilidade; portanto, devia ter tornado possivel um mundo melhor.
(SCHOPENHAUER, 1970, p. 9).

Se o mundo foi assimilado como dor, sofrimento e lamento, € porque p6de
vivencia-los em sua experiéncia concreta. Mais que um conceito, a dor efetiva-se

como lugar vivencial a partir do qual o filésofo posiciona-se criticamente.

Quereis ter sempre ao alcance da mao uma bussola segura a fim de vos
orientar na vida e de a encarar incessantemente sob o seu verdadeiro
prisma, habituai-vos a considerar este mundo como um lugar de peniténcia,
como uma colénia penitenciaria, como lhe chamaram j& os mais antigos
filosofos (Clem. Alex. Strom. L. lll, c. 3, p. 399) e alguns padres da Igreja.
(Augustin. De civit. Dei, L. XI, 23.) (SCHOPENHAUER, 1970, p. 9).

Essa atitude de recolhimento do mundo exterior coloca-o em sintonia com o
estoicismo de Séneca. O fildsofo ndo vé outra saida a ndo ser o caminho da
resignacao estoicizante (sublimacgéo é o termo equivalente na psicanalise freudiana).
Enquanto que Schopenhauer permanece imerso em seu pessimismo filoséfico,
Nietzsche, por seu modo, faz a transmigracdo: transita da negatividade a
positividade na maneira como concebe a existéncia. Sua filosofia fara a
transposicao: dira, pois, SIM a existéncia e NAO para sua negacao.

Ao fixar moradia em Dresden, Schopenhauer comeca a dissertar sobre a mais
importante de suas obras: O Mundo como Vontade e como Representacdo. Tao
sedutor e cativante aos olhos de Nietzsche, que o disseca em uma leitura de duas
semanas. Nesta obra, aparece em cena o papel da vontade mais acentuadamente
em sua elaboracao tedrica. Percebendo a envergadura e notabilidade daquilo que

seria esse escrito, Schopenhauer (apud Ramos, s/d., p.9) escreve ao seu editor:

Minha obra é um novo sistema filoséfico; mas novo na inteira acepcéo da
palavra: ndo apenas uma nova apresentacdo do que ja existe, mas uma
série de pensamentos inteiramente coerentes que até hoje jamais me
ocorreu a cabeca de um homem. O livro que me deu o dificil trabalho de
transmitir meus pensamentos de modo compreensivel aos outros é um
daqueles que, segundo minha convic¢do, ha de ser a fonte e a ocasido de
centena de outros livros.
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E ele ndo estava equivocado com respeito a essa convic¢cdo. Para Ramos, o
projeto de Schopenhauer consiste em uma investigacdo da metafisica da vontade,
que terd seu desdobramento no desenvolvimento do pensamento ocidental
moderno. A ideia medular sobre a qual repousa sua obra baseia-se na seguinte
enunciagao: “o mundo é sendo aquilo que pode ser conhecido pelo sujeito: é sua
representacéao” (RAMOS, s/d., p. 10).

No centro desta moldura ontolégica, o0 mundo € compreendido como objeto
passivel de interpretacdo do sujeito cognoscente. A chave explicativa de toda
realidade procede da vontade humana. Nesse aspecto, mostra sua filiacdo a Kant,
mas dela destoa propositadamente. ApGs o suicidio de seu pai, seu interesse pelo
idealismo se intensifica. Platdo, Kant, Fichte e Schelling séo leituras de cabeceira do
fildsofo, demonstrando uma inclinacdo para o idealismo aleméo, que mais tarde se
desligaria por considera-lo diletante e verborragico.

De Kant, ainda conforme Ramos (s/d, p. 10), absorve fundamentalmente a
nocao de “fendbmeno” e de “coisa em si”. Na Critica da Razdo Pura, fenbmeno é
aquilo que se mostra, o que aparece, podendo ser conhecido, sdo os dados que
podem ser captados pela experimentacéo e sensibilidade, ao passo que a “coisa em
si” - 0 que existe em si mesmo - carece de determinacdo epistémica. E o nbumeno,
o indeterminado, impossivel de se conhecer, mas que pode ser pensado ao nivel do
conceito, em consequéncia de sua natureza aprioristica. Com efeito, os enunciados
consagrados da histéria da metafisica — Deus, imortalidade da alma, liberdade,
vontade etc. — integram o rol de premissas metafisicas inverificaveis pela ciéncia
humana. Dizem respeito apenas a realidade do cogito.

So6 que ambos divergirdo em um aspecto. O que para Kant a coisa em si € 0
‘indeterminado”, ndo sendo passivel de compreensao nem de substantivagao, para
Schopenhauer, inversamente, pode ser conhecido e acessado. Essa regra
schopenhaueriana, portanto, vale para a Vontade e outros temas correlatos. Para
Ramos (s/d) esta maneira original de interpretar o ndéumeno o distancia
fabulosamente do kantismo, posto que o em si ndo se constitui como objeto de
conhecimento, visto que comporta inacessibilidade. Sobre essa mutacao conceitual

instaurada por Schopenhauer, vale as considera¢cées de Ramos (s/d, p.10-11).



100

A chave para a decifracdo do enigma estd na experiéncia interna do sujeito.
Para o autor, se o préprio fildsofo ndo fosse nada mais do que o puro sujeito
gue conhece, seria impossivel encontrar a significacdo propria deste mundo.
Mas a verdade é que nunca se pode ir além da representacdo: ela é uma
totalidade fechada e ndo tem, nos seus préprios meios, nenhum fio que
conduz a esséncia da coisa em si, que difere dela inteiramente.

Nesse particular Nietzsche se distancia da heranga de Schopenhauer, no
tocante a vontade, e assume o comando de sua proposta filoséfica. Em sua
concepcao biologica da vontade, para Schopenhauer, o mundo é reflexo da vontade.
A vontade é a coisa em si, 0 mundo, a natureza resultante da deliberacdo desta
vontade. Nietzsche efetua uma quebra desse paradigma, mesmo que tenha em
principio se apoiado no conceito schopenhauriano de vontade, servindo ao proposito
conceitual relativo a vontade de poténcia (a ser considerado mais a frente).

Como salientou Melani, o corpo em Schopenhauer teve seus dias de
“ascensdo e queda”. Seu ascetismo elevado, a énfase no aniquilamento do querer,
posto que o querer ndo quer o sofrer, mas o prazer; impossibilita um projeto ético
consolidado pelo regramento, de sorte que € praticamente impossivel compatibilizar
uma vontade infinita num corpo cuja satisfacao € limitada.

A negacdo da vontade representa a recusa deliberada da vontade pela
propria vontade: trata-se da renuncia dos prazeres e da aceitacdo “candida” do
sofrimento como subjacente a natureza humana. Em outros termos, se o querer
busca prazer ele pode furtar-se pela via da mortificacdo, renegando os sordidos
prazeres corporais, responsavel por suas deficiéncias e caréncias. Schopenhauer,
assim como outros autores, comunga dos ideias ascéticos da mistica judaico-crista e
da concepcédo budica de existéncia, para os quais o0 corpo € miseravel, limitado e
sofredor. Por isso deve ser inferiorizado: “Schopenhauer era inimigo da vida; por
isso, a piedade transformou-se para ele numa virtude” (NIETZSCHE, 1992, p. 36,
grifos do autor).

Como referendado, Nietzsche divergira dessa apologética espiritualista.
Despira sua abordagem filosofica de toda coloracdo metafisica, ascética e
separatista de corpo. Como proclamou no Nascimento da Tragédia, Dionisio,
patrono do éxtase e do transbordamento corporal, superara Apolo: “Aqui nada ha
gue lembre ascese, espiritualidade e dever, aqui s6 nos falta uma opulenta e
triunfante existéncia, onde tudo o que se faz presente é divinizado, ndo importando
que seja bom ou mau” (NIETZSCHE, 1992, p. 36).
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A posicdo nietzschiana ao constatar o fatalismo de Sileno?®, que, dentre os
helenos, entoou a funebre cancédo: dois pesares sobre a existéncia: o primeiro é ter
nascido; o segundo, mais eloquente, € morrer logo; e do escapismo budico
schopenhaueriano, em que viver consiste na negacao dos instintos e do prazer,
Nietzsche compora um hino de louvor a condicdo humana. Diante do horror e do
suplicio, até mesmo dos pavores que afligiram seu corpo sofredor, fara outro tipo de
travessia. Sua filosofia, com diversos tipos de atravessamentos agonicos, exaltara a
dimensao tragica da existéncia: nos estados estéticos, das experiéncias de agrado e
desagrado, surge a necessidade do parto da tragédia: “Quem mais sofre, mais fundo
aspira por beleza — ele a cria” (Fragmentos postumos de outono de 1885 a janeiro
de 1889, 29 [110]).

Em meio a tragicidade da vida resta, ao menos, duas alternativas possiveis:
rejeita-la asceticamente ou aclama-la dionisiacamente. A depender da perspectiva, a
negacdo pode ser preterida pela afirmacdo (Bejahung). Tal aceitacdo da condicdo
tragica, todavia, ndo justifica a resignacao estoicizante, pendendo mais para uma
espécie de ultrapassamento. O éthos nietzschiano n&o recorre aquele modo
recursivo. Transita, pois, na avenida da positivacao da existéncia.

A afirmacao (Bejahung) “é tributaria de uma filosofia que nao sabe separar o
“dizer-sim” do “fazer o ndo”. De tal sorte que “a nocdo de afirmacdo assume, em
Nietzsche, um significado duplamente diverso, ora indicando um posicionamento
tedrico-especulativo especifico, ora revelando uma singular dimensao antropologico-
cultural ou, quando ndo, um modo pessoal de vida” (BARROS, 2016, p. 103-105).
Se ao homem cabe decidir-se pela via da negacdo, concomitantemente a isso, a ele
é dado a poténcia da afirmacéao.

A negacdo é, segundo esse parametro, fundamento avaliativo tipicamente
niilista. Os que dizem “ndo” sdo os que colaboraram com a morte de Deus; os que
tornaram rarefeito os sentidos positivos do existir. A afirmacéo (Bejahung) é tipico de

LTS

uma avaliacdo daqueles “espiritos” “embalados por suas préprias superagdes e

transmutagdes”. Nao basta apenas dizer-sim, deve-se fazer-sim. N&o basta claudicar

26 Sileno € personagem lendario e companheiro de Dionisio. Diz a lenda que Midas, rei da Prigia,
encontrando nos bosques o sabio Sileno, pergunta-lhe o que existe de mais desejavel para o homem,
isto é, qual seria seu bem supremo. Pressionado a responder, Sileno dispara com dose de realismo
ou pessimismo: “Miseravel raca de efémeros, filhos do acaso e da pena, por que me obrigar a dizer o
que ndo tens 0 menor interesse em escutar? O bem supremo te é absolutamente inacessivel: é nédo
ter nascido, ndo ser, nada ser. Em compensacédo, o segundo dos bens tu podes ter: é logo morrer”
(MACHADO, 1999/2002, p.17).
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e intuir a vida incipiente e destituida de matizes. Em vez disso, h4 de se instituir

novas formas de existéncia e novos modais de valoragao:

O fazer-sim a que Zaratustra nos exorta € diferente da afirmac¢ao impensada
e autossuficiente do “espirito de peso”, o qual, na figura do camelo, toma
sobre si tudo aquilo que espera valer como inquestionavel e verdadeiro
desde sempre (...) A afirmacdo também nado deixa de condensar, em
sublime exemplaridade, a atitude requerida pelo assim chamado amor fati
(BARRQOS, 2016, p. 105).

Por mais absurda e paradoxal represente a existéncia, o mergulho radical
reside no assentamento do Amor fati: “Nao evitar nem se conformar e muito menos
dissimular, mas afirmar o necessario, amar o que nao pode ser mudado”
(NIETZSCHE, 2004, p. 14). Segundo indica Rubira, essa férmula desponta nas
anotacdes nietzschianas no outono de 1881, apds ter impresso o conceito do eterno
retorno do mesmo. E uma férmula para medir a grandeza da vontade afirmativa do
homem inscritas na ordem do tempo. Ou seja: ndo querer nada de outro modo: seja
em relacdo ao passado (amar tudo aquilo que ja ocorreu e que ndo poderia ter
ocorrido de outra maneira) ou ao futuro (amar tudo o que ha de vir), seja em relacéo
a eternidade (amar o instante, posto que cada momento pode repetir-se de forma
idéntica, o eterno retorno do mesmo) (RUBIRA, 2016, p. 109-110).

Na Gaia ciéncia esse termo aparece no contexto do relato da “morte de
Deus”. No Ecce Homo (EH/EH, Por que sou tdo sabio, 8§ 10) surge quando da
doutrina do “eterno retorno do mesmo”. “Amar o que € necessario”, afirma Rubira,
“implica, em sua radicalidade, em amar a possibilidade eterna do retorno do préprio
niilismo. Concepgao que anula as nogdes de “caos”, “contingéncia”, “liberdade da
vontade”, finalidade”, o amor fati € um dionisiaco dizer SIM ao mundo, tal como ele
€, sem desconto, exce¢do ou selecdo” (RUBIRA, 2016, p. 110).

Amor fati — amor ao destino. Ninguém escolhe seu corpo. Ninguém escolhe
seu nascedouro. Ninguém escolhe nem mesmo nascer. Mas ao nascer, ao ser
inserido no corpus da existéncia, nos € dado um corpo vivo e organico (Leib) sujeito
a metamorfoses, desarranjos, vicissitudes, mas, também, acrisolado por
sobrelevagdes.

Esse é nosso destino primeiro e derradeiro: amar o corpo, a vida e suas
relacbes com a natureza, posto que o corpo também é natureza (SOUSA, 2014,

p.27). A religido e a metafisica, opostamente, ndo admitem a magnitude de tanta
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naturalizagé@o corporal. Pudera! Desnaturalizaram de tal sorte a natureza em nés que
a vida s0 passa a ter sentido se conectada a um elo divino ou causal. Em Nietzsche,
nada de fios teogbnicos e causas teleoldgicas primeiras e Ultimas. Apenas
combinacdes quimicas, bioldgicas e fisiopsicolégicas?’.

Ora, aquilo que o corpo tem de despotencializante, em outra plataforma,
numa base antiniilista, tem de tonificante. A filosofia deambulante de Nietzsche, “uma
vez abandonadas as segurancas, transforma-se em uma viagem constante no
deserto do sem-sentido, porém, ndo se trata de abrigar o deserto, mas de atravessa-
lo” (CRAGNOLINI, 2001, p. 22-23).

Como passar pelo deserto “pés-metafisico”, do “sem-sentido” niilista, sem que
as areias do deserto se fixe em nés? Conforme Cragnolini (2001, p. 22), “o viajante
nao encontra seu lugar “dltimo” em nenhum local”, pois a filosofia de Nietzsche, em
sua pluriformidade, indica um pensar nomade, um corpo ndmade, uma vontade de
poténcia ndbmade: “um némade eu sou em todas as cidades e uma despedida diante
de todas as portas” (Za/ZA ll, Do pais da cultura).

Como postulado enfaticamente, o filésofo afirmador da vida dird “Sim-ao-
corpo”, a poténcia da vida, com vistas a afirmacdo do mundo, e um “Nao” a sua
compartimentacéo e descorporificacdo: “Caso dissermos Sim a um Unico instante,
entdo diremos Sim ndo s6 a n6s mesmos, mas a toda a existéncia. Pois nada esta ai
para si, nem em ndés mesmos € nem nas coisas”’ (NIETZSCHE, 2002, p. 53). Contra
0 antagonismo dos impulsos ideais (“mundo verdadeiro” e seu pessimismo), balizara
0 corpo no Zaratustra, e em outras obras, como grande razdo, reposicionando-o em

um mundo factivel e no qual a vida energética € possivel, como versaremos adiante.

27 A esse respeito, Roger Kornberg, vencedor do Nobel de Quimica em 2006, adverte em uma matéria
do jornal El Pais BRASIL: “As pessoas resistem a ideia, mas a vida é s6 quimica, nada mais e nada
menos”. A biologia esta na base de nossa caracterizagao filoséfica e genética. Mas o cérebro humano
costuma identifica-lo a significados magico-religiosos. Quimicamente, o pesquisador pontifica, “o
cérebro € uma colecéo de fios e interruptores... baseados em uma combinacdo da nossa genética e
nossas experiéncias”. “Tudo — desde a forma de nosso corpo aos detalhes do nosso funcionamento —
é consequéncia da informacgao genética”, finaliza. Disponivel em:
https://brasil.elpais.com/brasil/2019/07/08/ciencia/1562590067 810342.html?utm_source=Facebook&
ssm=FB_BR_CM#Echobox=1624558387 Acesso em: 18/05/2020.



https://brasil.elpais.com/brasil/2019/07/08/ciencia/1562590067_810342.html?utm_source=Facebook&ssm=FB_BR_CM#Echobox=1624558387
https://brasil.elpais.com/brasil/2019/07/08/ciencia/1562590067_810342.html?utm_source=Facebook&ssm=FB_BR_CM#Echobox=1624558387
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3 O CORPO NA FILOSOFIA DE NIETZSCHE

Tomar o corpo como ponto de partida e fazer dele
o fio condutor, eis o essencial. O corpo € um
fenbmeno mais rico que autoriza observagfes
mais claras. A crenca no corpo é bem melhor
estabelecida do que a crenca no espirito.
(NIETZSCHE, Fragmento Péstumo, Agosto-
Setembro, 1885)

A guisa de introducdo deste capitulo, cuja centralidade se fixara na relacéo
conceitual e aporética entre Nietzsche e o corpo, vocalizemos algumas ponderacdes
preliminares.

Ler um texto classico?® é tarefa que exige cartografar adequadamente o
pensamento de um autor especifico. Essa tarefa se torna mais emblematica ainda
quando este autor é exatamente o filosofo Nietzsche. Lé-lo, equivale adentrar um
campo literario, semantico, poético e filosofico extremamente dissollvel, pantanoso
e movedico. Nisto consiste o desafio herculeo desta pesquisa. Ela requer,
essencialmente, exercicio hermenéutico meticuloso, dado o caminho vertiginoso e
transfigurador, as vezes obscuro, fragmentario e idiossincratico, no qual se delineia
as veias literarias do fildlogo-fildsofo Nietzsche.

Este pensador-escultor foi artifice em criar novos sentidos filosoficos e
simbolismos léxico-gramaticais. Cada reticéncia e hiato a transbordar textualmente;
cada exclamacdo; prosopopeia, sinonimia e metonimia; cada neologismo e
galicismo nas margens da escritura; cada expressao suprimida, corrigida ou
hiperbolizada; cada italicismo e idiomatismo proprio de cultor de palavras, bem como
as anfibologias, foram estratégica e propositadamente calculadas na intencdo de
selecionar, ou mesmo confundir, seus futuros leitores, aos quais — em consonancia
com o préprio Nietzsche — escrevia para todos e para ninguém, emenda epistolar
gue suplementa o subtitulo do Assim falava Zaratustra.

Todas essas marcagoes textuais servem-nos de alerta. Ler Nietzsche supbe
ultrapassar inUmeras barreiras e obstaculos, dentre os quais o linguistico; em razao

de escrever em alemédo (embora tenhamos boas traducbes e comentadores), e 0

28 Na expressdo de italo Calvino - Por que ler os classicos? - um classico é uma obra que n&o cessou
de dizer tudo aquilo que tinha para dizer, razdo por que devemos recorrer a ele incessantemente,
devido a atualidade e inesgotabilidade de suas reflexdes. Nada mais energizante e fluorescente do
que retomar um texto classico. Quanta coisa nova um texto antigo tem a nos fornecer.
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filosofico, pelo fato de escrever assistematica e fragmentariamente, deslizando na
contraméo de toda tradicdo. Ao apreendé-lo, deve-se considerar esses diversos
fatores e aspectos, constitutivos e imanentes as leituras nietzschianas.

O préprio Heidegger, mestre da fenomenologia e intérprete de Nietzsche, de
forma confesséavel, levou mais de duas décadas para assimilar a extensdo e
densidade do pensamento labirintico do criador de Zaratustra. Aquilatando, ao
término, o qudo espinhoso significou esse oneroso empreendimento. E nesse rio
caudaloso que estamos vertiginosamente adentrando.

Complexo, para além do uso comum, segundo a terminologia latina
(complexus), é aquilo que é tecido em conjunto. O texto classico, acrescentaria, €
um ente-em-relacdo. Toda leitura consiste em apreensdo, em releitura, em
reinterpretacdo. E acrescentaria um quarto elemento: atualizacdo. O proprio
Nietzsche viveu constantemente sob a lamina da interpretacdo, deslocando e
reinterpretando textos tragicos, filoséficos e cientificos, ora modificando-as
deliberadamente, ora conservando seus sentidos de acordo com seus propositos e
modos estilisticos.

Ora, o texto, sobretudo os classicos, como se vé na trama textualistica
nietzschiana, reveste-se de sentidos implicitos e explicitos que se tecem e
destecem-se reciprocamente. Isso se aplica, fundamentalmente, a analitica do corpo
em Nietzsche. Nele, o corpo é ponto de partida referencial de toda sua interpretacéo
(experimentacdo). Ele mesmo assim o designaria: “Tomar o corpo como ponto de
partida e fazer dele o fio condutor, eis 0 essencial. O corpo € um fenbmeno mais rico
gue autoriza observacgdes mais claras. A crenga no corpo é bem melhor estabelecida
do que a crenca no espirito” (NIETZSCHE, Fragmento Postumo, Agosto-Setembro,
1885).

Desse ponto de vista, quando se trata de compreender o conceito de corpo
em um pensador tdo denso e controverso, as posi¢cdes aqui e ali sao,
eminentemente, dissidentes. De uma parte, para aderir o ponto de vista
nietzschiano, subjacente a filosofia da corporalidade, devemos “subtrair’ todos o0s
demais pensadores anteriores a ele. De outra, para fazer emergir sua filosofia do
corpo, no ambito de suas exposicOes filosoficas, urge retomar, mesmo que
sinteticamente, o lugar (topoi) discursivo em que tais doutrinas anticorpo se

originaram.
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As aporias suscitadas pelo conceito de corpo sdo marco antigo na histéria do
pensamento filosofico ocidental. E Nietzsche compdem essa extensa linhagem.
Sobre essa problematica, a tradicao filoséfica nos permite vislumbrar dois grandes
legados distintos mas correlacionados. O primeiro, centrado no problema da alma
sobre o corpo, tem como epicentro a tradicdo socrético-platbnica. O ponto de
inflexdo dessa discusséo filosdfica, inequivocamente, é Platdo, como assinalamos
desde o inicio da pesquisa, ao sagrar a disjuncdo corpo e mente. Platdo,
indubitavelmente, estd no cerne do debate nietzschiano. Mas ndo apenas o fildsofo
fundador da Academia. Essa problematizacdo adentra o mdvel do século XIX e
magnetiza para o debate novas interlocugdes, como destacaremos adiante.

O segundo legado, traduzido como substrato parental do platonismo, situa a
tradicdo do cristianismo como a segunda difusora da heranca grega de
corporalidade. A tradicdo teoldgica judaico-cristd preconizava o corpo segregado da
realidade espiritual, sendo o corpo fisico condenado ao absenteismo dos prazeres e
luxdrias carnais. O corpo decadente devia mirar-se no paradigma cristolégico: o
corpo de Cristo é a régua, o padréo, a medida, e isto num duplo sentido. Ao mesmo
tempo em que o corpo comporta a dimensdo de “corpo-sofredor” ele também é
“corpo glorioso”, em decorréncia da doutrina da ressurreicdo. O cartesianismo e 0
positivismo cientifico, cada qual a sua maneira, em suas respectivas épocas, seriam
versdes derivativas das vertentes que radicalizaram o dualismo psicofisico desde
suas raizes greco-latinas. Foi o que demos a entender nas demonstracdes expostas
no segundo capitulo.

Neste especialmente, ap0s embasamento introdutério, apresentaremos as
abordagens e criticas que Nietzsche dirigiu aos metafisicos, aos quais denominou
detratores do corpo, ou usurpadores da existéncia, ou ainda negadores da vida em
efetividade. Ademais, centraremo-nos no conceito de corpo como perspectivado pelo
fildsofo, em oposicado aquelas modalidades corporais discutidas no capitulo anterior,
tomando como parametro narrativo o Discurso intitulado Dos desprezadores do
corpo, referido na Parte | do Assim falava Zaratustra. Outras narrativas e passagens
filosoficas de outros periodos também serdo mobilizadas e nos servirdo de aporte

conceitual e argumentativo, como o texto autobiografico do Ecce Homo.
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3.1 Korper e Leib em Nietzsche

Na lingua germanica duas expressdes sao usadas para referir-se ao corpo:
Korper e Leib. O corpo, em aleméo, suscita duas significacbes a depender da
contextualizacdo. O vocabulo Koérper, numa primeira significacdo, é compreendido
geralmente como “corpo fisico”. Ao passo que o termo Leib, noutras situacoes,
refere-se ao “corpo vivo” ou “corpo vivido”. O primeiro sentido denota concrecao;
enquanto que o outro expressa “abstracdo”. ndo se trata de quaisquer corpos:
apenas dos corpo vivos. As vezes, Korper e Leib sdo usados como sindnimos, mas
sao palavras com sentidos distintos.

Essa notacdo sobre a traducdo dos termos é importante porque nem sempre
uma palavra em outra lingua comporta 0 mesmo sentido ou a mesma equivaléncia
semantica no vernaculo de um idioma. Na lingua portuguesa, como amostragem,
temos apenas uma palavra designativa para corpo: Corpo. Em aleméo, duas -
Korper e Leib. Também, em nosso vernaculo, ndo faz-se muita diferenca entre um
“corpo vivo” e um “corpo morto” ou mesmo “corpo fisico”.

Em todas as referéncias que usamos é sempre o vocabulo “corpo” que
aparece reiteradamente. Porém, quando essas ocorréncias surgem empregamos
palavras diferentes para referirmo-nos ao substantivo “corpo”, como “cadaver”, no
caso do “corpo sem vida” e raramente usamos, se € gque usamos, a expressao
“corpo morto” relativo aos mortos. Tampouco utilizamos o termo “corpo vivo” para
aludir a “corpos vivos”, apenas homeamos “corpo”. E muito menos utilizamos “corpo
fisico”, pois fica subtendido, na palavra corpo, que todo corpo é fisico. Todavia, corpo
pode aparecer como figura de linguagem, metafora ou analogia, mas tal sentido
analdgico da-se a ver e sera deduzido a partir da sentenca e complemento frasal.

Em Nietzsche, embora os dois termos estejam presentes e as vezes
subjacentes no escopo de sua filosofia, o substantivo Leib é muito mais frequente
em seus escritos para categorizar a filosofia do corpo (Leib) em oposi¢cédo ou
superacdo a nogao essencialistica de alma (Seele) ou espirito (Geist). As traducdes
nem sempre levam em conta as variagdes terminologicas presentes em um conceito.

Essa admoestacao vale também e, principalmente, para as tradugdes do titulo
da obra de um determinado fil6sofo. A obra Crepusculo dos idolos (Goétzen-
dammerung), como o fez notar Kothe (2013), texto crepuscular do Nietzsche da
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maturidade (1888), tem sido traduzida por “Crepusculo dos deuses”
(Gotterdammerung), levando o leitor a pensar, segundo o tradutor, se esta ultima
traducdo € sobre a obra nietzschiana acima referendada ou faria mencédo a Opera
wagneriana de 1848. Parafraseando o tradutor dos Fragmentos finais, € simples
atribuir falsidade aos deuses alheios. Designa-los de meros idolos. Dificil admitir que
seu deus, do mesmo modo, pode ser fabulacdo. Deuses e idolos sdo termos
distintos, embora complementares. Mas € preciso fazer notar tal distincdo no uso da
palavra mentada e grafada.

Essa mesma regra vale para o conceito de corpo. Em suas obras, Nietzsche
tanto utiliza a expressdo Korper??, indicando se tratar de um corpo biolégico, de
natureza organica — fisico e ndo metafisico — quanto o termo Leib - “corpo vivo”,
exprimindo que ndo ha uma natureza espiritual imanente ao homem, uma
consciéncia pensante a semelhanca do ego cartesiano, mas € resultado de forcas
naturais atuantes no organismo vivo. Leib pode expressar, invariavelmente, a hocao
de “organismo vivo”, mas equidistante do “organismo maquinico” que nutria a
metéfora mecanicista de Cartesius.

Ao mobilizar tais expressdes, sobretudo o termo Leib, de uso recorrente em
seus escritos, Nietzsche traz o corpo para o cerne do debate na filosofia moderna.
Divergindo das tradicGes idealistas, em sua visdo fenoménica, o corpo-Leib é
subsumido como processo dinamico, movimento de forcas em constante mutacao.
Numa primeira aproximacao de tal conceito, ndo seriamos tdo-s6 uma mente e um
corpo, uma justaposicdo, uma cisdo, uma disjuncdo ou mesmo uma
complementagédo. Somos simultaneamente conglomerado de poténcia, uma multiddo
de forcas quimicas, fisicas, biologicas atuantes no fisiologismo.

Ou melhor: corpo(s) em processo de hibridiza¢do: “um movimento de forgas
em constante mudanca (...) Na interpretacdo nietzschiana, o0 homem nao é

constituido por uma “natureza” nem espiritual nem material: sendo corpo, € um ser

29 por exemplo, em O nascimento da tragédia (eKGWB/GT-19 - Die Geburt der Tragddie: 8 19. Erste
Veroff. 02/01/1872), o vocabulo usado por Nietzsche neste paragrafo € Koérper: Denn die Worte seien
um so viel edler als das begleitende harmonische System, um wie viel die Seele edler als
der Korper sei (cf. eKGWB/GT-19) - “Como as palavras sao muito mais nobres que o sistema
harmonico que a acompanha, quanto a alma é mais nobre que o corpo”. Kdrper aqui é fisico. Noutro
exemplo, Leib refere-se ao corpo vivo, como no discurso Dos desprezadores do corpo (Von den
Verachtern des Leibes), a expresséo “Leib bin ich und Seele — so redet das Kind. Aber der Erwachte,
der Wissende sagt: Leib bin ich ganz und gar, und Nichts ausserdem” (cf. eKGWB/Za-I-Veraechter) —
“Eu sou corpo e alma” - é assim que a crianca fala. Mas o despertado, o conhecedor, diz: sou
completamente corpo e nada mais”.



http://www.nietzschesource.org/#eKGWB/GT-19
http://www.nietzschesource.org/?# eKGWB/Za-I-Veraechter
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multiplo e instavel, regido pela dindmica da vontade de poténcia (BARRENECHEA,
2017, p. 14). Na tradicdo classica, corpo e consciéncia possuem antagonismo e
relacdo de hierarquia e subserviéncia. Segundo essa concepc¢do de homem, inscrita
na célebre definicdo de Epicarmo, a consciéncia pensante seria a “inteligéncia que
vé”, seria a “inteligéncia que escuta”. Todo resto sensorial seria compreendido como
cego e surdo. Isto é: a verdadeira realidade néo esta posta no mundo exterior, é
dada e processada na interioridade do espirito (pensamento). O interior dita o que &
e como funciona a mecanica do mundo exterior. O reino inatista, por milénios,
prevaleceu sobre a instancia experimentalista. A razdo, por milénios, sobrepujando e
subestimando a sensacao.

Em meio a essa travessia agonistica do l6gos (dos conceitos), em meio a
esse duelo histoérico-filosofico sobre a ideia de homem, entre uma posicao distintiva
e outra, encontrava-se recalcitrantemente o corpo. Nietzsche, na segunda metade
do século XIX, refratério e critico a toda postura dualista e maniqueista, modificou tal
propositura corporal levado a cabo pela metafisica. No fildsofo alemao, a
fenomenologia corporal se dara pelo reverso. Contrariando o ditame de Epicarmo, a
consciéncia pensante ndo vé, a consciéncia espiritual, ela sim, € mouca. Ela é pura
anestesia sensorial: cega, surda e muda.

Em Nietzsche, contrariando essa mentalidade, os processos sensiveis, em
matéria do conhecimento e tudo o mais, se medeiam pelo corpo. O corpo € ser vivo
qgue interpreta. O corpo € consciéncia pensante e experienciavel. A totalidade
corporal € a Grande razdo (die grosse Vernunft), como trataremos adiante. Nessa
tipologia, em que pese o conceito de Leib, ndo havera mais espaco para pensar o
corpo como desarranjo, dicotdmico, subordinado, e, sim, a prevaléncia da nocéo
continua de forcas e relacao.

O conceito de corpo (Leib) nietzschiano, como advoga Barrenechea (2017),
ultrapassa tanto o idealismo quanto o materialismo. Quer ir além do idealismo
porque o0 homem nao teria uma alma substancial. Supera o materialismo porque o
homem ndo é somente ser organico, dotado de matéria. Portanto, de um lado, ndo
haveria um “eu” (Ich) pensante subjacente a natureza humana. De outro lado, ndo
ha um corpo no sentido lato do termo porque Nietzsche da a entender que a
existéncia é uma pluralidade de for¢cas atuante nos corpos vivos.

Essas forcas potencializam-se (regeneram-se) ou desintegram-se

(degeneram-se) na simultaneidade dos choques e dos encontros dos corpos. Em se
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tratando da vida, dos “corpos que vivem”, esses corpos sao ritmados pelo fluir dos
encontros nos acontecimentos da existéncia. Ndo ha algo fixo aqui ou ali, nisto ou
naquilo, num corpo e numa alma que nao sejam afetados ou modificados pelo
regime das forgas.

Essa multiplicidade que se apresenta no fisiologismo, contudo, ndo induz a
um substrato a indicar transcendéncia espiritual. A transcendéncia, em termos
filosoficos, é tudo aquilo que estad colocado fora da existéncia. E o corpo, em
Nietzsche, é pura imanéncia — “a casa da poténcia’. Todo ser vivente é ser
objetivante e potencializante. Eis porque o corpo nietzschiano ndo ser categorizado
como hologramaético.

O itinerario do corpo altera-se radicalmente com a introducédo do conceito de
Leib nietzschiano. Leib evoca a dimenséo fatica do corpo vivo — sendo assim, ele 0 é
orgéanico, natural e intramundano. Em sua concretude “corporea” e “natural”, o corpo
vivo se clarifica na efetividade dos encontros e desencontros, dos afetos e
desafetos, no palco dos eventos e no desenrolar dos acontecimentos. Em suma, a
existéncia corporal, por essa nova forma de compreendé-lo, ndo compartilha de

nenhum tipo de esséncia transcendental, imutavel e absoluta.

3.2 Corpofilia

Por séculos o corpo foi a tormenta da alma. A alma agora traduz-se como
loucura do corpo. A alma fez historicamente o corpo adoecer e agonizar. O corpo
vivo (Leib), filosoficamente, foi espaco lacunar preenchido artificialmente. Um
territorio desterritorializado. Uma morada sem lugar. Nao ha nada mais terrivel, mais
dilacerante, do que ter um corpo e nao possui-lo, pertencer a um nao-lugar. Um
corpo cuja alma tornou-se senhora e tomou-lhe seu lugar. Esse tracejado pode muito
bem ser depreendido do discurso acerca Dos desprezadores do corpo.

Esse discurso apresenta, sub-repticiamente, a trajetéria decadencial do corpo
ao longo de milénios. Os estudos até aqui convergiram e deram destaque a esses
aspectos. A negacao do corporeo, a dessensualizacédo da carne e a dissipacao dos
afetos foram poderosas antiteses que propugnaram “o excesso de desprezo pelo

corpo e pelos sentidos — o antinatural como signo do sobrenatural” (NIETZSCHE,
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2002, p. 135). Ele foi assaltado por diversas ondas filoséficas que suscitaram
praticas e movimentos corpofébicos. O sacerdote, o fildsofo, usaram meios
sofisticados para incutir o medo. Os homens sempre tiveram medo de seus corpos.
Tanto dos seus bem como dos corpos dos outros, sobretudo daqueles corpos
transgressores da moral e dos bons costumes civilizatérios. A esse fenédmeno
podemos designa-lo de corpofobia. Do que esse termo trata exatamente?

Trata-se de uma relacdo aporética de estranhamento e de aversdo da
imagem que se tem do corpo consigo mesmo. Nunca o corpo fora tdo humilhado,
massacrado, malogrado como nos tempos de outrora. O corpo, tdo peculiar a nés,
amealhado, foi sentenciado e tratado com indiferenca. Mas esse movimento n&o
apenas tratou-se de um estranhamento corpofébico. O corpo como morada natural e
lugar de nossa fisiologia padeceu também de uma topofobia®®. O que seria isto,
afinal. E a aversdo ao lugar. A alma racional custou admitir que possuia efetivamente
‘logradouro”. Mesmo quando o reconhecia, este lugar, esse “topoi” da alma tornar-
se-ia indeterminado e fugidio, entre outras palavras, um mausoléu assombrado, em
ruinas, em chamas; um inquilino a ser desalojado pelo legitimo proprietario.

Quantas versdes abstrusas de homem colaboraram para alimentar
filosoficamente com essa a-versdo? Quantas imagens estranhas favoreceram para o
estranhamento corporal? Quantas teorias e filosofias propiciaram assentamento e
solidificacdo dessas topofobias?

Em Nietzsche o corpo adquire seu devido lugar. Conferir4 a ele plausibilidade
na esfera do mundo. Nem “corpofobia” nem “topofobia”, mas o corpo implica-se em
uma outra relacdo. Chamemos esta nova relacdo de corpofilia. Em Nietzsche o
corpo é corpofilico. O corpo e eu somos uma e mesma coisa. Por oposicdo as
relacdes inteligiveis, pautadas pelo estranhamento, nossa relacdo corporal € de
proximidade, de amizade (philia) e de ndo-distanciamento. Assim, ndo ha motivos
para desalojar-me ou ndo reconhecer-me em minha propriedade e morada, na qual
sou o Unico senhor, sem nenhum tipo de jugo ou assenhoreamento.

Em o Andarilho e sua sombra (1880), essa relacdo topofébica do homem
consigo e com a natureza é bem demarcado em Humano, demasiado humano
[MAI/HHI, 8§ 16], ao destacar o terreno pantanoso e enevoado sobre o qual se move

o duplo conceito de culpa e castigo: “Temos de nos tornar-nos outra vez bons

30 Expressdo que aparece tanto em Bachelard, A poética do espago, como em M. Unamuno, no
romance Niebla, grafado como filotopia.
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vizinhos das coisas mais proximas e nao, como até agora, olhar téo
desdenhosamente por sobre elas em direcdo a nuvens e demobnios noturnos”
(NIETZSCHE, 1974, p. 150). Nos tempos remotos, o homem primitivo e das
florestas, em graus distintos de civilizacdo, viveu precariamente sob esses signos
fantasméticos oriundos de fil6sofos e tedlogos dogmaticos (sejam idealistas ou
materialistas ou realistas). O homem, nesta atmosfera, ali “aprendeu a desprezar o
presente e a vizinhanga e a vida e a si mesmo - e nés, nos habitantes da campina
mais clara da natureza e do espirito, recebemos ainda agora, por heranca desse
veneno do desprezo pelo mais préximo em nosso sangue” (NIETZSCHE, 1974, p.
150).

A sua maneira singular, o corpo em Nietzsche tera um recorte proximal, um
distintivo ndo-dual, recorte ndo-residual, uma concep¢do nao-monolitica em sua
filosofia. Por essa angulagéo, para combater o dualismo e o divisionismo filoséfico e
teoldégico, o corpo sera catalogado ndo como unidade, como se poderia
primariamente pensar — €, antes, pluralidade. Dessa ordem de fatores advém a
problematicidade, a partir dele, em desenhar os tracos caracteristicos acerca da
propria identidade humana, jA que nela se agrega varias tipificacdes e identidades,
nao possuidora de um “eu” (Ich) fixo e imutavel.

Nietzsche parece rechacar tal principio heuristico: o eu caracterizado como
“eu penso”. Comega a duvidar, por exemplo, numa tal estrutura egoica que julga
pensar seus proprios pensamentos. Nao ha certeza imediata extraida do cogito, ele
insiste. No paragrafo 16 de Além do bem e do mal, dira: “deveriamos nos livrar de
uma vez por todas da seducgao das palavras!”. Sobretudo, a proposicédo “eu penso”.
Ela nos induz a pensar (crer) gue somos uma pessoa, um eu que pensa. Conforme o
postulado cartesiano, “deve haver necessariamente algo que pensa, que pensar €
uma atividade e efeito de um ser que é pensado como causa, que existe um “Eu™
(NIETZSCHE, 2005, p. 21), uma substancia encerrada em si mesma.

Portanto, uma afirmacgédo, de saida, aparece inevitavel e radiante na filosofia
do corpo em Nietzsche: ndo somos um corpo e uma alma. Somos multivocidade.
Nés, corpos dessubstancializados, somos muitos. Nao havendo um eu, n6s somos a

soma de muitos, como expresso no poema de Fernando Pessoa.

O que eu sou?
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Sou um homem
Sou mulher
Um animal
Sou uno e multiplo
Quem eu sou?
Sou varios
Sei la quem sou. [F. Pessoa]

O corpo é nossa possessdo e nosso guia de sabedoria. Em cada soma
corporalistica, uma multiplicacdo daquilo que somos. Em cada multiplicacdo, um
desmembramento, uma divisdo arquitetada pela tradicdo na longa cena do corpo na
filosofia. O corpo fissurado filosoficamente, recalcado historicamente, desprezado
metafisicamente, agora é fio condutor3! [Am Leitfaden des Leibes] que perpassa a
filosofia ndmade de Nietzsche. Este novo retrato de homem - acerca desse
nomadismo corporal — que Nietzsche erige e se deve, em principio, ao lugar que as

pesquisas cientificas ocuparam no imaginario filosofico e poético nietzschianos.

3.3 Nietzsche e a biologia

O conceito de corpo, em Nietzsche, ndo € devedor somente de uma mente
arguta e irrequieta. E devedor ainda das pesquisas bioldgicas em curso no século
XIX, periodo em que a biologia € catapultada ao patamar de ciéncia. Ha diversos
estudos que estabelecem aproximacdo da filosofia nietzschiana a biologia de sua
época. Um desses € o de Wilson Frezzatti Junior - Nietzsche contra Darwin e
Nietzsche, leitor da biologia do século XIX: dominacdo versus nutricdo, e os de
Barbara Stiegler, Nietzsche et la Biologie. Embora tenha criticado a ciéncia de seu
tempo, “especialmente a alguns naturalistas e biélogos, como Charles Darwin e
Ernst Haeckel, a importancia dos temas biologicos nos textos de Nietzsche é
inegavel” (FREZZATI JR, 2018, p. 26).

31 Barrenechea (2017), em Nietzsche e o corpo, defende essa hipétese. Para este autor, toda filosofia
nietzschiana adquire legibilidade em funcéo do temario do corpo. O corpo é canal gracas ao qual
todos os demais conceitos em Nietzsche perpassariam e enfeixariam a cadeia semantica do filésofo.
No entanto, ha de se perguntar: tomar o corpo como “fio condutor” ndo enquadraria 0 pensamento
nietzschiano numa organicidade e sistematicidade que nunca orquestrou? N&o petrificaria a filosofia
de Nietzsche, encerrando-a num sistema totalizante, algo que o filésofo antissistema nunca cogitou?
Talvez, sim; talvez, ndo. Tal hip6tese, sem dlvida, é-nos interessante e deve ser levada em conta no
ambito da analitica sobre o corpo que ora realizamos em Nietzsche, parametrizada por essa hipotese.
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Nietzsche fora pesquisador voraz de diversos campos de estudos. Estudou
“pbiologia, fisiologia, psicologia, fisica, medicina, quimica, antropologia”, transpondo
conceitos desses campos do conhecimento para sua filosofia. Existe, inclusive,
inUmeras referéncias diretas nas obras de Nietzsche a “Darwin”, “darwinismo”,
“teoria da evolugao”, e “selegao natural” (FREZZATI JR, 2001, p. 20-21). Poderiamos
levantar varias ocorréncias, mas valendo-nos da economia textual, os trabalhos aqui
referendados valem como referéncias a essas linhas de abordagem.

Em Nietzsche et la Biologie (2001), por exemplo, a pesquisadora italiana
Stiegler explora a relagédo da filosofia de Nietzsche com as teorias biologicas, em
gue os conceitos de “vida”, “for¢as”, “impulsos”, tais como retratados por Nietzsche,
sao identificados a um traco biolégico ou fisioldgico, como na expressao corolaria do
Zaratustra: “Eu sou um corpo em todos os aspectos e nada mais” em oposicao a
substancializa¢do do cogito. Se para Descartes o grande marco do pensamento é
sua autoevidenciacao, em Nietzsche, ndo ha elemento mais autoevidente ao homem
do que sua propria extensao corporal.

Por outra via, incursionando nos movimentos cientificos e biol6gicos do
século XIX, Frezzatti demonstra, em Nietzsche contra Darwin (2001), como as
pesquisas nietzschianas foram impactadas pelos darwinismos e lamarckismos de
seu tempo. As referéncias e fontes das quais Nietzsche se valeu em sua pesquisa
sdo inumeras. Cita, por exemplo, R. J. Hollingdale, em Nietzsche: the man and his
philosophy, Kauffman, Andler, Halévy, Dennett, Smith. Segundo Frezzati, uns
advogaram que Nietzsche acatou as ideias de Charles R. Darwin com respeito a
natureza, mas ndo admitia a falta de sentido que elas traziam; outros afirmavam que
a filosofia de Nietzsche teria sido tentativa de produzir uma explicagdo légica do
universo, conferindo a ele um télos.

A ideia do eterno retorno do mesmo teria a funcéo de que, pela repeticdo dos
eventos, que ocorreriam aleatoriamente, produziriam no homem uma histéria com
sentido e significados distintos, encetando uma nova filosofia da histéria. Alegavam,
segundo Frezzatti, que da mesma forma que Kant tinha sido despertado do “sono
dogmatico” pelo ceticismo de Hume, acerca do entendimento humano, Nietzsche
teria sido despertado pelo naturalista inglés (Kauffman). Smith dizia que Nietzsche
havia interpretado equivocadamente a teoria da evolucdo, era darwinista sem o
saber. Outros mais, como Pena, afirmava que Nietzsche tinha tendéncia a destruir

agueles aos quais lhes serviram de mestre. Ao criticar Darwin, estaria ocultando
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conscientemente a utilizacdo de suas ideias. Andler indicava que Nietzsche era
lamarckista no tocante a evolugdo bioldgica e darwinista no que tange ao
desenvolvimento da moral. Segundo Andler, a investigacdo moral de Nietzsche se
valeria de dois métodos analiticos: o dos moralistas franceses (Montaigne a
Stendhal); e o dos evolucionistas ingleses (Darwin, Herbert Spencer e Johann K. F.
Zoelner). Dennett, conforme Frezzati, incluiu Nietzsche ao lado de T. Hobbes e C.
Darwin, pois segundo ele teria sido um dos primeiros sociobiélogos. Para Dennett,
ainda, Nietzsche escreveu na Genealogia da moral uma das primeiras e mais sutis
investigacdes darwinistas sobre a evolucdo®® genética da moral (FREZZATI JR,
2001, p. 15-18).

3.4 Devires corporais

Em afinada sintonia com a ciéncia moderna, a doutrina da vontade de
poténcia e do eterno retorno do mesmo, duas nocdes basilares do Assim falava
Zaratustra, deduz-se que também foram extraidas do campo da biologia, da fisica,
da fisiologia e receberiam tratamento filoséfico-cosmolégico da parte de Nietzsche.
Parte das afirmagbes nietzschianas sobre o corpo certamente remetem a essas
referéncias tedricas as quais recepcionou e foram integradas ao escopo de seu
pensamento filoséfico. Mas ndo apenas tais referéncias.

Ora, se nos detivermos por alguns instantes na filosofia do devir corporal,
outra referéncia filosofica nietzschiana, em marcha desde Heraclito, na estreita
relacdo da filosofia com a biologia, no que concerne a génese corporal, veremos que

a constituicdo do corpo, tal como a entendemos, remonta a um tempo longinquo em

%2 Uma figura pouco aludida entre os evolucionistas, s6 recentemente reabilitada, é a do naturalista
inglés Alfred Russel Wallace. Tado importante quanto os dados empiricos de Darwin obtidos em
Galapagos foram as pesquisas de Wallace, no século XIX, no interior da Amazdnia, navegando nos
rios do Pard e do Amazonas, coletando peixes, aves e insetos raros e envia-los para museus e
colecdes privadas na Europa. O trabalho de coletor freelancer, por quatro anos, levou-o a propor uma
teoria para a origem das espécies baseado num mecanismo que ele denominou de “sobrevivéncia do
mais apto”. Teve o zelo de compartilhar seus estudos em uma carta enviada a Charles Darwin, em
1858. A carta acelerou a publicacdo de uma obra que Darwin ruminava havia anos: A origem das
espécies, baseado no mesmissimo principio wallaciano, mas sem dar-lhe crédito. Enquanto Darwin
foi aclamado na Europa e ganhou fama e notoriedade, a figura de Wallace, em sentido reverso,
tornou-se opaca e quase irreconhecivel ndo fosse a publicacdo da obra langada no Brasil e nos EUA,
em 2001, “Alfred Russel Wallace — A Life”, por Peter Raby, e “Peixes do Rio Negro”, por Mdnica de
Toledo-Piza (USP). In: Angelo, Claudio. “O espirito de Wallace.” Caderno Mais (Folha de S&ao Paulo),
jun/2002, p. 18-21.
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que o corpo era apenas vestigio corporal. Sua forma era apenas a forma de devir
corporal, sem caracteristicas morfolégicas e epigenéticas humanas. A partir desse
corpo informe, em estado de puro devir, tudo comeca e se mover e a fluir: “A historia
do corpo ndo comeca quando nossos ancestrais simiescos desceram das copas das
arvores” (HARRISON, 2009, p. 9).

Nosso devir corporal descende ha cerca de quinhentos milh6es de anos, a
partir do enquadramento da ciéncia. Nossos ancestrais mais primitivos, 0s peixes.
Nessa escala de tempo, alguns peixes foram para 0os mares primitivos; outros para
agua doce. E comecam a se espalhar. A selecdo natural cumpriu seu dispendioso
oficio: dos peixes surgiram os anfibios; alguns dos quais vertebrados terrestres, 0s
répteis; e muitos outros dos quais desenvolveram corpos. A partir dai, vieram 0s
dinossauros, enquanto outros evoluiam para os primeiros mamiferos, ficando cada
vez menores (HARRISON, 2009, p. 9).

Quando os dinossauros foram extintos, deixam como herdeiros 0os passaros,
e 0s passaros passam a dominar o ar. Os mamiferos tomaram posse do chédo e das
arvores. Com o tempo, um grupo de mamiferos assumiu a posicdo ereta e
abandonou as matas. Conforme atesta Harrison, o resto é histéria. (2009, p. 9-12).
Mas foi esta histdria que deu origem a nossa historia social e individual. Cada um
desses organismos vivos (e néo vivos), em etapas evolutivas diferentes, deixaram
marcas sub-repticias em nossos corpos. Eramos outros corpos antes mesmos de
Sermos 0s nossos corpos33. Eramos vida antes mesmo de sé-la em sua plenificacao.
Vida em poténcia, a caminho de sua efetuagédo. Essa sinfonia da vida parece ressoar
uma nota de aristotelismo. Sim e n&o!

Vale reeditarmos tal sentenca. Tudo comega com a poténcia na existéncia.
N&o exatamente na nossa existéncia, mas na de nossos antepassados. A
“genealogia” do corpo comeca na forma de um corpo sem forma. Talvez esse seja
um dos grandes paradoxos da existéncia corporal e da vida em geral. Embora essas
ideias assemelham-se as elabora¢cbes metafisicas; distinguem-se pelo fato de que
sustentam-se em primados fisicos e cientificos e ndo metafisicos, desvinculadas de

uma base ontoldgica divina.

33 Avida levou mais de 750 milh8es de anos para se desenvolver a partir de uma simples combinacéo
quimica. Em seguida, de mais de 3 milhdes de anos para chegar a complexidade do peixe. Depois
dos peixes os anfibios, depois os répteis, os mamiferos, os dinossauros, os humanos. Os humanos
s6 apareceram no crepusculo, ndo na alvorada.
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No Fragmento postumo no final de 1870 — abril de 1871 [NF-1870.7[175],
Nietzsche assim se reporta a essa dimenséo do corpo subsumida como corpo-devir:
“Mas esse homem pode elevar-se, isso mostra que ele em nenhum momento é o
mesmo, pois seu corpo também é um devir. E s6 uma vontade: o ser humano é uma

bY

ideia que nasce a cada momento [eKGWB/NF-1870,7[175]. Acrescida a essa

concepcao de devir corporal, o autor de Zaratustra assevera ainda que 0 corpo é
resultante de forcas antagdnicas, uma vontade de poténcia que se impde no palco

da existéncia dos seres.

3.5 Corpo como vontade de poténcia

Em se tratando da vida, da Bios, da Zoé, certamente Nietzsche deve ter sido
afetado pelas ideias naturalistas e fisicalistas em sua filosofia. Alias, desde os
fildsofos naturalistas da physis, sobretudo Heraclito, por quem tinha fascinacao, até
a recepcgéo das teorias de Darwin e Lamarck; Nietzsche preferiria dialogia com os
representantes das ciéncias empiricas aos pregadores da metafisica moderna e
classica.

Essas interferéncias intelectuais e cientificas, marcadamente darwinistas e/ou
lamarckistas, também heracliticas, no que concerne a filosofia, influenciaram seu
modo de producgédo filosoficas. Os conceitos “vontade de poténcia” e “além-do-
homem?”, “transmutar valores”, como nos referimos acima, certamente sao rubricas
nitidamente provenientes das mediag¢des biologicas, fisicas e quimicas do século
XIX. Afinal, o darwinismo e a fisica, sobretudo, apresentaram a teoria das forcas a
Nietzsche, embora Heraclito ja a tivesse sugerido, rudimentarmente, com a ideia de
Devir. Sao raras, todavia, as referéncias explicitas sobre a teoria das forcas no
pensamento do filésofo.

Ele usa, entretanto, dois termos para dar-lhe visibilidade: Kraft (for¢ca) e Macht

(poténcia). Essas expressdes, embora distintas, sao intercambiaveis.

A forca s existe no plural; ndo é em si mas em relagédo a, ndo é algo mas
um agir sobre. Ndo se pode dizer que ela produz efeitos nem que se
desencadeia a partir de algo que a impulsiona; isso implicaria distingui-la de
suas manifestacbes e enquadra-la nos parametros da causalidade.


http://www.nietzschesource.org/#eKGWB/NF-1870,7[175
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Tampouco se pode dizer que a ela seria facultado ndo se exercer; isso
importaria atribuir-lhe intencionalidade e enreda-la nas malhas do
antropocentrismo. A forca simplesmente se efetiva, melhor ainda, € um
efetivar-se. Essa concepcdo traduz a opcdo que Nietzsche fez pela
energética. Contra o mecanicismo, substitui a hipétese da matéria pela da
forca (MARTON, 2016, p.238-240).

Na referida citacdo, na natureza trava-se a luta incessante dos impulsos nos
organismos Vvivos e nos inorganicos. E esses impulsos, querendo mais impulsos, se
atraem, se nutrem e entram em conflito reciprocamente. As forcas no mundo se
atraem e se repelem mutuamente. Essa realidade de forcas (Kraft) permeia toda
cadeia evolutiva natural. Quer estruturas solidas, liquidas, gasosas, rochosas,
vegetais, animais, tudo no plano da natureza obedece a dinAmica das forcas, nessa
batalha desenfreada pela “conservacéo”, “sobrevivéncia” dos mais aptos, e em
Nietzsche, por forcas catalisadoras que atuam e se voltam para a expansdo das
espécies e da vida animal.

Essa tirania impulsiva, como o filésofo a retrata no aforismo 158 de Além de
bem e mal, imp8e a subordinacdo do impulso mais fraco ao seu oponente: “Ao
nosso impulso mais forte, o tirano em nés, submete-se ndo apenas nossa razao,
mas também nossa consciéncia” (NIETZSCHE, 2005, p. 71). Em Além do bem e do
mal (JGB/BM, § 13) ainda Nietzsche define a vida como vontade de poténcia (Wille
zur Macht), uma forca dinamica e vivaz que pulsa por expansao: “Uma criatura viva
guer antes de tudo dar vazdo a sua forca — a prépria vida é vontade de poténcia”
(NIETZSCHE, 2005, p. 19).

O impulso de autoconservacdo € apenas uma consequéncia; como ele
mesmo denomina, o postulado da autopreservacéo deve-se “as inconsequéncias de
Spinoza”, considerado, no mesmo paragrafo 13 de ABM, como principio teleolégico
supérfluo para a vida em efetividade (NIETZSCHE, 2005, p. 19). Segundo o
vocabulario espinosano, conatus € a forca vital que ndo quer expandir-se, mas
perseverar-se na existéncia, inclinacdo a perpetuacéo do ser no mundo.

Na Etica, [Parte lll, Proposicdo VI] — assim o demonstrou Espinosa: “Toda a
coisa esforca-se, tanto quanto esta em si, por perseverar no seu ser’ (ESPINOSA,
1973, p. 188). Conatus, por essa definicdo, é uma poténcia interna do agir,
presumida num principio de autoconservacao do ser em si mesmo. Nietzsche, como

sabemos, avilta qualquer fundamentacéo inatista e conservadorista.
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Poténcia (Macht), para ele, € forca (Kraft) que busca expansdo e nao
conservagao. Mais adiante, no 8 259 de Além do bem e do mal (JGB/BM), ao versar
sobre a nogao de “nobre”, na nona parte da obra, Nietzsche faz ver o conceito de

vida interconectado ao regime da vontade de poténcia e ao dominio corporal.

Também esse corpo no qual, conforme supomos acima, os individuos se
tratam como iguais — isso ocorre em toda aristocracia sé -, deve, se for um
corpo vivo e ndo moribundo, fazer a outros corpos tudo o que 0s seus
individuos se abstém de fazer uns aos outros: tera de ser a vontade de
poténcia encarnada, quererd crescer, expandir-se, atrair para si, ganhar
predominio — ndo devido a uma moralidade ou imoralidade qualquer, mas
porque vive, e vida é precisamente vontade de poténcia. (NIETZSCHE,
2005, p. 155).

A vida, segundo observancia de tais paragrafos, rege-se pela exploracao, pela
apropriacéo, pelo predominio de um organismo sobre o outro. A vontade de poténcia
€, nada menos, do que uma “vontade de vida”. Em sentido inverso, um corpo que
busca exilio, paralisia, abstencao, ou seja, conservacao, traduz-se como vontade de
negacdo da vida, principio de dissolucdo e decadéncia da poténcia corporal
(NIETZSCHE, 2005, p. 154).

No Anticristo (AC), 6, o filésofo de Silz-Maria pde em evidéncia novamente o
que entende por vida, ao tratar da deterioracdo dos instintos e da décadence dos
valores: “A vida mesma é, para mim, instinto de crescimento, de duracdo, de
acumulacao de forcas, de poténcia: onde falta a vontade de poténcia, ha declinio”
(NIETZSCHE, 2007, p. 11). Esse acumulo de forcas que se chocam entre si, como
nao poderia ser diferente, sdo geradores de mais poténcia. Nessa mesma direcéo se
dirige o Fragmento péstumo no final de 1870 — abril de 1871 [NF-1870.7[175]:
“‘Olhamos para 0 pensamento COmo 0 COrpo - porque somos vontade. As coisas que
tocamos no sonho também séo firmes e duras. Portanto, nosso corpo e todo o
mundo empirico sdo firmes e rigidos para a vontade intuitiva [eKGWB/NF-
1870,7[175].

E tais fenbmenos decorrentes da vontade de poténcia, no choque constante
das forcas, ocorrem de forma aleatoria. Ndo h& um programa pré-definido nem
tampouco finalidade inscrita na trajetéria do universo, muito menos no que concerne
ao corpo. Na fisica ptolomaica, em sentido contrario, a natureza e 0 CoSmos eram
ordenados por uma teleologia. Fundado numa visdo geocéntrica, 0 nomos guiava o

destino da natureza e dos homens.


http://www.nietzschesource.org/#eKGWB/NF-1870,7[175
http://www.nietzschesource.org/#eKGWB/NF-1870,7[175
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Nietzsche n&o acreditava na ideia de finalidade. Se na cosmologia grega
havia uma ordem que explicava e conferia sentido a vida e aos fenbmenos naturais,
na avaliacdo nietzschiana, o choque de forcas se da sem uma causa primeira e
altima. Ele ndo vé nexo de causalidade na orbita dos fendmenos observaveis no
mundo empirico. Essa conclusédo néo é resultado de especulagéo abstracionista.

Esse carater a-teleologico e des-divinizado da natureza fica patenteado no
Livro Ill, aforismo 109, de A Gaia ciéncia. Que €, afinal, o universo, hipoteticamente
indagaria o fildsofo. Como de praxe, Nietzsche parece recorrer ao primado da
negacao na resposta fornecida. E mais facil dizer o que néo é a coisa do que afirmar
0 que ela é. Conquanto, discerne Nietzsche, com respeito ao universo: “Ele nao é
perfeito nem belo, nem nobre, e ndo quer tornar-se nada disso, ele absolutamente
nao procura imitar o homem” (NIETZSCHE, 2001, p. 136).

Ademais, o universo “tampouco tem impulso de autoconservagao ou qualquer
impulso, e também néo conhece leis. Guardemo-nos de dizer que ha leis na
natureza. Ha apenas necessidades” (NIETZSCHE, 2001, p. 136). Em sendo assim,
preceitua o filosofo: “ndo ha ninguém que comande, ninguém que obedeca, ninguém
que transgrida. Quando vocés souberem que ndo ha propdésitos, saberdo também
que nao ha acaso: pois apenas em relacdo a um mundo de propdsitos tem sentido a
palavra acaso” (NIETZSCHE, 2001, p. 136).

Destoando radicalmente dos eleatas, dos ptolomaicos e da fisica newtoniana,
o “caréater geral do mundo, no entanto, € caos por toda a eternidade, ndo no sentido
de auséncia de necessidade, mas de auséncia de ordem, divisdo, beleza, sabedoria
€ como quer que se chamem nossos antropomorfismos estéticos” (NIETZSCHE,
2001, p. 136).

Como se pode verificar, Nietzsche esta embevecido e em sintonia com 0s
avangos do conhecimento cientifico do século XIX, muito embora tega inUmeras
criticas ao desenvolvimentismo e positivismo de seu tempo. No ambito da filosofia,
dialoga com as obras de Bacon, Hume, Descartes, Kant, Schopenhauer, Pascal e
uma pléiade de outros autores. Nao é despropoésito que tenha se valido do conceito
de “causalidade humeniana” para sustentar a caotizacdo moral e epistemologica
cosmica.

Na ciéncia moderna e contemporanea, ao invés da ideia de ordenacédo
metafisica, entronizou-se a figura do caos. Em Nietzsche, ndo haveria uma ordem

inteligivel por detras das coisas. Com efeito, a ideia de uma inteligéncia gerindo os
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seres €, no minimo, insustentavel. H4 somente o caos aleatério de forgas, derivado,
reiteramos, das demonstrac@es empiricas das ciéncias bioldgicas e fisicas.

Em relacdo ao dominio da vida, de acordo com Frezzati Jr. (2018, p.26),
Nietzsche percebeu que a nogao de “vida” oriunda da biologia de seu tempo estava
fundamentada nas funcbes de “nutricdo” (Ernéahrung), de “geracdo” (Zeugung) ou
“reproducdo” (Fortpflanzung). A pretensdo do fildsofo, nesse particular, visava
substituir a nocédo de nutricdo e de geracdo por dominacéo, que ele cria estar em
sintonia com as caracteristicas de movimento e mudanca da vida e em harmonia
com a doutrina da vontade de poténcia.

Em suas anotacdes e cadernos de estudos, destaca Frezzatti Jr., ha
referéncias aos estudos do fisiologista e embriologista Wilhelm Roux, que o
influenciou sobre a luta das partes dos animais; Haeckel, defensor do evolucionismo
e sistematizador da biologia como disciplina cientifica; Herbert Spencer, fildsofo que
pretendeu dar base metafisica a biologia; Théodule Ribot (psicofisiologia francesa),
segundo o qual “viver é adquirir e perder, assimilar e desassimilar’, a reproducao &
apenas uma forma de nutricéo.

Como mencionado anteriormente, as forcas (Kraft) que operam nos
organismos ndo sao racionais. Sendo irracionais, ndo ha uma inteligéncia césmica
(ou divina) interventora em cujo fundamento ulterior orquestra os impulsos e
choques da existéncia. As for¢cas que lutam entre si por mais poténcia o fazem sem
um télos. Trata-se de um dispositivo da natureza e nada além disso. Desse ambiente
tedrico-metodolédgico, Nietzsche deduziu a nocdo de vontade de poténcia, como
também salientamos.

Por esse conceito, Miller-Lauter traduziu-o como Der Wille zur Macht - a
vontade de poder. Nos estudos nietzschianos no Brasil e fora dele, as rea¢cbes séo
bastante heterogéneas quanto a expressao. Alguns traduzem-na, como o autor
citado, por “vontade de poder”. O filésofo Oswaldo Giacoia Junior segue essa
mesma tradugao. Scarlett Marton e Roberto Machado optaram pela forma “vontade
de poténcia”. Em todos eles, apesar das variagbes de interpretacdo, o sentido néo
se modifica, embora os usos do termo, como dissemos, pode ter implicacdes
escusas.

A vontade de poténcia [Der Wille zur Macht] — optamos por essa traducéo — é
organica e inorganica e ndo acena nem envereda para uma discussao politica no

uso do termo “poténcia”. Isto é: ndo acede a tradicdo aristotélica, no que concerne a
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doutrina do ato e poténcia, e muito menos a uma inflexdo do poder ao modo de
Maquiavel.

Dependendo do termo utilizado, acima daquilo que foi dito, a expressao pode
trazer danos as interpretacdes da filosofia nietzschiana. Tanto a poténcia (Macht)
como a forca (Kraft) tratam-se de impulsos. Esses impulsos, na marcha gradual da
selecdo natural, na interpretacdo nietzschiana, querem expandir-se e ndo somente
conservar-se, como dissemos ha pouco. Tanto a expansdo guanto a conservacao
provém de forcas antagbnicas em constante efetuacdo. A poténcia na natureza
constréi o ser mas também o destr6i. Tudo € mudanca, devir, choque, embate,
conflito, transformacéo. Nos devires dos corpos, h& corpos sendo erigidos, mas ha
outros sendo desconstruidos, desintegrados.

Nietzsche acreditava que nesse sistema de forcas o0s impulsos vitais
assumem o controle no ambito da interpretacdo do mundo. Isso fica evidente no
aforismo 110 de A Gaia ciéncia, em que reflete sobre a genealogia do conhecimento.
A episteme, neste aforismo, seria “produto” resultante do fisiologismo. N&o se trata
de gnosiologia restrita ao dominio da pura conservacdo, como nhas demais
epistemes, como a de Aristoteles foi correlacionada. O conhecimento gera no
organismo a capacidade de expandir seus impulsos e ndo somente perpetuar-se
Ccomo especie.

Essa regra vale tanto para interpretar o conhecimento entendido como
vontade de verdade, ou mesmo para a compreensao acerca do valor. Sabe-se que
Kant, na histéria da tradicdo axiologica, é o grande pensador do valor. Nietzsche, a
seu modo, transfigura o imperativo categorico kantiano: do imperativo categérico
pelo imperativo-da-natureza (NIETZSCHE, 2002, p. 122). O valor da vida é a propria
vida. Ndo tem um a priori — um nbéumeno — nem uma ldgica transcendental
representacional dos fins.

Dai que Nietzsche sera reconhecido por elaborar uma filosofia a partir dos
valores. Nao se trata, todavia, de aglutinar todo e qualquer valor. Isso explica o
rompimento de Nietzsche com neokantismo. Ora, se em Kant o primado dos valores
se estrutura a partir de uma legislacado universal, em contraposicdo as vontades
particulares, a acdo moral seria devedora do aparato racional do sujeito;
diferentemente, Nietzsche pensard os valores a partir da heterogeneidade dos

valores. E a tese inovadora nietzschiana.
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Dito de outra forma, o parametro avaliador da vida, para Nietzsche, passa a
ser a propria vida. Tudo o que se opde a ela e a nega deve ser superado e
transvalorado. E preciso, pois, pela via nietzschiana, fazer obstrucdo as teses dos
detratores do corpo, dos negacionistas da vida em efetividade, que se colocam
acima do valor dos valores da existéncia.

O mesmo vale para a demonstracdes logicas. Nietzsche evidenciou que o
raciocinio da légica é um erro. Mas ndo no sentido do erro légico proposto pela
l6gica a maneira do quadrado légico aristotélico ou da conceitografia de Frege. A
l6gica € um erro em outro sentido. O pensar logico exige muito do ser, a
calculabilidade desvia a poténcia da vida, degradando e enfraquecendo a poténcia
vital. Afinal, o mundo aparenta ser l6gico, mas nao o é: “O mundo parece-nos logico
porque nos primeiro o fizemos logicizado” (NIETZSCHE, 2002, p. 74). Raz&do por
que Nietzsche optou, propositadamente, por fragmentos, aforismos, maximas e
sentencas, poesias, drama, autobiografia, hipérboles, tentando tergiversar e
subverter a logicizacao.

A razdo, em Nietzsche, ndo € interpretativa. A interpretacdo do real nao
emana da consciéncia. Tanto o pensar como o interpretar, bem como o agir, séo
impulsos biologicos que procedem do corpo. No homem, os impulsos instintuais o
levam a interpretar (avaliar). O homem, portanto, exprime potencial inteiramente
avaliativo. Os corpos sdo sempre corpos interpretativos. E essas interpretacoes
formam no homem perspectivas de mundo.

Tais perspectivas geram determinados estilos de existir. E, por seu turno,
existem estilos cujos impulsos sdo de morte (pulsdes de morte), e outros estilos de
vida que carregam um quanta de poténcia (pulsbes de vida). Isso se deve, em
Nietzsche, em funcdo da nogcdo de vontade de poténcia cotejada dos estudos da
biologia, psicofisiologia, antropologia e fisica do século XIX. Mas Nietzsche,
inequivocamente, confere ao conceito Wille zur Macht (Vontade de Poténcia)

fundamentacédo estritamente filosofica.

3.6 Corpo nietzschiano: um quanta de poténcia

Ora, a nogao de “vontade de poténcia” (Wille zur Macht) é apresentado pela

primeira vez em Assim falava Zaratustra. A partir dele, Nietzsche passa a identificar
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a vida cujo regime se da por uma vontade de poténcia de origem organica
(MARTON, 2016). Segundo corrobora Marton, o organismo do ser vivo em geral,
dentre os quais o0 humano, sdo constituidos por uma rede microscopica de érgaos,
tecidos, células. Cada célula no interior do fisiologismo luta entre si em busca de
mais forgca, de mais poténcia. Algumas dessas for¢cas se regeneram, outras se
degeneram; de sorte que 0 embate gera uma tenséo interminavel entre elas a ponto
de se formar hierarquias.

Valendo-se da biologia de sua época, como vimos h& pouco, Nietzsche
examina como se d4 a passagem da matéria inerte a vida. No Zaratustra, ele
transforma essa teoria numa teoria das forcas (Kraft), de onde se origina o conceito
vontade de poténcia [Wille zur Macht] (MARTON, 2016, p. 424-425).

Como aludido anteriormente, alguns comentadores da obra de Nietzsche
usam traducbes diferentes para Der Wille zur Macht. Scarlett Marton, Roberto
Machado, por exemplo, consideram o termo “vontade de poténcia” mais apropriado
para enfatizar a teoria das forcas em Nietzsche. Miller-Lauter, especialista das obras
nietzschianas, usa o termo “vontade de poder”, titulo de uma de suas obras: A
vontade de poder em Nietzsche. No prefacio desta obra, Scarlett Marton traduz “a
vontade de poder” por “a vontade de poténcia”. A escolha do termo, conforme
Marton, visa erradicar a confusdo entre termos. O vocabulo “poder” geralmente se
associa mentalmente ao poder politico, como o de Maquiavel, a exemplo. E essa
nao fora a intencionalidade de Nietzsche: que o conceito assumisse a forma de um
conceito politico.

Para Marton, Der Wille zur Macht se traduz como a vontade de poténcia na
medida em que a poténcia é de origem natural, biolégica, organica. Giacoia, por sua
vez, tradutor da obra alema de Miuller-Lauter, traduziu Der Wille zur Macht como “a
vontade de poder”. Essa escolha, segundo ele, se deve ao fato de que o uso do
termo “poténcia” foi sedimentado pela tradicao aristotélica. Portanto, o uso do termo
“poténcia ja tem notagéao filoséfica que arremete a doutrina do ato e da poténcia de
Aristoteles. Prefere, entdo, “a vontade de poder” em vez de a vontade de poténcia,
para que Nietzsche ndo seja confundido com um metafisico.

De todo modo, mesmo havendo essas nuances e controvérsias entre 0s
comentadores a vontade de poténcia € um quanta de poténcia ou poder (forcas)

7

atuando nos seres biol6gicos. O corpo, nesse registro, € a casa da poténcia. A
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poténcia ndo € meramente organica. Apesar de o corpo sé-lo a poténcia é
inorganica.

O que sao esses impulsos (Trieb)? Forgcas que atuam no homem (mensch) de
modo a sobreleva-lo ou enfraquecé-lo. A fisiologia em Nietzsche € instintual e
impulsiva. E explicitada por relacbes de forcas que coexistem interna e
simultaneamente. Tal perspectiva encontramo-la no Zaratustra, em que Nietzsche
avalia a vida, enquanto devir, constituida por forcas imanentes em permanente
tensdo e confronto: “onde encontrei vida, encontrei vontade de poténcia; e ainda na
vontade do servo encontrei a vontade de ser senhor. Que o mais fraco sirva o mais
forte, a isto o induz a sua vontade, que quer dominar outros mais fracos” (Za/ZA Il,
Da superacédo de si mesmo).

Em sua avaliacao filosofica, ha forcas dinamicas operando no homem, como
se vé nas estruturas celulares. Ha forcas que o enobrecem; outras, porém, o
empobrecem, mas continuam sendo forgas lutando entre si por mais poténcia. Das
licdes que se pode depreender dessa teoria pulsional é que o corpo (Leib) ndo é
unidade somatica, mas, sim, pluralidade de forcas, em que as partes mais frageis do
organismo se submetem as mais fortes, nesse tensionamento constante de forcas,
em que cada parte constitutiva do corpo busca supremacia (predominio), uma sobre
a outra: “S6 onde ha vida ha vontade; ndo vontade de vida, mas como predico,
vontade de dominio” (Za/ZA Il, Da supera¢ao de si mesmo).

Estes impulsos que digladiam-se entre si, esse tensionamento perpétuo de
energias, ndo se restringem ao dominio do organismo vivo. No aparelho psiquico,
cuja natureza € corporea, estimula modos de pensar, comportamentos e ac¢des, pois
distendem maneiras positivas de existir, posto que ha formas de existéncia, na outra
margem, que também sdo degenerativas®*. Para o filésofo, “ndo ha forgas psiquicas
desvinculadas dos processos extrinsecamente corporais. Todo pensamento €
corporal” (BARRENECHEA, 2017, p. 54-55). Com efeito, “Assinalar a primazia do
corpo nao implica sustentar a materialidade deste. O homem, enquanto corpo, nao é

espirito ou alma, como na tradicdo idealista, tampouco € matéria”; como na

% Ha um poema-fragmento belissimo de Heréaclito, do qual Nietzsche provavelmente deve ter se
apropriado, que exemplifica a Teoria do Devir. Em forma de parafrase, o poema é mais ou menos
assim: “Vive-se de tanto morrer, morre-se de tanto viver’ (Citagdo de memoria). A ciéncia ratificou
esse postulado milénios depois. As células, de quando em quando, morrem cedendo lugar ao
surgimento de outras, tal € o choque permanente e tensional que se da entre elas. Na fisiologia
humana, como em outros seres, caos e cosmos convivem harménica e conflituosamente, num fluxo
continuo de morte e renascimento.
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materialista. Trata-se de relagdo de forgas, “de jogo de for¢as que perfaz a vontade
de poténcia” (BARRENECHEA, 2017, p. 55).

Inspirado nos estudos de Roux, A luta das partes do organismo, de 1881,
acerca do conflito interno do homem, Nietzsche vai inferir que o animal humano, por
consequéncia, (como todo animal) é resultado de uma luta incessante entre suas
partes constitutivas. A ideia de luta permanente no corpo entre células, tecidos e
orgaos advéem do conflito intracelular e protoplasmatico da biologia de Roux, em que
a célula mais forte assimila a mais fraca (BARRENECHEA, 2017, p. 50).

Com base nas teorias rouxianas, Nietzsche caracteriza o corpo em trés
aspectos principais, conforme aponta Barrenechea, quais sejam: o dinamismo, a
multiplicidade e as rela¢des hierarquicas entre impulsos que mudam sem cessar.
Nessa configuracdo corpérea, nas palavras de Barrenechea, “sempre ha
hierarquias”. No jogo de forgas, ha quem mande e quem obedeca. Dai porque
Nietzsche recorre a figuras géastricas e sociopoliticas, no Zaratustra e em outras
obras (as quais ndo iremos adentrar, pois o filosofo Barrenechea as mobiliza com
maestria, em Nietzsche e o corpo) para fundamentar a metafora do corpo como
pluralidade organica (e dinamica) sobre os processos substancializantes dualizantes.

O que vale pontificar aqui é que “o corpo é, exclusivamente, relagdo de
forcas” (BARRENECHEA, 2017, p. 51). Assim sendo, Nietzsche pode ser
identificado por ter um pensamento afirmativo de existir, pontificando modos
afirmativos de existéncia, embora reconheca que existem forcas (internas e
externas) que despotencializam a vida.

No entanto, até que ponto se pode insinuar que essas definicbes sobre o
homem n&o condiziriam as prospec¢cfes da metafisica do sujeito realizadas em
outras ontologias? Mesmo apos ter vociferado contra a tradicdo da metafisica, que
trataremos adiante, acusando-a de entificar e substancializar o Ser, por né&o
distinguir a ontologia da epistemologia, o ser do ente, a esséncia da aparéncia, ele
pode ser acusado pelo fil6sofo do Dasein®> como derradeiro protagonista da
metafisica? Nao conteria o pensamento nietzschiano, de certo modo, componente

mais biologicizante, fisicalista e menos direcionado ao dominio do incondicionado?

35 Aqui, referimo-nos ao fildsofo alemao Martin Heidegger (1889-1976), intérprete de Nietzsche. Com
sua hermenéutica filoséfica, um dos principais articuladores da fenomenologia de Edmund Husserl
(1859-1938), este ultimo, rompeu com a orientacdo positivista cientifica de sua época e com a
filosofia. Ambos, porém, foram influenciados por Nietzsche.
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3.7 O ultimo dos metafisicos

A hermenéutica heideggeriana, conforme a qual Nietzsche representaria a
fase derradeira da metafisica, ao inverter a no¢do de alma pelo fenébmeno corporal,
“colocaria” limites na interpretacdo nietzschiana. Para Heidegger (1889-1976), nos
cursos sobre Nietzsche, proferidos entre 1936 a 1946, a filosofia de Nietzsche teria
esse desfecho inusitado: de trovador do Zaratustra e antiniilista a reprodutor da
metafisica da subjetividade.

De acordo com Cragnolini (2001), em Nietzsche por Heidegger: contrafiguras
de uma perda, ndo se pode desconsiderar que Heidegger, ndo obstante, inauguraria
nova etapa nos estudos nietzschianos. De certa forma, Heidegger “concedeu ao
filésofo, até entdo recepcionado fundamentalmente como literato ou como pensador
algo isolado, um lugar privilegiado na histéria da filosofia” (p. 11). A interpretagao
heideggeriana de Nietzsche levaria em conta, segundo a autora, trés longas etapas
decisivas.

Na primeira, [Nietzsche |, de 1936 a 1937] o filosofo é interpretado como
“‘inversor” do platonismo. Na segunda etapa, [Nietzsche Il e os escritos de Holzwege
“Gott ist tot” e “Die Zeit das Weltbildes”, escritos de 1940 a 1946], como reprodutor e
difusor da metafisica da subjetividade de Descartes. Na terceira e ultima fase,
[Nietzsche lll, a partir de 1950], Nietzsche, pela lupa de Heidegger, “ja ndo seria o
pensador do além-do-homem como “super-sujeito” representativo calculador, mas a
figura do além-do-homem ¢é aproximada a arte e a poesia” (CRAGNOLIN, 2001,
p.12). Aqui temos entdo a metafisica do artista heideggeriana.

Invocando a expressdo do Zaratustra proferida no mercado (Za/ZA, Prélogo, 8
5), “Deve-se antes romper-lhes os ouvidos, para que aprendam a ouvir com 0S
olhos?”, Cragnolini se pergunta: até que ponto o ouvido de Heidegger estaria
suficientemente “aberto” para ouvir o que Nietzsche diz e ndo diz ou que néao
necessitaria dizer. A autora critica essa via interpretativa de Heidegger, explicitando,
em seu texto, 0s aspectos antimetafisicos e antiniilistas da filosofia nietzschiana.

O filésofo Eugen Fink (1969), em La filosofia de Nietzsche, retomando essa
mesma perspectiva de Heidegger, endossa a cunhagem desta imagem — o retrato de
Nietzsche a la metafisico. Ao trocar a alma pelo corpo, de acordo com Fink, néo

estaria o filésofo alemdo recaindo nas armadilhas metafisicas que tanto
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desestruturou? Ao superdimensionar 0 corpo ndo o estaria colocando no mesmo
nivel antes conferido ao conceito de alma?

Consoante a ideia heideggeriana, Fink acredita que Nietzsche em seu ataque
a metafisica ocidental, ele ainda esta ligado precisamente a ela, tudo o que faz é
inverté-la. Recolocando o problema, ndo vé que Nietzsche teria ultrapassado o
legado metafisico, mas estaria encerrado neste: “O problema que colocamos nesta
obra é se Nietzsche é apenas esse metafisico invertido ou uma nova experiéncia
original do ser anunciada por ele”® (FINK, 1969, p. 15). Marton, contrariando tanto o
preceito heideggeriano quanto o de Fink, nega haver no pensamento de Nietzsche
qualquer principio de incorporagcédo da metafisica a sua filosofia. Tampouco abarcaria
uma teoria do eu subjetivado.

Cragnolini faz coro as analises de Marton. Em seus apontamentos, argumenta
que se Heidegger interpretou Nietzsche como ultimo dos metafisicos € porque néo
capturou a polissemia e intertextualidade contidas em sua filosofia. Em Nietzsche
nao haveria espaco para leituras hermético-interpretativas. O erro de Heidegger,
conforme autora supracitada, se da pelo uso inadequado das imagens nietzschianas
deduzidas por seu viés hermenéutico. Contra-atacando tais imagens erraticas de
Heidegger, Cragnolini utiliza-se de contrafiguras derivadas da filosofia de Nietzsche.

Contra a figura heideggeriana sobre “aquele que abriga desertos”, o antitipo
nietzschiano para esta figura, conforme Cragnolini, seria o do “viajante que
atravessa desertos”. O fild6sofo bem como a filosofia, no perspectivismo, em vez de
se aferrar a uma crenca ou ideia, deambula por ndo possuir morada fixa. Portanto,
nao acolhe desertos aquele que no deserto néo se fixou. “Deserto”, de acordo com
Frezzatti Jr. (2001, p. 5), pode aduzir “auséncia do pensar, que na reflexao
heideggeriana é causado pelo pensar unilateral da tecno-ciéncia”. Em Heidegger,
ademais, “a vontade de poténcia” (Wille zur Macht) € compreendida como “vontade
calculadora e valores” o que significa considerar o ser como valor: valor, para
Heidegger, é “nada de ser”. “Teriamos, portanto, na vontade de poténcia, o ponto de
partida para a “desertificagao” total, o niilismo total” (FREZZATTI, 2001, p. 5).

Nesse estrato heideggeriano, “o discurso filoséfico comportaria um sentido,

um significado, que extrapola a compreensao de seu proprio autor. Compreender 0s

36 “Em su lucha contra la metafisica occidental, esta atado todavia precisamente a ella, y “lo Unico que
hace es invertirla”. Mas el problema que nosotros planteamos em este libro es el de si Nietzsche es
s6lo esse metafisico “invertido” o si en él se anuncia una nueva experiéncia originaria del ser”.
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filosofos exigiria, assim, sempre compreendé-los melhor do que eles mesmos”
(FERREIRA JR., 2012, p. 3, grifos nossos), o que soa como grande pretensdo. E
bem verdade que um texto, em larga medida, ja o dissemos, escapa ao controle
autoral do escritor. O texto perde sua legibilidade e autoria, de certo modo,
decorrente das polissemias inerentes e aos processos de apropriacdo de sua
escritura. Mas nao se pode ignorar que um texto, por mais polifénico que seja, possa
prescindir-se de seu autor.

Heidegger parece “violar’ essa regra. Apodera-se do texto nietzschiano a sua
propria perspectiva, destoando, segundo outros intérpretes, do fildsofo de Sils-Maria,
que nao refletiu & maneira dos metafisicos, mas em sentido oposto. Longe de estar
atrelado ao mimetismo da metafisica, Nietzsche desvencilha-se dela porgue nunca a
ela esteve atado. Imunizando-se de qualquer contagio que desemboque num ideal
racional, Nietzsche desfere contra a metafisica todo seu arsenal fundamentado na
ideia de corpo ligado a concretude humana e a efetividade existencial, como d& a
entender no discurso sobre Os desprezadores do corpo.

Barrenechea, pela mesma via, defende esse tipo de enfoque. Observa que
Nietzsche ndo propde inversao do idealismo ao destacar a pretensa materialidade
do psiquismo. Sustenta, ao contrario, uma tese monista, na qual a consciéncia é
considerada o resultado de forcas e impulsos decorrentes exclusivamente da
atividade organica. Nao ha, na tese corporal nietzschiana, segundo este autor, duas
substancias heterogéneas dispares.

O corpo é, entdo, uma totalidade que contém a consciéncia como um
instrumento de sua organizagdo (BARRENECHEA, 2017, p. 54-55). Por esse
aspecto, Nietzsche ndo advogaria uma dada concepcao biologista ou materialista
para os fenbmenos da consciéncia. O corpo, esse organismo indivisivel da
experiéncia humana, em cada particula atbmica que compde sua totalidade “quer
um a-mais de poténcia”.

A poténcia do vir-a-ser, de tempos em tempos, foi obliterada, pois cada
instinto “é uma ansia por dominar, cada um tem sua perspectiva que ele gostaria de
impor como norma a todos os demais instintos” (NIETZSCHE, 2002, p. 165). O
impulso dominante na interpretacao corporal foi 0 de superacdo a um certo tipo de
corpo, ou seja, uma denegagdao do corpo vivencial-experimental. Como
determinaram os arautos da aniquilac@o: é preciso destruir esse templo (o corpo) e

reconstrui-lo em trés dias.
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3.8 Os desprezadores do corpo

No Zaratustra, (Za/ZA |, Dos desprezadores do corpo), a ideia de corpo como
grande razao, multiplicidade corporal e como faticidade da existéncia ficam

patenteados desde as primeiras linhas da alocucdo do poema-discurso.

Tudo é corpo e nada mais. O corpo é uma grande
razdo, uma multiplicidade com um sé sentido, uma
guerra e uma paz, um rebanho e um pastor (...)

Consideremos as referéncias e imagens deste discurso poematico. O corpo é
apresentado, segundo a regéncia metaférica, como grande razdo (die grosse
Vernunft), em oposicdo a razdo universal e filosofica totalitdria e modelizante
(voltaremos a isso mais adiante). No decorrer do discurso, outras imagens corporais
vao se acoplando a estas: o corpo como multiplicidade de forcas com um Unico
sentido. Ou seja, o corpo € um s6 em contraposi¢cao a variabilidade de sentidos
antagonicos e idilicos sustentados pelo inatismo e dualismo. No entanto, diferente
de Spinoza, este corpo n&o € unitario. E mdltiplo.

O corpo é uma guerra e uma paz — o0 corpo todo € um todo entrincheirado,
harmonioso e conflituoso, concomitantemente. Células, tecidos, nervos travam
constante batalha fisiol6gica para expandir-se e sobrelevar-se. O corpo quer
expansao e liberdade, divergente do darwinismo, em que 0s seres sao adaptaveis e
pelejam unicamente pela subsisténcia.

O corpo € soma e multiplicagdo. O corpo quer a pulsdo do viver e ndo a de
fenecer, embora o morrer esteja atrelado a conflitualidade do viver. O corpo é
rebanho e um sO pastor. Ele é a somatéria de muitos. E rebanho
(multidao/diversidade/pluralidade de impulsos), mas, também, é pastor (territorio de
um s6 senhor — de um impulso dominante). O corpo é uno e multiplo,
paradoxalmente. Os homens, em Nietzsche, sdo seres sem esséncias,
“dessencializados”, sdo seres sem almas, “desalmados”. E estes seres corporais,
sdo o0 que sao. Corpos abrigam instintos agonais em conflito, em mutacdo, em

expansdo, em degeneracdo, em seu estado organico-fisico e ndo metafisico.
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Essa reformulagcdo conceitual implica, sem duvida, interpretacdes ou
possibilidades que Nietzsche se utiliza para escapar das imagens tradicionais de
homem na histéria das ideias filosoficas. A ideia de subjetividade, assegurada pelo
cogito, por exemplo, se fundamentava numa esséncia egoica. Em Nietzsche, os
corpos séo dessubstancializados. O corpo fisico (Kérper) e o corpo vivo (Leib) dizem
respeito a vida (Bios/Zoé) de todos os corpos, e estes carecem (ou sempre
careceram) de determinante objetivado.

Refratariamente, Nietzsche ndo so seria pensador antimetafisico — ele mesmo
com seu martelo colaboraria por sua aniquilacao. As criticas ao dualismo metafisico,
ao modo pelo qual o corpo foi cindido e substancializado, € recorrente na filosofia
nietzschiana. Os pares binarios tradicionais — a velha e nova oposicao entre corpo e
alma, mente e matéria, bem e mal, esséncia e aparéncia —, como destacou Derrida
(2019), nao tém prevaléncia em nossa tessitura contemporanea. O binarismo sequer
se adequa a filosofia antipoda de Nietzsche.

Dentre as obras que tematizam o problema do corpo, como ja destacamos, de
forma muito peculiar, encontramos o texto crepuscular Assim falava Zaratustra (Also
sprach Zarathustra). O Assim falava Zaratustra, escrito nos anos de 1883 a 1885, é
sem duavida um dos livros que maior controvérsia causou fora e dentro da academia.
Essa obra foi produzida numa fase madura de Nietzsche, considerada por Giacoia
(2000, p.86-87) como “a ultima fase” do fildsofo ou a terceira fase como indicam
outros comentadores, numa época em gue suas ideias estavam mais desenvolvidas
filosoficamente (MACHADO, 2001).

Na apropriacdo heideggeriana do Zaratustra, conforme Machado (2001, p.20),
predominariam cinco temas cardeais: “niilismo”, “transvaloragdo de todos os

valores”, “além-do-homem”, eterno retorno do mesmo” e “vontade de poténcia”.
Marton, por sua vez, retira de sua lista a “transvaloracdo de todos os valores” e
substitui pelo tema da “justica” (MARTON, 2000, p. 21). De todo modo, a partir da
leitura heideggeriana, que associava Nietzsche como o “Ultimo dos metafisicos”,
devido a inversdo do platonismo, o ultimo Nietzsche deixa patenteado que se
desgrudou das garras da metafisica.

No Zaratustra, Nietzsche explora o evento tanatologico da “morte de Deus”,
como insere-se esse declinio no ambito da modernidade e como a humanidade
acolheu o velho profeta eremita, porta-voz das teses nietzschianas. Mas Zaratustra

faz mencao, fundamentalmente, ao conceito de corpo (Leib). A critica nietzschiana
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mais contundente contra a tradicdo que obliterou o corpo aparece no discurso
intitulado Os desprezadores do corpo: “O discurso filosofico sobre o corpo que
Nietzsche desenvolve a partir do Assim falou Zaratustra responde a problematicas
essenciais, em particular morais e epistemoldgicas, que caracterizam os estudos
intermediarios” nietzschianos (SALANSKIS, 1916, p. 159).

3.8.1 A critica a metafisica filos6fica

Fil6sofo-poeta das alturas®’, “sabemos que Nietzsche fala por intermédio de
imagens”: “Assim falo convosco por imagens” (CARDIM, 2001, p. 50). A poética de
Nietzsche, no Zaratustra, é eivada de imagens terrestres, minerais, sélidas.
Raramente se verificam imagens aquaticas. Cardim afirma que Nietzsche ndo é um
poeta da agua (2001, p. 53-58). Na verdade, ele diz, “todo poeta se utiliza de
metaforas liquidas; mas em Nietzsche estas imagens”, citando Bachelard, “ndo
determinam devaneios materiais. Nietzsche ndo encontra na dgua um adversario a
sua altura”.

Também néo é poeta do fogo, tampouco da terra, embora a terra lhe sirva de
material fecundo. E do ar a matéria poética que mais lhe inspirara. Nietzsche é um
poeta do ar, ou ascensional, ou vertical. Isto se torna compreensivel na medida em
gue propde a escalada de uma filosofia das alturas, de um vir-a-ser infinito. Mas para
chegar aos ares, deve-se passar pela terra, escalar escarpas vertiginosas. No cume
também é possivel se arremessar, voar, sentir cheiros, a limpidez do ar das
montanhas, que recicla o ar dos pulmdes e revivifica 0 sangue a correr pelas veias.
Essa é atmosfera preferida pelo dionisismo nietzschiano. Depois, percebe que
precisa ter com 0s homens, se planificar, horizontalizar-se, assumir a forma terrena,
pois ha algo muito importante a declarar a humanidade.

No Assim falava Zaratustra, na sec¢ao “Dos desprezadores do corpo” (Von den

Verachtern des Leibes), Nietzsche intensifica o elemento corpéreo como mais uma

87 O que faz Zaratustra subir a montanha? A busca da solidao. Fatigado da vida, depois de 30 anos,
resolve descer da montanha. Embora as alturas lhe sejam reconfortante, a humanidade precisa ouvir
suas proclamacdes e vereditos (eKGWB/Za |, Prefacio 1).

38 Assim falou Zaratustra (Za/ZA Il, Das tarantulas).
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de suas imagens, talvez a mais afirmativa de todas: “Quero dizer minha palavra aos

detratores do corpo” [eKGWB/Za |, Prefacio 1, Dos desprezadores do corpo]:

Eu sou todo corpo e nada além disso; a alma € somente uma palavra para
alguma coisa do corpo; o corpo é uma grande razao, uma multiplicidade
com um sentido, uma guerra e uma paz, um rebanho e um pastor.
Instrumento do teu corpo €, também, a tua pequena razdo, meu irmao, a
qual chamas “espirito”, pequeno instrumento e brinquedo da tua grande
razdo (NIETZSCHE, 1992, p. 51).

O tom de evocacdo tem ar solene. A circunspeccao do exoérdio sinaliza que
Zaratustra tem algo muito importante a dizer. E assim que ele fala aos moradores da
Terra: “Eu sou todo corpo (Leib) e nada além disso” [Za/ZA |, Dos desprezadores do
corpo]. Um pouco antes, no discurso anterior, Zaratustra declarou: “Eu sou corpo e
alma” — é assim que a crianca fala. E porque vocé ndo deveria falar como
criangas?"3

O que o Zaratustra dionisiaco parece sugerir nestas passagens, a comecar
pelo titulo em epigrafe? Ele exprime, nesse discurso, uma profunda e inquietante
mudanca de foco na reflexao filosofica. Trata-se de volver o olhar ndo mais para as
alturas, para categorias conceituais espiritualizantes, como a nocdo de “alma”
(Seele) ou “espirito” (Geist), mas em direcdo ao corpo (Leib). Eis, portanto, o
primeiro imperativo “morfolégico” sobre o qual se “organiza” o corpo nietzschiano: a
recomposicao da corporalidade, ha muito fragmentada em varios recortes.

Segundo tal principio, o fundamento ontolégico do vivente esta fundamentado
no corpo fisiolégico. O trago mais comum do viver humano € identificado, no
Zaratustra, como corpo-natureza, um corpo inteiramente biologico ou fisiolégico. “Eu
sou todo corpo e nada além disso”. Inexiste uma alma desalojada do corpo, muito
menos um espirito. O espirito, ou alma, também é corpo. Tudo é corpo: inseparavel,
indesligavel, um todo organico. Com essa imagem, Nietzsche destitui as imagéticas
adornadas de componentes imateriais e fluidos.

O corpo que ha, efetivamente, nas forcas que operam na imanéncia, € corpo
fisico (Koérper), o corpo vivo (Leib). Essa referenciacdo ao corpo indica que nao
existe nada para além daquilo que é imanente a ele mesmo. O “nada-além disso”
parece caber um duplo registro. Por um lado, o corpo € corpo terrestre e nao

resultado de um “além-corpo”, um corpo extraterrestre. Ndo ha um além-corpo,

39 [Cf. eKGWB/Za-I-Veraechter]
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dotado de supramundanidade; como também nao ha uma alma (Seele) ou principio
espiritual essencial nele incorporado (Geist).

Numa passagem anterior a dos Desprezadores do corpo, [Za/ZA 1, Dos
crentes em além-mundos] Nietzsche-Zaratustra, nesse mesmo sentido, vai

exasperar:

Um dia, Zaratustra elevou sua ilusdo mais além da vida dos homens, a
maneira de todos os que creem em além-mundos (...) Da mesma maneira
projetei eu também a minha ilusédo mais para além da vida dos homens a
semelhanca de todos os crentes em além-mundos. Além dos homens,
realmente? Ai! meus irmdos! Este deus que eu criei era obra humana e
humano delirio, igual a todos os deuses. Era homem, tdo-somente um
fragmento de homem e de mim. Esse fantasma saia das minhas proprias
cinzas e da minha prépria chama, e na verdade, nunca veio de outro mundo
(...) Agora que estou curado, seria para mim um sofrimento e um tormento
crer em semelhantes fantasmas. Assim falo aos que creem em além-
mundos (NIETZSCHE, 2004, p. 38).

De acordo com essa passagem, além de um corpo projetado para fora-de-si,
os desprezadores do corpo sedimentaram a existéncia numa concepc¢ado de vida
extramundana. Essa visdo extra-humana nao partilha do mundo da faticidade de
Zaratustra. No Zaratustra, o corpo ndo é coabitado por uma substancia alméatica.
NGs somos inteiramente corpo. E esse corpo é fisico (Kdrper). O que ha de mais
verificavel empiricamente é o corpo vivo (Leib). Em se tratando do homem, o corpo é
tudo o que ele tem. Ao mesmo tempo, em virtude dos negacionismos, daqueles que
sonegam o corpo, é tudo aquilo que ndo tem.

Donde advém a exortacédo inflamada do velho eremita®®: “Eu vos imploro,
irmaos, a permanecer fiéis a terra e ndo acrediteis nos que vos falam de esperangas
supraterrenas!” Esses pregadores da imortalidade “sdo envenenadores, quer o saiba
ou ndo. Sao desprezadores da vida, moribundos que a si mesmos envenenaram, e
dos quais a terra esta cansada: que partam, entao!” (NIETZSCHE, 2011, p. 13, grifos
do autor).

O corpo na esteira do platonismo fora pontificado a partir de um exercicio
filosofico ascético: o ser é ser para-a-morte; o0 corpo é carcere-da-alma. Pela morte a
vida regressaria ao estado ideal, a partir do qual todas as cOpias imperfeitas, dentre
as quais as aparéncias corporais, entrariam no estado mais puro e elevado de todas

as formas. A trovejante posicao de Nietzsche, por meio de Zaratustra, ausculta que o

40 [eKGWB/Za |, Prefacio 3].
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objeto da filosofia ndo é alma (Seele) nem o espirito (Geist) — e, sim, o corpo (Leib).
O que realmente ha de mais concreto na vida é o corpo vivo (Leib) e nada além
disso. O campo do corpéreo ndo concede espaco para pensé-lo fora de sua
concretude, como pura abstracdo espiritual. O que passar disso é diletantismo
abstracionista.

Esta mudanca categorial ndo significa que Nietzsche desconsidere totalmente
a “consciéncia” ou mesmo o0 “espirito. Ele sabe que o homem “tem” uma
“consciéncia”, & detentor de “racionalidade” e, portanto, € detentor de um “espirito”.
Mas entende também que o corpo sempre foi o “6rgdo fragil’, ao passo que a
consciéncia, o “érgéo forte”: Como enfatiza Sousa, fazendo referéncia a Klossowski,
“[...] O corpo como corpo nao € mais sinbnimo de si mesmo: instrumento da
consciéncia, ele se torna, mais exatamente, o homénimo da ‘pessoa” (SOUSA,
2013, p. 133). Mas essa questdo é ainda impasse entre 0s comentadores
nietzschianos acerca da consciéncia em Nietzsche.

O que importa sorver dessas passagens, por ora, € que enquanto 6rgao fragil
a consciéncia conseguiu instrumentalizar o corpo como sendo ‘separada’ dele’,
como se este separatismo fosse inteiramente possivel e viavel na relacdo
estabelecida por Nietzsche entre corpo e consciéncia. Mais que isso: na filosofia do
Ocidente a consciéncia tornou-se “dominadora”. Assim, 0 conceito de “consciéncia
sente-se ‘pessoa’, sente-se ‘sujeito’, sente-se ‘espirito’, sente-se, enfim, ‘superior”
(SOUSA, 2013, p. 132-133).

A “consciéncia” foi absurdamente hipervalorizada, o espirito fixado como
protocausa: “fazendo dela uma unidade, um ente, “o espirito”, “a alma”, algo que
pensa, que quer’. O mundo acessivel somente pelos fatos da consciéncia
(NIETZSCHE, 2002, p. 86). Consequentemente, sob tal marginalizacdo, o corpo
haveria de se “rebelar” e requerer “alforria”. Essa metamorfose corpérea, apos
milénios de enclausuramento e negacao, apareceria exatamente com a figura do
filésofo Nietzsche. Talvez soe hiperbélico, mas foi o filésofo que mais o valorizou.

Ao questionar a supremacia da alma, Nietzsche ataca suas derivagoes:
‘raz@o”, “consciéncia”, “eu”. Por essas e outras, o discurso Dos desprezadores do
corpo, nessa plataforma, incita mudancga de perspectiva filoséfica no olhar, além de
configurar-se numa grande provocagao. Quem sdo os detratores do corpo? Quais 0s

signatarios que difundiram tais no¢cées? Quem operou tais disjungbes? Examinar as
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criticas de Nietzsche a metafisica exige reinscrevé-la no bojo de suas controvérsias
histérico-filosdficas.

Evidentemente, observa Nietzsche, as tradicdes metafisicas foram as
agéncias protelatorias do corpo, oscilando do platonismo ao cristianismo, do
cartesianismo ao romantismo alemé&o e a ciéncia positivada: todas essas vertentes
de dominio humano se imbuiram de elementos dualisticos e propuseram o
rebaixamento do corpo. Todo nucleo de uma filoséfica que se quer niilista se
inscreveu sob o signo da negacao da vida, do corpo, dos instintos.

O filésofo grego Platdo, como vimos no segundo capitulo, € alvo privilegiado
da critica perspectivada de Nietzsche. Foi ele quem validou sobejamente a negacéo
do corpo no mundo antigo. Ao se voltar contra o corpo, Platdo notabilizou
universalmente esta inversdo: a de que o corpo denota, no fisiologismo, funcéo
inferior. A ideia de imortalidade da alma era cara demais aos seus designios
essencialistas. “Alma”, em Platdo, “é¢ mais que razdo. A alma possui razdo, e uma
razao privilegiada” (SOUSA, 2013, p. 40).

O corpo, na oOtica platdénica, “é palco de embaracos, das necessidades
alimentares, das doencas, dos amores, dos receios, das cobicas, das banalidades,
das guerras, do apego ao dinheiro e aos bens materiais” (MELANI, 2012, p. 21).
Pelo corpo ndo se pode obter conhecimento verdadeiro dos objetos, pois a
sensibilidade (a percepcéao, os sentidos) ofusca a racionalidade. Raz&o e sensacao
sdo um apartheid em sua filosofia essencialista. O corpo foi preterido em nome de
um certo ideal de verdade. No binarismo platbnico, as esséncias imutaveis nao
possuem correspondéncia com as aparéncias; estas ultimas, simulacros do real.

No campo da matéria organica, o corpo é um erro, uma falha mortal. Instaura
desordem, desequilibrio e declinio. E puro mal e, como tal, deve ser combatido pela
razdo instrumental. Nietzsche, destoante dessa visdo, caracteriza a metafisica
filosofica como doutrina nociva a compreenséo do corpo na longa marcha da cultura
ocidental. Afinal, ela se baseia em fundamentos e ideais ascéticos, fundada na ideia
de negacao da vida, da supresséo do sofrimento e da superacao da morte.

Em versdo ampliada, toda forma ideal de verdade €&, na realidade, uma
negacédo do real: um modo indiferente de lidar com o existente. Esse modo invertido
de valorar a idealidade comeca a partir dos gregos. Dos gregos aos modernos

centros europeus, a indexacao do nihil, dessa vontade de nada, cujo objetivo é o
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ultrapassamento do mundo por formas essencializadas, permanece inalterada até
aos dias de Nietzsche.

Na Genealogia da Moral, Nietzsche salienta que o ideal ndo fez outra coisa a
ndo ser virar as costas para a efetividade. Em suas anotacbes nos Fragmentos
postumos, secado Moral, 5 [100], Nietzsche observa que para se opor a nocao de
ideal deve-se agir de forma belicosa e fazer declaracdo de guerra a ela: “Para a
critica dos ideias: inicid-la de tal modo que se elimine a palavra “ideal” (NIETZSCHE,
2002, p. 111). Em Além do bem e do mal, no capitulo 2 [O espirito livre, § 43] a
‘realidade” transformada em verdade, numa vontade de verdade [Wille zur
Wabhrheit], € causadora do dogmatismo na filosofia: “Serdo novos amigos da
“verdade” esses filésofos vindouros? Muito provavelmente: pois até agora todos os
fildsofos amaram suas verdades”. (NIETZSCHE, 2005, p. 44).

No paragrafo 25, ainda no segundo capitulo de Além do bem e do mal, o
filésofo sintetiza outra vez esta adverténcia: “Tenham cuidado, filésofos, e amigos do
conhecimento; evitem o martirio! O sofrimento “pela verdade” (...) como se “a
verdade” fosse uma criatura tdo inepta e inofensiva, a ponto de necessitar de
defensores!” (NIETZSCHE, 2005, p. 29). Nisto repousa o dogmatismo, quer na
filosofia, quer na religido: querer que uma “verdade” seja “verdade” para todos
(JGB/BM, O espirito livre, 8 43). Por conta disso, Nietzsche assentara a tradicdo da
filosofia sob as mesmas bases das conjecturas religiosas. Seja no dominio do
cristianismo, seja numa formatacdo greco-romana, a nogcédo de verdade (Wahrheit),
de ideal (Ideal), de origem (Usprung), de arkhé perpassaria o discurso narrativo de
toda tradicdo da metafisica.

Na contracorrente dessa tradicdo desvalorativa, que menosprezou o elemento
corporal, nos Fragmentos postumos, ao abordar o tema da décadence na filosofia,
Nietzsche salienta que a histéria da filosofia ndo passou de uma espécie de
vinganga contra a realidade*' material. Esse atentado contra a ordem das coisas
materiais, que intenta contra o corpo fisico-somatico (Kérper) e o corpo vivo (Leib),
em especifico, é resultado de uma atitude primordial e incessante na filosofia. Que
atitude seria essa? A busca filosofica por uma suposta “origem” (Usprung) e uma

sede inesgotavel pela “verdade” (Alétheia, Wahrheit).

41 Em seus escritos, Nietzsche se vale mais do termo efetividade [Wirklichkeit] ao invés de realidade
[Realitat]. Segundo Nasser (2016), efetividade é o termo mais adequado em seu pensamento para
referir-se ao mundo do vir-a-ser.
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A ontologia, ao investigar o Ser, esquadrinha o principio gerador das coisas;
em busca de um fundamento primério e ordenador dos objetos. Essa busca pela
causa primeira, da qual derivam todas as demais causas primeiras e ultimas, tornou-
se obsessédo entre os metafisicos. Na Grécia antiga, recebeu o nome de arkhé — a
sanha ao incondicionado, o apeiron. O procedimento genealdgico nietzschiano, bem
diferente, € um retorno as origens do ponto de vista genealdgico, buscando
perceber, na trama dos conceitos e das normaliza¢des institucionais, como alguns se
sedimentaram e se tornaram hegemonicos no interior do Ocidente. Essa
metodologia filoséfica nunca esteve ligada a uma busca metafisica ou
essencializada de um bem supremo originante.

No Prologo de Além do bem e do mal, escrito em junho de 1885, em Sils-
Maria, Alta Engadina, Nietzsche preceitua que a errancia da filosofia baseou-se em
um equivoco fundamental, qual seja, a conversdo da filosofia critica em espirito
dogmatizante. Donde provém as classicas oposi¢des conceituais. O erro dogmatico
de Platdo, mas que se aplica ao sono dogmatico de Kant e a certeza do cogito
cartesiano, foi o pior e mais grave dos erros: “a invencao platbnica do puro espirito e
do bem em si” (NIETZSCHE, 2005, p.8).

A partir da criacdo de principios aprioristicos, categorias racionais foram
erguidas e revestidas por um manto sagrado de verdade. Em Aurora, [M/A, O
preconceito do “espirito puro”, 8 39], Nietzsche insiste em demonstrar o quanto a
doutrina do “espirito puro” foi nociva e contribuiu fortemente para a negligéncia com

a instancia do corpo:

Em toda parte onde reina a doutrina da espiritualidade pura, ela destruiu
com seus excessos a forga nervosa: ensinava a desprezar o corpo, a
negligencid-lo ou a atormenta-lo, a atormentar e desprezar o proprio
homem, por causa de todos os seus instintos (NIETZSCHE, 2013, p. 67).

Esse tipo de crenga, sublinha Nietzsche, produziu “almas sombrias, tensas,
oprimidas”. E toda vez que tentavam responder ao mal estar e ao sentimento de
miséria que ora experimentavam, com o dedo em riste, respondiam unissonos
filésofos e religiosos — eis ai o corpo, o grande rei soberano de nossas mazelas e
desgracas humanas (NIETZSCHE, 2013, p. 67).

Enquanto isso, na efetividade da vida corporal, com suas dores e conflitos,

nao cessava de se rebelar contra o continuo desprezo e ataque que lhes mostravam
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tais doutrinadores: “Um extremo nervosismo que se tornou geral e cronico, acabava
por ser 0 apanagio desses virtuosos espiritos puros: eles sé conheciam o prazer sob
a forma de éxtase e de outros fendmenos da loucura” (NIETZSCHE, 2013, p. 68). E
ele prossegue sua diagnose acerca dos impostores da efetividade: “E seu sistema
atingia seu apogeu quando consideravam o éxtase como ponto culminante da vida e
como critério para condenar tudo o que é terrestre (NIETZSCHE, 2013, p. 68, grifos
NOSSO0S).

Seguindo a ldgica desse raciocinio, de acordo com que preconiza Aurora,
[M/A, Quantas forcas o pensador deve reunir hoje nele, 8 43], Nietzsche ndo esta
querendo dizer com isso, entrementes, que o fildsofo deva prescindir e abrir mdo do
recurso da “imaginacdo, do “impulso” da abstracédo, da espiritualizacdo, do sentido
inventivo, da dialética, da deducdo, da critica, da reunido de materiais, do
pensamento impessoal, da contemplagédo e da sintese” (NIETZSCHE, 2013, p. 73).
Todos esses componentes sao importantes para a fundamentacao tedrica de uma
ideia, de um conceito, de uma doutrina.

No entanto, o ponto fulcral reside no fato de que na histéria da vida
contemplativa, “todos esses meios foram considerados, na realidade, cada um em
separado”, cujo objetivo, finaliza o filésofo, seria o de proporcionar a seus “criadores”
esse gozo resplandecente que pervade a alma humana, quando é iluminada com
um brilho de um bem supremo (NIETZSCHE, 2013, p. 73-74).

A embriaguez da sordidez metafisica fez nascer as mais diferentes criacdes
visionarias e poc¢des alucinégenas: “O comércio com seres invisiveis, imperceptiveis,
intangiveis, eram considerados como existéncia em outro mundo superior, uma
experiéncia nascida do profundo desprezo pelo mundo perceptivel ao sentidos, esse
mundo sedutor e mau” (NIETZSCHE, 2013, p. 73). E preciso ter olhos de aguia e
faro apurado para pressentir 0 mau agouro dessas propostas requintadas, “longe de
nos seduzir, essas abstracdes podem doravante nos conduzir”’ e fornecer pistas para
alguns caminhos. Foram elas que guiaram a vida contemplativa e que instauraram,
na dialética, o “ser-em-si”, “o espirito puro”, cristalino, dourado.

Esses desvios do pensamento nada mais representariam, segundo o autor,
do que uma incessante “vontade de verdade” [Wille zur Wahrheit] (NIETZSCHE,
2005, p.9). O brilhante aluno de Pforta tenta ainda desfazer um grande mal
entendido mediante sua posicdo acida e corrosiva. O que interessa para 0O

genealogista dos valores e antimetafisico ndo € tanto o conteddo desses jogos
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espirituais, mas sao os proprios jogos que foram a “coisa superior” na pré-historia da
ciéncia (NIETZSCHE, 2013, p. 73).

Disso resulta ainda, conforme relata-nos Nietzsche, “a admiracdo de Platao
pela dialética e sua fé entusiastica na relacdo necessaria desta com o homem bom,
liberto dos sentidos” (NIETZSCHE, 2013, p. 73). Tudo para afirmar uma tal realidade
impalpavel e inadmissivel ao sentidos. E necessario dizer outra vez que esta
propensao que nos ejeta a esfera do “em si” nela ocultou-se uma irrefreavel “vontade
de verdade” [Wille zur Wahrheit]. Vontade de verdade [Wille zur Wahrheit], para
Nietzsche, € a busca desenfreada e sem limites por uma verdade essencial ou
inaugural. Segundo tal nocao, tudo deve passar pelo exame acurado do espirito e
nisto consiste sua contradicdo. A busca pela verdade esconde impensadamente
outra crenca: a crenca na verdade como um bem absoluto (NETO, 2016, p. 426).

No perspectivismo de Nietzsche “o mundo que nos “aparece” é
invariavelmente um resultado de interpretagdes”. Incapaz de sustentar uma
realidade ultima, a busca metafisica pela verdade soa, para ele, como projeto
ousado e assoberbado. Para se autoconservar, 0 organismo criou a nocao de
“verdade” como a mais valiosa de suas aquisi¢oes. Ora, a verdade em si e por si ndo
existe: eis outra grande ilusdo, se entendida a verdade como adequacao entre
pensamento e realidade. Trata-se, portanto, de um elemento de crenca e,
conquanto, um ato de leviandade contra o0 proprio pensamento. Ao modo
parodistico, assim sintetiza o aforismo 20 [87] dos pdstumos: “sacra doenga, a
crenga” na verdade (NIETZSCHE, Fragmentos postumos, outono de 1885 a janeiro
de 1889).

A afirmagédo da verdade, no fundo, se firma num primado n&o-verdadeiro e
ndo-factual. A “verdade”, seja 0 que esta palavra represente, é provisoria, historica e
passivel de modificacdo. O que se entende por verdade hoje pode nédo sé-lo
amanha: “Aspirar a todo custo a uma verdade absoluta € querer algo que néo existe;
€ querer o nada” (NETO, 2016, p. 426). Por isso o arremate nietzschiano em uma
anotacdo nos fragmentos postumos [1886-1887, 7 [60]: “Contra o positivismo que
permanece nos fendbmenos, em que haveria somente fatos, eu diria: justamente nao
ha fatos, apenas interpretacdes”.

Desde o aparecimento da ciéncia moderna, o reino do cientificismo se move
sob o império dos fatos. Mas os fatos nao falam por si mesmos. Em sua exposicao,

Nietzsche recusa a “existéncia de um significado objetivamente dado”. A designacao
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de um objeto ou mesmo sua extenséo, por meio de um conceito ou definicdo, é fruto
de uma interpretagdo (AZEREDO, 2012, 144). E necessario interlocutor que |he
forneca inteligibilidade. Entre fatos ocorridos e narrados, é preciso que Ihes deem
legibilidade por meio de uma explicitacdo factivel ou tedrica. Em Nietzsche so é
possivel falar da verdade e da mentira no sentido extramoral. Toda interpretacdo é
apenas aproximacao do real e a imposicao de uma perspectiva sobre outra.

Toda saga do conhecimento humano foi pautado pela busca frenética da
impostacéo da verdade [Wahrheit]. No caso da moral, n&o se trata da verdade em si,
mas da verdade enquanto valor. O mito, a filosofia, a teologia, a ciéncia, todos esses
arranjos humanos inventados, reivindicaram um certo modelo e um tipo ideal de
verdade [Ideal zur Wahrheit], contendo dotacéo de valoragéo.

Em outro dimensao avaliativa, ndo que a verdade [Wahrheit] ndo seja
possivel; ndo que a realidade [Realitat] seja fruto somente de uma grande ilusdo
[lllusion, Tauschung]; ndo que o fildsofo ou cientista ndo possa pretendé-la. Mas
perceba-se. A verdade e a realidade sdo processos de aquisicdes antropoldgicas e
sociais. Sao configuracfes tecidas e moduladas pelos homens. Nessa direcdo, o
gue Nietzsche condena € a busca por uma verdade Absoluta em-si e que coincida
com a prépria realidade, pois dessa equacéo, invariavelmente, resultam valoracdes
imprecisas e inveridicas sobre ela.

A verdade [Wahrheit], portanto, ndo € adequacdo entre pensamento e
realidade, e, sim, artificio humano erigido socioculturalmente. Por semelhante modo,
inexistem verdades divinas ou cientificizadas. A ciéncia também o € limitada e
provisoria, como qualquer modalidade epistemolégica geneticamente humana.
Havendo limites estritos, a ciéncia ndo reune condigbes prévias para dizer com
clareza nem chegar a esséncia deste ou daquele objeto, até porgue a esséncia
[Wesen] em Nietzsche foi dissipada.

Mas a “vontade de verdade” [Wille zur Wahrheit], ou o “valor da verdade”,
esse impeto presente na moral, atingiu o espirito da ciéncia. O cientificismo busca o
gue os moralistas almejam: chegar ao topo de uma tal “Verdade” indiscutivel e
universal. Esse processo, contudo, € caracteristica peculiar do dogmatismo
filosofico. E tal como a metafisica a ciéncia reproduziria erros crassos. Como
referendado, s6 é possivel falar da verdade a partir de certa temporalidade, e ndo
como valor de verdade intrinseco. E essa busca se da a partir de certos impulsos

interpretativos dispostos no fisiologismo. A moral ressentida foi preponderante dentre
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tantas interpretacdes instintuais do mundo. E esta base interpretativa tentou
enquadrar e absolutizar, tanto quanto possivel, o objeto analisado.

Apesar de Nietzsche nado ser filésofo criador de conceitos, muitas de suas
nocdes foram interpretadas como tais. A nocdo de “fato”, como exemplificado, é bem
delineada no seu primeiro ensaio filosofico, de 1862, intitulado Fatum e historia,
escrito para a revista Germania, aos 17 anos de idade. S&o as primeiras impressoes
ensaisticas acerca do tema da histéria. Mais tarde, quando escreve Sobre a verdade
e mentira no sentido extramoral, aprofundara o que pensara a respeito.

Nessas obras, o conceito de “fato em si” é censurado. O que se apresenta a
nés, e que mormente denominamos de fato, aparece como acontecimento ou
fenbmeno ao qual podemos interpretar linguisticamente. Todo fato é fato
interpretavel existencial e historicamente. Nietzsche, entrementes, ndo esta
pontuando que os fatos simplesmente inexistam. Esta discussédo, inclusive,
retroalimenta o tema da po6s-verdade nos dias atuais, a saber, se isto ou aquilo é
verdadeiro ou se trata de um conteddo que sofreu falseamento do real pela
linguagem e discursos politicos.

Neste sentido, o filésofo alemdo ndo pode ser acusado de relativismo. E
perspectivista. E seu perspectivismo € marcadamente seleto. Nem todas as
interpretagfes do mundo sédo validas, por mais que se recubram de cientificidade e
objetivismo ao modo das ciéncias naturalistas. O Historicismo alemdo de Leopold
von Ranke (1795-1886), cujo sustentaculo era a Weltanschauung protestante, teve
essa intencionalidade.

O positivismo historicista, com sua metodologia histérica, logrou a capturacao
e objetivacdo dos fatos historicos como se os dados cientificos retratassem,
fidedignamente, dada epocalidade e testemunhassem, por si mesmos, o desvelar
dos proprios acontecimentos. Nesse aspecto, cabe indagar qual o lugar das
abstracdes, dos conceitos, das teorias no campo hermenéutico histérico. Mesmo
porque a “ciéncia historica” & passivel, conforme os Annales, de interpretacédo, ao
esmiucar microscopicamente as fontes, vestigios e documentos antigos.

Note-se como a nocgédo de progresso (Fortschritt), impregnava a lente do
historicismo, embora se distinga da percepcdo de progresso da lumiere, do
idealismo e do hegelianismo. O fazer histérico, nesse compasso, equivaleria ao fazer
cientifico dos laboratdrios, comparando-se as ciéncias histéricas as ciéncias

naturais. No campo da moral, coaduna-se com tal dispositivo o quinto livro de Além
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do bem e do mal [JGB/BM, Contribuicdes a Histéria Natural da Moral, § 186], pois
tudo parece corroborar com aquela tese dita anteriormente: para retroagir a
genealogia da moral deve-se avaliar as avaliacbes que a ela foram integradas no
decorrer dos processos historicos. Mas, essa “historia natural da moral” ndo teria a
ver com o que alardeava o historicismo — a histéria subentendida como estanque,
linear, objetivante, circunscrita a uma teleologia da historia.

A fundamentacdo da moral, segundo Nietzsche, foi tomada pelos filosofos
moralistas como algo “dado”, do mesmo modo como os historicistas “investigavam” a
histéria: “os filésofos da moral conheciam os fatos morais apenas grosseiramente
(...) Precisamente porque eram mal informados e pouco curiosos a respeito de
povos, tempos e eras, hdo chegavam a ter em vista os verdadeiros problemas da
moral - 0s quais emergem somente na comparacdo de muitas morais”. “Em toda
“ciéncia da moral”’, enfatiza Nietzsche, “sempre faltou o problema da prépria moral:
faltou a suspeita de que ali havia algo problematico” [JGB/BM V, Contribuicbes a
Histéria Natural da Moral, § 186].

No capitulo VII, do Crepusculo, paragrafo 1, Os “melhoradores da
humanidade”, Nietzsche contundentemente ira aperfeicoar a afirmacao realizada em
Além do bem e do mal e nos postumos: “de que ndo existem absolutamente fatos
morais. O julgamento moral tem isso em comum com o religioso. Cré em realidades
gue ndo sao realidades. Moral é tdo-s6 uma interpretacdo de determinados
fenbmenos, mais precisamente, uma ma interpretacdo” destes (NIETZSCHE, 2006,
p. 31). Em uma palavra: “Nao existem fendbmenos morais, apenas uma interpretacao
moral dos fenédmenos” (JGB/BM IV, Maximas e interludios, aforismo 108).

Somente uma tipologia “histérico-filolégica” aos moldes da genealogia poderia
corrigir esse problema genético: tratar a moral ndo com um “fato acabado”, mas a
ser desvelado, genealogicamente, seu fundamento. As implicacdes dessa discusséo
norteariam o bojo das reflexdes tedrico-filoséficas de tempos em tempos.

A critica aos estertores do corpo, no Zaratustra, segue resolutamente e
tocaria nesta questdo fundamental: faltaria a filosofia um forte sentimento de
pertencimento histérico (ndo a maneira historicista, € 6bvio!). Por esse mesmo
motivo, ainda no terreno do Crepusculo dos idolos [GD/CI, O que devo aos antigos,
8§ 2] Nietzsche ira duelar contra os malversadores da concreticidade: “Nada cura tao

radicalmente quanto Tucidides”, pois Platdo, na histéria das ideias, “¢ um covarde
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diante da realidade — consequentemente, refugia-se no ideal” (NIETZSCHE, 1974, p.
357, grifos do autor).

Ora, enquanto Platdo pensa o real a partir das nuvens do ideal, Tucidides?*?,
que serve-lhe de modelo antagbnico, plantaria os pés no chdo da efetividade. A
premissa nietzschiana é relativamente simples. A histéria mantém o pensador em
conexdo com o mundo efetivo. Logo, o fildsofo ndo deveria abster-se dela.
Estabelecida a filosofia dessa maneira, ao homem nédo € dado conhecer para além
dos fenbmenos psico-sensiveis. Em relacdo a este Ultimo juizo, deve-se acautelar.
Por detras do mundo concreto, ha formas abstratas de avaliar os fenbmenos, que
sao as ideias, as representacoes, 0s conceitos, as categorias.

De certo modo, Nietzsche ndo menospreza a dialeticidade do concreto. O
mundo fixado, “0 mundo da pseudoconcreticidade € um claro-escuro de verdade e
engano. O seu elemento préprio € o duplo sentido” (KOSIK, 1969, p. 11). A
divergéncia nietzschiana postula ndo haver esséncia por tras dos fenbmenos ou da
coisa aparente, um “fato em si”, a ser mostrado. Nao se pode negar, com isso, que a
realidade ndo se apresente aos homens por meio de cddigos, simbolos, imagens,
conceitos, ideias. Mas estas séo criagdes suas e nao “reveladas” ou “sinalizadas”
pela natureza.

Sao estes elementos ideoldgicos que devem ser esquadrinhados pelo filésofo,
porque neles ocultam-se formas dominadoras de sujeicdo humana e de perspectivar
a realidade em sua completude. Eis porque 0s conceitos devem ser interpretados
partindo dos impulsos da vontade de poténcia, perspectivados, e nao como
derivados de uma alma abstrata cognoscente, mas como interposi¢cées sociais que
regem, controlam, modulam a praxis humana, o sujeito histérico e concreto,
principalmente e, sobretudo, regimentam o corpo.

Nessa ambientacdo as ideias, 0s conceitos, as representacdes, para 0S
metafisicos, ndo estariam fora do mundo sensivel, mas postos em sua
concreticidade, em sua “dimensédo factivel’, em sua “existéncia real”. Com efeito,
“‘Deus”, “imortalidade da alma”, “liberdade”, “além-mundo”, todos esses conceitos

edificados pela metafisica, para Nietzsche, ndo sdo acessiveis diretamente ao

42 Aqui, Nietzsche destaca a importancia do historiador, como Tucidides. Por mais que a histéria seja
uma colecdo de fatos, ela também é uma ferramenta de interpretacdo do real. E portanto fala com
base nas coisas que existem, ou existiram. Nesse aspecto, mais préxima estaria da realidade
humana uma vez comparada as conjecturas platdnicas e religiosas, que abarcariam um mundo irreal
(ideal), sem conexdo com a carnalidade da vida.
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conhecimento humano, embora o intelecto tenha dado a eles demasiada
importancia. A “superacdo” do homem racional, no Zaratustra, ndo passa intelecto,
mas pelo corpo. A razdo nao € detentora de rede emaranhada de saberes
pedagogicos e epistemoldgicos. Ha limites estritos também para ela. E estes sdo
impostos pela barreira da efetividade das coisas.

Deveriamos mimetizar, segundo tal esquematismo, a poténcia instintual dos
animais “irracionais”? Eles ndo pensam. Simplesmente experimentam o real. Vivem
a experiéncia fisiolégica sem conceitua-la. Sem enquadra-la em padrdes e normas
valorativas. Ao passo que nés, homo sapiens e homo loquens “por natureza”, diriam
0s arautos do inatismo e determinismo bioldégico, somos cultores da razdo, da
linguagem e da “verdade”. Ndo sobreviveriamos no universo dos juizos sem estas
dotacBes, ajuizariam os racionalistas.

“‘Nao interprete. Experimente”, diria Deleuze na LoOgica das sensacoes.
Nietzsche também o diria sem hesitar. Por isso Zaratustra reorganiza-se linguistica e
esteticamente: “nés temos a arte para ndo morrermos de verdade” (NIETZSCHE,
Fragmentos postumos). A vontade de verdade [Wille zur Wahrheit], ao contrério, ndo
quer so interpretar. Quer dominar. E docilizar os corpos. Corpos assujeitados em
razado de uma concepc¢ao primordial, inata, tomada como verdade essencial e final. A
verdade entorpece os sentidos e anestesia a percepcéo. A arte pode libertar-nos da
tiraniza da razdo. A estética de Nietzsche contempla na arte o caminho para a
superacao e criacdo em sua metafisica de artista.

A filosofia pode escalar também nessa direcdo, mediante a estetizacdo da
existéncia. Facamos balanco mais ponderado. Por mais sedutora que seja a
sensacdo ndo se pode viver submerso no império dos sentidos. Eis a relagéo
ambigua e paradoxal do problema racionalismo versus experimentalismo. Por um
lado, somos seres de razéo. Por outro, de experimentacdo. Se ndo se pode saber
plenamente, se ndo se pode entender exatamente, também ndo se pode
experimentar absolutamente. Esse trilema epistémico acompanha e faz parte de
nossa indole experimental-interpretativa, uma vez que tudo estd subordinado,
segundo avaliacao nietzschiana, aos impulsos da interpretacao.

Nessa linha, ndo existiria uma interpretacdo correta ou equivocada sobre isto
ou aquilo. Ha versbes que colidem umas com as outras, que se sobrepdem umas as
outras. O que h4, a bem dizer, sdo avaliacbes. Valoragbes em que nelas foram

acopladas nogodes, sobretudo as de “verdade”, elaboradas no campo da moral. E
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essas formulacbes se amalgamaram nos diversos modos de existéncia e nas
diversas modalidades de conhecimento, alojando-se no campo da educacdo, ja que
educacado e cultura em Nietzsche estdo em sintonia, ndo sendo possivel falar de
uma sem a outra.

Ademais, se podemos definir a experiéncia (Erfahrung) e submeté-la a uma
interpretacdo (Intrepretation), por certo a interpretacdo também €& experimentacao
(Experimentieren). Interpretar € experimentar novas formas de criar a partir daquilo
que foi apreendido. Este raciocinio se distingue da nocdo de vontade de verdade,
porque no impulso da vontade de verdade a verdade é interpretada como valor
transcendental, nunca entendida como construgcdo social: “A vontade de verdade
seria um desejo ascético por algo que esta além do mundo e da vida e, por isso, ela
expressaria um sintoma de vontade de morte” (NETO, 2016, p. 426).

Ao desmascarar a pretensao de verdade, Nietzsche esbarrou em outro dilema
colocado pela metafisica: a questdo da linguagem (Sprache). Ambas estédo
enlacadas atavicamente. Porém, ndo se trata exatamente de elimina-la, mas de
depura-la. Em verdade, Nietzsche se volta, no que concerne ao conceito de corpo,
contra uma ideia dominante de representacéo corporal. Por ndo ter o poder e o
saber para desvelar a verdade, a metafisica instituiu apenas crencas e supersticdes
dogmatizantes para subordina-las:

Absolutas construgfes filosoficas que os dogméaticos ergueram — alguma
supersticdo popular de um tempo imemorial (como a supersticdo da alma,
gue, como supersticdo, do sujeito e do Eu, ainda hoje causa danos), talvez
algum jogo de palavras, alguma seducdo por parte da gramatica, ou
temeraria generalizagéo de fatos muito estreitos, muito pessoais, demasiado
humanos” (NIETZSCHE, 2005, p.7).

Em Além do bem e do mal (1886), Nietzsche reconhece que o procedimento
metafisico em torno da “coisa em si”, “da causa em si’, ndo encontra seu unico
representante no verniz platbnico. Esse modo de julgar, subtendido como
verdadeiro, diz respeito a todos os metafisicos que se valeram deste tipo linguistico

procedimental:

[...] ha boas razbes para esperar que toda dogmatizagcao em filosofia, ndo
importando o ar solene e definitivo que tenha apresentado, ndo tenha sido
mais que uma nobre infantilidade e coisa de iniciantes [...]. Este modo de
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julgar constitui o tipo preconceito pelo qual podem ser reconhecidos o0s
metafisicos de todos os tempos (NIETZSCHE, 2005, p.7).

Segundo o modelo de racionalidade inatista, cujo fundamento é “a coisa
oculta”, a “causa primeira”, a “coisa em si”: “é a partir desta sua “crenga” que eles —
os senhores da metafisica — procuram galvanizar seu “saber”, alcangar algo que no
fim é batizado solenemente de “verdade” (JGB/BM, Dos preconceitos dos filosofos, §
3). Essa perspectiva de rd*3, como Nietzsche a denomina, é a causa das
“avaliacbes-de-fachada” (Vordergrunds-schatzungen), de perspectivas pueris e
assoberbadas dos metafisicos.

Ora, a busca pela origem (Usprung) na historia da metafisica, para o autor de
Zaratustra, baseia-se em especulacdes e fundamentos imprecisos. No mais das
vezes, inbcuos na experiéncia do sujeito sensitivo. A busca claudicante pela causa
primeira, a andlise etérea da afirmacédo de outro mundo por meio de um fundamento
de origem (Usprung), planifica os fildsofos no mesmo nivel da investigacéo
metafisico-religiosa. Esquadrinhar a origem equivale trilhar o caminho do nada.

Préprio de sua filosofia antagonista, Nietzsche deixa patente, num aforismo
do Crepusculo dos idolos, (GD/CI, Maximas e flechas, |, 24) o que pensava sobre as
origens e sobre o pano-de-fundo que encobre o historicismo: “Buscando pelas
origens, o individuo torna-se caranguejo. O historiador olha para tras, por fim ele
também acredita para tras” (NIETZSCHE, 2006, p. 29). O senso historico, apesar de
sé-lo importante, ndo poucas vezes, se extravia em sua analise retrospectiva e
perde seu senso de direcdo objetivante (Facta! Sim, Facta Fictal!)**. A seu ver, “o
historiador ndo tem que se ocupar dos acontecimentos como se passaram na
realidade, mas somente como se supbe que tenham ocorrido (...) Todos o0s
historiadores contam coisas que nunca existiram, salvo na representagao” (M/A, §

307).

43 A imagética da ra Nietzsche a empresta dos pintores. O pintor opera a partir de certa camada ou
perspectiva. Quem “observa como ra”, s6 consegue capturar o objeto de “baixo para cima”, e ndo “de
cima para baixo”. Avaliador de todas perspectivas, o filésofo deve olhar com o olhar das alturas, olhar
montanhés, dos alpes suicos, como pretende a filosofia perspectivista de Nietzsche. Do alto, o
filosofo contempla tanto o que estd em um plano superior (0 que esta acima) quanto o que se passa
no nivel inferior (aquilo que estd em baixo). A pretensdo do perspectivismo nietzschiano é ndo deixar
escapar nada de sua interpretacdo tedrico-filoséfica. Trata-se, portanto, de olhar caleidoscopico, de
uma filosofia da abrangéncia, mesmo reconhecedor de suas limitagdes e impeditivos analiticos. A
analise metafisica de rd, porquanto, s6 vislumbra de baixo para cima. Assim, contempla somente
coisas em si e esséncias imutaveis, posto que seu olhar s6 percebe o que esta na estratosfera.

44 Expresséo latina retirada de Aurora. Quer dizer: “fatos, fatos ficticios” (M/A, § 307).
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Por outro angulo, € justamente isso que inexistiria na filosofia, ndo seu
excesso, mas a justa dosagem no uso das categorias historicas: “Mas tudo o que o
filésofo declara sobre o homem, no fundo, ndo passa de testemunho sobre 0 homem
de um espacgo de tempo bem limitado”. Dessa feita, ndo captura as modulacdes, as
mudancas do devir no tempo (MAI/HHI |, Das coisas primeiras e ultimas, 8§ 2).
Portanto, finaliza a sentenga, “Falta de sentido histérico € o defeito hereditarios de
todos os filésofos” (MAI/HHI |, Das coisas primeiras e ultimas, § 2).

Um simples olhar para esta hipotese nietzschiana parece ndo deixar duvida: a
auséncia de historicidade na reflexdo filosofica, este defeito congénito do qual
padecem os fildsofos, os leva a devanear sem limites fronteiricos sobre dado objeto.
Em estado contemplativo, apreendem o ente como se estivesse adormecido e como
nao mudasse temporalmente. Pois tudo veio a ser e 0s acontecimentos e a vida se
alteram constantemente: “ndo existem fatos eternos, como néo existem verdades
absolutas — Portanto, o filosofar histérico é doravante necessario, e com ele a virtude
da modéstia” (MAI/HHI |, Das coisas primeiras e ultimas, § 2).

Identificado tal problema, na longa marcha da metafisica filoséfica, sobre a
guerela das origens, Nietzsche detecta outro maior ainda, camuflado na genealogia
do discurso metafisico, como dissemos, o problema linguistico. Em Nietzsche e o
problema da linguagem: a critica enquanto criacdo, Marton (2014) apresenta duas
guestdes essenciais na relacdo que Nietzsche estabeleceu com a linguagem. Nele a
linguagem exerceria uma funcdo negativa e positiva.

Ainda que moldado por solida formacéo filologico-classica, o filosofo aleméo
nao € “um pensador que se debate aprisionado nas redes da linguagem” (MARTON,
2014, p.17). Mais que isso: ele critica a correspondéncia e o uso indevido que 0s
filésofos dela fizeram. Conforme Nietzsche intuia, ndo ha correspondéncia imediata
entre linguagem e realidade, uma adequacgéao entre linguagem e mundo. De outra
parte, hipostasiar os conceitos ao real tal como fizeram os metafisicos é usar
inapropriadamente o aparato linguistico. De sorte que toda experiéncia filosofica €,
nada menos, experiéncia imersivamente linguistica.

Todo construto de linguagem, entremeado por signos, significantes e
significados, ocorre de maneira arbitraria e convencional. O signo ndo tem valor em
si e por si mesmo. Ele é aquilo que representa algo para alguém. Somos nés que
definimos os seres, que expressamos valores, que dizemos 0 que é e 0 que ndo € a

coisa, por meio da logica das significacdes e das simbolizacfes. Se o conceito trata
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de definir o objeto, o signo € o circulo que liga significante e significado. Com efeito,
cada coisa existente no mundo (e até exterior a ele) recebe uma denominacao.
Denominar, por essa etimologia, € a arte de dar nomes aos objetos. Ora, a
nominacdo da coisa significaria que o0 conceito e coisa Sdo termos unitarios?
Comungam da mesma identificagdo? Palavra e coisa s&o uma e mesma coisa?

A palavra soO é cabivel no interior de uma comunidade linguistica. Por ser de
natureza artificial, sua condicdo é ndo-imanente, ndo-parental e antinatural. Assim, a
linguagem n&o pode ser tratada como fetichismo. E sobre o funcionamento dessa
mecanica que Nietzsche se debruca ao criticar a metafisica e, por extensdo, a
linguagem. O conceito ndo torna o real mais factual. N&o torna seres imaginarios em
entidades legitimas. O mundo nédo é idéntico nem se conformaria a linguagem. A
linguagem confere ao mundo certa significacdo, mas é apenas e tdo somente
representacao.

Pensar metafisicamente até seria logicamente possivel, conhecer
metafisicamente jamais. Portanto, palavra e mundo ndo se coadunam nem se
interpenetram; ndo sendo cépulas uma da outra, inexistindo correspondéncia matua
entre elas. Essa modificagdo nietzschiana € essencialmente importante. A partir
dessa critica, rompe-se com as cadeias formais dos circulos linguisticos, bastante
comuns e proprio nas metafisicas idealistas. Encarada como procedimento
“alquimico”, metaférico, Nietzsche percebe que a linguagem abriga um conjunto
requintado de fabricacBes e alegorias. Seu poder € o da ilusdo. E isto num duplo
sentido: ela conteria, no parecer dos metafisicos, dotacdo de plausibilidade e
descreveria a realidade tal como ela é.

Note-se que o “tal como €”, em Nietzsche, soa inconsistentemente. Tomada
em si mesma, a ideia, a palavra mentada e projetada, nada é. O que existe,
verdadeiramente, sdo formas linguisticas que se reportam a um dado da realidade e
gue néo &, sob qualquer aspecto, a propria realidade. Nesse mesmo sentido, Marton
(2014) esclarece que a critica nietzschiana a linguagem, ligada a moral burguesa,
nao se extrai diretamente da natureza das coisas. Em Sobre a verdade e mentira no
sentido extramoral, a moral, assimilada idealisticamente, & conceito forjado
socioculturalmente. Por conta disso, possui elementos e desdobramentos
marcadamente politico-ideoldgicos.

Nenhum discurso é neutro, muito menos o moral, o educacional e o cientifico.

Como Nietzsche desnaturalizou-a, a ideia de pureza linguistica é inexistente no arco
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dos saberes humanos, principalmente nas ciéncias do espirito (humanas). Dessa
forma, nenhum ser de linguagem é portador de neutralidade epistémica, politica,
juridica e filosofica. O lado positivo da linguagem, em Nietzsche, acenaria para um
tipo de linguagem capaz de formular novos valores e paradigmas construidos
também artificialmente.

Todavia, tais valores s6 podem ser emanados por meio de uma linguagem
humana capaz de perceber suas idiossincrasias. Isto porque 0 conceito sofre
evolucbes, involucbes e incrementos. Os mecanismos ocultos na linguagem
obscurecem, invariavelmente, seu poder de criagcdo. Sabe-se, em Nietzsche, que ao
mesmo tempo que a linguagem exerce um papel emancipatério revela, também,
componente alienante e anestesiante.

Eis porque Nietzsche se dirige, inexoravelmente, aos metafisicos e seus jogos
de linguagem. Insistem num grande equivoco ontoldgico, epistemoldgico e agora
linguistico. Cotejam seres irreais como detentores de objetividade. Usam a palavra
como se palavra e coisa fossem geminadas. E op6em realidades indissociaveis, as
quais ndo se podia jamais separar, como na dissociagdo corpo-mente. Ou seja,
fazem uso negativo do aparato linguistico. Conforme descricdo nietzschiana,
mediante uso abusivo do conceito de origem (Usprung) os filosofos tornaram-se

negadores da vida e da faticidade do real:

O ser humano busca um principio, a partir do qual ele possa desprezar os
seres humanos — ele inventa outro mundo, para poder caluniar e sujar este
mundo aqui: de fato, ele apela para o nada como o “Deus”, como a
“verdade” e, em todo caso, como juiz e condenador desta existéncia aqui...”
(NIETZSCHE, 2002, p. 82).

E Nietzsche acrescentaria: “Os filbsofos nunca vacilaram em afirmar um
mundo, desde que ele contradissesse este mundo aqui, desde que |hes desse a
oportunidade de falar mal deste mundo aqui” (NIETZSCHE, 2002, p. 82). Para esses
usurpadores da existéncia, Nietzsche irA chama-los de caluniadores. Por que os
fildsofos sdo tomados como profanadores da existéncia? As anota¢cdes do fragmento
14 [134], de 1885 e 1889, redarguem. Por causa da “pérfida e cega hostilidade dos
filésofos contra os sentidos. Nao sdo os sentidos que enganam! O nosso nariz (...)

nenhum filésofo nunca falou com respeito, é, entretanto, o instrumento fisico mais
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delicado que existe”, muito mais apurado que um espectrografo, incapaz de
perceber oscilagées (NIETZSCHE, 2002, p. 81-82).

A volupia insidiosa da alma desejante, a ansia por um mundo indescoberto
verdejante flameja e lhe inflama os sentidos: “Melhor morrer do que viver aqui”
(MAI/HHI, Prélogo, § 3). A filosofia, por seu turno, € a grande escola da calunia. A
semantica filosofica opera similarmente a das estruturas religiosas. Estabelece, no
plano gnosiologico, axiomas que ndo podem ser vislumbrados nem enlacados pela
lente do real. Gracas a empresa filoséfica € que aprendemos a respeito de
“verdades” morais, “valores supremos”, que a nossa “existéncia humana é baixa é
imoral”. Em tom jocoso, Nietzsche dispara em A filosofia na época tragica dos
gregos, de 1873, [PHG/FT]: “Outros povos possuem santos, enquanto 0s gregos, por
sua vez, possuem sabios” (NIETZSCHE, 2008, p.36).

A Grécia socratico-platdnica esta na raiz da controvérsia metafisica. O
logocentrismo socratico esta na base de todos os demais niilismos. “Sdcrates foi
responsavel pela introducdo do homem tedrico na filosofia. Isto é, por colocar os
conceitos, a teoria e a definicdo dos conceitos atrelados a uma “verdade” pré-
existente como principal meio para se atingir uma vida virtuosa” (SOUSA, 2014, p.
6).

O desafio nietzschiano consiste, com seu martelo, em desconstruir a imagem
de Sécrates, mascara de Platdo nos Didlogos. O que também significa na superacéo
do pensamento dicotbmico-dualista, arraigado na ideia imobilista e identitaria do ser
enquanto ser na Otica parmenidica — estatico, imével e eterno. Socrates fez surgir,
consequentemente, a moral, o homem “virtuoso”, dando margem “para todo tipo de
moralina - expressao nietzschiana que indica esse tipo humano tedrico e moralista
em sentido pejorativo” (SOUSA, 2009, p. 6).

Recusando o idealismo metafisico, anunciador de platitudes e esséncias
transcendentais, apenas Heraclito e os poetas tragicos escapam da malha mortuaria
nietzschiana. No comentario introdutorio de A filosofia na era tragica dos gregos,
Barros entona a seguinte reflexdo: “Com Heraclito, ganha terreno o pensamento da
instabilidade, sendo que dois seriam o0s passos dados para alcanca-lo:
primeiramente, o fildsofo teria denegado a ideia de dois mundos distintos entre si e,
num segundo momento, mais arrojado e temerario, teria suprimido o ser em geral”
(NIETZSCHE, 2008, p. 15).
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Nao so6 a ideia de “luta” (agon) é tomada de Heréclito por Nietzsche em sua
concepcao do vir-a-ser e na doutrina da vontade de poténcia, mas
fundamentalmente ela integra sua “teoria das forcas”. De Heréaclito de Efeso, herda a
compreensao de que nada no mundo € fixo e imutavel, posto que tudo esta
submerso aos fluxos (e refluxos) do devir. Heraclito propde o nao-fixo, a infixidez. O
devir € movimento nao-retilineo, néo fixado, que ocorre em diversificados tempos
historicos e kairoticos.

Nietzsche, propositadamente, se insurge contra a pretenséo transcendental
dos conceitos metafisicos. Fixista, a metafisica instiga 0 pensamento a crer na
existéncia de algo para além do existente, uma onto-realidade desprovida de
materialidade, nos arremetendo para um certo principio fundador originante
(Usprung), aquilo que os gregos naturalistas, ja o dissemos, batizaram de arkhé.
Essas concepcgbes originarias defendidas pelos metafisicos sdo imprecisas e
inveridicas na percepcdo de Nietzsche. Por conseguinte, a ideia de “eu” (Ich), de
“consciéncia” reflexiva, de “substancia” pensante, de “razao” noética, na metafisica
da linguagem, trata-se de um “fetichismo grosseiro” sem precedentes na histéria da
filosofia (NIEZTSCHE, 2008, p. 38).

No Crepusculo dos idolos (1888), [GD/CI, A razao na filosofia, § 1] Nietzsche
projeta mais luz a esses postulados danosos e propensos a equivocos. Da crenca
no “eu” (Ich), consequentemente, a metafisica d4 saltos e projeta tal conceito
transcendental para todas as demais esferas e categorias. O passo seguinte é
inevitavel: “Cremos na vontade enquanto causa geral, cremos no “eu”, no eu
enguanto ser, no eu enquanto substancia, e projetamos a crenca, a substancia do eu
sobre todas as coisas” (NIEZTSCHE, 2008, p. 38).

As premissas metafisicas, fundadas na ideia do bem em si, no corolario do
eu pensante, na causa primeira, foram arbitrariamente usadas para canonizar
axiomas ontolégicos e logico-epistemoldgicos. Por tabela usaram esse parametro na
forma de avaliar as nogbes morais. Nietzsche percebe que tais ideias encontram-se
destituidas de pertencimento histérico. Os fil6sofos metafisicos padecem de um
egipcismo crasso, tal € “seu 6dio contra a ideia de devir” e dos fluxos e contrafluxos
da natureza (NIEZTSCHE, 2008, p. 38).

Ao modo criativo nietzschiano, o neologismo egipcismo quer dizer ideia ou
conceito mumificada. Essa expressao aparece no Crepusculo dos idolos. As ideias,

os valores, as tradicbes ndo sdo eternas e imutaveis. O filosofo deveria capturar o
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movimento dos devires, do vir-a-ser infinito, marcado por fissuras, continuidades e
rupturas. Essa € a marcha das transformagcfes do homem na histéria. A analogia
compara as tradicdbes metafisicas as tumbas farabnicas. Todo pensar que se
absolutiza, se cristaliza, se petrifica, numa palavra, mumifica-se. Nao se deve
preservar ad eternum uma determinada tradicdo conceitual ou valorativa. Pereniza-
la, idolatr4-la, € o mesmo que embalsama-la. Pensamento filos6fico ndo condiz com
eudeusamento e ritos mortuarios. Sua marca distintiva é a criacdo, a
experimentacdo, a desconstrucdo, a recriacdo e nao absolutizacdo, o que torna o
saber filoséfico num pensamento vivaz e ndo dogmatico. Caso se permita seduzir
por aquele caminho obscuro e petrificante, a filosofia seré convertida em estatua de
sal.

Operando em sentido oposto ao de Nietzsche-Zaratustra, o pensar
metafisico-filoséfico patrocinou o engessamento dos conceitos. Nietzsche bem o
demonstra, ainda no Crepusculo, que os saberes dos filésofos egipcistas séo
idolatricos e desencarnados. Os filésofos, em geral, idolatram conceitos. Assim, tudo
o que produzem sao achados fossilizados, pensamentos idiossincraticos,
“pensamentos-mumia”, embalsamados e vitrinizados nos anais de suas complexas
doutrinas desistoricizadas.

Suas filosofias sé@o rarefeitas e ndo condizentes com os dramas vivenciais no
palco da existéncia real e historica: “Tudo o que os fildsofos manipularam durante
milénios foram muUmias conceituais”. Portanto, “esses senhores ido6latras de
conceitos, quando adoram, eles matam, eles empalham, eles se tornam uma
ameaca a vida para tudo quanto eles adoram” (GD/CI, A “razdo” na filosofia, § 1).
Nada sai vivo de suas maos congelantes. Deve haver uma aparéncia, uma forma
enganadora, que ndo permite compreender o Ser. Onde esconde-se este daimon
enganador? “Achamo-los!”, gritam esses fanaticos entusiasmados. “E a
sensualidade. Esses sentidos enganam-nos acerca do mundo verdadeiro” (GD/CI, A

“razao” na filosofia, § 1).

Ser filésofo, ser mumia, representar o ‘monotonoteismo’ com mimica de
coveiro! — E, sobretudo, fora com o corpo, essa deploravel idée fixe dos
sentidos! acometido de todos os erros da légica, refutado, até mesmo
impossivel, embora insolente o bastante para portar-se como se fosse
reall... (GD/CI, A “raz@o” na filosofia, § 1).
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O corpo, de modo adstrito, ndo é algo que se possa capturar pelo olhar
estatico da metafisica da linguagem. A hostilidade ao corpo deve-se categorialmente
aguela versao contra a qual Platdo e as escolas socraticas tanto combatiam. A
verdade ndo pode se dar no corpo, mas decorrente dos impulsos da razéo. O corpo,
na filosofia de Nietzsche, escapa das malhas rigidas da duplicacdo e dos conceitos
filosoficos.

Em todas as analises nietzschianas o corpo é compreendido como néo-
idéntico, ndao-divisivel, desindentificado, sujeito “a mudancgas, contingéncias,
acidentes, produz efeitos inesperados sobre as mesmas causas”. Parafraseando o
filésofo, a natureza dos conceitos metafisicos nos engana. A crenga no corpo como
unidade ndo se sustenta, do mesmo modo que a ideia de “eu” (Ich) [Fragmento
Pdstumo, outono de 1881 11 [7]].

Como referendado, a consciéncia, o entendimento, o intelecto, € mais um
adendo na estrutura corporal, embora se trate de elemento importante; mas néo
tanto quanto aquele ocupado pelo corpo em sua filosofia corporal. Em meio a tanta
fabulacdo espiritual uma delas se sobressaiu as demais: “nds somos uma

multiplicidade que se imaginou uma unidade” [eKGWB/NF-1881,11]. A consciéncia, 0

intelecto, serve como meio com a qual “eu” (Ich) “me” engano a mim mesmo”, diz
Miiller-Lauter, ancorando-se em um Fragmento péstumo de 1888 (MULLER-
LAUTER, 1997, p. 79).

Em Humano, demasiado humano, seguindo essa trilha contestatéria,
Nietzsche ira combater “as interpretacdes metafisicas que se apoiam na postulacao
de um bem em si” a partir de um sujeito. Segundo explicita Itaparica (2002, p. 29), “o
ponto de partida do empreendimento tedrico inaugurado por Nietzsche em Humano,
demasiado humano é a eliminacdo de qualquer componente transcendente nas
explicagbes das agbes morais”. A moral, como toda forma de criagdo humana, tem
superficie historico-conceitual. Portanto, ndo € metahistorica e atemporal e, desse
modo, a fenomenologia moral ndo advém de um estrato divino.

Isto fica patenteado na Genealogia da moral (1887) e Além de bem e mal
(1886). Para entender o espectro da moral, e de seus impactos na historia do
Ocidente, Nietzsche recorreu ao procedimento genealdgico. Nesse interim, devemos
elucidar o termo genealogia, a maneira como Nietzsche o prescreve. O termo
aparece tardiamente em Genealogia da moral (Zur Genealogie der Moral), em 1887,

numa fase mais madura de sua filosofia. O autor a define hermeticamente.


http://www.nietzschesource.org/#eKGWB/NF-1881,11
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O procedimento genealdgico parte de algumas determinacbes proprias
(WOTLING, 2011). Numa primeira apropriacdo, o termo genealogia se opde e se
afasta da busca tradicional essencial da metafisica. Nao verifica nem busca a
esséncia eterna e imutavel de um valor ou ideia filosofica em si mesma. Traduz-se
muito mais como filosofia da interpretacdo, uma interpretacdo da interpretacdo dos
valores morais, substituindo a problematica da “verdade” pela do “valor”, tendo dupla
caracterizacao.

Por um angulo, “a genealogia pode ser entendida como ‘“investigacao
regressiva” que visa a identificar as fontes produtoras de determinado valor ou de
uma interpretacao (moral, religiosa, filoséfica ou outra) as pulsdes que lhe deram
origem” (WOTLING, 2011, p.43). Por outro, é investigacdo do valor dos valores
detectados. O primeiro momento ndo € o objetivo da investigacdo, € a condicdo que
torna possivel o segundo. Sua funcdo, na filosofia de Nietzsche, aplicadas ao
dominio da moral, é diagnosticar, localizar as origens distintas de valores diferentes
do par axiomatico bem e mal. (WOTLING, 2011, p.43).

A genealogia permite entender ainda como se forma a base das projecdes
essencialistas. Os conceitos, sejam morais ou metafisicos, sdo substancializados e
0S entes suprassensiveis hipervalorados: eles se tornam absolutos e
incondicionados. Dessa forma, “quando proferimos o “eu quero”, estamos evocando
uma unidade chamada eu como soberano, causa do nosso proprio querer,
pensamentos e ac¢des. Assim os metafisicos concebem o “eu” como o principio, o
fundamento, o senhor de nossas atividades, o agente de toda agao”
(JACUBOWSKY, 2011, p. 1).

A monadologia leibniziana, o0 mundo verdadeiro (o das ideias perfeitas) em
oposicao ao mundo sombrio de Platdo (o das copias imperfeitas), a vida moderada
de Aristételes, o imperativo categorico kantiano, tudo isso, para Nietzsche, s&o
idiossincrasias e verborragias do espirito. No Crepusculo dos idolos [A “razdo” na
filosofia, Historia de um erro, § 6] Nietzsche salienta como o “verdadeiro mundo”,
alcancavel pela religido, pela moral ou pela consciéncia, acabou por se tornar fabula:
“O “verdadeiro” mundo — uma ldeia que nao € util para mais nada, que ndo € mais
nem sequer obrigatoria — uma Ideia que se tornou inutil, supérflua,
consequentemente uma Ideia refutada: expulsemo-la! O verdadeiro mundo, nos os

expulsamos: que mundo resta? O aparente, talvez? ... Mas ndo! Com o verdadeiro



156

mundo expulsamos também o aparente (NIETZSCHE, 1974, p. 340-341, grifos do
autor).

Até mesmo os materialistas, dentre 0os quais destacam-se Demacrito, Tales e
Pitdgoras, exaltadores dos resplendores da physis, se curvaram ao poder
alucinbgeno das abstracdes ldgicas que engendram a mecénica da matemética
sobre a natureza. O racionalidade filosofica produziu e cultivou equivocos: “Durante
enormes intervalos de tempo, o intelecto nada produziu sendo erros” (NIETZSCHE,
2001, p. 137), afirma Nietzsche no Livro Ill de A Gaia ciéncia, em que aborda
aforisticamente a &rvore geneal6gica do conhecimento [FW/GC, Origem do
conhecimento, aforismo 110].

No Zaratustra e em outras obras esse carater erratico é acentuado. O homem
€ concebido como criatura em relacdo ao Criador, mas depois inverte-se os valores:
o homem deve ser senhor de si, criador de sua propria existéncia: “os valores
criados pelos homens desvalorizam a Terra, depreciaram a vida, desvalorizaram o
corpo. E preciso, pois, combaté-los, para que surjam outros. E preciso denunciar que
se forjou a alma “para arruinar o corpo, que se inventou o “mundo verdadeiro”
enquanto “nosso atentado mais perigoso contra a vida”, que se fabulou a nocéo de
Deus como “a maxima objecdo contra a existéncia” (MARTON, 2001, p. 72).
Portanto, que se promulgue a “guerra a todos 0s pressupostos a partir dos quais se
tem fingido um mundo verdadeiro” (NIETZSCHE, 2002, p. 59).

A critica de Nietzsche a metafisica filoséfica ndo se restringe a uma
determinada época; engloba diversos periodo que perfaz a Grécia a modernidade.
Nietzsche pontifica que a filosofia quando ndo se afastou diametralmente do objeto
corporal, interpretou-o erraticamente. Isso fica evidente em A Gaia ciéncia [FW/GC,
Prologo, 8§ 2]: “E frequentemente me perguntei se até hoje a filosofia, de modo geral,
nao teria sido apenas uma interpretacdo do corpo e uma ma-compreensao do corpo”
(NIETZSCHE, 2001, p. 12).

Invertendo a maxima de Sisifo, para o0 qual o Unico e assaz problema
filosofico seria o suicidio, o problema filoséfico efetivamente agudo, em Nietzsche,
focalizaria a dimenséo do corpo. Mas nao se trata de qualquer tipo de interpretacao
sobre ele: “Por tras dos supremos juizos de valor que até hoje guiaram a histéria do
pensamento se escondem mas-compreensdes da constituicdo fisica, seja de

individuos, seja de classes ou racas inteiras” (NIETZSCHE, 2001, p. 12). Quando
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ndo foi denegado, apagado dos rastros da memoaria e do pensamento, a filosofia
corporal persiste mal interpretada continuamente.

Nesse modo quixotesco de compreensdo da vida pode-se ver “todas as
ousadas insanias da metafisica, em particular suas respostas a questdo do valor da
existéncia” (NIETZSCHE, 2001, p. 12). Se se entende filosofia como a arte da
transfiguracdo, no sentido de que possibilita transcendéncia e autossuperagao
humana, a maneira da filosofia de Nietzsche, “a nds, filésofos, ndo nos é dado
distinguir entre corpo e alma, como faz o povo, e menos ainda diferenciar alma de
espirito” (NIETZSCHE, 2001, p. 12-13). Feito esse primeiro balancgo, voltado contra a
metafisica filoséfica, passemos a segunda critica nietzschiana, agora enderecada a

metafisica judaico-crista.

3.8.2 A critica a metafisica religiosa

A segunda critica ao dualismo metafisico, nos Desprezadores do corpo,
direciona-se ao cristianismo. Vale mencionar que essa critica Nietzsche havia
declarado no Anticristo. Souladié (2015) em L Antichrist de Dostoievsky, retoma o
artigo “Der Antichrist”, de Jorg Salaquarda, de 1973, e reenfatiza, logo nas primeiras
paginas, o que defendera Salaquarda em seu texto. A critica nietzschiana de O
Anticristo ndo pode ser entendida como negativa e nem se dirige unicamente ao
cristianismo. O Anticristo € um trabalho positivo, referindo-se a Salaquarda, na
medida em que a “maldicao” langada contra a religido cristd acaba sendo dirigida a
uma maldic&o originada pelo proprio cristianismo”.

Somente essa primeira maldicdo, conforme alega, deve ser considerada
negativa, na medida em que nega o mundo terrestre, 0S corpos como uma vontade
de poténcia e os valores nobres (vornehm). Entdo, a maldicdo do Anticristo sobre o
cristianismo é positiva, porque € apresentada como uma nega¢do da negacao.
Dessa forma, Salaquarda, na leitura de Souladié, tentou “reabilitar o Anticristo,
demonstrando que Nietzsche néo queria somente negar e criticar, mas afirmar e
glorificar uma concep¢do de mundo proxima a dos tragicos gregos. O Anticristo €,
nao obstante, homonimo de Zaratustra.

Zaratustra da a entender, no discurso Dos desprezadores do corpo, que nao

somente o platonismo operou o corte visceral entre corpo e alma. No medievo, a
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espiritualidade judaico-crista reforcou novamente esse embate e neoplatonizou essa
discusséo.

Por meio das trés ramificacbes do cristianismo, cada uma a seu modo,
exorbitaram a problematica do corpo dividindo-o em categorias atomizadas. Na
abordagem teocéntrica de mundo, a ortodoxia e eclesiologia reinantes elegeram o
“além-mundo”, o “supramundano”, a “vida eterna”, “o paraiso celestial’, como
categorias ideais por exceléncia. Mais que isso: divinizaram essas abstracfes, esses
filosofemas “abstrusos”, na linguagem ceticista de David Hume (1711-1776),
assentando sua crenca no melhor — e mais (im)provavel — dos mundos possiveis.

Evidentemente, ndo se pode universalizar todas as vertentes cristas
concedendo-as 0 mesmo regime estatutario. As percepcdes dualizantes sobre o
corpo sao heterogéneas e dissonantes no pluriuniverso dos movimentos religiosos.
Entretanto, pesa sobre esses grupos simetria conceitual: a crenca de que a alma
tem relevo transcendental e possui mais valor teol6gico do que a dimenséo corporal,
fonte emanadora de vicios e iniquidades. Foi essa imagem esmaecida de corpo que
se perpetuou e se tornou majoritaria nas eclesiologias oficiais, sendo prevalecente
até nos dias que correm.

Nessa ciranda de fragmentagdo do humano, a vida mundana, desancorada
no agora, € tdo somente rota de fuga escatoldgica para a vida verdadeira que vira. O
pensamento judeu-cristdo superestimou a vida contemplativa, de fundo ascético, em
que o corpo € seu arquirrival: “os instintos corporais, os prazeres ligados aos sentido
€ a carne, as emogcdes sao vistas como empecilhos para a alma que busca o bem”
(MELANI, 2012, p.21).

O corpo € danoso ao espirito e suscetivel as paixdes eroticas e ao pecado: “O
cristianismo deu a Eros veneno para beber — ele ndo morreu, € verdade, mas
degenerou em Vicio” (JGB/BM IV, Maximas e Interludios, aforismo 168). Desde suas
raizes primitivas, o corpo na teologia judaico-cristd ndo tem valor intrinseco, pois se
trata de um corpo derrotado, manchado pela semente hamartiolégica adamica. Essa
semantica antropolégica negativa foi fortemente incorporada pela filosofia da
patristica pré e pos-nicena.

Os Pais da Igreja, defensarios dos dogmas cristédos e da ortodoxia latina dos
primeiros séculos da Eclésia, se apropriaram da classica ontologia platénica: “o
mundo sensivel, em Platdo, estd longe de representar efetivamente o ser. Em

antitese, o mundo inteligivel explicaria e conteria, portanto, a pureza, a perfeicao, e a
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eternidade condizentes com o0 ser — 0 l6gos (SANCOVSKY, 2012, p.127). O que
Platdo chamou de l6gos, unidade perfeita e sintetizadora do espirito; os padres da
igreja traduziriam por Verbum, correspondente ao termo Dei. Em Sto. Agostinho: “O
mundo legitimo esta na esfera do inteligivel”: l6gos e Verbum, a um tempo, sdo a
“férmula racional para a compreenséo do ser divino” (SANCOVSKY, 2012, p.128).

A metafisica do espirito atravessa varias obras agostinianas, principalmente o
Livre-Arbitrio, Soliloquios e Confissdes. Esta Ultima traduz mais claramente a
dissidéncia entre alma e matéria e a superioridade do homem interior: “Dirigi-me
entdo a mim mesmo, e me perguntei: “E tu, quem és?” E respondi: “Um homem.”
Tenho a minha disposicdo um corpo e uma alma. O primeiro é exterior e a outra é
interior. A qual dos dois deverei perguntar pelo meu Deus? Através do corpo ja o
procurei (...) Mas a parte interior — a alma — é superior ao corpo (AGOSTINHO, 1997,
p. 276).

A dualidade interioridade versus exterioridade, homem carnal versus
espiritual, cidade de Deus versus cidade dos homens, é revivescida na filosofia de
Sto. Agostinho: “Tu, alma, digo-te que é mais importante que o corpo, sem duvida,
pois és tu que lhe das a vida, e nenhum corpo pode fazer o mesmo a outro corpo.
Mas o teu Deus € também a vida da tua vida” (AGOSTINHO, 1997, p. 277). Essa
imagem conspurcada de corpo é tdo arraigada nos escritos do bispo de Hipona que
assim inicia o Livro I, (1) das Confissbes: “Fizeste-nos para ti, e inquieto esta o
nosso coragao, enquanto nao repousar em ti” (AGOSTINHO, 1997, p. 19).

Nas reminiscéncias agostinianas o humano anseia ardentemente reencontrar-
se com seu Senhor. E este retorno se da mediante imersao no espirito do homem,
uma vez que viver na carne € prolongar o pecado, o afastamento da beatitude e
prolongamento da insatisfacdo e sensacéo de vazio interior. Duas visGes delimitam a
historia do cristianismo antigo. A de uma vida despedacada (desesperancada); a de
uma vida restaurada (beatificada), mediatizada pela gracga divina. Essa premissa néo
valeria para o corpo. O corpo s tera protagonismo no dia do juizo final, em que toda
carne se revestira de imortalidade.

No Livro X das Confissdes Agostinho parece sancionar essa ideia. Para se
chegar a Deus, € necessario romper com o sensivel (AGOSTINHO, 1997, p. 277).
Afinal, os sentidos sdo os causadores das concupiscéncias da carne, da cobica dos
olhos, da ambicdo do mundo. Ao homem perdido é-lhe concedido apenas um Unico

itinerario: dirigir-se a Deus mediante conversdo e quebrantamento. Este ato supde,
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inevitavelmente, a irrupcdo da graga divina e da adesdo da liberdade humana
(AGOSTINHO, 1997, p. 19). A volta para Deus diz respeito a um movimento de
autoconhecimento da interioridade humana.

Mas nesse circuito espiritual, que requer reflexdo e interiorizacdo da alma, ao
invés de o homem reencontrar-se consigo mesmo, como na versao grega do Templo
de Delfos, quanto mais baixo e introspectivo for o homem interior, mais ira se
deparar com seu Criador: “Tarde te amei, 6 beleza tdo antiga e tdo nova! Tarde
demais eu te amei! Eis que habitavas dentro de mim e eu te procurava do lado de
fora!” (AGOSTINHO, 1997, p. 299).

Se o0 homem quer ter um encontro com Deus, ndo o encontrara em estruturas
exdgenas. Sua geografia localiza-se no recéndito da alma humana: “Nao se conhece
Deus diretamente, salvo excecdes resultantes de éxtases misticos, como ocorreu
com Paulo (Saulo) em Damasco. Vale salientar que ndo somos nés que
encontramos o superior, € Ele que nos encontra e se revela, dado que Ele é a base
de nossa atividade cognitiva” (SCHERER, 2006, p.38).

Dessa superioridade do espirito, concluira Agostinho, que Deus é mais interior
a mim do que eu em relacdo a mim mesmo. De acordo com o mote agostiniano,
nosso self € desvelado em contato com o substrato divino. Deus € luz e sua
emanacao nao pode ser vista por olhos naturais. Pelo contrario: a carne é fonte
primeira de onde derivam todos os vicios. A iluminacéo espiritual é dada tanto pelas
Escrituras como pela visao intima da prépria decadéncia humana.

Esse juizo da condicdo humana moribunda, que miopiza a “visdo”, € téo
impactante no desenrolar das ideias filoséficas que Blaise Pascal (1623-1662), nos
Pensamentos, se curvaria a ela. “O exemplo mais lastimavel”, afirma Nietzsche “— a
corrupcdo de Pascal, que acreditava na corrupgdo de sua razdo pelo pecado
original, quando ela fora corrompida apenas por seu cristianismo!” (NIETZSCHE,
2007, p. 10). A metafisica pascaliana haveria de reproduzir e fazer aderéncia ao
pessimismo agostiniano e jansenista, concebendo o homem sem Deus como ‘ser
miseravel’, e em cuja miserabilidade repousa sua fragil contingéncia corporal e
humana. O homem, para ele, “é o nada do infinito”#. Pascal levou adiante o ideal

atavico do cristianismo.

4 para Brum (2000), em Pascal e Nietzsche, a figura de Blaise Pascal provocou em Nietzsche uma
reagdo ambigua de admiragéo e repulsdo. Pascal “é o expoente religioso da negagdo metafisica do
mundo”. Em Aurora (1881) Nietzsche atribuia a Pascal “um exemplo mérbido de como um intelecto
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A tradicdo pessimista agostiniana-paulinista, desde o IV século d. C., inculcou
e foi pioneira na difusdo dessa natureza humana falida, fracionada, cindida, que
insistia na divisdo antropoldgica (biparticdo ou triparticdo) da alma. Em Além do bem
e do mal, Nietzsche declara guerra a esse inimigo implacavel e que considera mortal
ao corpo: “a necessidade atomista”, ele diz, levada a cabo pelo cristianismo, “a mais
decantada necessidade metafisica” a ser erradicada (JGB/BM, § 12).

O que isto realmente significa? Nas palavras do filosofo, trata-se de liquidar
com uma espécie de atomismo, designado por ele de atomismo da alma. Por esse
termo, quer indicar que durante séculos perdurou a “crenga na alma como algo
indestrutivel, eterno, indivisivel, como uma ménada, um atomon: essa crenca deve
ser eliminada da ciéncia!” (NIETZSCHE, 2005, p. 18). Noutras palavras, a Unica
coisa que existe sdo 0s corpos, corpos vivos (Leib), “tudo é corpo e nada além
disso”, até mesmo a razdo, a prépria filosofia, se entendidos como organismo, um
sistema interpenetrante, interligados a tudo e a todos, dependentes um do outro.

A supremacia da alma sobre o corpo foi tdo latente na representacao crista
gue percorrera toda a extensdo das tradicbes greco-latinas. O pecado das origens
foi tdo terrificante, em tal imaginario, que afetaria o ser do homem por inteiro: “a
razao humana”, segundo essa crenga, ndo pode chegar a compreensdo de Deus
completamente. O homem espiritual padece de uma cegueira generalizada.

Em Agostinho, como em toda e qualquer tradi¢ao religiosa do Ocidente, s6 ha
um caminho para a beatitude e redencao da visdo: compele ao homem somente crer
n"Ele! Lancar-se a Deus em total submissdo e compromisso. Como dissemos, a
criatura cindida ndo tem como voltar ao Criador a ndo ser pelo intermédio de uma
interpelacdo divina. N&o diferente de outras analises, o corpo, na metafisica
religiosa, é receptaculo de todas as modalidades da paixdo, da seducdo, da
tentacdo corporal. Em funcéo disso, o corpo sera banido e proscrito por uma série de
preceitos e interdigdes.

Destoando dessa leitura manigueista, no qual o corpo € palco na luta entre
bem e mal, encontra-se, séculos depois, o Afresco renascentista de Masaccio (1401-
1428), A Expulsado de Adéao e Eva do Paraiso, pintado na Capela Brancacci da Igreja
prilhante deixou seduzir-se pela viséo cristd do mundo”. Mas Nietzsche, conforme Brum, compartilha
com Pascal certas afinidades espirituais: 1) O estilo. Ambos sdo mestres na estilistica aforistica. 2)
Partilham da visdo do ceticismo, “diferente mas as vezes coincidente”. 3) Elegem o perspectivismo

como forma necesséaria de conhecimento humano e da formacdo de valores.4) Sao reticentes ao
papel da razdo moderna e combatem seu ufanismo (racionalismo).



162

Santa Maria del Carmine, em Florenca. Ele apresenta, estética e confessadamente,
o0 banimento da carnacédo. O pecado repercutiu tdo dolorosamente na carne que a
arte lhe dara, igualmente, representacdo. Se a entrada do pecado no mundo se deu
pelo corpo, na tentacao originante, ndo haveria mais lugar seguro para ele na cadeia
do elo perdido. Sé |he resta o remédio amargo da expulsdo do paraiso edénico. A
imagem do casal pranteando, no afresco de Masaccio, revela a angustia, vertigem e
dores nauseantes advindas do castigo divino.

Contrariando outras pinturas renascentistas, as partes intimas de Adéao e Eva
estdo descobertas. Via de regra, segundo a moral teologal tradicional, a nudez
corporal deveria estar coberta por ramagens, conforme o imaginario folclérico
rabinico. Masaccio nos apresenta uma representacao de corpo nao-Apolineo para a
lenda biblica de Addo e Eva. Seus corpos apresentam-se agonicamente
“dionizados”. Estédo nus, a flor da pele, na forma como surgiram ao mundo.

A imagem da complei¢do apolinea de adao e Eva desaparece em Masaccio.
Sob o olhar da Renascenca, que é uma retomada da antropologia filosofica greco-
latina, o corpo mortal deve ser reapreciado, reconduzido ao seu devido lugar
original, o paraisos terrestre, mesmo que sua nudez pudica esteja a mostra. A
imagem “ideal” de homem, na arte de Masaccio, se anuvia. Fica apenas a caricatura
de um homem “natural”. E esta imagética, marcadamente moderna, que se
sobressai. Isto é uma grande novidade nesse periodo da histéria, que comunga
ainda com alguns fragmentos dos ideais medievais.

Numa referéncia invertida, na mistica de corpo presente no judaismo tardio e
na teologia da Idade Média, contrariamente a visdo de Masaccio, ndo somente o
corpo é mau e merece ser punido. O mundo também é caotizado e sombrio. E topos
de caréncia e indeterminacdo. Aquilo que era “bom” e “puro” desde o principio se
corrompeu com o pecado das origens. A carne corrompeu 0 mundo e 0 mundo
tornou-se fonte da degeneracéo carnal.

Essa moldura antropolégica (derivada de uma teologia negativa que enxerga
o mundo como mal), por tabela, levou a producdo de uma ordem teologal
superlativa, para além da sensivel. Uma justaposicdo, e porque nao dizer como
Feuerbach, uma outra projecdo de mundo sera feita pela teologia. Religido,
antropologicamente, € projecdo. Tudo aquilo que o homem né&o é, tudo aquilo que
deseja ser e ter, todas as qualidade que lhe faltam, virtualmente sao projetadas para

fora de si, em um ser superior.
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De posse da hermenéutica fatalista de mundo, e da negacgéo de si, outra tela
é teologicamente moldada: a de um mundo benevolente, um além-mundo, habitado
por um outro tipo de corpo, ndo o corpo material corrompido, mas um corpo ideal,
angeélico, sobrenatural. Um corpo ressurreto, glorificado, redivivo, uma nova
dimenséo corporal, como faz ver a escatologia e a doutrina da ressurreigao.

Ao projetar a vida em outro plano, o pensamento teoldgico apostatou sua
condicdo de mortalidade. A vida projetada, trata-se, a bem dizer, de uma vida
desencarnada. Fragmentada por inUmeros regulamentos, cortes e proibicdes. Em
nome de uma ideia de vida no além, evita-se a plenitude de vida no Aquém. Em
nome do paraiso celestial, recusa-se submergir a vida temporal. A vida eterna é, em
termos psicanaliticos, a fixacdo de todo cristdo. O cristianismo chama a existéncia o
gue se encontra fora dela (as crencas essencializadas); expulsa para fora da
experiéncia humana o que faz parte dela (a corporalidade, o desejo, a sexualidade),
eis um dos grandes paradoxos da cosmovisao crista.

Assim, enfatiza o fildsofo no § 8 do Anticristo: “Nem a moral nem a religido, no
cristianismo, tém algum ponto de contato com a efetividade. Somente causas
imaginarias (“Deus”, “alma”, “eu”, “espirito”, “a vontade livre” — ou ainda “a nao livre”
(NIETZSCHE, 1974, p. 357). Imbuido de uma teleologia imaginaria (‘o reino de
Deus”, o “Juizo Final”, “a vida eterna”), como discerne Nietzsche, “esse puro mundo
de ficcbes distingue-se muito em seu desfavor, do mundo dos sonhos, por este
ultimo espelhar a efetividade, enquanto ele falsifica, desvaloriza, nega a efetividade”
(NIETZSCHE, 1974, p. 357).

A pedra angular dos estudos de neurociéncia cognitiva tocaria, hoje, num
ponto nevralgico. As representacgdes ficcionais, guiadas por “interpretagdes-crencga”,
tem a doce ilusdo de tornar realidade aquilo que é sonho. “Uma ficcdo pode ser
proxima ou distante da exatiddo, da realidade ou de uma verdade exterior. Isso nao
afeta em nada seu estatuto original de ficcdo, quer dizer, de matéria para
interpretacdo” (NACCACHE, 2007, p. 22). Elaboracdes ficcionais podem condizer,
mas estar além ou a margem da realidade. A questdo fulcral € que mesmo
desalinhada do real tais representacbes, nomeadamente as metafisicas, atuam,
redesenham, guiam as a¢cées humanas e terminam por modificar a propria realidade.

Nietzsche teceu criticas severas a assimilagdo e uso restrito dos contetudos
do devaneio. Para ele, durante milénios, o homem acreditou conhecer no sonho e

pelo sonho um segundo mundo real. Eis a origem de toda edificacdo metafisica. Isso
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se aplicaria a decomposicdo do corpo e da alma e se relaciona a antiquissima
concepcao de sonho, onde os deuses, e seus espiritos, apareciam nos sonhos dos
devotos. “Sem o sonho”, sentencia, “nao teriamos achado motivo para a divisdo do
mundo” (MAI/HHI, Das coisas, § 5). A duplicacdo da realidade tem a ver com tal
nocéo, nao resolvida e mal esclarecida, entre sonho e efetividade.

Gracas a estes recursos 0s metafisicos detiveram-se prolongada e
demasiadamente em sustentaculos espirituais sem um minimo de dotacdo de
materialidade! Eis o movedico das incursfes interpretativo-metafisicas. Causas
finalisticas e priméarias estdo na base desse glossario nebuloso, obscuro, cinzento.
Que causas seriam estas? As causas incausais. A causa sem causa fez jus ao
modelo aristotelismo-tomista. Em conformidade ao Iéxico do nietzschianismo,
causas incausais seriam, nada menos, que fundamentos invertebrados. Dessa
elaboracdo conceitual adviriam corpos arenosos, dessedimentados, desrevestidos
de concreticidade.

O altar do mundo espiritual €, portanto, incorpéreo, totalmente desprovido de
elementos macicos. O cristianismo, desde suas matrizes neoplatbnicas,
estabeleceu-se em contraposicao a tudo aquilo que é da ordem carnal e natural,
renunciando a estrutura de solidez do corpo. Na recusa dos fluxos continuos da
natureza “aquele inteiro mundo de ficgcdes tem sua raiz no édio contra o natural (— a
efetividade! —), é a expressdo de um profundo mal-estar com o efetivo” (AC/AC, 8
15).

O aspecto critico desse mecanismo de abjecdes se traduz na condensacéo
de principios naturais a sistemas puramente transcendentais. De tal sorte que este
“6dio” ao natural, essa barreira contraposta a dimenséo da vida efetiva, na medida
em gue instaura o abandono do corpo, precipita 0 homem religioso para a askésis,
para a negacao das pulsdes e dos instintos. Suposi¢des metafisicas — “tudo o que
as criou € paixao, erro e autoiluséo”. Estes redutos programaticos “foram os piores, e
nao os melhores métodos cognitivos, que ensinaram a acreditar nelas”. Essa
metodologia revelou ndo o além; mas sua insuficiéncia e precariedade, “que é o
fundamento de todas as religides e metafisicas existentes” (MAI/HHI, Das coisas, §
9).

A repulsa ao corpo natural labutou a servico de uma dotagdo linguistica
supracorpérea. Desse glossario repulsivo ao ambito material, coligido pela

metafisica cristd, em especial, logrou-se o declinio da vida em efetividade. De
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maneira antagonica, subvertendo tal distorcdo da percepg¢do e de linguagem,
repreendera, pois, Zaratustra: “Vés olhais para o alto, quando aspirais por elevacao.
E eu olho para baixo, porque estou elevado. Quem de vOs pode ao mesmo tempo rir
e estar elevado?” (Za/ZA 1, Do ler e escrever).

No Zaratustra, o olhar padece de uma reorientagcéo, de uma reconexao com a
efetividade do mundo, dessemelhante ao que transcorre nos movimentos sectarios
religiosos. Trata-se, diriamos, da reconfiguracdo do olhar, em que o homem possa
se apreender como corpo em sua plenitude e ndo meramente como projecdo ou
virtualidade. A propdsito da metafora do olhar, tanto a tradi¢do racionalista quanto a
empirista, a visdo, esse 6rgao por exceléncia, os olhos (ophtalmoi), figurou como
analogia preferida dos filosofos de varias tendéncias.

Para os filésofos gregos a parte mais sublime do corpo era a cabeca. O
aparelho cerebral foi colocado, assim, num nivel superiorizado. Se a mente € o lugar
mais elevado e representativo do ser no corpo, vamos entdo desmembra-lo. Essa
desarticulacdo analdgica separou o pensamento do corpo-sensacao. Ademais, entre
as faculdades sensiveis, a visdo, e também a audicdo, sdo magisteriais e
exemplares para ilustrar o poder abrangente da inteligibilidade.

No filésofo Epicarmo, por exemplo, deparamo-nos com a seguinte afirmacéo:
“E a inteligéncia que vé, é a inteligéncia que escuta, todo resto é cego e surdo”. Em
Platdo, no Timeu e no Teeteto, a visdo é essa poténcia (dynameis) sensivel que
transporta para a mente as coisas, capaz de tudo ver, tudo iluminar, tudo enxergar,
ao distinguir as sombras opacas da verdadeira realidade. Aristoteles, na Metafisica,
Livro Primeiro (A), 980a — 25, diz-nos: “Todos os homens, por natureza, tendem ao
saber. Sinal disso é o amor pelas sensacdes...e amam, acima de todas, a sensacao
da visao”.

A visdo, parafraseando Aristoteles, seria a “mée das sensacfes”: dos Orgaos
do sentidos, ela parece capturar melhor a totalidade da realidade do que outros
orgdos do corpo humano. As acdes, as intencdes, as sensagdes, 0s movimentos e
uma numerosa diferenca de coisas sdo mais perceptiveis aos olhos (ophtalmoi), do
que a outros orgaos sensoriais. (REALE, 2002, p. 4).

Nietzsche mostra-nos a partir de Zaratustra a re-dirigir adequadamente o
olhar. Aqui, a visdo ndo se trata de uma metafora da razdo, como nas tradi¢cdes
anteriores. Trata-se de um olhar puramente sensivel, corporal, carnal, sem nenhuma

conexdo cerebral. De fato, parece que de tanto a gente vir a coisa, a gente néo
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enxerga mais a coisa. Nossa visdo ficou turvada, ensandecida, atrofiada de tanto
“olhar”. De tanto sentir, ficou-se dessenssibilizado. De tanto perceber, entrou-se em
torpor e intoxicado pelas experiéncias percipientes.

O mal do século XX e XXI, como descreveu Umberto Eco, € a cegueira
generalizada. E o mal da visdo. O mal da razdo. Assim identifico o mal estar de
nossa civilizacao e condicdo “pés-humana”. cegos de tanto enxergar. Ora, “de tanto
vir a Baia da Guanabara ja ndo consigo mais enxerga-la*, diz o refrdo da cancéo-
poesia.

Zaratustra, o sabio que instrui metamorfoses, quer fazer ver a seus leitores, a
todos e ninguém, vestibulandos do século XIX e dos séculos vindouros, a
reocularizacdo do olhar. Podemos também conectar essa passagem a cena da
assuncao de Jesus nos Atos dos Apdstolos: “Vardes galileus”, conta-nos o registro
apostolico, “porque estais olhando para o alto?” (At. 1, 11). Parece se tratar da
mesma frase impostada na voz de Zaratustra. Enquanto os discipulos de Cristo
olham para cima, para sua ascensdo, Zaratustra-Nietzsche ensina outra
metodoldgica do olhar: “olhar para baixo”, para a esfera humana, terrestre.

Em Zaratustra, ndo se trata de olhar como quem olha das alturas, como no
Prélogo em que o profeta sobe a montanha e encapsula-se na soliddo gélida dos
alpes. O olhar nesse novo movimento sugerido por Zaratustra deve se reorientar. Ele
quer fazer ver o que os olhares das tradicdes anteriores ndo mais percebiam: o
corpo (Leib), a vida em efetividade, o vir-a-ser, a busca pelo sentido existencial na
terra dos viventes.

Mas a busca racional, a escavacao pela “Verdade ideal”, torna o erudito, seja
filésofo, cientista ou sacerdote, uma pessoa Sséria, triste, pesada. Assim se sente
Zaratustra ao subir e descer a montanha no preludio de sua jornada. Quando sente
esse fardo sobre si, foge, busca oxigenar sua existéncia. A partir dai buscara a
danca, o canto, o poetar nas alturas, o movimento corporal. Tentar compreender o
abissal da vida guiado unicamente pelo pensamento, de fato, € como aranha que
fica presa em sua prépria rede de criacdes. Zaratustra ndo tem espirito ressentido
nem quer carregar fardo pesado — € homem alegre, constante mudanca psicologica

e fisiologica.

4 Refere-se a bela cancdo-poema O Estrangeiro de Caetano Veloso ao se dirigir a Baia da
Guanabara: “Sou cego de tanto vé-la, de tanto té-la estrela”.
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A questdo determinante para Nietzsche é a seguinte. A metafisica carrega
sobre si um fardo insuportavel. E o retrato de Socrates pintado por Nietzsche no
Crepusculo [A razéo na filosofia]. O superdimensionamento racional exauriu as
forcas socréticas, tornando-o decadente, moribundo e cansado. O mundo inteligivel
da metafisica religiosa, sucessora de tal legado, opacizou da mesma forma o corpo
sensivel.

O paraiso cristdo elidiu a Unica realidade cabivel e possivel aos sentidos, a
vida em efetividade e todo seu dinamismo. O cristianismo, sobretudo o
constantinopolitano, ergueu imagem sofredora da fé cristd, advinda dos tormentos
de Jesus e dos primeiros martires, em que deve-se viver uma vida sacrificial,
abnegada da felicidade, da luxudria e do riso. Essa ritmica ascética esta bem longe
dos propdsitos de Zaratustra.

Eis porque Zaratustra reivindica o riso e a alegria do poetar. Nossa maior
perversidade, constata, consiste no fato de rirmos pouco demais, de nos alegramos
sem um minimo de entusiasmo: “desde que os homens existem, sempre o homem
se alegrou pouco demais: € somente este, meus irmaos, o nosso pecado original!”
(za/ZzA 1l, Dos compassivos). A nogdo de culpa e castigo removeram dos labios todo
contentamento e sorriso. Corrosivamente, introduziu perspectiva de vida séria,
carregada, oprimida. O primeiro casal foi o primeiro e o Ultimo a se alegrar
efetivamente. Mas isso anterior ao relato da queda. O corpo haveria de ser banido
do reino da festividade e alegria. O corpo-maculado pelo pecado propugnou a ruina
humana pelo excesso de vontade livre e pelo “mau uso” das paixdes avassaladoras.

Em sentido oposto ao de Zaratustra, a infelicidade e a culpa foram dois
desses “valores” que orientaram as condutas cardinais dos religiosos. Por essas e
outras, a ofensiva nietzschiana ao mundo inteligivel, na filosofia cristd, sera
perceptivel também nos espodlios do ultimo periodo produtivo do filosofo, escritos
entre o outono de 1885 e janeiro de 1889, como se vé nos Fragmentos 14 [103] 2):
“E de cardinal relevancia que se liquide o mundo verdadeiro. Ele é o grande
questionador e redutor do valor do mundo que somos: ele tem sido até agora o
NOsSsSO mais perigoso atentado contra a vida” (NIETZSCHE, 2002, p. 59, grifos do
autor).

O enredamento da critica nietzschiana a moral é, ao mesmo tempo, a critica a
toda forma de ideal, particularmente centrada nos ideais ascéticos. Os ideais

ascéticos ndo se esgotam em seus proprios termos. Em todo ideal ascético se
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embute a ideia de uma transcendéncia, de um deus, ou de uma esséncia oculta, que
vem a tona mediante a filosofia ou pela meditacdo. Na compreensdo de Nietzsche,
as “tradi¢cbes ascéticas”, dentre as quais o cristianismo e budismo, sédo regidas por
uma base dualista e “que se manifestam em determinadas filosofias como na de
Socrates e na de Platdo”. Nelas o homem é composto de duas partes: “um elemento
de natureza corpoérea e outro de natureza espiritual (NETO, 2016, p. 125-127).

No idealismo ascético, veiculado pelo sacerdote, induz-se a crenca de que a
mortificacdo do corpo acarreta a elevacdo espiritual e sua redencdo post mortem.
Porta-vozes do além, sacerdotes e pitonisas tornar-se-iam peritos na arte de
macular, redimir, salvar, melhorar o mundo, nem que para iSSO recorram ao
simulacro e a falsificacdo (AC/AC, 8 12): “Que importa a ciéncia para um sacerdote?
Ele estd muito acima disso! — E o sacerdote dominou até agora! Ele determinou os
conceitos de “verdadeiro” e “ndo verdadeiro™...” (NIETZSCHE, 2007, p. 16).

No Prélogo do Ecce homo (EH/EH, Prologo, 8 2) Nietzsche recapitula essa
critica mordaz a nocéo de ideal, duplicadora de mundos e que propde a subtracéo
do mundo em efetividade: “Privou-se a realidade de seu valor, de seu sentido, de
sua veracidade, no mesmo grau em que se mentiu um mundo ideal... O “verdadeiro
mundo” e o “mundo aparente” — em alemado: o mundo mentido e a realidade. A
mentira do ideal foi até agora a maldicdo sobre a realidade” (NIETZSCHE, 1974, p.
373, grifos do autor).

A realidade procrastinada, malograda — essa inversao explica, para Nietzsche,
o desprezo do corpo pelo cristdo. A afirmacdo da alma implica em sua antitese: a
negacdo do corpo e sua desvaloracdo. Em Nietzsche percebe-se que esse
movimento procrastinatorio propiciou a renuncia explicita do corpo, da vida em geral.
Nessa ordem, 0 cristdo aspira um corpo que nao possui. Seu corpo material esta em
desarranjo com o corpo idealizado, o espiritual. O cristianismo promoveu
menosprezo ao corpo mortal e depreciou a vida finita.

Em sendo assim, que se declare guerra ao instinto de tedlogo que ha em toda
parte (de outrora e de agora) — ele € a forma mais dissimulada, mais decadente, “a
forma realmente mais subterrdnea de falsidade que ha na Terra” (NIETZSCHE,
2007, p. 13-14). A conclusédo desse argumento nietzschiano soa inevitavel: “o que
um teologo percebe como verdadeiro tem de ser falso” (NIETZSCHE, 2007, p. 14).
No discurso teoldgico se materializa a mais verossimil taumaturgia, que é o milagre

da adulteracdo da mundanidade.
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Em sua esséncia, a religido cristd aspira a infinitude do gozo perene.
Enquanto a tradicdo judaico-crista promete a vida eterna, ao apregoar a instalacao
do Reino de Deus (Basileia tou theou) vindouro, Nietzsche-Zaratustra estabelece a
concregcado do reino do agora: “a vida acaba onde o ‘reino de deus’ comega”, é
enfatico no Crepusculo dos idolos (GD/CI, Moral como antinatureza, 8 5).

A crenca de que a vida plena € alcancavel em outra vida, para o filésofo, se
constitui como escapismo, degeneracdo do corpo e sintoma de vontade de morte: “A
vida é finita e ndo tem um sentido além dela mesma”. A vida termina quando se
ancora em outro modelo que ndo o seu proprio. De modo adverso, Zaratustra
convida os homens a apreciarem tudo o que € humano e terrestre: “a sua felicidade
deveria cheirar a terra e ndo ao desprezo pela terra” (Za/ZA 1l, Dos seres sublimes).
Ao fazer o alerta sobre a vida fugidia difundida pelo cristianismo, Zaratustra
obstinadamente ir4 interpelar: “permaneceis fiéis a terra, meus irmaos [...] Isso eu
vos rogo e imploro” (Za/ZA 1, Da virtude que doa).

A admoestacdo nietzschiana desvela que ndo se deve cair nas garras dos
engodos retéricos das teologias fluidas e que endossam a nao-efetividade do
mundo. Tais observancias do Zaratustra, no discurso Dos desprezadores do corpo,
reverberam em outras narrativas, como se pode ver em O Anticristo [AC/AC, § 43],

em que o além-vida procrastinou a vida efetiva. Ora,

Se se pde o centro de gravidade da vida, ndo na vida, mas no “além” - no
nada -, tirou-se da vida toda gravidade. A grande mentira da imortalidade
pessoal destréi toda razdo, toda natureza que ha no instinto — tudo o que é
benéfico nos instintos, que propicia a vida, que garante futuro, desperta
agora desconfianca. Viver de tal modo, que ndo tem mais nenhum sentido
em viver, esse se torna agora o “sentido” da vida (NIETZSCHE, 1974, p.
361, grifos do autor).

Essa reflexdo, cimentada pelo Nietzsche da maturidade, indica que a vida
efetiva foi esvaziada por “valores” metafisicos, que vao destituindo, aos poucos, seu
efetivo valor. O julgamento dos valores teoldgicos estdo postos de cabeca para
baixo: “os conceitos de “verdadeiro” e “falso” estdo necessariamente invertidos. O
que é mais prejudicial a vida chama-se verdadeiro. O que a realc¢a, eleva, afirma,
justifica e a faz triunfar chama-se falso...” (NIETZSCHE, 2007, p. 14).

Nos Fragmentos Pdstumos, aforismo sobre niilismo [Nihilismo, 2(153),] o

filbsofo da imanéncia insiste na impossibilidade de demonstracdo de deus e da
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caréncia de fundamentos primeiros e finais metafisicos. S6 ha uma saida para a
crenca no além: o ateismo e ceticismo epistemoldgicos: “NB. A partir do mundo que
conhecemos é impossivel demonstrar o Deus humanitéario [...] Ele ndo nos é
demonstravel: ceticismo gnosiolégico [...] VOs vos fixais em vosso Deus e inventais
para ele um mundo que ndo nos é conhecido” (NIETZSCHE, 2002, p. 49).

Ora, talvez a auséncia de provas seja a prova mais cabal de que outra
realidade imaterial ndo exista, porque tudo o que existe, se existe, enquanto
existéncia, deixa rastros, marcas, pegadas, vestigios. Nietzsche chama essas
avaliacbes metafisicas de interpretacdes falsificadoras do mundo ou interpretacfes
moralizantes do mundo.

A interpretacdo cientifica tenta interpretar o mundo a partir do que o mundo
“é¢”. Em maior ou menor proporcao, o discurso cientifico satisfaz o arcabouco de uma
racionalidade que controla esses impulsos interpretativos orientando-os para a terra.
O discurso predominante no mundo moderno respalda-se na interpretacao cientifica,
nao baseada na mera especulacao teocéntrica medieval. Entdo, se Nietzsche tiver
que aderir entre impulsos interpretativos oriundos da religido e os da ciéncia,
obviamente fard aderéncia a esse ultimo vértice.

Destarte, quando assevera que deus morreu, no Zaratustra e na Gaia ciéncia,
€ porque o conceito de deus metafisico deslocou-se do panorama teolégico e moral
para o saber da ciéncia, inclinada a explorar o mundo humano e ndo o extramundo.
Tal pressuposto valera para o tema dos valores. Se deus fora sustentador de uma
ordem moral, ao “morrer”, outros valores devem ser propalados. A religido, no ambito
da secularizacdo do pensamento, se interioriza: ela pertence, ap0s a entronizacao
da ciéncia, a parte privada do sujeito. Ela perde credibilidade no terreno publico na
modernidade.

A critica de deus a metafisica é intensa; a morte de deus é a descrenca nas
doutrinas cristas e esvaziamento das fundamenta¢cdes metafisicas. Deus desocupa o
eixo interpretativo das reflexdes do mundo moderno. Este mundo que se apresenta
efetivamente, em Nietzsche, € vontade de poténcia e nada além disso. Mas trata-se
de vontade de poténcia sem nenhuma pretensao transcendente, mas imanente ao
préprio homem.

Nés Fragmentos Péstumos, ainda, Nietzsche replica com avidez aquela
censura a metafisica religiosa operada no contexto de Zaratustra: “E se vés quereis

livrar-vos a sério “do além”: temo que nao haja outro meio sendo vos decidir pelo
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meu “além” (Fragmentos postumos, outono de 1885 e janeiro de 1889, 5 [6]). No
bojo desta afirmacédo, o meu “além” do qual Nietzsche trata, na verdade, pode ser
entendido como o “aquém”. Ora, esse aquém oferece outra possibilidade, outro
“além” ao homem: “o além-do-homem”, o Ubermensch, a superacdo do velho
homem, tal como vigorosamente proclamado por Zaratustra. A afirmacgéo de outro
mundo € contrassenso epistemoldgico e colide com a proposta de ultrapassamento
de homem na filosofia nietzschiana.

N&o se pode afirmar um extramundo sem ao menos possuir indicios. Por
outra analise, colhendo essas pistas nietzschianas, somente no AQuém é que outro
mundo pode ser afirmado. Ndo se pode afirmar algo para além de sua base
existencial concreta. Novamente, Nietzsche ratifica seu alicerce epistemoldgico
“‘empirista” e “naturalista” proprio da cultura positivista de seu tempo. Nao se pode
conhecer, muito menos demonstrar, & maneira inatista, o mundo-em-si. Sé se pode
conhecer o ser — fisico e ndo metafisico — pelo corpo sensitivo. A extramundanidade
€, a bem dizer, escapismo intramundano.

A pergunta subjacente a essa questdo desdobra outro problema
epistemoldgico: somente o que pode ser demonstrado € interpretado como
“verdadeiro”? Nos Pdéstumos, Nietzsche reformula essa objecdo: “Essa € uma
fixagdo arbitraria do conceito de ‘verdadeiro”, mas que ndo se deixa demonstrar”
(NIETZSCHE, 2002, p. 64). Ja o dissemos: a verdade, em sentido humano, seja o
gue venha a representar, € jogo de signos, variantes e inconstantes valoracoes.

Mas a forga inventivo-gramatical dos “artistas da abstracao”, avalia Nietzsche,
elevou as categorias espirituais ao nivel do demonstravel. Ora, 0 que pode ser
afirmado no pensamento nédo significa que serd demonstrado na concre¢do. N&o €
porque o existente diga: “existe”, que aquilo que nomeio existir, a partir de certas
premissas, conclua necessariamente sua existéncia ontolégica e epistemologica
(NIETZSCHE, 2002, p. 64). O virus da linguagem, na historia do pensamento,
contaminou a todos, sobretudo pela operéancia religiosa.

Nesse territorio, a igreja cristd assume a catedra da filosofia da antiguidade
classica; partindo, obviamente, de outra escala de valores. Herdeira da tradicdo
essencialistica, “envenenou toda a concep¢ao de mundo”, como Nietzsche a
descreve nas anotagfes péstumas. Seguindo o lastro doutrinador dos tedlogos, ela
“acredita em coisas que nao existem”. Em “almas”, por exemplo. “Ela acredita em

efeitos que ndo existem, em intervencbes divinas; ela acredita em situacbes e
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circunstancias que nao existem, em pecados, em redencéo, em salvacao da alma.
Por toda parte ela fica presa a superficie” (NIETZSCHE, 2002, p. 131).

Conferindo exegese arbitraria a realidade, a religido cristd se utiliza de
metodologia de falsificacdo psicologica dos valores. Seu temor aos sentidos, como
legitimadora fiel do platonismo, dissolve e soterra todos o0s instintos auténticos
(NIETZSCHE, 2002, p. 131). Seus ensinamentos refinados, por meio de gestos,
simbolos, palavras, levam o homem a encarar as suas raizes como virulentas e
imorais. Nao € paroxismo acentuar, mas a perspectivistica judaico-cristd impede o
caminho para o conhecimento humano.

Segue-se, a par dessas consideracbes, que € mais facil derivar uma
epistemologia corporalistica, refutando o cristianismo e o cartesianismo, do que
fundamentar o espirito (ou nocdo de alma), fruto de uma elaboracdo psicoldgica
intimista: “a crenca no corpo € mais fundamental do que a crenga na alma: essa
dltima nasceu das aporias da visdo ndo-cientifica do corpo” (NIETZSCHE, 2002, p.
64). A dificuldade insurgente € que a partir da especulacdo do nome de coisas —

“substancia, “sujeito”, “objeto”, “ser”, “devir” —, os “poderosos” génios metafisicos
cunharam leis e categorias (NIETZSCHE, 2002, p. 65).

O exame critico ao esboroamento do mundo e da vida em efetividade, no
entanto, se espraia em outros textos nietzschianos. A Gaia ciéncia [FW/GC, IlI, 130],
aforismo 130, sanciona a mesma ideia contida no Anticristo e no Zaratustra: “Uma
deciséo perigosa — A decisao cristd de achar o mundo feio e ruim tornou o mundo
feio e ruim” (NIETZSCHE, 2001, p. 151, grifos do autor). No fragmento subsequente,
aforismo 131, o fildsofo aleméo associa a ansia do suicidio a uma propensao crista.
O que é o suicida, afinal, sendo aquele que perdeu o brilho pelo viver? O que é o
cristianismo, para Nietzsche, sendo aquele que faz do viver um eterno sofrer (pela
nao aceitagdo do sofrimento contingencial no mundo). O que projetou o viver do

homem (sem corpo, sem carne, sem sangue) em um viver sem brilho.

O cristianismo fez da enorme ansia de suicidio, que havia no tempo em que
nasceu, uma alavanca para o seu poder: deixou apenas duas formas de
suicidio, revestiu-se de suprema dignidade e elevadas esperancas, e proibiu
de forma terrivel todas as demais. Mas foram permitidos o martirio e o
prolongado auto aniquilamento fisico dos ascetas (NIETZSCHE, 2001, p.
151).
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Essa configuragdo acentuadamente ascética é, segundo aforismo citado,
indutor de outra espécie de suicidio. Demover do corpo aquilo mesmo que é do
corpo é deixar o corpo paulatinamente perecer (mediante repressao da sexualidade,
castracdo dos instintos primordiais). Ensejando dar sentido a vida a teologia crista,
ao represar 0 corpo e seus instintos, consistiu na produgcédo de nenhum sentido.
Laborar a servico da necessidade antiinstintiva foi o grande tributo das
representacdes anticorporais religiosas, doadoras de lendas subterraneas e jardins
secretos edénicos.

N&o ha conflito mais delituoso do que destituir do humano sua propria
humanidade (ou animalidade). Em relacdo ao corpo, ndo ha maior comprometimento
(dano) a ele do que confiscar a poténcia de sua corporalidade. Os impulsos que
operam no homem conservam um estilo de vida por vezes decadente. Trata-se de
um estilo que foi abrangido pela moral do rebanho, que nega determinados impulsos
para se conservar, embora a for¢ga do impulso, como contraponto, conduza o corpo a
sua expansividade.

Como vimos, ha impulsos que ascendem a condicdo humana e leva-nos a
expansdo e dominacao, e ha impulsos decadentes que conduzem a degeneracao
dos instintos. Na teoria dos impulsos, ou forcas, ndo se trata de imprimir avaliacéo
moral adjetivante. E constatacdo da selecdo natural dos organismos vivos. Uma
folha que cai, que apodrece, vai se degenerando, no processo natural do devir. E
este ndo tem a ver com forcas ou potestades césmicas. E a dinamica imposta pela
natureza, sem casuismos.

Impulsos dentro de um organismo reagem de multiplas formas. Num corpo de
um sacerdote a degeneragdo de impulsos pode ser mais recorrente. Tende a
“extinguir” as forcas ascendentes em razdo do acumulo de repressdo. O dogma,
portanto, € uma visdo moral do mundo que gera impulsos degenerativos, e conserva
determinado estilo de vida. Que padréo seria este? O da negacdo, gerando uma
legido de depreciadores, dentre os quais, 0s hegadores do corpo.

E esse estilo de aversdao ao corpo pode ter sido originado de uma poténcia
decadencial. Ndo se trata de avaliar como fazem os moralistas se tal atitude é boa
ou ma. E uma avaliacdo que Nietzsche faz com base nas evidenciacbes dos
diversos saberes que estudam a dindmica da natureza fisiologica. Nietzsche credita
na conta do cristianismo o rapto daquilo que, no homem, é préprio de sua

animalidade: sua poténcia instintual.
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A cultura decadente — esse é o outro mal estar da civilizagdo — é a vestimenta
que transforma o animal humano instintivo num “homem civilizado”. Primeiro o
rebaixa; em segundo, planifica-o por meio da religido e da moral, implodindo a nocdo
de pulsdo e de diferenca. Inexistindo animalidade no homem, sobra apenas sua
“‘humanidade”, subsumida como sindnimo de pertencimento aos valores de um
determinado sistema sociocultural.

A metafisica religiosa, é acerca disso que estamos versando, essa espécie
conspurcada de platonismo para o povo, solidifica a inversdo de Platdo. O mundo
substancial, conforme diagndstico de Zaratustra, vale mais que o aparente. Nos
Desprezadores do corpo, “‘quem se despreza, ainda preza a si mesmo como
desprezador” [JGB/BM |V, Maximas e interludios, aforismo 78]. Zaratustra investe,
contrariamente, na hipossuficiéncia do corpo, no além-do-homem, no surgimento do
homem afirmador, e tal qual assinalamos, invalida a marcha abominadora da
desprezabilidade corporal, editada desde os gregos e cooptada pela filosofia judeu-
crista.

Numa ultima assercdo, outro termo metafisico que Nietzsche coloca sob
suspeita é o da “Esperanca”. O paulinismo e o0 agostinianismo desviaram o termo. A
tal respeito, cabe-nos uma digressdo. Dois modelos arquetipicos coexistem e narram
a saga da esperanca. Uma versdo € hebraica; a outra, de matiz grega. A primeira
reporta-se a lenda biblica do Exodo.

Este relato nos coloca frente a um dos momentos epopeicos da narrativa®’.
Trata-se, pois, do exodus espetacular do povo hebreu do cativeiro egipcio. A visédo
do hagiografo & dantesca e cinematografica. Em uma extremidade, a barreira
intransponivel do Mar Vermelho, que impossibilita a caminhada do povo. De outra
margem, o exército raivoso de farad buscando saciar sua sede de vinganca, devido
as imprecacoes divinas sobre o Egito. O povo hebreu ndo consegue ir para frente;
tampouco consegue voltar atras. Em termos militares, esta entrincheirado. Ha de se
adotar uma estratégia para sair desse impasse.

Este clima de incerteza deixa o povo atemorizado. Diante da lamina inimiga,
nao resta outra coisa a fazer a ndo ser recorrer a sua lideranca, para pedir, ao
menos, conselhos de sabedoria, face a iminéncia da aniquilagéo. Ao ser interpelado,
Moisés também fica atarantado. Num &timo de segundo o grande lider revela

postura reticente, fragil, humana. A grande figura mosaica, superestimada nas

47 Esse drama encontramo-lo no seu décimo quarto episodio [Ex. 14, 1-31].
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tradicbes veterotestamentarias, € desnudada pelo texto canénico, fazendo emergir
outra faceta da personagem. Moisés esta amedrontado. Proprio das experiéncias
monoteistas extaticas, distancia-se do povo e se derrama em suplicas orantes.
Clama pela intervencao rapida e onipotente de lahweh. Mais do que justo, em razao

de lahweh ter libertado os exilados justamente para prestar-lhe culto no deserto,
rumo a afortunada terra prometida de Canaéd, terra dos cananeus onde transbordava
leite e mel.

Na Septuaginta, versdo grega do Antigo Testamento, o verbo clamar é
traduzido por “bradar” (hiketéria). A Biblia de Jerusalém (BJ) conservou o sentido
“clamar” presente na versao King James (KJV) e na Biblia Hebraica Stuttgartensia
(BHS). Numa ou noutra acepcéo, resguarda-se o termo “bradar”. Em outros termos,
“gritar”. O grito*® é ato de desespero quando se é surpreendido por algo que é
atemorizante. As benesses de lavé, nessa pericope, nao se dardo a base da gritaria.
Moisés altera a voz e nada se altera. De nada adiante berrar neste pergaminho
biblico.

O texto massorético, na sequéncia, apresenta a insatisfacdo divina: “lahweh
disse a Moisés: Por que clamas a mim?” (Ex 14, 15). A versdo na Linguagem de
Hoje (BLH) traduziu esses versos fugindo do modus operandis: “Por que vocé esta
me pedindo ajuda?” Ao suplicante pede-se para nao rogar-lhe suplicas. Na tradicao
semitica do AT, lavé foi interpretado como aquele que escuta o grito dos oprimidos.
Essa tipologia hermenéutica foi defendida, no século XX, pela teologia e filosofia
latino-americanas.

Os tedblogos dessas vertentes (Gutierrez, Boff, Comblin, Segundo, Dussel,
Assmann, Alves) associaram as experiéncias libertarias do éxodo como primeiro
ensaio de libertacdo no ambito das estruturas narrativas do Pentateuco. Criaram,
inclusive, metodologia para fazer frente a leitura fundamentalista das escrituras: Ver-
Julgar-Agir. Esse método foi aplicado no contexto dos paises latinos que lutavam por
mais liberdade, independéncia e democracia, e que se opunham a invasao cultural e
ideologica estadunidenses. Nessa chave, lavé é tipificado como o0 que escuta o
gemido do povo e sai em seu socorro. Entre dominadores e dominados, lavé opta,

preferencialmente, pelos espoliados. Na pericope em apreco, como as intervencgdes

48Recomendo a leitura do filésofo dinamarqués Soren Kierkegaard, especialmente Temor e tremor,
em que narra o sacrificialismo de Isaque no contexto do patriarcado abradmico. Encenada em
diversos atos, é tacito a angustia do patriarca e fundador das trés grandes religides monoteistas.
Diante do inefavel, so resta ao fiel se curvar de terror e tremor.
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divinas haviam ocorrido, lavé conclama acdo da parte de Moisés e do povo,
paralisados pelo perigo.

A oracdo suplicante ndo faz menor sentido nesta passagem. “Dize aos filhos de
Israel que marchem” (Ex 14, 15). Assim se encerra a peticéo biblica, na linguagem
da Biblia de Jerusalém (BJ). Ao término da narrativa, percebe-se que lahweh
responde ao clamor mosaico néo respondendo absolutamente nada. A ndo-resposta,
entretanto, se configura como resposta. Se o humano néo agir em situacdes
extremas, nada alterara sua condicdo. Nem mesmo a epifania divina vird ao seu
encontro. lahweh espera que o povo pare de esperar. Essa € a grande licdo da
novela biblica veterotestamentaria. Fim da primeira regressao.

A outra versdo sobre esperanca (eAmida) remete-nos aos gregos. Encontra

eco na “Caixa de Pandora”. De modo similar ao judaico (mas nem tanto), o mito
desvela uma visdo negativa sobre ela. A esperanca, entre 0s gregos, € tao poderosa

e ardilosa que é considerada como “o mal dos males” (kokd TV KaK®OV). Deve,

portanto, ser esquecida dentro de uma caixa. Segundo o relato mitoldgico:

Pandora é a primeira mulher criada por Hefesto. E feita de agua e de barro.
Certa vez Zeus, deus dos deuses, querendo vingar-se de Prometeu, que
roubou o fogo divino para entregar aos homens, arquiteta um plano sérdido
para castigi-lo como também aos homens. Prometeu foi acorrentado a uma
montanha. Condenado a passar a eternidade preso numa rocha. As aves de
rapina viriam devorar-lhe as entranhas. Mas toda noite seu figado se
regenera para ser devorado no dia seguinte. Para vingar-se dos homens,
Zeus ordenou que o Deus das Artes, Hefesto, fizesse uma mulher parecida
com as deusas. Ele entdo lhe apresenta uma linda estatua. A deusa Atena
soprou em suas narinas o félego da vida, a deusa Afrodite lhe deu a beleza,
o deus Apolo, uma voz suave e serena, e Hermes deu-lhe a persuaséo.
Assim, a criacdo de Hefesto recebe o nome de Pandora: aquela que tem
todos os dons. Pandora fora enviada para Epitimiu, que ja tinha sido
alertado por seu irm&o a ndo aceitar nada dos deuses. Agindo de forma
precipitada, vai ao encontro da bela Pandora e fica extasiado com sua
beleza. Nas maos, Pandora traz consigo uma caixa fechada (na verdade,
um jarro), um presente de casamento a Epitimeu. Epitimeu pede para que
Pandora ndo abra a caixa. Mas tomada pela curiosidade, ndo resistiu. Ao
abrir a caixa na frente de seu marido, Pandora liberta os males que até hoje
flagelam a humanidade, como as doencas, desentendimentos, guerras de
todas as sortes. Ela ainda tentou fechar a caixa, e a Unica que ficou presa
foi a Esperanca. Desde entdo, Pandora esta associada a um mal que nao
pode jamais ser desfeito.

O que tem esse mito de téo terrivel? Em Humano, demasiado humano
[MAI/HHI, Contribuicdo a Historia, 8 71-72] Nietzsche propde outro desfecho para o

relato mitico: “Zeus quis que os homens, por mais torturados que fossem por outros
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males, nao rejeitassem a vida, mas continuassem a se deixar torturar. Para isso lhes
deu a esperanca: ela € na verdade o pior dos males, pois prolonga o suplicio dos
homens” (NIETZSCHE, 2000, p.63-64).

Depreende-se dessa hermenéutica que a esperanca é uma maneira
anestésica de tornar feliz os infelizes. Ora, n&o seria melhor conceder a morte a um
condenado que deixa-lo viver sob falsas promessas de vida? A espera pelo além
nao se revela como esperanca desesperancada? Movido pelo juramento sagrado de
amortizar e extinguir a dor intrinseca a realidade da vida, as doses patogénicas
inoculadas pelo cristianismo apenas as intensifica. Essa é uma das muitas sequelas
deixadas por tais dispositivos “analgésicos”.

Nos dois registros, a esperan¢a nao balsamiza nem torna mais suportavel a
existéncia. Com frequéncia, inviabiliza a poténcia da vida, equivalendo-se a uma
modalidade de suicidio. Esperar € um nao-viver. E procrastinacio do tempo da vida.
E render-se aos caprichos do destino. Esperar, como categorizou o fildsofo Comte-
Sponville, é a expressdo mais intima de um desejo: mas de um desejo mal sucedido
— “é desejar sem poder, é desejar sem saber, é desejar sem gozar’. Ao esperar,
nunca se sabe ao certo se 0 que se espera ira se materializar.

Esperar é cair nas garras da inacdo, é auséncia de moviment-acao, inércia
plena. Para Nietzsche, em contraposi¢ao, a vida é regida por impulsos, e estes, puro
devir, movimentos continuos na marcha da vida. Em conformidade com tal
percepcao, no paragrafo 274 de Além do bem e do mal [JGB/BM, O problema dos
que esperam], o filésofo aleméo deixa essa inquietacdo mais evidente: “... Em todos
0s cantos da Terra existem aqueles que esperam, mal sabendo em que medida
esperam, e menos ainda que esperam em vao” (NIETZSCHE, 2005, p. 170, grifos
nossos). A esperanca, ndo raro, continua sendo poderoso estimulante que atenta
contra a vida, posto que seu fim ultimo €, entre outros termos, supressao da poténcia
e estagnacédo da acéo. Fim da segunda regressao.

Retornemos ao Zaratustra. Em nenhum momento dele nos afastamos, porém.
O mesmo, assim como o diferente, se traduz de distintas formas de avaliar. Nas
tradicbes metafisicas, como sustentamos, o0 homem denegou sua condicao finita e
natural (animal) e reivindicou deificacdo e imortalidade (sobre-humanidade). Os
anicos valores que importam estdo postos fora do circuito da existéncia. Deus, a
alma, o além-vida, a vida futura, possuem mais peso valorativo do que a vida no

mundo do agora. Nesse universo, o conceito cristdo de “Deus”, assevera Nietzsche
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no § 18 de O Anticristo, é a mais sutil e corruptora das ideias religiosas que ja
existiu: “Deus como deus dos doentes, Deus como aranha, Deus como espirito”.
Todos esses conceitos sdo apreciacoes degeneradas, em rota de colisdo com
o formato da existéncia. Encontram-se “em contradicdo da vida, em vez de ser
transfiguragéo e eterna afirmacgdo desta! Em Deus a hostilidade declarada a vida, a

natureza, a vontade de vida!” “Deus”, finaliza o filésofo, “é a férmula para toda
difamacdo do “aquém”, para toda mentira sobre o “além” Em Deus o nada
divinizado, a vontade de nada canonizada! ...” (NIETZSCHE, 2007, p. 22).

A religido, em Nietzsche, pode ser concebida como temeraria pelo excesso de
admiracdo e éxtase que nutre pelo vazio, procedente de significagcoes ilogistas de
mandamentos e catecismos fiduciais. Assim, essa “vontade orientada para a
verdade”, mirabolou artigos de fé e consagrou altares repletos de reliquias e
penduricalhos. De joelhos, o corpo do homem tornou-se febril, decrépito, entregue a
mais completa lassiddo. Implacavelmente, “os instintos de regressdo apoderam-se
dos instintos de progresséo. A vontade voltada para o nada se apoderou da vontade
voltada para o viver (NIETZSCHE, 2002, p. 59).

A platonizagdo da realidade, bem como a cristificacdo da vida, sao
reducionismos que, segundo Nietzsche, acachapam a existéncia, enaltecendo
conceitos que ndo partilham com a Orbita do sensivel. Tais vertentes metafisicas
incorreram na desagregacdo mente-corpo ao privilegiar a alma (Seele) e seus
sucedaneos (Deus, a esperanca, o bem supremo, a coisa em si, a vida além-mundo,
a origem, o mundo verdadeiro em oposicdo ao falso) atribuindo consisténcia
ontoldgica ao que néo ha, efetivamente, no plano natural das coisas.

Nietzsche, propositadamente, acusou todo esse arcabouco metafisico em
cujo projeto absolutista e antirrealista fez surgir (ou ressurgir) representacdes que
menosprezam e negam o territorio corporal: “desvalorizando-se este mundo em
nome de outro, que seria essencial, imutavel e eterno, a cultura socratico-judaico-
crista é niilista desde a base” (MARTON, 2016, p. 12).

As teses negacionistas do corpo, ou niilistas, como reiteradamente aludimos,
atravessaram geracOes; instalando-se na mentalidade moderno-contemporanea.
Inescapavelmente, a visdo dualista e redutora do corpo atingiu diretamente o
coracao da educacao (Erziehung) e da formacao (Bildung) pois acaba por esvaziar,
ou desconsiderar, a poténcia do corpo, como abordaremos no ultimo capitulo deste

trabalho.
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E preciso, conforme aquiescéncia de Zaratustra, regressar ao corpo, valoriza-
lo, fortalecé-lo, dar a ele e a vida a devida imponéncia, 0 mesmo estatuto e cultivo
dado a tudo aquilo que é terreno e demasiado humano e que milenarmente foi
degradado: “Trazei, como eu, essa virtude desorientada de volta a terra — sim, de
volta ao corpo e a vida: para que dé seu sentido a terra, um sentido humano!” (Za/ZA
II, Da virtude que doa).

Zaratustra em Os desprezadores do corpo concatenara a mesma terminagao
gue caracteriza as notas criticas nietzschianas de todas as fases. Fara preponderar
a efetividade, a consisténcia fisioldgica, a entronizacdo do corpo como senhor e ndo
servo, como aferidor da subjetividade, projetando-o ao grau mais sublime,

enobrecido, elevado.

3.8.3 O corpo como grande razéo

Com efeito, na divergéncia nietzschiana das metafisicas tradicionais,
conforme apreciacdo anterior, o corpo (Leib) figura na filosofia nietzschiana
subsumido como grande razéo (die grosse Vernunft). Nesse espectro, o corpo (Leib)
tornar-se-a4 conceito-chave na filosofia de Nietzsche. Em todo seu percurso, sua
filosofia navega contra a correnteza de toda as tradicdes que dualizaram corpo e
mente. No filésofo de Rocken, a dimensdo do corpo tera deslocamento filosofico e
conceitual. Sera parametrizado em bases puramente organico-experimentais.

Conforme Jacubowski, Nietzsche “inverte” tal valor dominante em outras dicotomias.

O essencial € o corpo, que é a grande razdo que se utiliza da consciéncia
para comparar, subjugar, conquistar e destruir. E ele o fundamento, o
soberano ou o principio de nossas agdes, ou seja, toda atividade, seja
consciente ou nao, é produto do corpo, é interesse do corpo, instinto, é
corpo em processo constante de incorporacao (JACUBOWSKI, 2011, p.
143).

Nada existe e subsiste sem 0 corpo. Segundo esse esquematismo, 0 corpo
(Leib) torna-se “fio condutor” (Am Leitfaden des Leibes) da filosofia nietzschiana, “de
sua ética, de sua politica, de sua educagdao” (BARRENECHEA, 2017, p. 9). A
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grande razao (die grosse Vernunft), para Nietzsche, ndo apoia-se na ratio moderna
e, sim, no corpo (Leib), regulado pela sensibilidade.

O corpo nietzschiano é antipoda aos modelos anteriores de representacao
conceitual, vilipendiado pelas vertentes filosoficas e religiosas em questdo. O
homem, no sentido posto por Zaratustra, ndo é uma alma (Seele). E, sim, um
homem carnal, um corpo (Leib) encarnado e integral, ndo sendo dotado de varias
substancias como advogava o idealismo e a tradicdo judaico-crista.

Ele obedece a dindmica propria da espacialidade e da temporalidade: o corpo
humano nasce, floresce, fica senil e morre como qualquer corpo animal (nao
necessariamente nesta ordem). Além de tudo isso, como afirmado por Zaratustra, o
corpo é detentor de uma grande sabedoria: “Ha mais razdo em teu corpo do que em
tua melhor sabedoria. E quem sabe por que teu corpo necessita justamente de tua
melhor sabedoria?” (Za/ZA |, Dos desprezadores do corpo).

O corpo do humano é elemento da terra (natural) e ndo do céu (sobrenatural).
Nietzsche rejeita tanto o materialismo quanto o idealismo em sua concepgao
filosofica. Ultrapassando as dicotomias solidamente instaladas, fundamentadas no
binarismo eu/outro, sujeito/objeto, esséncia/aparéncia, dentro/fora, bem/mal,
idealismo/materialismo, corpo/alma, Nietzsche apresenta outra forma de resituar e
reposicionar o corpo na modernidade.

Ao pensé-lo, reflete-o a partir de uma visdo monistica, mas de um monismo
formatado em uma unidade-multiplicidade. Buscando novas formas de existir,
Nietzsche permite compor uma nova imagem de homem no qual o corpo congrega
uma pluralidade de forgcas, como ja salientado. Infere-se, a partir dai, que das
analises fragmentadas de corpo, Nietzsche vislumbrard um corpo reintegrado.

O itinerario que Nietzsche-Zaratustra adere é totalmente outro. No lugar da
filosofia da transcendéncia, opta pelo da imanéncia. O estatuto da filosofia da
imanéncia retroage aos pré-socraticos e se estende ao tempo de Nietzsche.
Enquanto que a filosofia transcendental privilegia a consciéncia (trata-se, na
verdade, de uma filosofia da consciéncia); a da imanéncia, por seu modo, valoriza a
experimentacdo e aproximagdo do homem com a natureza, fomentando a
experimentalizacdo, como nas modernas ciéncias empiricas. Imanéncia é tudo
aquilo que ¢é intrinseco, e ndo extrinseco, ao corpo: um devir organico.

Transcendéncia, o0 que é exdgeno a ele.
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O grande problema do pensar metafisico ndo esta no fato do ato préprio de
pensar; reside justamente em uma forma de pensar que desloca, ou mesmo
prescinde, das categorias de historicidade de apreensao da realidade. Essa é outra
licdo que Nietzsche tem a nos ensinar. A filosofia sem mediacéo historica € geradora
de filosofemas abstrusos, apartada das questdes tangiveis e dos problemas reais.

A consciéncia historica e critica € tdo arraigada em Nietzsche que discorre
sobre ela na Segunda Consideracdo Extemporédnea e no Humano, demasiado
humano. Nesta Ultima, se aproxima do historicismo e promove uma critica
avassaladora contra a compreensdo metafisica do mundo. “Mediante o uso da
histéria, encontra a chave capaz de demover o suprassensivel e considerar o valor
da histéria nas pesquisas filosoficas. Porém, isso ndo representa que nao a tenha
contra atacado. Ao longo da obra, ele rejeita a nocao de histéria do historiografismo
oitocentista” (AZEREDO, 2016, p. 256-257), século denominado por Thierry (1820)
como “o século da Historia”.

Nietzsche traz para a terra o elemento corporal pela via da historia. Eis
porque o papel importante e essencial da genealogia e da historia e de outros
saberes em sua filosofia. N&do se pode mais balizar o corpo pelas vias da
subjetividade. Esses passos dados por Nietsche, segundo Barrenechea (2017), leva-
o a formular uma concepcao totalmente singular e ndo-substancial de corpo. N&o
sendo o homem dividido em duas substancias heterogéneas, como pretendia a tese
cartesiana, uma raza8o pensante e um corpo extenso, Nietzsche concebe uma ideia
monista de homem.

A filosofia do sujeito, na teoria cartesiana, levava em consideragdo duas
substancias dissociadas e que podem subsistir cada qual apartada da realidade da
outra: “Duas substancias sao ditas realmente distintas quando cada uma pode existir
sem a outra” (DESCARTES, 1991, p. 252). Entre outros aspectos, o fildsofo aleméo
sustenta uma unidade-plural do ser humano, ndo havendo hiato entre homem e

mundo, como faz ver no Livro V, § 346, de A Gaia Ciéncia:

Toda a atitude “homem contra mundo”, homem como principio “negador do
mundo”, homem como medida das coisas, como juiz do mundo, que afinal
pde a existéncia mesma em sua balanca e acha que Ihe falta peso... ao ver
“‘homem e “mundo” colocados um ao lado do outro, separados tdo-s6 pela
sublime presunc¢ao da palavrinha “e”! (NIETZSCHE, 2001, p. 239).
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Em Além do Bem e do Mal e Crepusculo dos idolos, obras da fase mais tardia
do pensamento de Nietzsche, ele se voltaria contra o conceito solipsista de
subjetividade cartesiana, como também aduzimos. A psicologia do “eu” (Ich), em
Descartes, seria um problema ao qual Nietzsche denominaria de “fetichismo da
linguagem”, também contra-atacado em diversas obras e passagens. Nos
Desprezadores do corpo, contra a ideia cartesiana de self, Zaratustra vai retrucar:
“‘Eu”, dizes tu, e tens orgulho dessa palavra. A coisa maior, porém, em que nao
qgueres crer — € teu corpo e sua grande razao: essa nao diz Eu, mas faz Eu” (Za/ZA |,
Dos desprezadores do corpo).

No caso de Descartes, em um Fragmento postumo de Agosto/Setembro de
1885, Nietzsche se move contra a ideia fundamentada na autonomia do sujeito
pensante, ou seja, centra-se em duvidar da subjetividade do eu (Ich), mais uma das

seducdes da l6gica e da gramatica filosofica:

Sejamos mais cuidadosos que Descartes, que se manteve preso a
armadilha das palavras. Cogito é decididamente apenas uma palavra: mas
ela significa algo multiplo: algo é multiplo e nés grosseiramente o deixamos
escapar, na boa fé de que seja Uno. Naquele célebre cogito se encontram:
1) pensa-se, 2) e eu creio que sou eu que pensa, 3) mesmo se admitindo
gue o segundo ponto permanecesse implicado, como artigo de fé, ainda
assim o primeiro 'pensa-se' contém ainda uma crenca: a saber, que 'pensar’
seja uma atividade para a qual um sujeito, no minimo um 'isto' deva ser
pensado - além disso o ergo sum nada significa!“®

Na descricdo corporal de Zaratustra € mais facil admitir a totalidade corporal
do que afirmar o eu (Ich), o espirito (Geist). Essa roda girando sobre seu proprio
eixo, a razdo especulativa centrada em si mesma, € o alerta que Zaratustra faz
ressoar: “Vosso Si-mesmo quer perecer, e por isso vos tornastes desprezadores do
corpo! Pois ndo mais sois capazes de criar para além de vos. E por isso vos irritais
agora com a vida e a terra. Ha uma inconsciente inveja no obliquo olhar do vosso
desprezo” (Za/ZA |, Dos desprezadores do corpo).

Desprezadores do corpo e da vida terrena. O homem carnal, segundo
Zaratustra, tergiversou historica e filosoficamente de seu corpo, alocando-se em

regides estranhas e triviais. O homem, portanto, deve tomar posse do que é seu e

49 KSA Vol. 11; 40 (23), p. 639 s. A traducao desse péstumo se deve a lavra de Oswaldo Giacoia
Junior, In: Fragmentos péstumos Friedrich Nietzsche. Revista Trans/Form/Agdo, N° 13, S&do Paulo,
1990, p. 139 — 145.
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que lhe foi tomado pelas ideologias e tradicbes subjetivantes: seu proprio ser
multidimensional. Nesse aporte, o corpo em Nietzsche € multifacetario. Diz respeito
a vontade de poténcia, as forcas vitais que operam no homem, cuja multiplicidade de
forcas atua sobre o corpo querendo expandi-lo e nao interdita-lo. A noc¢ao de corpo,
nesse patamar da reflexdo, esta equidistante das representacdes classicas e das
perspectivas metafisicas duais. Nietzsche se opde a todo e qualquer recorte

idealista. Desse modo,

O corpo apresenta-se, na interpretacdo nietzschiana, como o mais efetivo e
0 mais seguro para abordar todas as questdes relevantes da vida humana.
Trata-se de um “milagre dos milagres”, no qual a consciéncia e todas as
atividades consideradas espirituais ndo sdo mais do que instrumentos dessa
“prodigiosa sintese dos seres viventes” que a totalidade organica.
(BARRENECHEA 2017, p. 47).

O recorte epistemoldgico que o autor empreende na filosofia do corpo e suas
representacfes conceituais busca reconciliagdo (ou n&do) com a proposta de
globalidade pretendida na formacdo humana: sem fraturas, dualidades ou cisées.
Formacdo centrada na perspectiva da Bildung (formacédo), mas de uma Bildung
enquanto experimentagdo (WEBER, 2011), calcada huma moral para “além de bem
e do mal”, que acolhe a corporeidade com toda sua caréncia, perplexidade e

frustracao.

3.8.4 A dissolucéo da dualidade corpo e alma

Nessa reviravolta conceitual estabelecida por Nietzsche, que contribuicéo
trard pelos discursos proferidos pelo profeta iraniano Zaratustra, tentando dissipar
aguelas imagens escarnecidas dos metafisicos? A novidade consiste num
tratamento diferente ao conceito de alma (Seele) ou espirito (Geist). A “pequena
razao”, na descricdo do Zaratustra, diz respeito a consciéncia noética socratico-
platbnica, ao espirito pensante do cogito cartesiano, a monadologia de Leibniz, da
ideia de alma espiritualizada do cristianismo.

‘A “grande razao” (die grosse Vernunft), o corpo (Leib), esse conceito tao
especial na histéria da ideias filoséficas, recebe outro tratamento. E ela agora, a

racionalidade, no pensamento nietzschiano, a sofrer apequenamento. A grande
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razdo (a totalidade organica), segundo o fildsofo Barrenechea, “é ela que enxerga
longe, vé muito além da consciéncia, quais as necessidades da comunidade de
impulsos. O corpo emprega a consciéncia para a realizacdo de seus fins”
(BARRENECHEA, 2017, p.118-119).

Na filosofia moderna, ndo se pode mais exaltar o que estd em declinio. A bem
da verdade, a raz&o instrumental iluminista e cientifica mostraram-se faliveis na
histéria do Ocidente. As duas grandes guerras e, sobretudo, Auschwitz, sdo provas
explicitas da propor¢cdo e magnitude desse colapso. Sob o discurso ufanista da
razao cientifica e da técnica, Nietzsche, antevé seu fracasso iminente e vaticina.

De modo analogo, o filésofo Rousseau, no apogeu do iluminismo (e mesmo
sendo iluminista) também demonstrou descrenca quanto ao tribunal triunfalista da
razdo. Em sua critica filoséfica a modernidade, destaca que ndo se pode confiar
cegamente no escrutinio decisério do intelecto. A razdo, a feitura da mitologia e da
religido, produziu barbaries. Na outra margem do rio, os metafisicos, defensarios
fieis da tradicdo escolastica-idealista, superestimaram 0s conceitos racionais e
teologicos. “Consciéncia”, “alma”, “espirito”, todos foram substancializados e
justapostos ao corpo.

O corpo deixou de ser corpo em decorréncia dessas varias reificacdes. Ao
mesmo tempo, esses conceitos foram dogmatizados, canonizados de tal sorte que
foram absolutizados e colocados em um patamar hierarquico aéreo. Em Nietzsche, o

eu” pensante, essa substancia misteriosa e enigmatica da metafisica, sofre
rebaixamento: “é reduzido a um instrumento, um meio, algo de pouco valor,
superficial, ndo importante” (JACUBOWSKI, 2011, p. 143).

O poder da razéo logocéntrica se esfarela em Nietzsche e perde viabilidade.
Zaratustra pavimenta, pois, caminho inverso ao proposto pelos desprezadores: “N&o
seguirei vosso caminho, desprezadores do corpo! N&o sois, para mim, pontes para o
além-do-homem!” (Za/ZA 1, Dos desprezadores do corpo). Nesse mesmo discurso,
antes de dar o desfecho, Zaratustra vai considerar: “Por tras dos teus pensamentos
e sentimentos, irmao, ha um poderoso soberano, um sabio desconhecido — ele se
chama Si-mesmo. Em teu corpo habita ele, teu corpo é ele” (Za/ZA |, Dos
desprezadores do corpo).

A alma (Seele) universal € apenas e tdo somente uma ideia religiosa,
neoplatonizada, diga-se, estéril e de nenhum valor, a que os primeiros filésofos,

ateus e cristdos, agarraram-se a ela feito talisma. “Deus”, “o outro mundo”, “a
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verdadeira vida”, “nirvana”, “salvacado”, “bem-aventuranga”, como diria Nietzsche no
Anticristo, todas essas palavras séo vazias, verborragias do espirito. Interpretadas
como reais, antes, sdo simbolos do inexistente, ideacdes do imaginario febril e
delirante do instinto de crenca. As palavras metafisicas ocultam a realidade e
assombreiam o real. Toda filosofia especulativa, fundada em abstracdes idealistas,
nao passa de teologia disfarcada, e toda teologia espiritualista, disfarcada por ares
filoséficos, ndo passa de ratio baseada em querelas surreais.

Herdeiro de Heraclito, filosofo monista do devir, Nietzsche, comecou a negar a
dualidade de dois mundos: “Ele negou o ser em geral. Ou antes, o préprio ser; aquilo
que Platdo procurou no mundo das Ildeias reside, para ele, neste mundo do devir. A
esséncia da realidade é ser devir’ (HEBER-SUFFRIN, 1991, p. 107). Nessa
convergéncia de pensamento, Nietzsche nunca renegara sua afinidade heraclitica.

Se Nietzsche foi taxado de metafisico, o ultimo deles talvez, como na
exposicdo de Heidegger; sua “metafisica”, todavia, ndo desvaloriza o sensivel, o
devir, em nome de uma inteligibilidade imutavel. Ao contrério, eleva o devir sensivel
a condicdo de esséncia inteligivel. A metafisica do eterno retorno, por exemplo, é a
metafisica dos que ficaram “fiégis a terra” (HEBER-SUFFRIN, 1991, p. 112).
Conforme a doutrina do eterno retorno, se o homem tiver que regressar infinitas
vezes, € para Terra e ndo para 0 céu que retornara. Essa dinamica vale
efusivamente para o corpo, obviamente.

A consciéncia, a “pequena razao”, historicamente, julgou-se senhora,
superiora, em separado do corpo. O desperto, o sabio, o ndo-dualista, o devir-
crianca, reformulara e refutara tal menosprezo: “Corpo sou eu inteiramente, e nada
mais; e alma € apenas uma palavra para um algo no corpo” (Za/ZA |, Dos
desprezadores do corpo). Como grande razdo (die grosse Vernunft),
divergentemente, Nietzsche estabelece o corpo como o proprio, 0 soberano, como
sébio condutor de todas as forcas impulsivas do homem (BARRENECHEA, 2017, p.
120).

Ha nos Desprezadores do corpo uma clara hierarquia organizacional corporal,
acentua Barrenechea. O corpo governa; ndo a consciéncia. O corpo dela se utiliza
para agir com determinacdo sob o comando das forcas organicas. A razdo € um
lego, uma peca secundaria que perfaz a pluralidade do corpo. A totalidade organica
age de tal modo sobre a consciéncia que acata suas ordens, agindo como
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instrumento, simples brinquedo orquestrada por essa (grande razao
(BARRENECHEA, 2017, p. 121).

O ‘“espirito” (a “razdo”, ressalta Nietzsche) “é¢ apenas um meio e um
instrumento a servico da vida mais elevada, da elevacdo da vida” Na seara
interpretativa de Platéo (e depois dele o ideal do cristianismo), “o espirito parece-me
ser um principio até mesmo perigoso a vida, depreciador da vida, negador da vida”
(NIETZSCHE, 2002, p. 199). Outrossim, “Nada €& mais perigoso que uma
deserabilidade contraposta a esséncia da vida” (NIETZSCHE, 2002, p. 52). A isso
Nietzsche chamou Nihil.

Compreende-se, em consonancia as proposi¢cdes aqui fundamentadas, que a
‘revolugdo natural” chegou ao seu esgotamento temporal e que vivemos sob o
dominio da “revolugao artificial” do homem, derivado da fusédo (ou da absorcéo) da
animalidade instintiva pelos desejos da cultura, da reapropriacdo das demandas do
capital e pela incorporacao (dominacédo) tecno-cientifica. O corpo foi substituido pela
mutacédo robdtica e computacional, redundando num homem imagético cibernético.

O corpo, em Nietzsche, trata-se de um fendmeno mais rico da existéncia
organica, regido por multiplicidade de forcas hierarquicas, tensionais e reciprocas
que configura a complexa “natureza humana” (instintiva, biolégica, naturalistica). Em
sua reflexdo, ndo elimina os elementos preponderantes da cultura e dos meios de
producdo que alteraram o curso do corpo e sua fisiologia. Pelo inverso: o homem é
um centauro moderno (“pés-moderno”): hibrido de humano e de inumano. Metade do
homem aspira natureza e outra metade resulta das experimentacbes metafisicas,
culturais, cibernéticas, protéticas, cientificas, educacionais, ideolégicas. Quem vai
dominar quem? Os impulsos da cultura sobre a natureza ou a rebelido dos instintos
contra sua castracao?

E o6bvio que o problema, para Nietzsche, ndo esta centrado naquilo que
obramos do ponto de vista de nosso empreendimento cultural, e, sim, em relacéo
aquilo ao qual se dirige nossas produgbes e arquétipos. Talvez a intencdo da
concepgao nietzschiana de corpo aponte para “reanimalizagdo” do homem,
intentando anular a desfiliacdo com o natural (e a natureza, em geral) em nds que
tem sido a fonte de nosso afastamento e declinio. Embora perceba que o natural foi
diluido no homem, sua filosofia resgata o “6rgdo” mais importante ao longo dessa
mutacao cultural e genética: o corpo. Encerrou-se o periodo do homem no seio da

cultura e das maquinas? Talvez. Mas Nietzsche insiste nele e quer reanima-lo.
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Valorizando-o sobremaneira, dissipa as ambiguidades, a dicotomia, a superioridade
da alma sobre o corpdéreo, na fase mais tardia de seu pensamento, como se vé no
Zaratustra e em outras obras. Do ponto de vista formal, o conceito de corpo no
filésofo sdo proposicdes reflexivas, perspectivas multidimensionais, e ndo doutrinas,
como fabula no testamento autobiografico do Ecce homo, em que o livro termina

com reticéncias, sugerindo que toda ideia e que todo autor sé&o e estao inacabados.

3.9 O corpo no testamento existencial do Ecce Homo

A concepcéo de corpo em Nietzsche segue outros deslocamentos, além do
pontificado no Zaratustra e outros registros. No Ecce homo, ganha novos relevos e
formatacdes.

“Eis 0 homem!”°, em latim, Ecce homo, em aluséo a frase de Pdncio Pilatos
ao entregar Jesus Cristo para ser martirizado, marca a abertura da autobiografia
testamentaria de Nietzsche. Trata-se de obra crepuscular do filésofo, de 1888,
quando o filésofo aleméo tinha 44 anos®!. Foi gestada no “limiar temporal entre a
razdo e a loucura” — € o canto autobiografico que Nietzsche proferiu na primeira
pessoa. No texto que carrega a tintura da prépria caligrafia, Nietzsche fala através
de si mesmo. No Assim falava Zaratustra (1883-1885), Nietzsche terceiriza seu
discurso por meio de seu boneco ventriloquo, a saber, o profeta iraniano Zaratustra,
personagem nuclear dessa obra.

No Ecce homo, diferentemente, escrito em poema e prosa, Nietzsche fala
sem atravessadores e intermediarios. Por meio dessa estilistica, passa em revista
suas obras, intentando corrigir quaisquer deturpagbes que destoassem de suas
analises na futuridade. Historicamente, sabe-se que esse projeto sofreu sabotagem.
Sua irma& Elizabeth Fdster-Nietzsche, foi a primeira a distorcer 0s conceitos

fundacionais das obras filosdficas do irmao, a exemplo do conceito alemao “Vontade

50 Conforme evangelho de S. Joédo 19,5.

51 O Ecce homo, na verdade, comecou a ser escrito quando Nietzsche tinha 40 anos. Em uma carta
enderecada a seu amigo Heinrich Kdselitz (Peter Gast), Nietzsche comenta sobre sua obra
autobiografica. Conforme Itaparica (2016), ndo se pode entendé-lo como autobiografia comum. Trata-
se de uma autobiografia intelectual, a luz dos conceitos que haviam sido difundidos em outras obras.
Nesta, Nietzsche faz o recenseamento de seus escritos e se pde na posicdo de avaliador e de
avaliado, ao mesmo tempo, sua “persona” se desvela dado “a necessidade de nao ser confundido
com aquilo que ele nao é”.



188

de poténcia” (Wille zur Macht), traduzido erraticamente por ela por “Vontade de
poder” (Wille von Macht), pervertendo entendimento originante da expressao
(NIETZSCHE, 2002).

O Ecce homo, por alguma razédo, escapou ao malogro comercial e ganancioso
de Elizabeth. O titulo e o subtitulo do livro revelam o génio criativo do autor alemao.
Eis o homem! Como a gente se torna o que a gente €, como aponta o tradutor e
prefaciador Backes: “Além da referéncia cristica - Ecce homo - h4 a citacéo pindarica
do subtitulo: como a gente se torna o que €. O Genois hoios essi: (“Torna-te aquilo
que tu és”) de Pindaro fascinou Nietzsche desde os tempos de colegial” e juventude
(NIETZSCHE, 2012, p. 10).

Ha, explicitamente, neste substrato autobiografico “uma légica “dionisiaca”
gue perpassa a tessitura do texto, um desafio constante e emergente de
“autossuperacgao” do sujeito do conhecimento. Ao articular o lema pindarico — Torna-
te quem tu és, Nietzsche deixa transparecer a no¢ao de amor fati e sua preocupacao

em afirmar o corpo e a vida.

3.9.1 Dionisio: o deus emancipador

O tom emancipatério de Nietzsche reverbera em diversas obras gracas ao
conceito Ubermensch (além-do-homem), como se vé no Zaratustra. No prologo do
Ecce Homo, o filosofo destruidor de imagens e semeador de paradoxos vale-se
agora desta formulagao: “Sou discipulo do filosofo Dionisio”. Mais a frente, Nietzsche
arrematara: “Sou um phatos agressivo”. Essas duas expressfes paradigmaticas,
somadas ao titulo e subtitulo, acentuam a proposta filoséfica do Ecce Homo.
Analisemo-las sucintamente.

“Sou um discipulo do filésofo Dyoénisos, e preferiria antes ser um satiro do que
um santo” (NIETZSCHE, 2012, p. 16, grifos do autor). Esse pensamento soa, no
minimo, como propositura dilacerante, tdo ao gosto de sua filosofia
“desconstrucionista”. Isto porque Dionisio, na mitologia grega, nao é filésofo, mas um
deus. O mito, na apreciacdo nietzschiana, tem outra racionalidade, que ndo a
filosofica. O romantismo aleméao, no século XIX, ira pensar a arte a partir de uma

nova concepcdo da Grécia classica: a dos excessos, dos instintos vitais, da
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imoderacdo, ndo mais alicercada no pilar apolineo e sim no elemento dionisiaco.
Nietzsche faré filosofia a partir da arte, da estetizacao da realidade. O que quer nos
dizer a corolaria expressao: “sou discipulo do filésofo Dionisio”.

Nietzsche, nessa passagem, se identifica a um deus, ndo qualquer deus, mas
ao deus Dionisio. Ora, Nietzsche era fil6sofo, Dionisio, um deus. Por que razao,
entdo, Nietzsche se identifica com Dionisio? Por que se coloca ho mesmo patamar
de uma divindade antiga? Por causa da alegria do vinho, do teatro, da arte tragica
(dramatica). A arte dramatica, na Grécia, se dava pelo canto. O canto do artista
cantando a tragédia de Esquilo e So6focles. E o canto, a misica, a dancga, o vinho, os
cultos orgiasticos, a desmedida, a imoderagdo, a desmesura, todos esses elementos
sdo representativos em Dionisio, o deus da embriaguez, da loucura, do
travestimento. No Zaratustra, Nietzsche dird que s6 acreditaria em um deus que
pudesse dancar. Um deus dancarino, capaz de fazer rir e saltitar.

Para Nietzsche, o filosofo é tal qual um poeta, um masico, um esteta, numa
palavra, um deus: “Para viver s6 é necessario ser um animal ou entdo um deus —
afirma Aristételes. Falta o terceiro caso: é necessario ser um e outro, € necessario
ser — fildsofo” (NIETZSCHE, 2008, p. 17). Essa primeira identificacdo no Ecce Homo
o coloca no mesmo nivel de Dionisio. A filosofia primeira para Nietzsche ndo provém
da razéo e, sim, da ordem da sensibilidade. Ele trata de reabilitar, no Ecce homo e,
principalmente no Nascimento da Tragédia (1872), a sensacdo, a arte, e visa
destronar Platdo, o mago da racionalidade, como fizemos notar insistentemente
aludindo outras obras.

Com esse giro filosofico, Nietzsche elege Dionisio como deus da
corporeidade e tudo aquilo que o corpo quer expressar. A arte é a grande arquiteta
das expressdes sensoriais: a representacdo cénica, a palavra, o teatro, a danca, a
masica, todos esses elementos polares, circulares, geométricos, assimétricos da
arte tragica, na Grécia arcaica, emanam do corpo, tem a ver com 0 COrpo, com o
deus Dionisio, com o deus da despropor¢ao, do transbordamento, do travestimento,
da criagdo e, também, com Nietzsche. Dionisio implica “na necessidade da
destruicdo, mudanca, vir-a-ser”.

Na secéo intitulada “Porque escrevo livros tdo bons”, § 5, encontramos a
segunda identificagdo posta no Ecce Homo: “Que do fundo dos meus escritos fala

um psicologo sem igual, talvez seja a primeira constatacdo a qual chega um bom
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leitor” (Nietzsche, 2012, p. 78). Por que Nietzsche se intitula o primeiro psicélogo da

Europa? O que é ser psicologo em Nietzsche? Quais suas pretensdes?

3.9.2 Nietzsche: primeiro genealogista do corpo

Entendamos psicologia, em Nietzsche, ndo como psique, “a ciéncia da alma”,
“ciéncia” que interpreta fenbmenos psiquicos, mas psicologia, para Nietzsche, é
genealogia. Nietzsche se considera o primeiro genealogista. Genealogista do corpo.
Explorador do corpo. Admirador do corpo. O psicologo, na clinica terapéutica, visa o
melhoramento e o0 reencontro do paciente consigo mesmo. A Ultima coisa, contudo,
gue Nietzsche enseja € a melhoria da humanidade, melhoria em sua acepcéo
moralizante. No entanto, o fildsofo quer que o homem moderno atente para aquilo
que ele é: corporalidade.

Alids, o reencontro consigo mesmo, nas formulacdes antigas, era lapidar no
Oréculo de Delfos e na maxima socratica do “Conhece-te a ti mesmo”. Em
Nietzsche, o conhecimento de si é, na verdade, um desconhecimento. Nao ha
criatura mais enigmatica que o ser humano. Em vez de propor “o lema socratico do
‘conhece-te a ti mesmo”, pontifica o “tornar-te quem tu és!”. Sdo propostas
diametralmente divergentes. Os labirintos do ser nem sempre ebulem e se dissolvem
na terapéutica. Conhecer-se € sempre um processo também de desconhecimento.

Nietzsche entroniza a vivéncia (Erlebnis) ao invés da esséncia em suas
concepcdes e andlises. Como esclarece lItaparica (2016, p. 91), “Nietzsche tem
consciéncia de que sua filosofia nada tem a ver com a filosofia moderna e suas
preocupacdes metafisicas e éticas (...) Sua filosofia se aproxima mais de uma ética
da virtude (...) e da busca pelo cuidado e pelo cultivo de si”. Dai a extensa lista de
habitos alimentares, localidades e climas, uso adequado do tempo livre, no que
tange a preocupacéo integral da existéncia corporal.

Esse cultivo de si se resume na maxima do amor fati — amor ao destino, que
atravessa todo nucleo do Ecce homo vinculado a proposta de transvaloracdo dos
valores, que surge no final do capitulo (“Por que sou tdo inteligente”), mas de
“valores pos-cristdos ou anticristaos, valores que respeitariam a vida terrena, em sua
imanéncia e corporeidade” (ITAPARICA, 2016, p. 93). A transvaloracdo pode ser

traduzida como autossuperacédo, fundada numa concepcao dionisiaca de mundo.
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Quanto a ideia de melhoramento, No Prélogo do Ecce Homo, 82, Nietzsche
se distancia de qualquer indicio de higienismo: “A Ultima coisa que eu me prometeria
seria “melhorar” a humanidade. Eu ndo haverei de erigir nenhuns novos idolos...
Derribar idolos (a minha palavra para ideais) — isso sim é que faz parte de meu
oficio” (NIETZSCHE, 2012, p. 16). Por essa perspectiva, 0 autor critica a ciéncia, a
religido e a moral simultaneamente. Afinal, qual a finalidade da ciéncia, da moral e
da religiao?

Segundo o mote positivista, a ciéncia ensaiou 0 melhoramento (progresso) da
humanidade, legenda expressa nas grandes revolugdes. A religido, segundo a
tradicdo judaico-cristd, perseguiu resolutamente a conversdo da alma e a
despaganizacdo dos individuos;, a moral, por fim, a padronizacdo de valores
tradicionais e perpetuacdo de regras sociais estabelecidas e costumes, ancoradas
em uma perspectiva dualista de bem e mal. Progresso (Fortschritt) e ascenséo
modernas em Nietzsche s&o sindbnimos de regressao e de aniquilacdo do individuo

enquanto individuo emancipado e autbnomo. Essa critica a justificou no Anticristo:

A humanidade nédo representa um desenvolvimento para melhor ou mais
forte ou mais elevado, do modo como hoje se acredita. O “progresso” é
apenas uma idéia (sic) moderna, ou seja, uma idéia errada. O europeu de
hoje permanece, em seu valor, muito abaixo do europeu da Renascenca;
mais desenvolvimento ndo significa absolutamente, por alguma
necessidade, elevacdo, aumento, fortalecimento (NIETZSCHE, AC/AC, § 4).

A humanidade moderna, a bem da verdade, erigiu dois motes fantasméticos:
a crenca no melhoramento do mundo pelo intermédio da deusa-razdo, a crenca
exasperada no melhoramento do mundo por meio da ciéncia e da técnica. Todas
essas crencas, moduladas por um tipo ideal de racionalidade, se esboroaram.
Nenhuma delas se consumou integralmente, ndo sendo capazes de aprimorar e
corrigir o espirito humano a maneira como foram apregoadas. Todas as grandes
promessas iluministas do passado naufragaram. E Nietzsche as trata como epitafios
da modernidade.

Tanto a ciéncia, como a razao, sobretudo a religido, sdo expressdes de uma
mesma moralidade que se quer superar, posto que todas elas objetivam,
inequivocamente, um sujeito melhor. A ideia de “melhorar” a humanidade, quer dizer,

no fundo, que a humanidade esta doente, decrépita, em fase terminal. O Phatos da
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razdo é a desrazao, ndo € a negac¢do da razdo, é a acusacao feita ao seu excesso e
transbordamento.

Na historia universal: “Sempre se quis “melhorar” os homens: sobretudo a
isso chamava-se moral. Mas sob a mesma palavra se escondem as tendéncias mais
diversas” (NIETZSCHE, 2006, p. 31). As técnicas moralizadoras visam “o
amansamento da besta-homem como o cultivo de uma determinada espécie de
homem foram chamados de “melhora”: somente esses termos zooldgicos exprimem
realidades — realidades, é certo, das quais o tipico “melhorador”, o sacerdote, nada
sabe — nada quer saber...” (NIETZSCHE, 2006, p. 31).

Com efeito: “Chamar a domesticacdo de um animal sua “melhora” €, a nossos
ouvidos, quase uma piada”. Para Nietzsche, o tipo “melhorador” do mundo é
justamente aquele que o piora; nao “melhora” absolutamente nada: “Em termos
fisiolégicos: na luta contra a besta, tornar doente pode ser o Unico meio de
enfraquecé-la. Isso compreendeu a Igreja: ela estragou o ser humano, ela o debilitou
— mas reivindicou té-lo “melhorado” ...” (NIETZSCHE, 2006, p. 31-32).

Na percepcdo do filésofo imoralista, quem precisa de cura, tratamento,
remeédio, € o moribundo, interpretado pela medicina asséptica e religiosa como
decadente. Todo discurso que proclama que a sociedade esta doente, que a familia
esta em crise, no fundo, prega seu melhoramento mediante assepsia, doutrinacdo e
submissédo a determinados padrdes ético-normativos.

Nesses termos, Nietzsche, enquanto psicélogo (genealogista) da cultura,
traca esse tipo de panorama: a cultura € degenerescéncia pura e em fase de ser
superada por novos valores. Zaratustra, por conseguinte, propora a transvaloracéo
de todos os valores (Umwertung aller Werte), uma vez que os antigos valores
niilistas caducaram. O oficio do fildsofo ndo-moralista, do pensador i-moralista, nas
palavras de Nietzsche, consiste na demolicdo desses idolos de barro: os idolos da

moral, da ciéncia e os da religido:

Aqui nado fala um fanatico, aqui ndo se “prega”, aqui ndo se exige fé: os
ensinamentos caem de uma abundancia inesgotavel de luz e felicidade
profunda, gota a gota, palavra por palavra — uma lentiddo suave é a
velocidade dessa conversa. (NIETZSCHE, 2012, p. 18).

Esse procedimento demolidor, como por vezes afirmamos, ele o adota no

Crepusculo dos idolos. Com sua marreta, combatera os idolos da moral e da razéo.
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Dei a entender de que modo Sécrates fascina: parecia ser um médico, um
salvador. Sera necesséario mostrar ainda o erro que sua crenga continha na
razdo a qualquer custo? — é uma ilusédo de si préprio por parte dos fildsofos
e dos moralistas imaginar sair da decadéncia movendo-lhe a guerra.
Escapar dela esta fora do seu poder: aquilo que escolhem como remédio,
como meio de salvacdo, é apenas outra expressao da decadéncia. O caso
de Sdcrates foi um mal: toda moral de aperfeicoamento, inclusive a moral
crista, foi um mal-entendido. (NIETZSCHE, 2008, p. 32).

Dentre as inUmeras agéncias de “aperfeicoamento” do humano, a maior
perspicaz de todas estas, ndo esgota-se na moral do cristianismo. Recai, antes de
tudo, nos veios do platonismo®2. Um dos idolos a ser combatido e quebrado é o
socratismo. Por que o filésofo grego Platdo, do V séc. a.C. deve ser desidolatrizado?
Porque Platdo, sob a investidura de Socrates, € criador da moral, da metafisica
enquanto tal. Ele cria o mundo ideal, o mundo das virtudes, o reino das esséncias
imutaveis, em oposi¢cdo ao mundo real, como vimos recorrentemente.

E justamente a metafisica platbnica que realizara as classicas oposicoes.
Apartard o corpo da alma, a razdo da sensacdo, o mito da filosofia, a doxa da
episteme, o falso do verdadeiro, o bem do mal — “reconheci em Socrates e em
Platdo sintomas da decadéncia, instrumentos da decomposicdo grega,
pseudogregos, antigregos. (...) Todos esses grandes sabios — ndo so teriam sido
decadentes, mas ainda n&o teriam sido realmente sabios?” (NIETZSCHE, 2008, p.
28).

O Sécrates moribundo, retratado no § 340 de A Gaia ciéncia, ousou proferir a
Criton, seu discipulo, que devia um galo a Asclépio. No amago, SoOcrates queria
dizer: “O Criton, a vida é uma doenca”. Sécrates, remata Nietzsche, era pessimista e
sofreu pesaroso com a vida! E ainda por cima se vingou dela. Temos de superar
também os gregos! (NIETZSCHE, 1974, p. 216).

Pelas mesmas raz0es outro idolo de barro, no Ecce Homo, a ser quebrado é
o cristianismo paulino, que endossou as ideias de platonizacédo do helenismo antigo.
Qual a necessidade de desmascarar o cristianismo? Pelo fato de que a religido
também opera uma mutilacdo nas potencialidades do homem. Ela inverte o real a
partir da irrealidade religiosa. O cristianismo paulino mistificou a moral e contaminou

a materialidade profana: “o que € mais nocivo que qualquer vicio? — A ativa

52 Platédo soa mais ameacador para Nietzsche do que a doutrina judaico-cristd paulina, embora venha
a contra-ataca-la no Anticristo (1888). E isso se da por uma equagao simples: a metafisica crista so
existe em razdo do platonismo. Se inexistisse Platdo, inexistiria, por consequéncia, o cristianismo
paulino. Por isso, seu alvo primeiro é o platonismo e ndo o paulinismo, sendo este, apenas, substrato
daquele.
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compaixao por todos os malogrados e fracos — o cristianismo...” (AC/AC, 8§ 2).
Deixai crescer exponencialmente a vontade de poténcia. “O que é bom? — Tudo o
gue eleva o sentimento de poder, a vontade de poder, o préprio poder no homem. O
que € mau? — Tudo o que vem da fraqueza (AC/AC, § 2).

Os ataques de Nietzsche ao cristianismo, em sua cosmovisdo anticrista, nao
sdo despropositais e sem fundamento. Visam abolir o ideal cristdo e néo
propriamente sua inadequacgao a realidade terrena, isto porque “até agora a mentira

do ideal tem sido a maldicdo da realidade” (EH-Vorwort-2). Todos os mitos séo

projecdes humanas, sejam politicos, religiosos ou morais.

No Crepusculo dos idolos e no Ecce homo sao idolos forjados, “criados pelo
homem e para o homem”. Em Nietzsche, “esses idolos estdo em seu crepusculo:
serao rejeitados, banidos e eliminados da vida do homem” (NIETZSCHE, 2008, p.
10). Todos esses deuses de argila ndo lhe pertencem. Foram-lhe jungidos.
Enxertados por tradicdo de fundo orgiastico grego, por uma fé de fundo cristéo, por
uma politica de fundo escuso e opressor (NIETZSCHE, 2008, p.10). Os idolos
renegam a vida a um andar inferior, tornam o homem servil e executor autbmato de
tarefas morais; enfraquecem a potencialidade da vida, que deveria caminhar numa
direcdo superior.

Ora, se perante o umbral do Oraculo de Delfos, no qual predominava a
psicologia do gnothi seauton (yvwOr ogautdv), o transeunte era instado ao
“‘desvendamento de si mesmo”, atitude indispensavel ao processo de
autoconhecimento, na Gtica psicolégica grega; agora, nesse vértice nietzschiano,
preconizado no Ecce homo, a busca é pelo tornar-se quem se é. Tao complexo e
difuso é este imperativo valorativo que nos impele reconhecer, antes de qualquer
coisa, que as forcas culturais, politicas, educacionais e econbémicas precisam ser
desmanteladas, revistas, posto que sdo essas for¢cas que perpetuam nosso martirio
e neutralizam qualquer possibilidade de emancipacao de nossa condicao.

A proposta emancipatoria do Ecce Homo, em tornar-se 0 que se €, ndo passa
necessariamente por um exercicio espiritual e ascético. Nao significa tornar-se
noutra coisa, noutro ser: num ser galvanizado, aperfeicoado, nirvanizado, como
determinam os codigos de conduta e filosofias espirituais atitudinais. Este vir-a-ser
heraclitico, nietzschiano e pindarico, no fundo, é (re)tornar do ser aquilo que do ser
foi negado.


http://www.nietzschesource.org/eKGWB/EH-Vorwort-2
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O que, afinal, do homem foi sonegado? O que dele foi expropriado? Seu
corpo. Seus afetos, sua dynameis, seu ser por inteiro, aquilo mesmo que do homem
comumente e cotidianamente é sequestrado. Torna-te quem tu és contempla, sem
davida, a dimensdo da corporeidade e sua emancipacdo ante os ditames da
sociedade disciplinar e modeladora. O ser € corpo, mas precisa tornar-se
corporeidade. Este corpo que chamamos “nosso”, trata-se de um corpo
despedacado: seccionado pela via da razdo, fragmentado pela via da ciéncia,
mortificado pela via da religido e por tantas outras representacdes educativas,
juridicas e politicas. Nosso corpo precisa ser corpo “desideologizado”, um além-do-
corpo, desenclausurado.

Torna-te quem tu és... Tal afirmacdo nietzschiana e pindarica s6 pode ser
feita por um corpo, gracas ao corpo, hao importa seu ritmo e composi¢ao. O corpo é
a Ultima trincheira a ser conquistada, uma batalha mével de vida e morte, que
engloba emancipacao e ultrapassamento. Mas por que o corpo? Porque ele é a
expressao mais cabal de nossa “plurisubjetividade”, ndo cabendo nenhuma divisdo
ou supressdo. Acaso exista algum traco de subjetividade em nossa individualidade,
‘o sujeito — 0 eu — existe somente encarnado; nenhuma distancia pode se constituir
entre ele e seu corpo. Todavia, 0 corpo transcende o eu a toda hora no — ou pelo —
sono, na fadiga, na possesséao, no éxtase, na morte (CORBIN, 2009, p. 7-8).

A propoésito da sentenca atribuida a Maine de Biran, “estou no meu corpo e
nado posso deixa-lo”, essa co-presenca constante do corpo consigo faz da
corporalidade a base inextrincavel sobre a qual nossa poténcia e impulsos haveréo
de se manifestar, nesse arranjo/desarranjo (in)conspurcavel que é o corpo.

O Ecce Homo, esta obra testamentaria nietzschiana, nos apresenta uma vida
repleta de escolhas e dilemas. No circuito dos acontecimentos existencias, sao
tantos os rotulos, estereotipos e definicbes esdruxulas que pouco a pouco nos
distanciamos do que somos ou daquilo que pretendemos nos tornar. Foram tantas
manipulagcbes e produgdes orquestradas em nossa imagem, sobretudo em nossa
imagem corporal, que, por vezes, vamos nos descolando de n6s mesmos de tal
maneira que chega um momento em que nao nos reconhecemos mais, a
semelhanca da serpente que muda de pele a cada estacao.

Uma coisa € transformar-se a si mesmo a partir daquilo mesmo em que se
quer se tornar; outra, bem distinta, sdo as mutacdes adstritas e operadas em nés

sem nossa adesdo e assentimento. O que fazer, entdo, com o que fizeram de nosso
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corpo? Como aspirar Nnossos desejos corporais sem desejar 0os anseios capitalistas?
Eles ndo foram contaminados pela midia, pela religido, pela filosofia, pela ciéncia,
pela cultura em geral? Como apoderar-se de nosso corpo se este tornou-se territorio
de muitos legisladores e conquistadores? Como desconstruir as imagens espurias
esculpidas em nés e fazer o retorno para nés mesmos? Como transvalorar tais
imagens? Como humanizar, pela educagdo, um corpo tdo padronizado e
automatizado e renunciar sua origem e espécie? Como reconectar-me ao meu corpo
se no ciberespaco é virtualizado, dissolvido, desligado, bastando acionar uma tecla,
entrar no modo off, para me desconectar?

A0 mesmo tempo, COmo POSSO ser 0 que sou se na cultura digital eu posso
ser muitos, uma pluralidade de muitos “eus” digitais? Como ser corpo se sou apenas
uma imagem residual? Como sedimentar o corpo no incorpéreo do pluriuniverso
ciberespacial? Como libertar meu corpo se se vive na era da exploracdo corporal?
Como se sentir bem em meu corpo se se vive no regime da metafisica do corpo
ideal? Podemos inferir ainda: “isto € meu corpo”, propriedade do eu? uma vez que
pertencemos a um corpo simbodlico e social? Se nos movemos no reino da
linguagem, como reagir aos discursos normativos e repressivos no ambito da
corporalidade sexual?

Invertendo a férmula de Pindaro, o que seria 0 homem, o corpo, afinal, nesse
emaranhado de fatores, combinacdes e representacfes? Muitas foram as definicdes
possiveis (nem sempre cabiveis). O homem como orthologiké zéo (vivente racional),
como zoon politikon (vivente politico), como homo loquens (ser de linguagem), como
homo faber (homem do trabalho) e uma infinidade de conceituagbes antigas e
contemporéneas. Todas essas afirmagfes se sustentam, sdo ainda legitimas?

Todas elas assinalam o que somos nds? Quem afinal eu sou?

Quem sou eu além daquele que fui?
Perdido entre florestas e sombras de iluséo
Guiado por pequenos passos invisiveis de amor
Jogado aos chutes pelo ddio do opressor
Salvo pelas méaos delicadas de anjos
Reerguido, mais forte, redimido,

Anjos salvei
Por justica lutei
E o amor novamente busquei

Quem sou além daquele que quero ser?
Puro, sabio e de espirito em paz
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Justo, mesmo que por um instante,
Forte, mesmo sem musculos,
E corajoso o suficiente para dizer “tenho medo”

Mas quem sou eu além daquele que aqui esta?
Sou vérios, menos este.
O que aqui estava, jamais esta
E jamais estara
Sou eu o que fui e cada vez mais o0 que quero ser
Mudo, caio, ergo, sumo, aparec¢o, bato, apanho, odeio, amo...
Mas no momento seguinte sera diferente
Posso estar no caminho da perfeicao
Cheio de imperfei¢cbes
Sou o que vocé Vve...
Ou o que quero mostrar.
Mas se olhar por mais de um segundo,
Vera varios “eus”,
Eu o que fui, eu 0 que sou e eu o0 que serei. [Florbela Espanca]

Tornar-te quem tu és! Torna-te efetivamente teu corpo! Torna-te efetivamente
ser humano! Torna-te efetivamente senhor e ndo servo. Esse apelo € convite anti-
Socratico. Anti-Délfico. Anti-Protagérico. Nao conhecer-se. Nao ser medida de nada.
Desmedir-se. Desconhecer-se. Extraviar-se. Num modo simplificado, €é tacito
detectar aquilo que se arruinou em nos; dificil reaver o que fora disjuntado. Agora,
porém, eu vos ordeno: “perder a mim para vos encontrardes; e apenas quando todos
vOs tiverdes me renegado, € que haverei de querer voltar a vos...” (NIETZSCHE,
2012, p. 20).

Torna-te quem tu és! clamor desconcertante, tonitruante, potencializante, que
somente o individuo na primeira, segunda e todas as pessoas que perfazem sua
“natureza”, “seu corpo”, “sua existéncia”’, podem reivindicar. Ninguém pode dizer “eu
no meu lugar”. Até mesmo porque este “eu” desidentificado, encapsulado, nédo habita
nenhum receptaculo ou lugar. E muito menos ocupa a filosofia do corpo em
Nietzsche. Logo, haveria muitos “eus”, muitos de “nés” a partir de nés mesmos.

Mas os espectadores e anunciadores do além-corpo comumente proferem:
“Assim e assim deveria ser o homem!” (NIETZSCHE, 2006, p. 24). E, de fato, “houve
moralistas consequentes, que queriam o ser humano de outra forma, isto €, virtuoso,
gueriam-no a sua imagem, isto €, santarrdo: para isso negaram eles o mundo!”
(NIETZSCHE, 2006, p. 24-25). Trata-se de enorme ingenuidade. Esquecem-se ou
mesmo ndao compreendem, esses moralistas filosoficos e religiosos, que “a realidade

nos mostra uma fascinante riqgueza de tipos, a opuléncia de um prodigo jogo e
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alternancia de formas: e algum pobre e vadio moralista vem e diz: “Nao! o ser
humano deveria ser outro!...” (NIETZSCHE, 2006, p. 24). Ao contrario destes, “Nés,
imoralistas, abrimos nosso coracdo a toda espécie de entendimento (...). Nés néo
negamos facilmente, buscamos nossa distingdo em sermos afirmadores”
(NIETZSCHE, 2006, p. 25). Ha, decerto, uma impostura na fala, quando se fala,
quando se pensa, quando se age em nome de alguém — “quem fala em nome dos
outros € sempre um impostor” (CIORAN, 1989, 25).

No Ecce Homo, Nietzsche sinaliza o “regresso” ao aspecto “natural” e
“organico”: ou seja, que o homem seja efetivamente um homem ou animal-humano.
Além disso, que reconheca que o corpo € tudo aquilo que de mais intimo e valioso
ele tem. Embora reconheca o embate de impulsos, sugere o encontro das forcas, no
tocante ao exercicio das expressoes criativas do homem. Esse potencial criativo e
emancipatoério pode e deve ser engendrado pela educacao, o que nao significa que
este seja 0 Unico caminho. H& outros como a estetizacao da vida pela arte em seus
diversificados dominios.

Mais do que qualquer outro tempo, em que nossas poténcias estdo exauridas,
quase despotencializadas (depotenziert/depotenzia), reprimidas por tantos
reagentes toxicos — quer politicos, juridicos, psicolégicos, normativos, quer virais —
as forcas apolineas e dionisiacas necessitam ser reconciliadas e reposicionadas.
Nietzsche reflete a reunido dessas forcas criativas nho homem que a tradicdo da
filosofia, da religido e da ciéncia moderna e contemporanea antagonizaram;
deslegitimando a manifestacdo das forcas intempestivas nos corpos desvalorados.
Disso procede o carater da errGncia nos momentos de travessia e de
atravessamentos corporeos. O pensar ndmade pode resultar na transmutacdo de
nossos saberes e fazeres, assim como nossos corpos, sempre interligados,
necessitando constantemente repotencializagéo.

A educacéao (Erziehung) e, consequentemente, a formacgao (Bildung), devem
servir de pontes (usando a imagética do Zaratustra) na corda bamba interposta entre
noés e os abismos educativos que nos circundam. No ambito da educacao
especificamente, a reflexdo ndo pode nulificar a experiéncia; na propor¢cao em que a
experiéncia ndo pode prescindir da inteleccdo. No entanto, ndo nos esque¢amos: 0
corpo € a grande razdo em se tratando do quadro educativo pintado por Nietzsche.
Sem corpo, ndo h& sequer vida, sequer existira articulacdo, memoria, inteleccao,

educacao.
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O corpo é multiplicidade: a morada da linguagem, do conhecimento, dos
afetos, da ludicidade, da sexualidade, da racionalidade, dos instintos, da vontade de
poténcia, da pulsdo de interpretacdo. NOS somos muitos em um e em um Somos
muitos. A educacdo deve abarcar todos esses elementos aporéticos na relacao
ensino-aprendizagem, sem o que ndo havera potencial formativo que satisfagca as
exigéncia plenas do homem. Deve prevalecer, ainda nesta abordagem, a
simultaneidade educativo-formativa que mobilize ao mesmo tempo razédo-sensacgao-
experiéncia — tudo num bloco s6. Como a pesquisa demonstrou, Nietzsche néo fazia
distincdo e separatismo: hoje é tempo da sensacdo; amanhd o da razdo, em
seguida, o da experiéncia.

S6 h4d um tempo realmente existente: o tempo da vivéncia presente que in-
corpora todos essas dimensdes kairéticas (momentos oportunos de aprendizagem) e
acontecimentos. O que Nietzsche nos ensina, a extensao deste trabalho, condizente
a sua filosofia da realidade corpérea, e que nossas experiéncias educativas, sejam
elas quais forem, tudo aquilo que obramos em sala de aula e fora dela, seja usando
palavras, o intelecto, nossas expressfes sensoriais, nossa capacidade manual,
requer a mobilizacdo de tudo o que esta a nossa inteira disposicao, que € nosso
corpo, nossa mente, nosso coracdo, nossa afetividade, nossa memoria, nossas
caracteres estéticos, desejos, sonhos, frustracdes. Enfim, tudo o que nos perfaz e
tudo aquilo que nos atravessa, tudo o que nos constitui, e, por isso mesmo, faz
sempre de no6s um ser integral e completo, que se da, ininterruptamente, totalmente
por inteiro.

Pensar a formacdo como elemento isolado, restrito ao ato cognitivo, €
reproduzir e insistir em tal proposta educativa fragmentaria. Os educando aprendem
fora do arco cognitivo, ou seja, a aprendizagem vai além do aspecto intelectivo.
Portanto, s6 se pode pensar numa educacdo autbnoma e formativa aquela que
contempla o educando como ser inteirico. O que viria a ser um ser por inteiro?

No romance Magico de Oz (1900) ha um dialogo intrigante que realiza essa
inquisicdo. Dorothy, personagem medular da obra, encontra pelo caminho trés
figuras diferentes: o espantalho, o homem de lata e o ledo. Cada qual se sente
impotente frente aos dilemas da vida. Revolvem problemas que aparentemente nao
podem ser superados: o espantalho, pensa que ndo tem cérebro; o homem de lata,
sofre por ndo ter coracao; o ledo, se ressente pela auséncia da coragem. Dorothy,

nesse momento, se apresenta a eles e os convida a uma caminhada peripatética. E
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mesmo nao possuindo poderes taumaturgicos e pog¢fes encantadas, com suas
ruminagdes existenciais e filoséficas, vai dissolvendo cada um dos dilemas ditos
insuperaveis.

O gue é necessario, afinal, para que o ser seja, efetivamente, um ser por
inteiro? Para ser um ser por inteiro, interpelou Dorothy, € necessario pensar, €
necessario sentir, € necessario agir. Pensar, sentir, agir — € o caminho sugerido por
Dorothy a ser decidido em cada situacdo. Assim, nessa caminhada peripatética,
cada qual vai percebendo que levavam consigo aquilo que julgavam nao possuir
jamais: inteligéncia, coracdo e coragem. Trés valores que necessitavam ser
afirmados no ambito de suas jornadas existenciais e formativas. O mais intrigante
ainda € que somente diante do magico charlatdo, é que os trés personagens
percebem a falta lacunar e buscam, fora de si mesmos, 0 que possuiam em
abundancia dentro deles.

Pensar. Sentir. Agir. Todos esses gradientes dizem respeito ao ser que deseja
ser um ser inteiro, sem fraturas, separacdes ou cisdes. No reino da vida, tudo se da
por simbiose, por osmose, num processo de integracdo-repulsdo-in-corporacao.
Trata-se, pois, de pensar a realidade educativa como univocidade do ser e como
pluralismo e polifonia. Orquestrada por um coral de multiplas e infinitas vozes. Uma
harmonia-desarménica, em que todos as partes se integram com a totalidade do
movimento das ondas sonoras, instrumentos e acordes.

Eis o legado luminoso, claro e distintivo, ocupado pelo corpo na composi¢ao
antibinaria, antimetafisica, e antimoralista do universo filosofico de Nietzsche. E tais
imagens tém repercussdes diretas e indiretas no campo da educacao (Erziehung),
bem assim nos processos formativos, como bem o demostram o0s textos
nietzschianos que aludimos, como também, relacionam-se as metaforas da

metamorfose, no Zaratustra, abordadas no capitulo a seguir.
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4 TRANSMUTACOES E RESSONANCIAS DO CORPO NA EDUCACAO

Vou dizer-vos as trés metamorfoses do espirito:

como o espirito se muda em camelo, e o camelo

em ledo, e o ledo, finalmente em crianca.
(Nietzsche, Assim falava Zaratustra)

A vida é como crisdlida. Quando penso que tudo

acabou, chegou a hora de abrir asas. Quando

penso que tudo se fixou, a vida borboleteou.
(Tavernard, J.)

As teorias filoséficas que acabamos de expor, ao mesmo tempo metafisicas,
filosoficas, teoldgicas, cientificas, tém implicacdes diretas nas sociedades em que
foram geridas. Convém observar, antes de tudo, que tais teorias e suas respectivas
aporias possuem desdobramentos que ultrapassam os liames do tempo em que
foram gestadas. Atravessando milénios, Chronos ndo consegue mitigar o rastro
eruptivo de um conceito ou de uma teoria sobre as coletividades. Essa é a primeira
adverténcia a se considerar.

A segunda, ndo menos oportuna, € fazer notar que toda teoria, em certo
sentido, é portadora de determinada inteligibilidade. Ela pereniza certa mentalidade
epocal operando, ndo raro, feito texto palimpsesto. Mesmo que se gueira apagar
seus vestigios internos, reescrevendo centenas de vezes sobre o0s textos originais,
sob a lupa de um especialista, as marcas e rubricas antigas borbulham a superficie
pluriformemente. Um texto € sempre pretexto de determinado contexto social,
proclama o borddo. Nenhuma escritura € neutra, posto que suscita re-leituras, re-
interpretagdes e in-finitas abordagens.

As teorias insurgem-se e se reinscrevem nas dobras do tempo, alojando-se
na consciéncia coletiva de cada temporalidade. Acima de tudo, e sobretudo,
naturalizam-se. Aquilo que fora tomado teoreticamente (in)corpora-se as vivéncias e
praticas cotidianas. A teoria possui, em maior ou menor grau, finalismo que Ihe é
“‘inerente”, dado a recepcéao e teleologia de cada geracao.

Por essa mesma linha, ndo se pode fazer alusdo ao corpo sem levar em
consideracdo as implicag6es das concepgdes tedrico-corporais que de algum modo
afetaram — e ainda afetam — o campo da educacdo, de modo abrangente, e da

formacéo do sujeito do conhecimento, de maneira restrita e particular. Cada modelo
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educativo ao recepciona-las, fara “usos”, “desusos” e “reusos” dos conceitos de
corpo de acordo com os interesses e destinacdes econdmico-politico-sociais que
Ihes parecerem peculiar.

Por outra linha de raciocinio, aquela trilhada por Nietzsche, ndo se deve supor
exclusivamente que o sujeito € somente um mero repositorio das ideias dominantes
de uma época. E ai que reside o pacto nietzschiano na pacificagdo (ndo unificagéo)
entre cultura e natureza. A virtude humana consiste exatamente em modificar a
cultura; o homem pode efetivamente pensar sua propria existéncia e experiéncia e
produzir a partir delas novas visbes e manifestar novos comportamentos
(SOBRINHO, 2012, p. 22).

Entre outras palavras, o homem possui poder criador e emancipatorio. Nao é
s6 mantenedor da ordem vigente e reprodutor de mentalidades; é capaz de
suplantar periodos de incerteza e projetar transformacées. Como a cultura ndo
possui um télos, deve-se atribuir a ela uma destinacdo e um sentido. Em parte, isso
pode decorrer do campo da educacdo. Mas, de uma educacdo desatrelada de
interesses privativos e estatais, se isto for plenamente plausivel. Uma educacéo que
efetivamente forme (Bildung) os individuos e ndo simplesmente os prepare tao-
somente para 0 mundo tecno-profissional.

De tudo que se disse até agora podemos fazer aqui inferéncias e extrair
algumas consequéncias diretas das proposi¢cdes de corporalidade que emigraram
para outros territérios da vida humana e se inseriram, principalmente, no campo da
educacdo. Pensar as corporalidades no dominio educativo pressupde avaliar em
gque medida as teorias sobre 0 corpo ensejam recrudescimento, emancipacao ou
adestramento seletivo dos corpos.

Neste dltimo capitulo da pesquisa, portanto, far-se-4 balangco das teorias
corporais em dialogia com a “filosofia da educacdo” de Nietzsche, com vistas a
aguilatar os impactos de suas teses no contexto educacional, muito embora essa
diagnose ja tenha sido feita, de forma incipiente, no segundo capitulo da tese. Feito
isso, aventaremos possiveis reflexdes ou problematizacées contempladas ou
intuidas por Nietzsche no Zaratustra, no Discurso denominado Das trés
metamorfoses.

Como o pensamento nietzschiano ndo abstrai, usaremos o termo espirito
(Geist) hifenizado e como cépula da palavra corpo (Leib). Posto assim, no transcurso

do texto a seguir designaremos as metamorfoses “espirituais” do Zaratustra como
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transmutacbes do “corpo-espirito”, pois o ser humano, como destacado, foi
perspectivado como indivisivel, multiplicidade, vontade de poténcia, em embate e
transformacdo continua, tal como sugerem o0s textos nietzschianos até aqui

explorados.

4.1 Metaforas da metamorfose®3

Na primeira parte do Zaratustra (Za/ZA |, Das trés metamorfoses) Nietzsche
apresenta as trés mutacfes sofridas pelo homem ao longo do marco civilizatorio.
Neste poema discursivo, retrata a passagem evolutiva do espirito humano e como
ele se gradua em camelo, como o camelo se transmuta no ledo, e, finalmente, como
o ledo se converte numa crianca. Sdo as denominadas metaforas da metamorfose;
em nossa analitica, metaforas de emancipacao e autossuperacao do sujeito em sua
aventura existencial, moral e formativa®“.

Essa tese de Nietzsche-Zaratustra encontra fundamento na superagao
valorativa do homem, no ultrapassamento dos valores morais tradicionais e das
pseudo verdades cientificas (positivistas) e religiosas, bem como acautelar-se dos
instrumentos educacionais normativos e reguladores. Por esse liame interpretativo,
os discursos metamoérficos devem ser deduzidos como imagens, simbolos,
perspectivas, possibilidades, que nos incitam compreender a dimensdo formativa,
errante e deambulante da existéncia.

Logo, ndo esperemos encontrar, nele, perspectivistas atomizadas, agendas
reformistas educativas, antidotos episttmicos ou meétodos salvacionistas
educacionais. Ao referir-se sobre a educacédo, sobretudo no que toca a educacédo do
século XIX, o filosofo alemédo posiciona-se ndo a seu favor, mas contrario a ela.
Digamos, de forma preambular, que o filosofo é refratario ao sistema educativo

aleméo positivista, colocando-se na contraméo da escola tradicional e de seus

53 Contestando a cultura racionalista, cuja efigie designa fé e poder absoluto da razéo, Nietzsche opta
pela metafora, pela poesia, pelo canto ditirambico, pelo provérbio, pelo aforismo, pela maxima, pela
parodia, pela alegoria, a extensao de seu Zaratustra.

5 Obviamente, esta interpretacdo ndo se quer Unica, completa e definitiva. Mesmo porque inexiste
um Nietzsche Unico ou um Zaratustra empedrado em um Gnico sentido. Também néo se defende uma
leitura relativista, pois podem existir interpretacdes estapaflirdias e totalmente incompativeis ao
“corpus nietzschiano” que encadeia diversos temas e problemas em sua filosofia.
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ditames nada formativos. Educacéo, por sinal, que almejava apenas e tdo-somente o
aperfeicoamento econdémico, tecnoldgico e profissional da Alemanha de Bismarck.

Por conseguinte, o fildsofo, na classica definicdo nietzschiana, € qualificado
como uma “ma consciéncia de seu tempo”. Por seu turno, o exercicio filosofico
consiste em entrar em perpétua disputa e contradicdo com as ideias dominantes e
hegeménicas de sua época. Desde os tempos da juventude, o filosofo-professor
Nietzsche, nos tempos de catedra na Universidade da Basileia, no periodo entre
1869 a 1879, em diversas aulas expositivas e nas Conferencias no Gymnasium e no
Padagogium, tratou do temario da educacdo e congéneres de maneira estritamente
critica e contundente, como ndo poderia sé-lo diferente. Ele utiliza-se da educacédo
(Erziehung) contra a prépria educag¢éo em curso na Europa do século XIX.

Em principio, delineia-se na veia professoral de Nietzsche, nesse primeiro
periodo e no tardio, ndo somente aspectos formativos-educativos, mas,
fundamentalmente, civilizatorios. E na cultura (Kultur) que se medeiam os processos
educacionais que determinam certos modelos ético-normativos e tipos de cultura
formativo-escolar. Pelo menos é assim que podemos subsumir algumas das
dimensbes analdgicas que impregnam os discursos metamoérficos de Zaratustra
(Za/ZA |, Das trés metamorfoses) aplicadas ao contexto formativo (Bildung).

O percurso ideolégico-cultural do Ocidente, segundo a sabedoria legendaria
do velho Zaratustra, se pautou e desdobrou-se em trés grandes periodos: um
espirito que se transformou em camelo, um camelo que se modulou em ledo, e um
ledo que se transmutou em crianca. Em sua escala “evolutiva” (ndo no sentido de
inferior a um superior, pois 0 homem como espécie nao representa a mais elevada),
o homem passaria por essas trés gradacdes ou escalas valorativas, se pensarmos
gue a filosofia de Nietzsche se move e se situa, em cada momento, focalizando o
campo da moral.

Como enunciado no Zaratustra, o além-do-homem (Ubermensch) deve
sobrepujar arquétipos antigos, mas isso sé sera possivel com o anuncio de que deus
morreu, feito na Gaia ciéncia e no Zaratustra. E de que os homens encontram-se a
beira do precipicio existencial, moral e epistemoldgico. Somente apds as
transmutacfes do espirito, no “ideario pedagdgico” nietzschiano, e com a chegada
do Ubermensch, é que o homem pode afirmar incondicionalmente sua existéncia na

terra, conforme a proposta de abertura do Assim falava Zaratustra.
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4.1.1 Como o corpo-espirito se transforma em camelo

Nietzsche esposa a ideia segundo a qual, no desenrolar do processo
civilizatério, ao homem foi “dado” o poder de fazer ultrapassagens ou
transfiguracfes, uma vez reconciliadas suas forcas criativas, quais sejam, as forcas
apolineas e dionisiacas.

Com efeito, no Primeiro Discurso do Zaratustra, (Za/ZA |, Das trés
metamorfoses), assim o profeta-poeta Zaratustra vai asseverar [eKGWB/Za-I-

Verwandlungen]:

Trés metamorfoses vos cito do espirito: como o espirito se torna um camelo,
e 0 camelo se torna um ledo, e, finalmente, como o ledo se torna uma
crianga.

Ora, toda representacdo de corpo, do espirito, supde um percurso entre
natureza e cultura, entre ser e parecer, entre o tempo da formacdo e o da barbarie.
O corpo sanciona sua integridade, ndo aceitando depressoées, limites e interdi¢cdes.
O corpo-espirito em Nietzsche adquire novas modelagens pelos processos de
fusdes, transmutacdes e metamorfoses. Uma dessas, em nosso entendimento,
passa pelo caminho da educacédo (Erziehung), da formacao (Bildung) e da cultura
(Kultur).

As metamorfoses do corpo-espirito sdo construcdes hipotéticas, “proposicoes
educativas”, que abrangem cenarios utopicos (e porque ndo distopicos?), na medida
em que o martelo demolidor nietzschiano, como assegurado no Crepusculo, se
pretende desconstrutor de velhos alicerces e antigas formas de pensar a filosofia, a
moral, os valores, possibilitando repensar a educacao e suas cadéncias formativas.

Os estagios metamorficos, embora néo retilineos, abrem caminhos para
refletir a educacéo e a praxis educativa. Também essa transmutacéo do “espirito”, ou
“estados espirituais” sao figuras que se reportam a condigcdo humana, ao valores
pré-estabelecidos. De certa maneira, significam modos de existir, de pensar a
realidade efetiva, formas de encarar e ressignificar a existéncia.

Como nos demais escritos, Nietzsche tornou o Zaratustra perito em operar
materiais explosivos. O homem que pretendeu-se dinamite a vida toda agora tece

hY bY

criticas com respeito a formagdo humana a maneira poética novelesca da


http://www.nietzschesource.org/#eKGWB/Za-I-Verwandlungen
http://www.nietzschesource.org/#eKGWB/Za-I-Verwandlungen
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Bildungsroman. Nao nos esquecamos, porém, “‘que a dinamite ndo serve s6 para
destruir, mas para abrir terreno para novas construcées (MORAES, 2013, p. 1, grifos
do autor). Nietzsche ndo é s6 dinamitador, é arquiteto na erupcdo de novos valores.
A partir dessa premissa, julgamos poder catalisa-las para pensar a educacéao e os
embates formativos, que se dao sempre em tenséo e confronto.

Esta regra vale, de modo semelhante, para a potente figura de seu martelo.
Esse instrumento de uso manual e corriqueiro ndo serve unicamente para
desmantelar objetos concretos. Nas maos de um esteta, de um inventor, de um
criador, de um artista € capaz de esculpir de um bloco de pedra uma rarissima
imagem. Na Gaia ciéncia, 8§ 58, o escultor-Nietzsche declara urgente diluir o mundo
ilusorio, pois “somente enquanto criadores podemos destruir’ (NIETZSCHE, 2001, p.
96).

Se replicarmos esse mesmo raciocinio, educacdo, conforme a regéncia
desses principios, suporia “destruicao”, “aniquilacédo”, “revisionismo”. Como tékhne, é
forjada na sociedade e para a sociedade, sendo assim, trata-se de uma técnica, uma
maestria, uma arte, jamais um programa meramente educacional ou sistema
disciplinar a modelar os jovens.

O camelo, o ledo e a crianga, respectivamente, como asseverado acima, sdo
figuras de linguagem que expressam instancias culturais a interferir na moldura
formativa/valorativa da pessoa humana. Nossa civilizacdo, num quadro sintetizado,
“passou primeiro pelo dominio do “tu deves”, quer dizer, pelo primado da moral e da
religido; esta primeira etapa do espirito cede seu lugar ao dominio do “eu quero”,
que designa o eclipse do mundo do dever e a liberacdo da vontade; enfim, o “eu
quero” supera-se no “eu sou”, uma nova relacdo do individuo com sua existéncia
(ABRAO, 2004, p. 412).

Devemos, pois, nos fixar atentamente na grandeza dessas imagens, a das
metamorfoses, antes de tecer mais adiante, algumas perspectivas e reflexdes para
pensar a educagdo e 0s processos formativos. Passemos, entdo, em revista a
primeira imagética romanesca do Zaratustra. A passagem transformatoria do
“espirito” em “camelo”. Em nosso olhar, tocam em duas questdes subjacentes: como
€ a educacdo de um homem em cujo espirito repousa a condicdo de camelo? E
como ele se transforma em ledo?

A educacédo, sob a forma de camelo, é gregéaria e destinada a formacao do

rebanho, ou seja, centrada num modelo educativo cujo propoésito é fazer o homem
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obediente, torné-lo cativo, escravo de alguém que o tutele; desprovido de si e de sua
poténcia corpoOreo-cognitiva. Educacdo, numa palavra, heteronémica. Tal tarefa
educativa reside em converter o espirito humano em um daocil “animal do rebanho”
(Heerdenthier). Trata-se, conquanto, de uma educacao (Erziehung) docilizada,
bancéria, reprodutivista. Além disso, tal educacgéo € castradora, podendo muito bem
ser utilizada para fins de domesticacdo (Zdhmung), se entendermos esse ato de
educar como analogo ao de adestramento.

O adestrar, via educacdo, € quando esta se vale de meios pedagdgicos
cerceadores e condicionantes do corpo-espirito destinada a conter a faria desse ser
que se lobificou, desse “animal perigoso” por exceléncia que € o animal humano. Do
passado ao periodo mais recente, 0 homem sempre foi identificado como uma
besta-fera. Nao a toa que Hobbes o qualificou como um lobo devorador do proprio
homem - homo homini lupus.

Como toda espécie natural, o homem, detentor de paixdes e instintos, €
também animal. E como tal, pode representar ameaca a Si mesmo e a sua préopria
espécie. Desse modo, a funcdo de uma pedagdgica repressora consistiria na
operacdo sistematica e domadora de corpos. Corpos amestrados, sujeitos que,
endogenamente, sao contidos dado a sua bestialidade ameacadora e destrutiva.
Nesse mesmo sentido, o corpo é visto como mal, e, para tanto, tem de ser
controlavel pedagogicamente.

Para entendermos a logica de tal processo de rebaixamento do espirito, e de
seu encarceramento, no controle e submisséo dos corpos, a ponto de ter se fixado
sob a forma de camelo, € mister operarmos uma analise digressiva. O principio do
“mal” (e da “violéncia”)>®> parece inaugural e perpassaria toda nossa condicdo
humana. Desde a manjedoura até os momentos finais a vida humana é entrecortada
por atos e gestos grotescos. Na sala de parto, como exemplo, inicia-se um ritual de
violéncias obstétricas, paramentada por um sofisticado corpo médico.

Ao nascer, cada bebé é “arrancado” do conforto intrauterino para o colo da
mae; em seguida, o corte umbilical final. Todas essas cenas sao remissivas e
manchadas de sangue. O Ultimo gesto violento ocorre somente no ato final.

Conforme a ritualistica, o infante recebe “leve palmada” da equipe neonatal. Tal

% Em Ensaio acerca do homo violens, Dadoun (1998) analisa a travessia do género humano desde
sua génese primordial e faz a seguinte conclusédo. A violéncia, enquanto mal primordial, esta na
génese de nossa condicao.
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procedimento, alegam os médicos, é para verificar se realmente o infante esta bem.
Aos prantos, a crianga sinaliza que tudo esta bem.

Outros atos analogos sangrentos a esse ocorrerdo. Da sala de parto as salas
de aula, a violéncia cavalgara por toda sociedade, desaguando nos espacos formais
e ndo formais de educacdo. Na sala de aula as técnicas do “mal” e as praticas
violentas também s&o inumeras. Usa-se da “palmada” fisica ou simbdlica, da
violéncia verbal e ndo-verbal, e de diversos mecanismos de poder, para afericdo e
correcdo da aprendizagem.

O maquinério da violéncia contra o corpo sdo muitos na histéria da educacéo.
Nesse cenério, entra em acdo o componente tedrico-pedagdgico que reforcara ou
dissipara tal relacdo de dominacéo. A educacao em todos os tempos e lugares pode
apontar cerceamento, recrudescimento, suspensdo e retencdo, embora aglutine
potencial emancipatorio.

Seu repertorio linguistico, em principio, estaria mais proximo da semantica
penitenciaria do que propriamente dos espacos escolares. Dito de outra forma: a
escola adota e se apropria de uma linguagem quartelizada, normalizada,
militarizada, permeada de contornos policialescos que visam patrulhamento
ostensivo e repressdo dos que circulam em seus espacos. Nao obstante, a
racionalidade punitiva da escola e seus verbetes “suspender, “reter’, “privar’,
“reprovar”’, “aprovar”’, “expulsar’, tende a alijar o educando de seu potencial
formativo.

Como instituicdo repressora, a escola se vale de uma grade curricular e ndo
de uma matriz pedagogica. De fato, a escola possui varias grades. Em alemao, o
termo “retengcdo” [Zurlckbehaltung] equivale ao termo “prisdo” [Gefangnis]. O
repertério escolar, aqui e alhures, em nada se parece ao que deveria ser uma
escola. Nas instituicoes disciplinares, Michel Foucault, em Vigiar e punir, ilustrou
bem esse controle dos corpos pela figura do Pandptico. O controle do espago em
gue se encontram 0S corpos € constantemente vigiado. Trata-se, na classica
definicdo de Jeremy Bentham, de um espag¢o geométrico, um recinto ideal, no qual
0S prisioneiros, por todos os angulos e campos de visdo, ndo escapam do olhar
onisciente e punitivo dos vigilantes, sem o saber que estdo sendo patrulhados desde
0 centro.

A escola por vezes opera de maneira similar. Ela deveria alterar sua relagao

espacial, primariamente, seu vocabulario, seu material pedagogico e linguistico. Mas
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todo esse arcabougco exerce uma funcdo especifica na epistemologia do
conhecimento: o patrulhamento ostensivo dos corpos. Para que a “alma” (a mente)
aprenda, o corpo devera submeter-se a certas licbes e obedecer a determinadas
normas. E uma dessas passa pela mediacdo espacial e da linguagem.

Outras fatores limitantes podem ser deduzidos da disrupgao corpo-mente tal
como assinalamos no segundo capitulo da tese. Em parte, tais referéncias
disruptivas, na relacdo entre mente e corpo, podem ser extraidas da filosofia de
Schopenhauer. Vale dizer, contudo, que ainda estamos submersos na analise
nietzschiana do espirito transformado em camelo, o primeiro desses estagios em
ascensao no Discurso das trés metamorfoses.

O primeiro grande impacto tedrico-pedagogico que se pode avaliar da relacao
entre teoria e vivéncia esta intimamente relacionado a dimensdo da dor suscitadas
nas teses schopenhauerianas, as quais Nietzsche se afastou absolutamente. O
modelo tedrico de Schopenhauer se deve a compreensdo de que o0 mundo contém
elementos esséncias de maldade. A maldade esta no uUtero da mundanidade,
segundo sua avaliacdo. Em sua filosofia negativa, o Mal é imanente a condicdo
natural. No mundo cadtico, s6 ha sofrimento, privacdo, horror e injustica.

O mal “era produto da vontade cega da natureza” (SOBRINHO, 2012, p. 22).
A solucdo para este problema leva Schopenhauer acionar dois gatilhos possiveis.
Ou negar o viver pelo querer ou resignar-se asceticamente. O ascetismo nao é so6
negacdo do querer, € aceitar o sofrer como parte objetivante do viver humano. Essa
€ a primeira derivacdo do consequencialismo antropo-pedagdégico de Schopenhauer
para educacdo. Educacédo, nesse regime, vem marcada pela castracdo da volicdo e
dos impulsos organico-corporais.

A segunda consequéncia alicer¢a-se na crenca de que o sofrimento possui
componente magisterial e educativo. Se o homem foi encerrado em sua cadeia
tragica de existéncia, restando-lhe apenas nirvanizar a dor mediante a negacao da
vontade, o flagelo pode ser impingido ao corpo como instrumento normativo de
correcdo e rendi¢do do espirito.

Em conformidade a esse “modelo educativo”, o ato punitivo e o castigo
corporal cumpririam a tarefa de educar o mal da incorrigivel natureza humana.
Exercem, na filosofia de Schopenhauer (e ndo somente nele), funcdo pedagdgica
por exceléncia — o sofrimento, em ultima instancia, teria componente fortemente

“educativo”. Essa controvérsia suscitara algumas questfes no seio escolar.
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As representacdes e praticas de correcbes corporais, decorrentes desse
arquétipo de corporalidade, ndo sdo ineditismo dos tempos escolares atuais. A
historiografia do Brasil, em particular, demonstra como as normalizacbes
disciplinares eram utilizadas como “métodos educacionais”. Nos anos de 1800, no
Brasil imperial, e anterior a esse periodo, no colonialismo, o castigo tinha como meta
penitenciar o0 mau comportamento dos educandos e erradicar suas dificuldades de
aprendizagem.

Nesses periodos a normatividade punitiva verificava-se com frequéncia em
diversos arranjos formais e ndo formais de aprendizagem. As praticas de
representacdo e corregbes corporais por parte de agentes escolares, familiares,
gestores e professores saltam aos olhos. Para educar a crianca e 0 jovem, nesse
modelo disciplinador, seria necessario manter a ordem e disciplina, a maneira como
se dao nos quartéis. As praticas de castigos corporais “acabaram por denunciar uma
sociedade impregnada de praticas violentas, sendo comuns ndo apenas no universo
escolar, mas em todo o processo que envolvia relacdes humanas” (ARAGAO;
FREITAS, 2012, p. 18).

Os tempos de hoje sédo espelhamento dos tempos de nossos marcos
coloniais. Na atual conjuntura brasileira, a violéncia institucional, por parte do
Estado, de maneira ampliada, e a violéncia escolar, por parte de instituicdes
escolares, de forma particularizada, sdo multifatoriais e requereriam outras analises
que fugiriam ao proposito desta pesquisa.

Porém, ndo se pode esquivar da seguinte apreciagdo. A cultura educacional é
violenta em virtude da heranca cultural e educacional terem suas bases assentadas
em teorias pedagogicas igualmente violentas. A Ratio Studiorum, a despeito dos
“beneficios” que trouxe ao pais, foi exemplo disso de que estamos tratando. Esse
modelo programatico perpetrou a exclusdo, a desigualdade étnico-racial, a
superioridade de uma cultura escolar hegemonica sobre outra.

O apartheid educacional antecede ao social, sendo um derivagéo do outro, ou
se dao concomitantemente, se encaradas processualmente. Ha varios registros e
documentos que apontam para o silenciamento ndo sé das almas dos indigenas e
dos negros, mas para o esvaziamento e aniquilamento de seus corpos. A educacao
jesuitica levou em conta, como todo modelo educativo, a castracdo e a
reprodutibilidade. O modelo pedagdgico colonizador, num primeiro momento, € o do

regime imperial, num segundo, impuseram um regime educativo austero.
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Esse padrdo modelar se intensificaria com a implementacdo do sistema
escravocrata, que passou a aguilhoar os corpos, submetendo-os a maus tratos e ao
exterminio. Vidas secas e sem alma que ndo se curvaram ante o rosario e o
crucifixo. Qualquer ato de rebeldia corporal devia ser reprimido e sufocado.

As objecOes que emergem desse fenOmeno de modelagem lusitano sao
inUmeras. Os estudiosos dividem-se pré ou contra a pedagogia jesuitica. Apos sua
expulsdo pelas reformas pombalinas, a Companhia de Jesus deixou, ao que tudo
indica, um legado com marcas profundas que repercutem até hoje em nossos
centros de educagéo, fazendo ressoar as seguintes perguntas.

A punicdo possuiria algum tipo de elemento efetivamente educativo? E
possivel falar numa pedagodgica voltada a erradicacdo do erro? A natureza erratica
do sujeito s6 pode ser aperfeicoada mediante técnicas de submissao e correcao dos
corpos? As praticas de memorizagao, repeticao, correcao e disciplinagdo dos corpos
nao teriam outras pretensdes? N&o seriam apenas instrumentos e mecanismos de
poder do estado para vigiar, amansar e punir 0S corpos que tendem a subverter a
norma?

Angulado por esse prisma, esse modelo educativo nada teria de formador,
pois tratar-se-ia de uma educacédo ressentida e inclinada a perpetuar valores
burgueses da superestrutura, tendenciosa a marginalizar o corpo e torna-lo servil
aos interesses do maquinario capitalista e fornecer quadros para aparelhamento do
Estado. Nesta etapa educativa, do espirito enquanto camelo, inexistiria formacéo
cultural em sua integralidade, pelo menos a maneira da Bildung, da Paideia grega ou
equivalente ao conceito de omnilateralidade latina.

Ao mesmo tempo — como ndo poderia ser diferente — inexistiria educagao
despojada de valores, de uma moral antimetafisica a indicar o caminho inaugural ao
homem, sobretudo nessa primeira etapa condicionante da trajetdria humana
assinalada por Zaratustra. A condicdo nietzschiana de ultrapassamento mobilizara
outras mudancas na esteira educativa mirando este ser informe: (0 homem) —
talhado de forma bruta e que se quer formar. Logo, 0 homem-camelo, malgrado sua
condicao “servil”, deve ser sobrepujado pela forma do homem-le&o.

A imagem do camelo suscitada pelo filésofo-mestre da a entender que se
trata de um animal resistente, “que sobrevive bravamente na penuria desértica”.
Provavelmente se trata, no campo da educacao, do individuo que foi domesticado

desde a infancia por meio de uma educacao castradora, severa e hermética. Por
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outro viés analitico, essa transmutacdo do espirito pode muito bem desvelar ou
indicar a potencializacédo®® das forcas em Nietzsche: “Se o camelo, animal de carga,
busca ‘0 mais pesado’ € exatamente para avaliar suas forcas, para experimentar sua
poténcia, 0 que na perspectiva nietzschiana s6 pode se dar no proprio efetuar-se
das forgas” (FERRAZ, 2012, p. 159). Assim, o camelo ndo busca o mais pesado a
fim de expiar uma culpa, martirio ou peniténcia, mas para provar sua forca, para
exercé-la e afirma-la (FERRAZ, 2012, p. 158).

Nenhuma das muta¢cBes se ddo sem o auxilio da outra, pois, como tem-se
sustentado, ndo ha dissociacdo ou separatismo no pensamento nietzschiano, de
sorte que o camelo suporta todo tipo de contingéncia desértica. Transporta
intensamente cargas pesadas em longuissimas travessias; enfrenta oscilacdo do sol
causticante até a gelidez das baixas temperaturas; passa destemido pelas
tempestades de areia e, com intrepidez, sai incélume da furia do siroco.

Esse pathos “camelideo” € peculiar a condicdo panoramica e organica do ser-
camelo: seu topoi natural € o deserto. Antes de tornar-se “senhor”, com a mutacao
do ledo, o camelo ndo nega de todo sua origem. Estes animais ndo sao antindbmicos.
Isto &, “ndo se opdem de um modo simplista, como pode parecer a primeira vista,
por se tratar, por um lado, de um animal de carga que “renuncia” e € respeitoso”’, e
por outro, de um animal de rapina, que se aferra ao querer “ser senhor’ (FERRAZ,
2013, p. 159).

Em nossa leitura, o que importa é fazer notar, nesta primeira metamorfose,
que este animal esta totalmente adaptado ao seu “habitat” primordial. Assim, como
exigir uma travessia nunca antes realizada — ndo aquela que na qual o fez cruzar
mansamente o deserto infinitas vezes — mas uma mudanca de rota muito mais
perigosa e arriscada, que o conduza ao uso de suas for¢gas néo para servir ao outro,
mas para servir-se a si, vir-a-ser um outro? Transmudar-se, como sera possivel tal
facanha, ja que sO reconhece a paisagem repleta de individuos mansos,
domesticados? Como forjar a saida da condi¢cdo de camelo para a de ledo ja que as

mutacdes estdo imbricadas?

56 Refiro-me a instigante interpretacdo das metamorfoses apontada por Maria Cristina Ferreira Vaz,
em As metamorfoses da interpretagdo, In: Azeredo e Silva, “Nietzsche e a interpretacao”,
Humanitas/CRV: Curitiba, 2012. Neste, a autora assinala ndo haver empedramento interpretativo ou
univocidade, mormente conferida a essa passagem de Zaratustra.
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4.1.2 Como o corpo-espirito se transforma em leéo

Como as imagens ndo sdo univocas nem possuem estabilidade no
Zaratustra, diante das limitagbes “naturais” e “impostas” ao homem-camelo, num
dado momento de sua travessia, perceberd a emergéncia de transfigurar-se. A
segunda imagem, ademais, introduzida por Zaratustra é a passagem do homem-
camelo para a condicdo de homem-ledo. De alguma forma, e acreditamos que seja
pela via de uma formacdo (Bildung) emancipatéria, o camelo assume outra
aparéncia, uma outra composicdo. E a imagética proposta pela segunda
metamorfose.

O ledo, como se sabe, é animal feroz, forte, sobranceiro, e considerado rei
das savanas e das florestas. O homem-ledo, mesmo ultrapassando a linha
fronteirica da primeira fase do homem-camelo e desobstruido alguns valores ético-
tradicionais, perpetrados pela cultura, ainda ndo € criativo e suficientemente forte,
pois é incapaz de criar nada de si mesmo, de forjar valores, uma nova cultura e
identidade.

No entanto, algo deve ser elogiado neste hovo homem plasmado em ledo. O
ledo, como ditado por Zaratustra, atingiu um certo grau de liberdade. Mesmo néo
alcancando o pinaculo da vontade livre, pois a liberdade, segundo apreende o
filésofo, € sintomatologia da décadence, “uma prova a mais de degeneragao dos
instintos” (CG/CI, § 41), ele rompe com os grilhdes impostos sobre os ombros do
homem-camelo. Diferindo-se de Atlas, sente-se mais leve, depois de o peso do
mundo sair-lhe das costas. Usa a poténcia de suas forcas para efetuar-se e
expandir-se. De posse de novo retrato, 0 homem-ledo jubila e exibe orgulhosamente
seu porte glorioso. Acena triunfantemente sobre o umbral do novo mundo que se
descortina diante dele.

Os sonhos terriveis da providéncia divina agora cedem a outra determinagéo
mais consciente, fiavel pela razao pratica e pelos bons costumes civilizatérios. Com
isso, o bando de homens-ledo, em assembleia, ordenam novo tipo de governanca,
fundado em posturas e gestos eminentemente democraticas. A ela deram o nome de
liberdade. Uma multiddo de homens-ledo agarraram-se a ela como estivessem
devorando sua presa, tdo saborosa e palatavel essa carne se torna em sua nova

gastrondmica. Garras afiadas sofrem empoderamento. A ferocidade do homem-lobo
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ndo condiz com a pacificidade das leis e acordos politicos devidamente deliberados.
A guerra de todos contra todos diz respeito ao mundo dos selvagens, dos canibais.
A antropofagia é posta de lado.

O homem-le&o vibra com a derrocada da tirania na histéria e convoca as
massas para celebrar a vitéria. Liberdade! Igualdade! Fraternidade! Finalmente as
regras de convivéncia e de pacifismo recobrem todos os ledes dessa imensa
floresta. E deste modo, as savanas organizam a liga das Nacdes. Guerras,
violéncias, regimes escravocratas sdo resquicios de selvageria leoninas. Qualquer
ledo que infrinja as regras contratuais do novo reino dos ledes seré exilado, banido
para fora do habitat do bom-mocismo selvagem. Acaso queiram deliciar-se com 0s
restos de seus irmaos, que tenham o destino das hienas, que tripudiam e gargalham
sobre as carcacas estilhacadas dos mortos. O reino dos ledes deseja celebrar a vida
e nao sibilar com a morte.

O homem-ledo adentra definitivamente o moébile do século moderno. Leis.
Maquinas. Fabricas. Carros e locomotivas a vapor. Constituicdes. Estados-Nacao.
Finalmente o homem-ledo deixa soterrada aquela caverna obscura e indspita que
emparedava seus sonhos e as projecdes de seus ideais inconscientes, naquela fria
e lagubre realidade cavernosa. Ainda bem que tudo ndo passou de uma quimera,
um sonho, um devaneio do pensamento. Ainda bem que o homem-camelo foi
abandonado e deixado para tras. Que se estabeleca entdo o reino do homem-ledo,
do homem forte e destemido.

O homeme-ledo é despertado para a consciéncia. Certamente agora soubera a
distingéo classica entre sonho e realidade, entre determinismo e liberdade. A razéo
triunfa sobre a ignorancia escolar no circulo dos mais jovens. Do alto dos prédios, o
rei-ledo ruge bravamente e, tal qual Zeus, sua imagem portentosa faz chover raios e
trovoes flamejantes para outros animais que o contemplam obstinadamente.

Em cada esquina, vilarejo e comércio, os homens-ledo demarcam com urina e
consagram, pouco a pouco, Seus novos territdrios, expansiveis a cada conquista
celebrizada. A selva de pedra esta agora devidamente territorializada. O rei-ledo,

forte, guerreiro, inexpugnavel, glorioso, livre, & ovacionado.

Ledo! Ledo! Leado!
Rugindo como o trovéo
Deu um pulo, e era uma vez



215

Um cabrito montés.
Ledo! Ledo! Ledo!
Es o rei da criacéo!

Tua goela é uma fornalha
Teu salto, uma labareda
Tua garra, uma navalha

Cortando a presa na queda.
Ledo longe, ledo perto
Nas areias do deserto
Ledo alto, sobranceiro

Junto ao despenhadeiro

Le&o! Ledo! Leéo!
Es o rei da criaco!
Le&o! Le&o! Leéo!
Foi Deus quem te fez ou ndo
[...] Vinicius de Moraes

Em vez de matar um ledo por dia, cuide cada qual do seu, escreveu
Schirmann. No extrato metaférico das trés metamorfoses, Nietzsche daria sentido
totalmente contrario. Se ndo matarmos o ledo, ndo sera possivel tornar-se crianca.
Isso porque até os fisicamente mais dotados, os fortes, 0os mais robustos, os mais
arrojados social e educacionalmente - como os ledes -, podem ser iludidos e
manipulados por conteddos educativos, promessas politicas burlescas, milagres
religiosos e regras disciplinares.

Nietzsche aposta na transcendéncia da imanéncia em meio a essa travessia
vertiginosa e agonica. Mas nado se trata daquela transcendéncia cujo sentido era
dado pelo mistério divino. Ele ndo admite a significacao e objetivacdo do real como
previamente dados. Antes, 0s interpreta como imposi¢des humanas, inclusive a ideia
iluminista de liberdade. Embora fundamental ao novo reinado dos lebes, o homem-
ledo ndo tem clareza para discerni-la em sua inteireza.

Se o0 homem ¢ livre, € responsavel, por consequéncia, pela arquitetura de sua
realidade, bem como a de seus concidaddos. Como é possivel, porém, a premissa
da liberdade se o homem cré ainda em fantasmas e determinagbes numinosas?
Como é possivel a vontade livre se tudo nos impede de seguir adiante? Como ser

livre se regras, impostos, convencdes e leis nos coibem e nos impedem do exercicio
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da liberdade se, porventura, ndo seguirmos seus ditames? Na Primeira dissertacéo

da Genealogia da moral, I, 8 13, lemos:

Por um instinto de conservacdo, um instinto de afirmacdo de si, que
santifica todo engano, essa espécie de homens tém necessidade de crer
num ‘sujeito’ neutro, livre para escolher. O sujeito (ou, para falar de maneira
mais popular, a alma) foi, talvez, até o momento o melhor artigo de fé que
existiu na terra, pois ele permitiu a maior parte dos mortais, aos fracos e aos
oprimidos de toda espécie, se enganar com a sublime falacia de interpretar
a fragueza como liberdade, e o seu ser-assim com mérito. (NIETZSCHE,
1998, p. 37).

O mundo seria efetivamente livre se ndo houvesse nenhuma sancédo ou
barreira. As fronteiras existem para lembrar que ndo somos plenamente livres.
Acaso venham a ruir, talvez possamos imigrar para novas localidades e territorios.
Ora, apesar de ter rompido os fardos culturais antigos, o homem-ledo ndo se da
conta ainda que a tradicdo deve ser reinventada, pois ela também é metamorfica,
Sujeita a processos de renovacao e transformacao constantes.

De igual forma, o aluno e o professor “leoninos”, conforme o registro
metafdérico, ndo conseguem nesse estagio compreender que a mudanca ética e
cultural, nos processos formativos, se dao gradualmente e em funcéo dessa heranca
antiga que se quer ultrapassar.

Para desvencilhar-se desse e de outros fardos, o homem-ledo, como ser
“livre”, ndo consegue livrar-se de tudo o que foi construido historicamente, sob pena
de ruptura radical com os marcos fundacionais, estes que dao suporte e que
possibilitam a insurgéncia do novo. Se se tira alguns pilares culturais e que dao
fundamentacdo a educacédo e a vida, ha de se colocar outras vigas nos espacos
lacunares. Do contrario, a marcha niilista na educagéo ou em outro dominio seguira
irresolutamente, ao propor o nada em vez de o homem livre e criativo. Mas destruir é
mais facil que quaisquer projetos de reconstrucéo.

Destarte, torna-se insuficiente e precario apenas uma ideia de liberdade que
compreenda a abertura e mobilidade dentro deste mundo aparente e determinado.
Esse homem que age livremente, ou que pensar agir assim, Nietzsche o chamaréa de
um animal ndo-fixado. Nietzsche mobiliza entdo a terceira metamorfose, a mais
afirmativa, leve e emancipatéria de todas, a qual podemos chamar de o apice da
formacdo do espirito humano. Eis porque o homem-ledo deve fazer a passagem.

Fluir para o estado de Devir-crianca.
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4.1.3 Como o corpo-espirito se transforma em Devir-crianga

Trata-se agora da mutacao do bravo “homem-ledo” para a dimenséo candida
do “homem-crianga”. Embora Zaratustra ndo se refira a crianga do ponto de vista
empirico, nem preceitue o regresso a infancia idilica ou ao estado de natureza — a
crianca, sob diversas perspectivas, € concebida como ser mais aberto a mudanca e
a criacdo (Schaffung) e transvaloracdo de novos valores (Umwertung aller Werte).
Ela é ainda “tdbula rasa”, papel em branco a ser rascunhada, isenta de
ressentimentos e livre de pré-conceitos. Ela ndo elabora juizos de valores a priori
nem codifica mandamentos de salvacéo.

Nietzsche deixa clarividente, neste estagio, sua predilecao pelo Devir-crianca.
Aqui se delineia um novo roteiro conceitual acentuado por Zaratustra: “Inocéncia é a
crianca e esquecimento, um comecar de novo, um jogo, uma roda que gira por Si
mesma, um primeiro movimento, um sagrado dizer-sim” (Za/ZA 1, Das trés
metamorfoses). Que imagem bachelardiana adoravel que Nietzsche-Zaratustra
invoca — a infancia, imagem preferida no vocabulario desconcertante de Zaratustra
(Za/ZA 1l, Prélogo): “Zaratustra se transformou, Zaratustra tornou-se crianca,
Zaratustra é um acordado: o que vocé quer agora com o sono?” [eKGWB/Za-I-

Titelblatt].

Infancia: paraiso dos devaneios e das fantasias criadoras advindas do

imaginério. Para criar qualquer coisa, o0 homem deve ser efetivamente livre: como
uma educacdo genuina € possivel quando ndo ha liberdade da vontade?
(NIETZSCHE, 2012, p. 263). Toda criacao (Schaffung) de uma nova cultura nasce
de espiritos livres (freier Geist). E ndo ha ser mais livre, mais despojado, mais
audacioso do que a criangca. A crianca fara sempre a afirmacdo de sua jornada
existencialista: dird “sim” a vida, ao corpo, a sua condi¢do humana.

Zaratustra, nessa ultima etapa metamorfica, faz revivescer o Devir-crianga.
Efetivamente, a tradicdo educacional é que imprime na crianca suas marcas,
esmaecendo o olhar sorrateiro, brincalhdo, alegre e criativo desse espirito curioso
por natureza. Nao sem razdo que a tradicdo da filosofia associou o fildsofo a figura
contemplativa, livre, e curiosa da crianga, resplandecida e colocada num estado

catartico ante a contemplacéo das coisas.


http://www.nietzschesource.org/#eKGWB/Za-I-Titelblatt
http://www.nietzschesource.org/#eKGWB/Za-I-Titelblatt
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7

Conforme a sentenca de Zaratustra: € preciso pois ter a inocéncia
transvalorada (Umwerthung) da crianca. Ela tem o poder de criar (Erschaffen)
valores, de transmuda-los. Sai o peso da serviddo do camelo e o exaurir de suas
forcas, a soberba beligerante do rei-ledo, e entra em cena a malemoléncia da
crianga. Nao que as duas imagens anteriores devam ser ignoradas. As duas
primeiras metamorfoses sdo eminentemente simbodlicas; a Ultima, também, mas
possui um qué de concrecdo e parentalidade. A reflexdo salta da esfera do
simbolismo e se agasalha na experiéncia cotidiana da infancia.

Todos ja fomos crianca e ainda abrigamo-la: ela € parametro a partir do qual e
para o qual temos de nos reorientar, como cogita a Ultima metamorfose. A crianca
emerge no texto ndo como antitese, mas como “meta”, como processo de derivacao
e potencializagao das forgas, o grau “ultimo” de sua efetuagdo. O Devir-crianca, sob
essa Otica, ndo € convite ao regresso da infancia em sua dimensao fisica, factual, e,
sim, experimental. A crianga simplesmente, no Zaratustra, € associada a um estado
de devir, de abertura e desprendendimento, que néo foi seduzida e capturada por
crencgas, leis ou deuses hipotéticos e imaginarios.

Como ser-devir, a crianca € criadora e destruidora ao mesmo tempo. Se a
metafisica dualista e niilista consagrou a separagao corpo e espirito, hierarquizando
o inseparavel; em Nietzsche, como vimos no penultimo capitulo desta pesquisa, 0
homem é ser hibrido, que congrega diversificados aspectos de uma plurinatureza,
reunindo o “anjo e a besta”, como salientou Pascal.

Nesse compasso, a crianca é ser ambiguo, imperfeito, incompleto. Todavia,
ela ndo despreza a si mesma, seu corpo plurifacetado, o ser que ela €. Ela aceita
sua condicdo terrena de crianca e adere ao jogo da vida, ao ludico, a brincadeira do
vir-a-ser. a vontade afirmativa, nela, toma o lugar da vontade da negacdo que
caracteriza uma posi¢cdo de mundo dualizante. Na realidade, a horizontalidade dessa
altima transmutacao repousa na aceitacdo do ser o que se €, de um profundo dizer
“sim” a existéncia, a mudancga e a renovagdo, enquanto que o niilismo, seu contrario,
diz frequentemente “ndo” ao corpo, a terra, propondo sortilégio e maledicéncia a sua
condicao (Za/ZA 11, Do espirito de gravidade).

Zaratustra estad a caca de homens elevados, superiores, cuja inspiracdo é o
Ubermensch, seres auténomos e afirmadores da vida: “Vede, sou anunciador do
raio, uma gota pesada dessa nuvem. Mas o raio se chama além-do-homem” (Za/ZA,

Prélogo). Debaixo das escamas da moral, esconde-se um intenso medo do corpo.
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Em raz&o disso, os metafisicos voltaram-se contra o corpo e erigiram seus deuses: 0
“eu”, o “deus crucificado”, “a alma” imortal, da ordem do mais profundo, circunspecto,
subjetivo, encapsulado (Za/ZA 1, Dos desprezadores do corpo). O Ubermensch, tal
qual crianga, admira o corpo (Leib), exalta sua poténcia ativa e emancipadora, e
celebra a efetividade do mundo.

A crianca alude, ainda, a capacidade de ser autbnoma, de deixar-se guiar por
seus instintos, suas proprias inclinacdes, gostos e preferéncias. O mundo da crianca,
de fato, se trata, na realidade, de outro mundo: ndo-dualista, ndo-sobrenatural, sem
ordenancas criterizadas e marcos convencionais universais. A partir desse Ultimo
transmudar-se no Zaratustra, do ledo plasmado em crianca, podemos inferir que a
crianca € um hieraclitico, eterno e inocente jogo de forcas, como enfatizou Nietzsche
em A filosofia na época tragica dos gregos: “Neste mundo, um vir-a-ser e perecer,
um construir e destruir, sem qualquer imputacdo moral e numa inocéncia
eternamente intacta, possuem apenas o jogo do artista e da crianca” (NIETZSCHE,
2008, p. 67).

Alcada ao patamar do artista, a crianca tem o poder de inventar, de
reinventar, de brincar com sua criagéo: “Zaratustra esta transfigurado, Zaratustra fez-
se crianga” (Za/ZA, Prologo, § 2). O Devir-crianga, por isso mesmo, é pura criacdo. E
pura desconstrucdo. E pura imaginacdo. Trata-se de criador de uma nova cultura,
criador de novos valores, nem tampouco socratica e muito menos cristd. Seus
valores sdo a-religiosos, amorais, a-filoséficos: suas elaboracbes estéticas
enobrecem este mundo em vez de denegri-lo e apequena-lo.

Em termos epistemologicos, a crianca, ao contemplar o mundo, este mesmo
gue sera assim para sempre (mutante/imutavel), ela o observa como algo Inaudito.
Ela se aproxima das coisas como se fosse a primeira vez. Esse seu olhar com que
olha para os objetos € o olhar sereno da descoberta, do re-des-cobrimento.
Tatilmente percebe mil vezes o objeto (e aqui nos referimos a criangca empirica), e
este sempre sera visto e tocado com 0 mesmo entusiasmo e admiracdo quando da
primeira vez. Os adultos, ao contrario, se cansam de tanto olhar o mesmo e suas
variacbes. Seu olhar jA ndo mais brilha e ndo contempla as diferencas. O globo
ocular ndo contém mais aquela tocha incandescente que aquecia e iluminava sua
visdo, aquela brandura que acariciava, de inicio, sua pele.

Em termos axioldgicos, a crianga ainda ndo tem nocéo de bem e mal, de certo

e errado, de paraiso e inferno. Para Nietzsche, a crianca pode criar valores para a
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vida. Em germe, sdo intuitivas e infinitamente criativas. E a imagem de Zaratustra,
gue venceu o espirito de gravidade (Geist der Schwere), o fardo da existéncia sob a
forma do homem-camelo, e ultrapassou a suposta “liberdade” adquirida pelo
homem-ledo. A liberdade que ora Nietzsche emprega ao usar da figura hipotética da
crianca é a liberdade de espirito e do espirito de liberdade, préprio de um coragéo
imaculado, puro.

Eis 0 motivo do brado de Zaratustra: “Amo o que tem espirito livre (freier
Geist) e livre o coragao”. Ora, a imagem do Devir-crianca € a imagem de um coracao
desobstruido, que aglutina as propostas desse coracado candido e maleavel. Pois
este modelo de liberdade n&do se trata mais da liberdade intelectual e pura do
pensamento racionalista, irradiada desde Platdo, Descartes e Kant. Também nao se
trata de uma liberdade que libertaria o espirito do corpo, ou mesmo o que libertaria o
pensamento da influéncia dos instintos.

Esta liberdade provém do corpo, a grande razao sensorial, como exarado na
quarto discurso de Zaratustra (Za/ZA |, Dos desprezadores do corpo). E quem
melhor poderia se contentar e sentir-se plenamente confortdvel em seu corpo sendo
o corpo de uma crianca? Ela ndo julga segundo nossas medidas. Nao faz
metrificacBes incabiveis. Suas acbes e posturas ndo baseiam-se em escalas morais
ou padrdes estéticos. Ela desfruta completamente das sensacdes corporais. E as
percepcdes sao a melhor forma de ela se sentir viva. O vento, o calor, o frio, o suor,
0 arrepio, 0s sons, as lagrimas, o medo, o alivio.

E esse repertorio sensorio que Zaratustra toma de empréstimo da crianca em
cujo modelo nosso espirito deveria se tornar, purificado e demasiadamente humano
e desimpedido. Ora, € exatamente isto que foi obstruido na engenharia das
modificacdes corporais: o0 conceito de alma (Seele) ou espirito (Geist) tornou
delgado o homem por inteiro, retesando sua multiplicidade corporal. Todos os
instintos que nao se efetivam plenamente, como dir4 Nietzsche no § 16 em Para a
genealogia da moral, “que ndo se descarregam para fora voltam-se para dentro — é
isto que denomino a interiorizagdo do homem (...) aquilo que mais tarde se
denomina sua alma” (NIETZSCHE, 1974, p. 318). A moral condiciona o corpo a
desviar-se de seu constructo animal, fazendo esquecer a descrigdo imanente
inscritas em seus corpos pela natureza. A segunda natureza, ou seja, a cultura,
tende a eliminar (ou represar) a substancialidade da primeira, resultando no embate

entre forcas culturais e instintuais, que caracterizam intrinsecamente o individuo.
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Disso borbulhou a origem, conforme o filésofo, da “ma consciéncia” entre os
individuos — os instintos quando n&o descarregam suas pulsdes retornam de forma
avassaladora contra o proprio homem — “O homem que, por falta de inimigos e
resisténcias externas, encerrado a forca em uma opressiva estreiteza e regularidade
dos costumes, dilacerava, perseguia, roia, espreitava, maltratava impacientemente a
si mesmo” (NIETZSCHE, 1974, p. 318). O corpo pulsional tornou-se um grande
impeditivo para a consecucao da repressao moral religiosa.

Pelo assalto e destruicdo dos instintos, Zaratustra, mestre das sensacoes e
afirmador da vida, se inclinara, num emocionante jogo de dados, ao balanco da
“grande crianga” de Heraclito. A vida é feita de sensacdes e afetacdes. SO se pode
sentir a partir de vivéncias (Erlebnis) e experimentacdes (Versuch) no decurso da
existéncia. Enquanto a vida exalta os excessos, a morte decreta o fim das
sensacdes. SO 0s mortos ndo sentem exatamente nada. A metafora do devir-crianga
pode indicar o além-do-homem, o Ubermensch, a poténcia do devir, que instaura no
Zaratustra e na Gaia ciéncia uma nova metafisica de vida, que se opde aquela de
inspiracdo niilista e que aparta o corpo da alma.

O conceito de alma (Seele) é algo sem sentido e que deveria ficar para tras.
Como afirmado no capitulo primeiro de Humano, demasiado humano (MAI/HHI, Das
coisas primeiras e ultimas, § 80), a explicacdo pneumatica da natureza, operada na
histéria das ideias filosoéficas, fez esvaziar a propria natureza. Dai, a adverténcia de
Zaratustra: “O homem € corda estendida entre o animal e o além-do-homem.
Perigosa a travessia, perigoso o percurso, perigoso olhar para tras” (NIETZSCHE,
2004, p. 27).

Com a introdugdo da “m& consciéncia” nas configuracbes morais, a anarquia
dos sentidos perdeu terreno para esse animal humano abatido, ferido, enredado
contra as barras de sua propria jaula cultural. Amansado, esse animal perigoso
desde sua “infancia-inocéncia” passou privacdes e foi devorado pelo saudosismo do
deserto, experimento “que de si mesmo tinha de fazer uma aventura, uma camara
de suplicio, uma insegura e perigosa selva, esse parvo, esse nostalgico e
desesperado prisioneiro, foi o inventor da “ma consciéncia” (NIETZSCHE, 1974, p.
318-319). De quem fugiria constantemente os homens, afinal? De si mesmos! De
sua condicdo in natura. Quais seus maiores algozes? A moral, a religido, as

projecdes futuras, o Ideal' Ou seja: seus artefatos intangiveis e apanagios culturais.
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S8o as certezas, os absolutos universais, os idolos, os conceitos, 0s reais
carcereiros que enjaulam a poténcia livre e criadora do animal humano.

Submersos em uma cultura narcisica e dualista, “N6s, homens modernos,
somos o0s herdeiros da vivisseccdo da consciéncia e auto-sevicia de milénios”
(NIETZSCHE, 1974, p. 319). Dissecado em partes, ai reside todo impeto e
perversdo de nosso gosto (entenda-se: “mau” gosto): “O homem considerou por
demasiado tempo suas propensdes naturais com “maus olhos”, de tal modo que,
nele, elas se irmanaram finalmente com a ‘ma consciéncia’” (NIETZSCHE, 1974, p.
319). Nietzsche, na linha do Devir-crianca, Devir-criagao, propde ensaio contrario ao
fenbmeno das propensdes desnaturadas. Segundo a visdo do filésofo, é preciso,
pois, reconciliar-se com suas for¢cas desnaturalizadas: “ndo se pode “dénaturer la
nature” (Fragmentos péstumos de outono de 1885 a janeiro de 1889, Anti-Darwin, 4
[133]).

Para atingir este alvo, duas condi¢des estariam imbricadas. Antes de tudo, o
alvorecer de uma outra espécie de “espiritos” (NIETZSCHE, 1974), espiritos livres
(freier Geist) e emancipados, como 0 corpo-espirito modelar e transgressor dos
infantes, cujos corpos sejam auténticos, 0s quais se jogam na aventura da existéncia
e que nao temam correr perigos e enfrentar dores. Seria necessario, portanto, na
avaliacdo nietzschiana, uma “grande saude” (grosse Gesundheit), que favoreca o
surgimento do “espirito criador, cuja forga propulsora o leva sempre outra vez para
longe de todo a-parte e de todo além, a solidao” (NIETZSCHE, 1974, p. 320).

~

Esta “soliddo” da qual trata ndo se trata da negacéo da efetividade. A solidao
€ compreendida como um mergulhar, um aprofundar-se na efetividade, para um dia,
guando o homem solitario vier a superficie, trazer luz, ser a causa mesma da
redencéo da efetividade, como fez Zaratustra ao escalar o pico da montanha. O

homem do futuro havera, de acordo com tal perspectiva, de redimir a efetividade®’.

57 Em seus textos, Nietzsche se utiliza com frequéncia do termo “efetividade” (Wirksamkeit) em vez de
“realidade” (Realitat). A efetividade € o que &, 0 que existe, 0 existente, sem nossa anuéncia e
intervencado; a realidade, mormente, fruto de uma convencdo, de uma vontade, de uma invencao
conceitual, isto €, uma representacéo. A realidade, por vezes, ndo passa de engodo, uma fabulagao
linguistica, um constructo espiritual, como nos relatos miticos e crengas psicoteoldgicas. Em certo
sentido, tais crengcas abordam e tocam no tema do real, mas de uma realidade que se quer
imagindria, lendaria, inatingivel, desprovida da mais completa efetividade. Esse postulado é bem
nitido no primeiro capitulo, 8 9, de Humano, demasiado humano: “pois do mundo metafisico nada
poderia se afirmar além do seu ser-outro, uma para nés inacessivel, incompreensivel ser-outro (...).
Ainda que a existéncia de tal mundo estivesse bem provada, o conhecimento dele seria o mais
insignificante dos conhecimentos: mais ainda do que deve ser, para 0s navegantes em meio a um
perigoso temporal, o conhecimento da analise quimica da agua” (NIETZSCHE, 2000, p. 20).
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Precisamente ap6s milénios de fuga e alienacdo da “realidade”, dessa
impostura e seriedade excessiva dos negadores do real, se deve fazer a
transposicao conceitual e desfazer-se desses ludibriantes e sinuosos percursos. O
plano da efetividade, mil vezes malogrado, como o corpo, em Nietzsche tera outro
balizamento. De modo afirmativo (Bejahung), € preciso “redimi-la da maldicdo que o
ideal até agora depds sobre ela’. E esse homem do futuro “que nos redimira, tanto
do ideal até agora, quanto daquilo que teve de crescer dele, do grande nojo, da
vontade do nada, do niilismo, esse bater de sino do meio-dia e da grande decisao”
(NIETZSCHE, 1974, p. 320).

Em nosso olhar avaliativo, € esse transmudar-se, proprio da condicédo
camalednica do Devir-crianca, deste ser cri-acdo, que tudo absorve e que tudo
repele e confronta, “que torna a vontade outra vez livre, que devolve a terra seu alvo
e ao homem sua esperanca, esse anticristo e antiniilista, esse vencedor de Deus e
do nada — ele tem de vir um dia®® (NIETZSCHE, 1974, p. 320).

A imagética da crianca, poeticamente aludida por Zaratustra, atenta para o
fato de que ela ndo precisa esvaziar-se de nada, desvencilhar-se de Deus, de
crencas metafisicas, de idolos ou formulas conceituais esvoacantes. Ela o é espirito
leve e livre sem a carga pesada e domesticadora da tradicdo do camelo. Eis porque
seu “espirito livre” (freier Geist) ndo ter do que se libertar porque ndo ha algo que a
aprisione. E a cultura, os habitos, a tradicdo moralizadora, sub-repticiamente, que vai
amansando (educando), adornando e incutindo deveres, tornando séria e pesada
esse ser livre e “indomesticavel” por “natureza”. Como os fendmenos morais e
educativos sdo “enigmas”, se um ser humano é habituado desde a infancia é muito
provavel que nunca chegue a desabituar (NIETZSCHE, 2002, p. 119).

De maneira semelhante, “ao contrario do espirito aprisionado a tradicdo e as
crengas, um espirito se torna livre justamente ao liberar-se do que é tradicional”
(CORBANEZI, 2016, p. 203). Os espiritos mais elevados, ou melhor, “os “grandes
espiritos”, como afirmou Nietzsche, “sao céticos”. “Zaratustra € um cético. A forga, a
liberdade que vem da forca e sobrefor¢ca do espirito prova-se pela sképsis” (AC/AC,
8 54). O ceticismo se impdem demasiadamente alto perante as convicgcbes morais

ou religiosas. A crianca também é, originalmente, descrente. Ao chegar a esse

58 Para além da genealogia da moral, neste aspecto, se complementa as aspiracdes do Assim falava
Zaratustra, ao tematizar a transvaloracdo dos valores (Umwertung aller Werte). Sé se pode
transvalorar, efetivamente, quem néo se fossiliza culturalmente, aquele cujo existir se vé& embevecido
de metamorfoses; cuja vivéncia ndo se absolutizou nem empedrou valoracdes.
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mundo, vem desvestida de todo conhecimento ou crenca. Entdo! “Cuidado com as
maos infantis. As criancas ndo conseguem viver sem nada quebrar...” (NIETZSCHE,
2002, p. 223). Por esse aforismo se pode compreender a dotacdo de “singeleza” e
“fortaleza” subjacente ao ser-infancia. Para desvendar os mistérios da realidade
precisam destruir, reconstruir, remodelar. Suas maos criadoras-destruidoras
desconhecem a arte de dissimular. Criancas implodem e desmontam tudo que veem
pela frente. Ndo é Nietzsche, conquanto, o homem-dinamite. Sdo as criancas. O
filébsofo simplesmente mimetiza em seus textos a poténcia explosivel oriunda da
inventiva infantil.

A liberdade, premissa fundante de toda criacdo, prescinde da convic¢ao, da
convicgdo como causa, da convicgdo como meio, da convicgdo como fim: “o homem
da crenca, o “crente” de toda espécie, &€ necessariamente um homem dependente —
um homem que nao € capaz de propor fins a partir de si. Toda espécie de crenca é
em si mesma uma expressdo de privacdo de si, de estranhamento de si”
(NIETZSCHE, 1974, p. 366). Dessa féormula nasce o abnegado, o contrito: de ardor
flamejante, de delirio contagiante, de caréncia de si e de pego demasiado a uma
ideia, aquela capaz de nirvanizar as dores do mundo.

O que Nietzsche faz ver que é, infinitamente, mais simples criar, construir ou
mesmo destruir quando ndo se tem apego a nenhuma crenca ou ideal. Essa
proposicdo repousa fundamentalmente na imagética do Devir-crianca. Crianca
alguma possui dogmas ou convic¢cdes. O que sdo convicgdes? Convicgcdes sdo
prisbes. Para Nietzsche, “um espirito que quer algo grande, que quer também os
meios para isso, € necessariamente ceético” (NIETZSCHE, 1974, p. 365). Aos
detentores de convicgdes se dirige o aforismo 483 de Humano, demasiado humano:
“Conviccbes sao inimigas mais perigosas da verdade que as mentiras”
(NIETZSCHE, 2000, p. 265). Os convictos, ao invés de serem amigos, cOomo
geralmente se atribui, sdo grandes inimigos da verdade.

Sim! Todo espirito messianico, toda grande doutrina de salvacdo, todo
exército de convertidos, exala vicio por todo lado, uma servidao voluntaria incontida,
um espirito de escravidao ndo confessavel. Essa patologia da crenca faz do convicto
um animal ameacador e fanatico por natureza. Nisto consiste a genealogia do
fanatismo — doar félego de vida as ideias-crenca. Porque “em si mesma, toda ideia €
neutra ou deveria sé-lo; mas o homem a anima, projeta nela suas chamas e suas

deméncias. Impura, transformada em crenca, insere-se no tempo, toma a forma de
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acontecimento: a passagem da logica a epilepsia esta consumada” (CIORAN, 1996,
p. 11).

De tal operacao resultam as guerras, os conflitos, as farsas sangrentas: “So
se mata em nome de um deus ou de seus sucedaneos: 0S excessos suscitados pela
deusa Razao, pela ideia de nacgédo, de classe ou de ragca sédo parentes dos da
Inquisicdo ou da Reforma” (CIORAN, 1996, p. 11). De fato, os verdadeiros
criminosos sao 0s que estabelecem uma ortodoxia no plano religioso ou politico
(CIORAN, 1996, p. 12).

O condicionamento patoldgico de sua otica faz do convicto um fanético
tresloucado (NIETZSCHE, 1974, p. 366). O espirito do crente adora a ficcao, a
mitologia, a ideologizacao: “Sua capacidade de adorar € responsavel por todos seus
crimes: 0 que ama indevidamente um deus obriga os outros a ama-lo (...) As épocas
de fervor se distinguem pelas facanhas sanguinarias” (CIORAN, 1996, p. 11). Por
isso, até mesmo “o diabo empalidece comparado a quem dispde de uma verdade,
de sua verdade (...) Nao existem seres mais perigosos do que os sofreram por uma
crenca” (CIORAN, 1996, p. 11).

A esse traco nocivo e armamentista, dos espiritos imbuidos de crencas-
idolos, difere-se potencialmente o espirito livre (freier Geist) e criativo nietzschiano.
A crianca de Zaratustra é portadora de exponencial salvo conduto. Estd imunizada
de todo tipo de leviandade da linguagem e da crenca. “Savonarola, Lutero,
Rousseau, Robespierre, Saint-Simon — o tipo oposto ao espirito forte, tornado livre
(...) os fanaticos sdo pitorescos, a humanidade prefere ver gestos do que ouvir
razbes...” (NIETZSCHE, 1974, p. 366).

Em matéria de crenca o principio de toda grande arquitetura se fixa
justamente no nivelamento, rebaixamento, fundamento, numa palavra, destrui¢ao.
Assim surgiu S. Paulo, destruidor da cultura helénica, desagregador dos instintos,
cujo impeto redentorista se voltou contra a carne e contra a animalizacdo dos
excessos de Dionisio. Esta é, na realidade, a espinha dorsal sobre a qual se revestiu
a ortodoxia cristd paulinista: a caminho de Damasco, ebuliu em seu espirito
atormentado a mascara da conversdo, do martirio e do espirito vingativo.

Ao recuperar os olhos (ndo a “visdo”), Saulo de Tarso achou-se imbuido de
grande missdo: a despaganizacdo e restauragcdo do mundo antigo. Peregrino do
mediterraneo, alterou definitivamente a rotagcdo da vida gracas a cirdrgica da

falsificacdo. Esse célebre “moedeiro falso”, como Nietzsche o denomina, esse
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legitimo falsificador de moedas (Falschmiinzerei) e devoto contumaz do farisaismo
de Gamaliel, percebeu o quédo talentoso era na arte de dissuadir e seduzir as
massas. Sua consciéncia ressentida “tinha necessidade da crencga na imortalidade
para desvalorar “0 mundo”, que o conceito “inferno” ainda se tornaria senhor sobre
Roma”. Esse projeto assoberbado paulinista teve éxito e mostrou-se sagaz.

Com a ideia do “além”, outra coisa nao fez este apostolo de rapina a ndo ser
“liquidar”, “arruinar”, “matar a vida” (Nihilist und Christ) em efetividade. Para dar
sentido superior ao plano Verdadeiro, o “ndo-verdadeiro” tinha de ser executado:
“‘Pode-se estabelecer entre cristdo e anarquista uma perfeita equacdo: sua
finalidade, seu instinto, visa somente a destruicao (...) Aqueles santos anarquistas se
fizeram uma “devogédo”, de destruir “0 mundo, isto é, o imperium Romanum”
(NIETZSCHE, 1974, p. 366-367).

Pela focagem de Zaratustra, o testamento filosofico nietzschiano nos
apresenta o quao fundamental e valioso, somado aquele atributo do espirito livre da
crianca, possuir resisténcia como a anatbmica do camelo; ter fisiologia saudavel e
combativa como a furia imperiosa do ledo; e livre e criativo o suficiente,
ultrapassando o limite fronteirico da crenga, como os infantes, para fazer frente ao
mal estar cultural que se alastra debilitando os instintos e comprometendo 0 corpo
inteiro:

Todas aquelas aspiracdes ao além, contrario aos sentidos, contrario ao
instinto, contrario a natureza, contrario ao animal, em suma, todos os ideais

até agora, que sao, todos eles, ideais hostis a vida, caluniadores do mundo,
como a ma consciéncia (NIETZSCHE, 1974, p. 320).

Por negar os instintos, eis que surge secéo especial na filosofia nietzschiana
dedicada a efetividade corporal e aos impulsos: “noutros tempos a alma olhava o
corpo com desprezo, e entdo nada havia superior a esse desdém; queria a alma um
corpo fraco, horrivel, consumido de fome! Julgava deste modo libertar-se dele e da
terra” (NIETZSCHE, 2004, p. 25-26). Assim procedeu o platonismo, o paulinismo, o
agostinianismo. Nietzsche-Zaratustra modula entdo uma elegia a corporalidade, a
exaltacdo da instintualidade, dos impulsos, do fluir das forcas somaticas.

O corpo (Leib) é, nele, a Grande razéo; a alma (Seele), pequeno instrumento
do corpo, na realidade, na histéria filoséfica oficial, verdadeiro atentado contra a

dimensado corporal (Za/ZA |, Dos desprezadores do corpo). Se o corpo-devir € a
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grande razdo, o aparelho cerebral, a “cabeca ndo passa de visceras para seu
coragao”. Essa modificacdo conceitual de Zaratustra é urdida também no paragrafo
3 de A Gaia ciéncia [FW/GC, 8 3]: invariavelmente “o coragao lhe toma o lugar da
razao”. Quando isso acontece, quem fala sdo as entranhas, as paixdes
(NIETZSCHE, 2001, p. 56). Nietzsche faz ilustracdo reversa citando o caso de
Fontenelle. Perguntaram-lhe, certa vez, impondo as méos em seu coragao: “o que
vocé tem aqui, meu caro, também é cérebro” (NIETZSCHE, 2001, p. 56).

Nesse ponto, Nietzsche e Pascal comungam de uma mesma parecenca
filoséfica: o coracdo conhece razdes/desrazBes que a propria razdo desconhece.
N&o seria viver num estado de embriaguez e loucura acaso a sociedade
adultocéntrica fosse aprendiz das metamorfoses inscritas pelos corpos dos Devires-
crianca? Qual cultura estaria predisposta a ouvi-la? Quem, afinal, aprenderia com a
pedagdgica infantil”? Que editora estaria aberta a publicar sua sabedoria
experimental (Versuch) e sensitiva? A quem, efetivamente, seu ensinamento se
prestaria? Que tipo de crenca nasceria de um espirito totalmente desprovido de
crenca?

Nesse interregno reflexivo, vale referendar uma vez mais. Em que pese o
dominio formativo, ou a educacdo emancipa o corpo-espirito, tira nossas vendas
cognoscentes e proporciona o0 voo livre e criativo, ou domesticara posturas,
consciéncias e sensacdes. A educacdo pode operar uma terceira via ao que tudo
indica. Compele a ela promover, quica, discussdo de um saber que ainda nédo se
sabe. Erigir um saber de um néo-saber.

Aqui, particularmente, somos transportados ao mundo de Ernesto, um conto
de Peter Handke, tdo belamente narrado por Larossa (2019) para clarificar o poder
influente da formacéo (Bildung) ou dos romances de formacédo (Bildungsroman)
como propunha o neo-humanismo do séc. XIX, ambientado num contexto
solidamente educativo. Nietzsche, ao tempo do colégio e universidade, entre 1858 e
1868, escreve anotacdes e esbogos autobiogréficos, quase sempre resultaram em
um romance de formacgéao (Bildungsroman) (SAFRANSKI, 2017, p. 19).

O Zaratustra pode ser entendido também dessa forma, ainda que se trate de
um romance crepuscular, do Nietzsche da maturidade, em que suas ideias estao
todas desenvolvidas e emancipadas filosoficamente. Nesse universo da
Bildungsroman, a atencdo do leitor, do aprendiz, se volta, quase sempre, para o

reino das letras, das humanidades, das artes, da literatura, que constituem o nucleo
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do ensino das narrativas de formacéo. A Bildungsroman do Zaratustra faz eclodir
essa terceira e Ultima metamorfose.

O devir-crianca do Zaratustra € “o espirito de crianga” ou “o espirito que se
torna crianga”. Dai a referéncia sugestiva da ideia de formacdo em Handke ao aludir-
se, implicita e explicitamente, ao Zaratustra - Do espirito de crianca a crianca de
espirito (LAROSSA, 2019, p. 57). Esse epiteto de Peter Handke nos permite captar
um duplo movimento na arte de interpretar e ser interpretado. Trata-se de abandonar
pois a ingenuidade infantil, “abrir mao do espirito de crianga”, de nossa inocéncia
pueril, e permitir que “nosso espirito se torne efetivamente uma crianga”. Pois, ndo é
a crianca, literalmente, alguém que nao fala, que é carente de palavra? Nao é a
crianca um sem-pessoa, literalmente um sem-mascara, um nao cultivado, e um mini
selvagem? (LAROSSA, 2019, p. 58).

O lugar da formacdo tem a ver com nossas indeterminagdes, com nossas
caréncias, com as reticéncias e linhas abertas que possibilitam que se escreva algo
a mais nesse “espirito livre” (freier Geist) e aberto, que € a escritura de nossa vida.
Para isso, devemos fechar os olhos feito crianca e brincar de esconde-esconde.
Fingir por alguns minutos que ndo pertencemos ao mundo esclarecido da razdo. As
vezes, devemos nos perder nas trevas de nossa ignorancia, no pantano de nossa
desrazao; noutras situacdes, necessitamos de alguém que saia em nOSSO SOCOrro
com sua lanterna e seja nosso guia.

E como Diégenes, o cdo, devemos dizer aos imperadores, como Alexandre,
gue nunca poderdo nos privar de algo que nunca nos restituirdo. Nao me retires o
gue ndo me podes dar! sentencia Diogenes a Alexandre, o Grande, ao projetar sua
sombra sobre o filésofo cinico. A experiéncia do mundo num olhar da infancia faz
tudo perder e tudo calar: vai do amorfo, desordenado, caético, ao mundo das formas
e regras bem definidas pela cultura e suas normas ancestrais. E sempre do caos
donde se origina 0 cosmos: “é preciso ter caos dentro de si para poder gerar uma
estrela piscante”. Eu vos digo: ainda tendes caos dentro de vos” [Za/ZA, Prélogo, 8
5].

Na experiéncia formativa/conflitiva de Ernesto se da mais ou menos desse
modo. Em suma, tudo o que Ernesto aprendeu ele aprendeu — pasmem! — fora da
escola. Na escola compreendera que mesmo nao sabendo aquilo que diziam que

ele ndo sabia, ele ja o sabia de antemdao pela suas vivéncias (Erlebnis).
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Do ponto de vista da teoria do conhecimento, deve-se entender que nem tudo
0 que se deseja abranger se compreendera total e formalmente. Em tracos
educativos-pedagogicos, o “ndo-saber’, o “nao-compreender” faz parte dos
processos de construcdo da aprendizagem. Toda aventura do conhecimento parte
sempre do desconhecimento, da ignorancia do entendimento. Todo saber implica em
um nado-saber, em principio. Esta primado, alids, ndo foi impresso pela pedagogia
socratica, acerca da qual s6 sabemos que nada sabemos, e que o conhecimento
(episteme) é gradual, oscilando entre o desconhecido (doxa) ao que se tem dominio
e clareza?

Na esteira do processo exploratorio da ciéncia, tal premissa néo significa que
haveremos de saber tudo: “Vé! Estou saturado de minha sabedoria, como a abelha
gue acumulou demasiado mel, anseio por maos que se estendam” (Za/ZA, Prd6logo).
Esse jarro transbordante, “esta tagca quer se esvaziar de novo e Zaratustra quer
voltar a ser humano” (Za/ZA, Prologo).

E esse o apelo do Devir-crianga e marca o ponto central de seu projeto de
rehumanizacdo. O homem deve voltar a ser humano. E entender que a raz&o o priva
disso e que, por vezes, ele ndo precisa entender praticamente nada. Nao somente
nao entenderemos tudo aquilo que queremos abranger. O projeto racionalista-
iluminista, em Nietzsche, tera seu poder interditado. Nao da para saber tudo o que
gueremos apreender justo porque ndo sSomos oniscientes (que congrega todo
saber), nem podemos realizar todo fazer porque ndo se é onipotente (que congrega
todo poder).

Nossos poderes e saberes sao finitos, provisérios, contingenciais, em virtude
da limitacdo de nosso corpo-intelecto. Ao fazer esse exame da insuficiéncia do
razdo, Nietzsche-Zaratustra condena os empiristas, por um lado, e os racionalistas,
por outro. O conhecimento humano é sintese de impressfes de conteudos
particulares e da estrutura universal da razédo, preconizava Kant. O filosofo de
Kdnigsberg propbe a sintese, embora se perca no emaranhado de sua filosofia
transcendental. Nietzsche é concorde quanto ao uso desmedido da vontade, e 0 uso
comedido da razédo, gerando a tal da desproporcédo cognitiva. Temos uma vontade
infinita de conhecer que habita um corpo-intelecto finito. Isto é: ndo se pode saber
tudo aquilo que se deseja saber. E o resultado final dessa assimetria. Disso
redundam os juizos equivocados, falhos e limitados sobre a realidade exterior. O que
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sobram séo apenas fendmenos, impressdes, aparéncias. Em Nietzsche, impressoes
e crencas, derivados de nossa fisiologia interpretante.

O professor na linha do Devir-crianga, proclamado por Zaratustra, ndo deve
ensinar o que nao pode ser ensinado. Ha saberes “intransmissiveis”. Ele ndo podera
também transmitir conteudismo e repeticdo da tradicdo. Deve “ensinar” problemas,
perplexidades, paradoxos, contradi¢cdes. E indicar novos caminhos. E para isso deve
assegurar o papel da liberdade do corpo-espirito no ambito educativo. Emancipacéo
da razdo sem liberalidade do pensamento € reprodutibilidade técnica. E esta
liberdade cognoscente comeca por desapropriar-se do conceito de autoridade
professoral vertical.

Quantos de nos ensinamos o poder da mudanca na educagcdo e pela
educacdo, mas somos reticentes a ela. Quanta contraproducéncia ha em nosso agir
docente. Ensinamos tanto o “novo”, falamos exaustivamente em criacdo e mudanca
na educagdo, mas nao alternamos nossa visdo sobre a relagdo ensino-
aprendizagem e praxis docente. Tais questbes devem ser repensadas, e todas estas
suscitadas pela nova realidade conjuntural na qual nos inserimos, que € 0 ensino
remoto e as diversas probleméticas advindas da crise pandémica transcorrida em
2020 e 2021.

Ancorado em bases pedagdgicas domesticadoras, 0 mestre ignorante pensa
na emancipacao do outro sem que, antes, ele mesmo se autoemancipe. Educar o
outro exige sempre a tarefa precipua de educar a si mesmo. Saindo da esfera de
Zaratustra, essa exigéncia Nietzsche o faz na Terceira extemporanea, que tem como
espiritos modelares Goethe e Schopenhauer, que sdo para ele educadores par
excellence. No caso deste ultimo, educacdo em Nietzsche e Schopenhauer néo
coincidem. Mas por que ele usa Schopenhauer como exemplo? Na realidade, trata-
se de um ndo-exemplo, um contraexemplo a ndo ser seguido por Nietzsche
(BRANDAO, 2008, p. 115). Schopenhauer como educador ndo contempla a proposta
do vir-a-ser, somado a outros requisitos formativos.

O educador Zaratustra ndo € so6 destilador de sabedoria. Ao contrario do que
se supde, Zaratustra € um desencaminhador: ele ndo haveria de ser um “sabio”, um
“santo”, um “salvador do mundo” ou outro decadent qualquer”. Zaratustra ele mesmo
nao apenas fala diferente, ele também é diferente...” (EH/EH, Prologo, 84). A

diferenca se faz, na tarefa educativa, sendo ininterruptamente diferente, n&o
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indiferente. Mas também Zaratustra conclama a imagética do mestre ignorante,
como intuiu a pedagogia de Ranciere.

Pela simples proclamacéao da liberdade, o Devir-crianga comega desmontando
o dispositivo pedagogico da explicacdo. Essa exigéncia é distintiva segundo essa
“tendéncia” edu-cativa ensinada pelo professor-Devir-crianca. Explicar representa,
na linha do Devir-crianca, calar a voz do estudante. E prendé-lo numa cadeia
inominavel (e insuportavel) de monofonia e repeticdo. Com isso, perde-se 0s
multiplos sentidos das polifonias dissonantes na educacdo em se tratando do
conhecimento. Trata-se de duas légicas pedagdgicas em questdo: “o que faz pensar
e 0 que transmite o ja pensado” (LAROSSA, 2019, p. 158).

A escola, por conseguinte, ndo é s6 espaco de saber. E espaco de um néo-
saber. De um saber que se sabe ndo-saber. Mas também ¢é espaco das
metamorfoses e da pluralidade dos corpos e das diferencas. Por seu tempo, a
escola ndo é s6 espaco de poder. E espaco de alteridade. Da brincadeira. Da
corporalidade. E ai que deveria entrar em cena o Devir-criacdo, nosso devir-infancia,
jubilado e experienciado a partir de novas experimentacdes, a vida vivivel dentro e
fora do tubo de ensaio, dentro e fora do espaco da escola.

Desde o0s gregos, a escola foi majoritariamente elitista. E a propria pedagogia
ndo escapou dessa roda aristocratica. Quem aprende sdo discipulos; quem ensina,
0S mestres, 0s sabios. Mas educar no Zaratustra, no Devir-crianca, ndo significa
educar os outros. Embora historicamente a imagem da crianca articule-se a ideia
tradicional de “ser conduzida” (ndo € isto, etimologicamente, a palavra Pedagogia?
Paidagogos: um escravo que tutelava, guiava, a criangca aristocratica?), no
Zaratustra, bem diversamente, a crianga é o “guia”. Ela € farol que ilumina os corpos
desbussolados. Novo paradigma educacional do ementario civilizatério de
Zaratustra.

Longe de presumir que ela tem algo a nos ensinar, do ponto de vista formal do
conhecimento, ela esta ai para nos mostrar a viver a vida e sermos mais humanos.
A figura da crianga existe e subsiste por meio de gestos e expressdes sensoriais,
para nos apontar os caminhos. Inversamente ao que aspira os centros de formacéo,
ela ndo ensina por meio de conteudos programaticos e matrizes curriculares. Ela
nos educa por meio de sua prépria existéncia concreta e significacdo vivencial. O
Devir-crianca quer nos falar do Corpo-infancia. Esse corpo desprezado e que pulsa

por mais poténcia, liberdade, criacdo, expanséo.
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Com base nesses pressupostos nietzschianos, urde ser artifice de si mesmo:
de seu corpo, de sua histéria, de sua vida. A maior maestria reside na tarefa de
educar o educador e educando a serem criadores de si proprios. Serem cultores de
sua propria form-acéo. E isto o que a Bildung alema significa ou deveria denotar na
abordagem de Nietzsche com o personagem Zaratustra. Um ser em transformacao,
em expansdo, uma experimentacédo, em regime aberto de profunda movimentacao.
A formacédo (Bildung), seja escolar, estética, filoséfica, € apenas instrumento e ndo
um fim em si mesma.

Ndo sem motivo, como sugerem as notas biograficas de Safranski (2017), o
Nietzsche da juventude elege o Lord Byron como “paradigma da formacao”. Ele via
na figura de Lord Byron a encarnagdo do Ubermensch®®. Lord Byron, para
Nietzsche, seria a expressdo material de seu projeto de fazer do homem um homem.
Mais tarde, Nietzsche substituiria Lord Byron por Zaratustra. E por fim, nessa linha
continua do devir, haveria de transformar Zaratustra na imagem do Devir-crianca.

Se por uma via Nietzsche precisa proteger Holderlin contra os professores de
sua época, atesta Safranski, que nao tinham interesse pelos pensamentos do
demente, louvando a musicalidade de sua prosa, huma sublimidade que lembra
mais o0s deuses; Lord Byron ndo precisava mais de defensores. Ele usa uma
expressao sobre ele que consagraria o termo na historia da filosofia - Lord Byron é a
“personificacdo” do além-do-homem que Nietzsche tanto procurava. Era seu canto
pés-sirénico, era o acorde de sereia que tanto desejava ter entoado no Nascimento
da tragédia. E que muito tempo depois apareceria fulgurante no Assim falava
Zaratustra.

Mas, o que Lord Byron tem de tdo atraente? O que o torna modelar na veia
formativa e no olhar “despretensioso” do jovem Nietzsche, entédo professor classico
em Basileia? Em Richard Wagner em Bayreuth, de 1876, o professor Nietzsche nos
fornece algumas pistas. Para que um evento seja grande, duas coisas precisam
acontecer, devem estar sincronizadas: o grande senso de quem o realiza e o grande
senso de quem o vivencia [eKGWB/\WB].

Assim, “todos que veem um evento se aproximando ficam preocupados se
aqueles que o vivenciam serdo dignos dele” [eKGWB/WB]. Lord Byron retune todos

59 O conceito Ubermensch néo é utopismo nietzschiano, embora haja quem o considere assim. Trata-
se de alguém que rejeitou os designios metafisicos e que passou a ser afirmador da vida e do corpo,
indo contra o niilismo e a vontade do nada.


http://www.nietzschesource.org/#eKGWB/WB
http://www.nietzschesource.org/#eKGWB/WB
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esses predicativos nietzschianos. Ele €, aos olhos de Nietzsche, esse grande
evento, esse grande acontecimento, esse fenébmeno na histéria que n&o ocorre
muitas vezes, um cometa que leva décadas ou centenas de anos para irromper na
Orbita estelar. Ao mesmo tempo, ele encarna a tenacidade de uma vida que vale a
pena ser vivida do ponto de vista filoséfico.

Lord Byron conduziu sua vida como quem conta uma histéria em si e a partir de
si mesmo. Era como se fosse um livro magico, no qual as pessoas folheiam e, ao
término da leitura, da grande obra que era sua vida, saem maravilhadas, extasiadas,
tal era o poder transformador de sua cativa imagem, adornando seu circulo
encantado de pessoas como personagens de um romance ou conto de fadas
(SAFRANSKI, 2017, p. 27).

O que Nietzsche mais admira em Lord Byron é essa sua capacidade de
contracenar na propria dramaturgia da existéncia, a ponto de transforma-la em uma
obra de arte. Desde os tempos juvenis Nietzsche tinha fascinagéo pelos imortais da
academia, pela alma dos poetas tragicos, essas almas “geniais”, como dira
insistentemente na Terceira extemporanea, ao tratar do professor-formador do
seu(s) “eu(s)”, que faz resplandecer sua imagem a todos em sua volta.

Esse educador é espelho ndo porque apenas cativa e interpela pelo que
ensina, mas, fundamentalmente, pelo que vive (SAFRANSKI, 2017, p. 27). Mais uma
vez Nietzsche toca no tema essencial da vivéncia (Erlebnis) e da vida (Leben) como
experimentacdo. De certo modo, ninguém pode oferecer aquilo que ndo pode dar.
Se porventura a crianga, Ultima das metamorfoses, ndo tem nada a oferecer ao reino
do adulto, diante do altar da existéncia, ela apresenta apenas sua vida em Si
mesma, ladeada de experiéncias e vivéncias infantis. E ébvio que ndo se deve
ideologizar a infancia, nem candidamente romantiza-la. Ora, se somos devedores ao
corpo, a esse corpo mortal que foi re-carnificado por Nietzsche; do mesmo modo,
devemos estar abertos e aprender com os “ensinamentos” da crianga. E nela temos
de nos metamorfosear.

A proposta de autoformacdo do Zaratustra € fazer de nés, vestibulandos do
século XXI, e de todos os séculos, como o dele, engenheiros de nossa propria
historia, autores de nossa propria existéncia. Em conformacdo ao imperativo de
autoformacgdo, o homem € aquilo que ele faz de si mesmo. Reverter ou transformar
aquilo que fizeram com ele, para que nao incorra no erro de autodespedacamento

do corpo-espirito.
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Pela magnitude desta empreitada, cada autor de si deve exigir os direitos
autorais de sua obra. Mas tornar o homem arquiteto de sua propria vida, condutor de
sua propria historia, exige-se um pensamento critico que “intervenha, que projete,
que construa, até mesmo um pensamento na desmedida e no excesso
(SAFRANSKI, 2017, p. 27). Em outras palavras, um pensamento anti-socratico e
contraprotagorico, que seja ndo a régua, mas o despadréo, a linha fora da curva, a
desmedida de todas as coisas. Somente de tal modo os corpos-devir assumirdo sua
condicao de Devir-crianga.

A escola que esta posta precisa ser revista, desconstruida, re-formada.
Invariavelmente, tem sido lugar de reproducdo, ndo de transformismo. Reproduz o
modus operandis da sociedade do capital. Urge desconstrui-la, ndo destrui-la, mas
aprimora-la. Descontruir s6 por desconstruir ndo nos conduzira a lugar algum sem
um determinado proposito.

A escola, como Zaratustra, como o Devir-crianca, deve sofrer metamorfoses.
Deixar de ser lugar da reproducéo para que se torne a escola da criacdo. Pensar a
escola como espaco inventivo, ndo reprodutivismo. Nés educamos para mera
repeticdo. E necessario refletir e pensar a escola como criadora, em que a vida do
educando se torne, a partir de si mesmo, de seu corpo, de sua mente, de suas
sensacdes, de suas infinitas habilidades, seu experimento e sua prépria obra de
arte. Dai, a importancia dos processos formativos, sobretudo os de cunho
autoformativo, nos espacos escolares, ou mesmo naqueles que estdo para além da
fronteira escolar, a englobar pessoas de todas as idades, seja nos estabelecimentos

de ensino e para além destes espacos.

4.2 Nietzsche e processos formativos

Zaratustra, icone e mestre-educador em Nietzsche, pretende demover valores
antigos que se anacronizaram. Nesse patamar educativo do corpo-espirito, como
fizemos notar, so faz sentido pensar em uma educacao superior nestes moldes. Ela
necessitard de etapas que englobem autonomia formativa e autossuperacdo do
sujeito do conhecimento e ndo sua mera intencdo reprodutora de preparacao

profissional.
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A triade as quais nos referimos anteriormente, a do camelo, a do ledo e o
Devir-crianca, sdo propositivas e provocativas simultaneamente. De um lado,
Nietzsche, sobretudo o da juventude e da fase intermediaria (e certamente o da
maturidade) acusa aquilo em que se transformou os circulos educacionais da
Europa da segunda metade do século XIX. S&o instituicbes castradoras da
inventividade do espirito e agéncias formadoras de sujeitos-camelo, ao decretar o
fim da formacé&o (Bildung).

De outro lado, o filésofo dionisiaco abre espaco para que se conceba a ideia
de autoformacdo do espirito, etapa decisiva para que o homem-camelo se
transforme num espirito altivo como o do ledo. Mas este, como observamos, fez a
transicdo e passagem ao Devir-crianca.

Esse tipo de proposicédo educativa desvelado no Discurso das metamorfoses,
nos reportard, sem davida, ao primeiro Nietzsche, que nas Extemporaneas e nas
Conferéncias Sobre o futuro de nossos estabelecimentos de ensino, de forma mais
contundente, tracou o panorama e a critica da formacado cultural de sua época.
Parafraseando a iconoclastia nietzschiana: uma educacdo de barbaros para
barbaros. E exatamente isto que configuraria a cultura (Kultur) do século XIX, na
visdo educacional polemista do filésofo.

Afinal, o que caracterizaria a distingdo nietzschiana da barbarie alema
comparada aos barbaros de outras épocas? Que tipo de elevacao do espirito foram
atingidas pelos ideais iluministas tdo regozijados? Desde cedo Nietzsche poria sob
suspeicdo esse tipo de formacao. Ele quererd ver a educacdo europeia em outros
circulos e patamares. Mas longe de contemplar sua assuncdo, ele mesmo
enumeraria a lista de seu declinio.

Antagonicamente, ele cria na visao filosofica na qual o ser humano carecia
assumir o protagonismo do mundo, como fez ver nas metamorfoses. Assumir,
definitivamente, o leme de sua existéncia, na repactuacao de suas forcas, libertar-se
de amarras ideoldgicas e sociais, para Nietzsche, era mais que um programa de
emancipacao. Tratar-se-ia, a bem da verdade, de uma agenda de autossuperacao, e
esta passa, inevitavelmente, pelo campo da educacao (Erziehung) e da formacéo

(Bildung)®° do sujeito.

60 Para Larrosa (2005), o conceito de Bildung, em Nietzsche, sofre trés oscilagdes: a)
desenvolvimento histérico-filosofico do espirito; b) formagédo pedagogica; c) e como Bildungsroman,
romance de formagédo. Esta (ltima acepcao ele o declara recorrentemente no Assim falou Zaratustra,
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N&o exatamente nesta ordem, evidentemente, posto que nem sempre a
educacgdo abarca os elementos genuinamente formativos. Sendo assim, ha de se
lancar a seguinte objecdo: somente a escola é detentora deste saber transformador?
E disseminadora da verdadeira e genuina formac&o (Bildung) e cultura (Kultur)? E
possivel ter elevada formacdo sem passar pelos processos formais escolares?
Também como abordamos, nas transmutacdes, Nietzsche acreditava que isso seria
presumivel.

A formacdo em Nietzsche, no entanto, ndo deve ser subsumida tal como
advoga a Escola de Frankfurt®! (formacéo geral e analoga a Paideia grega), mas da
Bildung enquanto vivéncia (Erlebnis), enquanto experimentacdo (Experimentieren),
enquanto romance de formacgéo®2. Se nos processos culturais e educativos a Bildung
nao for contemplada, o homem continuara preso as armaduras das normas
valorativas e aos codices de salvacao.

Cada experiéncia educativa nos convida a reinvencéo do que somos e do que
anelamos ser. O torna-te quem tu és, como assinalamos no capitulo anterior da
pesquisa, ancorada na autobiografia testemunhal de Ecce homo, acena para um
crescimento continuo do ser, um Vir-a-ser (Werden) infinito, nao-imoével, nao-
idéntico, em germinacéo. Todo processo formativo (ou educativo) que padroniza um
sujeito, que diz como o sujeito deve ser, nele, se amalgamou uma formacao
negativa, uma fratura cognitiva, desviando-se de seu potencial corporal-espiritual
formativo, como Zaratustra nos desvelou.

Certamente é isto que Nietzsche condena nas instituicdes de ensino de seu
tempo: o esvaziamento de seu capital cultural e formativo. No itinerario histérico-
ideol6gico da educacdo propalada na Alemanha do século XIX®3, Nietzsche se

posicionou veementemente contra esta razdo instrumental em declinio. Naquele

em que denota o alvorecer de um novo tipo de homem: o além-do-homem. Nietzsche, com isso,
rejeita os dois primeiros, e opta por este Ultimo sentido do conceito Bildung.

61 Aqui nos referimos a primeira geragdo dos pensadores da Escola de Frankfurt, em que se nutria um
retorno as experiéncias estético-culturais aos moldes da Paideia Antiga. O conceito Bildung para os
frankfurtianos sofre variacdo e tensdes ao longo de sua retomada conceitual, sobretudo pelas
geracdes seguintes, ndo havendo consenso para a terminologia.

62 Essa € uma das ideias defendidas por Weber (2011), em Formacdo (Bildung), educacdo e
experimentacdo em Nietzsche. O homem, em Nietzsche, é ser que se coloca como experimento, e
como tal, se faz e se refaz constantemente pela via educativa.

63 Esta analise foi realizada em minha dissertacdo de mestrado, intitulada: Nietzsche, a educacéo, e a
crise da formacdo do sujeito. In: TAVERNARD, J. Piracicaba, SP: Universidade Metodista de
Piracicaba, 2011. [Dissertacdo de Mestrado]. As reflex6es sobre a filosofia educativa de Nietzsche,
aludidas de agora em diante, refletem, parcial e sinteticamente, alguns dados exploratérios desta
pesquisa.
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tempo, a educacédo alema havia sucumbido ao materialismo positivista, abdicando
da formagdo cultural em nome da ascensdo econbmica e do progresso
tecnocientifico.

O Nietzsche da juventude e de outros periodos fatalmente percebe a cultura
em estdgio de degenerescéncia, em funcdo da proposta utilitarista da educacéo
levada a termo pelo Estado alemé&o. No Crepusculo dos idolos [GD/CI, § 5] ja se
verificam os sinais dessa critica e insatisfacdo com respeito aos espacos formais de
formacdo: “O que as ‘escolas superiores’ alemaes sabem fazer de fato € um
adestramento brutal para tornar utilizavel, exploravel ao servico do Estado uma
legido de jovens com uma perda de tempo t&o minima quanto possivel. ‘Educagao
superior’ e legiao — ai esta uma contradi¢ao primordial” (NIETZSCHE, 2008, p. 70).

O autor constata a ciséo entre razéo e sensibilidade, entre cultura cientifica e
cultura humanistica, estética e filosofica. O conhecimento, na percepcao
nietzschiana, € um todo interligado: ndo pode desvincular-se de outras esferas
epistémicas e, principalmente, esta a servi¢co da vida. Tampouco pode ser concebido
como produto ‘sofisticamente’ manipulavel. Ainda que a educacdo esteja
historicamente atrelada a ideologia reinante e subordinada aos ditames do capital,
ela se volta, em germe, a expansao, a criatividade e a corre¢cdo do pensamento. A
educacdo ndo elide com adestramento e domesticacdo da consciéncia. O
cerceamento do pensar através de cartilhas normativas e educativas equivale a seu
esmaecimento.

Paralelamente, Nietzsche também condena a erudicdo vazia e livresca de
seus contemporaneos, denominada de “cultura filisteia”, que superestima a
racionalidade técnica, e esta apartada dos instintos primordiais e da valorizagdo da
vida. Vida depreendida como valor supremo, o valor dos valores, o maior dos bens a
ser preservado e cultivado. Embora critique a cultura de seus conterraneos, a
perspectiva filoséfica de Nietzsche vem eivada de extemporaneidade. Portanto, ndo
se situa as margens filosoficas daquele contexto, posto que transborda as barreiras
do temporal. Sua critica dialoga e se insere em quaisquer realidades sécio-historica,
politica e educacional.

Nietzsche classificou a educacdo alema como perspectiva rigida, estanque e
atomizada. Ao delinear as discrepancias na educacao e o empobrecimento cultural
de sua época, mesmo numa fase de euforia e efervescéncia socioecondmica,

podemos de igual modo correlacionar os problemas educacionais que marcaram
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aquele determinado tempo histérico, no qual estd submerso o filésofo, a realidade
conjuntural na qual se insere a educacgéo brasileira, no exato momento em que o
pais desmonta o complexo fendbmeno educativo, submetendo-as as ideologias de
extrema-direita, e celebra a nova ordem de governanca estatal, marcadamente a-
filosoéfica, a-historica, anti-educacional.

Se recuperamos a experiéncia docente do pensador-professor Nietzsche,
enquanto catedra de Filologia Classica na Universidade da Basileia, na Suica, entre
0s anos de 1869-1879, veremos que, a medida que desfere criticas contundentes
contra o sistema de ensino e a cultura de uma maneira radical, caracteristica
marcante de sua filosofia, vai se perfilando pari passu a imagem de um Nietzsche-

educador.

E o futuro destas instituicdes alemas que nos deve reter, quer dizer, o futuro
da escola primaria alema, da escola técnica alema, do ginasio alemao, da
universidade alema: fazendo isso, renunciamos provisoriamente a qualquer
comparacdo e a qualquer julgamento de valor, como se as condi¢bes que
sdo as nossas, em relagdo as de outros povos cultos, fossem modelos
universais jamais superados. Basta que sejam escolas onde adquirimos a
cultura. (NIETZSCHE, 2012, p. 50-51).

Ao assumir a postura de antagonista, deixa entrever sua reflexdo filosofica
para a area da educacdo. Elabora uma perspectiva educativa que navega contra a
correnteza de todas as certezas positivistas — “uma pedagogia a golpes de
marretada”, seu maior legado e contribuicdo. Uma pedagogia desconstrucionista,
demolidora de velhas e novas crengas educacionais. A inspiracao nietzschiana,
nesse interim, como angulado no Zaratustra, se serve do exemplo dos grandes
mestres do passado. Estes, por mais que nao tenham sido moldados por processos
formais de educacéo, foram almas criativas, auténticas, revolucionarias, formadoras
de si, efetivamente livres, na maneira prépria como rubricaram suas ideias acerca
das questbes pungentes e universais que circundam a realidade da vida.

Em sua verve pedagogica, manifesta preocupacdo com a formacao (Bildung)
das criancas, dos jovens alemdes e dos educandos das proximas geracoes.
Também no prefacio, em Sobre o futuro dos nossos estabelecimentos de ensino,
numa frase simples mas profunda, Nietzsche deixa vazar sua posicao a respeito dos

centros de educacgao: “basta que sejam escolas onde adquirimos a cultura” (grifos
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meus), pois a cultura, citando Goethe, “¢ o material doméstico dos nossos
antepassados” (NIETZSCHE, 2012, p. 51).

A cultura ancestral classica (sobretudo a tragédia atica) € o sitz in leben (lugar
vivencial) a partir do qual pensa a educacéo e o papel formativo da escola. A cultura
€ o0 canal de estreitamento e de comunicagdo por onde passa a tradicdo e seus
valores, que ora sao assimilados, internalizados e reproduzidos (ou atualizados) de
geracdo a geracdo. Educacdo superior da humanidade: eis portanto a tarefa
essencial da filosofia nietzschiana, ndo se restringindo a formalidade da ciéncia
pedagodgica. Percebe-se em suas leituras que o autor ndo oferece respostas
plasticas, mirabolantes e definitivas. Suas teses ddo margem a novas interrogacdes
e interpretacdes sobre o tema da educacéo e congéneres.

Ora, pensando ter recebido o bastdo iluminista do Esclarecimento
(Aufklarung), o agente escolar aleméo, e todo seu prédio educacional, continuava
rachado, mergulhado totalmente no caos e na selvageria do medievo. O homem-
ledo ainda estava preso as malhas condicionantes do homem-camelo. Na Alemanha
de Bismarck, a cultura foi tdo dilacerada que Nietzsche se pergunta quais eram as
bases sobre as quais essa educagado “‘genuinamente alema” se assentava. Esse
modelo educativo alemao enaltecia ou embrutecia os espiritos alemdes? Em que
estagio da formacdo humana se encontravam? Na do camelo, na do ledo ou no
Devir-crianga?

No Crepusculo dos idolos, deixemos Nietzsche vociferar: “Talvez eu conheca
os alemaes e talvez tenha o direito de lhes dizer algumas verdades”. “Nao se trata
de uma alta cultura que se pos a dominar com ela... Custa muito chegar ao poder: o
poder embrutece... Os alemdes - eram chamados outrora de um povo de
pensadores: eu me pergunto se, de uma maneira geral, pensam ainda hoje? [GD/CI,
O que os alemées estdo na iminéncia de perder, 1.

Vejamos ademais, partindo desse raciocinio, como a educacéao brasileira, em
pleno andamento no século XXI, sob um regime politico de extrema-direita, se
assemelha em género, numero e grau ao sistema politico-educativo alemao de
meados do século XIX que Nietzsche tanto criticou: “a politica devora toda a
seriedade que se poderia introduzir nas coisas verdadeiramente espirituais”. Ou
seja, ndo se preocupa com as ciéncias do espirito, as ciéncias humanas, as artes, a
literatura, a sua proépria lingua, suas tradicées e patriménio cultural acumulado néao

sdo valorizados.
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Acerca da auséncia do espirito critico e da necessidade de educadores que

cultivem a autoformacgéo, Nietzsche assim se posiciona na referéncia abaixo.

O que ha de essencial no ensino superior da Alemanha foi perdido: a
finalidade bem como o meio que leva a finalidade. Que a educacgéo, a
prépria cultura sejam a finalidade — e ndo o império — que para essa
finalidade sejam necessarios educadores — e ndo professores de colégio e
sabios de universidade — é isso que foi esquecido... seriam necessarios
educadores eles proprios educados, espiritos superiores e nobres que
saibam afirmar-se a cada momento, pela palavra e pelo siléncio, seres de
uma cultura madura e suavizada — e ndo grosseiros sdbios que o colégio e
a Universidade oferecem hoje como ‘enfermeiros superiores” (NIETZSCHE,
2008, p. 70).

Sobre a rarefacdo das ciéncias humanas nas universidades alemaes e
auséncia de formacao (Bildung) elevada entre professores, Nietzsche manifesta seu
mais completo desaprego: “Faltam educadores, abstracdo feita para as excecodes
das excecdes, condicdo primeira da educacdo: dai o rebaixamento da cultura
alema”. A excecao a que Nietzsche se refere é seu “veneravel amigo Jacob
Burckhardt, de Basiléia” (sic), € uma dessas excegdes raras entre todas: € a ele que
Basiléia deve, em primeiro lugar, seu predominio, nas ciéncias humanas”
(NIETZSCHE, 2008, p. 70).

Pelo inverso, o estado aleméo, estrategicamente, investia naquelas areas e
saberes técnicos que proporcionavam modernizacdo de seu parque industrial e
ascensao socioecondmica, como aventava o utilitarismo de Jeremy Bentham e
Stuart Mill. Nietzsche ja antevia em meados do XIX (antes mesmo de o0s
frankfurtianos arrematarem no XX) a auséncia de uma cultura (Kultur) elevada, a
falta de elementos formativos baseados no cultivo de si e na producdo de almas
mais nobres e elevadas, esse espirito ressentido e semiformativo (Halbbildung),
essa formacgédo despotencializada e despotencializante, baseada em interesses
ideoldgico-estatais mercantis, levaria a Alemanha a produzir Auschwitz.

Hoje, nosso ideal como professores, € formar educandos para que Auschwitz
nao se repita, como mostrou Adorno. A respeito do que foi acima considerado,
observemos, atentamente, o lema programatico nacionalista germanico que
Nietzsche tanto golpeava com seu martelo: “Alemanha, Alemanha acima de tudo

(Deutschland, Deutschland tber Alles)®*. Temo que isso tenha sido o fim da filosofia

64 Segundo Souza (2006), este primeiro verso da hinologia alema refere-se a Cancao dos alemaes
(Lied der Deutschen), do poeta Heinrich Hoffmann von Fallersleben (1798-1874), adotada como hino
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alem&” [GD/CI, O que os alemées estdo na iminéncia de perder, I]. A ascenséo do
nacionalismo significou, ao mesmo tempo, a execracéo e fim das Humanidades. O
que poderia ser o espirito alemao (deutscher Geist)®>, indagava-se Nietzsche com
frequéncia, dando a entender que tanto esta formulagcdo como a resposta sugerida

eram profundamente dolorosas:

Ha filosofos alemédes? Ha poetas alemaes? Ha bons livros alemaes?” —
“Essas sdo as perguntas que me fazem no exterior. Fico vermelho, mas
com a bravura que me é propria, mesmo nos casos desesperados, e
respondo: “Sim, Bismarck! Tinha eu portanto o direito de confessar que
livros sdo lidos hoje? ... Maldito instinto de mediocridade! [GD/CI, O que os

alem@es estdo na iminéncia de perder, I].

O espirito cultural aleméao, no fundo € isso que Nietzsche quer dizer, tem a
ver com almas ressentidas, valores adormecidos, espiritos embrutecidos e
anestesiados. Por conta disso, todo esse apanagio cultural e ressentido se refletira
no ambito da educacdo. Seja no ginasio, nas escolas preparatérias, nas
universidades, todos as instituicoes de ensino, pondera Nietzsche, estavam
contaminadas por uma atmosfera anticultura e servil.

O pathos alemdo havia se transformado neste espirito de camelo, mas
deixava transparecer que estava no degrau do ledo. Com efeito, a paixdo alema
pelas coisas do espirito, ou seja, pela arte, pela filosofia, pelas linguas classicas,
pela literatura, pela poesia, pelos tragicos, aos poucos vai se esboroando e
diminuindo, perdendo seu brilho, pois a educacédo, atrelada a cultura capitalista,
havia se afastado de suas raizes classicas. Razdo pela qual Nietzsche vocifera

contra o pseudo academicismo de seu tempo.

De vez em quando me aproximo das universidades alemées: que atmosfera
reina entre esses sabios, que espiritualidade vazia, satisfeita, esmorecida!
Ha dezoito anos ndo me canso de pér as claras a influéncia deprimente de
nosso cientificismo atual sobre o espirito. Haveria de se enganar
profundamente quem quisesse me objetar aqui o atual estado da ciéncia
alemd — seria mais uma prova de que nao foi lida nenhuma linha minha
(NIETZSCHE, 2008, p. 68).

nacional aleméo em 1922. O refrdo Deutschland, Deutschland tber Alles foi simbolo utilizado na
propaganda nazista e ultranacionalista de Joseph Goebbels.

65 A palavra alema Geist, conforme nota de Paulo César Souza no Crepusculo (2006), possui campo
semantico alargado e significa mais que “espirito”, podendo representar “mente" e “intelecto”.
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Tanto o jovem Nietzsche como a da fase intermediaria, como se vé no
Crepusculo, ndo se cansa de denunciar o declinio decadencial da cultura alema:
“Nao é so evidente que a cultura alema esta em decadéncia, mas ainda as razdes
suficientes para que isso ocorra nao faltam” (NIETZSCHE, 2008, p. 68). A cultura
estava carregada de programas culturais fragmentarios, ndo encontravam-se mais
educadores a altura das expectativas nietzschianas, leitor voraz dos classicos.

Em vista disso, a cultura foi capaz apenas de produzir “humanidades hibridas”
“espiritos fragmentarios”. Toda a Europa, conforme Nietzsche, ja comeca a percebé-
la. As universidades transformaram-se, apesar de seu historico impecéavel, em
“verdadeiras estufas para esse género de enfraquecimento do espirito em seus
instintos” (NIETZSCHE, 2008, p. 68).

Nesse aspecto, a metafora do espirito-camelo refere-se ao educando e ao
educador, reféns de um programa educacional utilitarista, que ndo consegue emitir
nogdes proprias sem recorrerem a juizos ou marcos epistemologicos sedimentados.
E necessario, nessa primeira transmutacdo do “corpo-espirito”, em meio ao verniz
cultivado dessa pseudocultura germano europeia, que o homem-camelo seja
“educado” de tal forma que nele seja despertado o senso critico, a poténcia do vir-a-
ser e o inconformismo, dado a incapacidade de transmutar-se isoladamente.

Essa primeira etapa de travestimento do corpo-espirito, como vimos, é vital
para que o sujeito moral e epistémico avance para outros estagios da formacao
humana. O peso da tradicdo epistemoldgica e valorativa, no entanto, € tao
onipresente em cendrios educacionais condicionantes, como Nietzsche bem retratou
nas metamorfoses, que este momento talvez seja 0 mais decisivo para outras
gradacbes que virdo. A ruptura com o “homem-camelo” tornar-se-a imperiosa e
imprescindivel para a consecucdo dos demais estagios evolutivos e emancipatérios,
também analisados, dando vazéo ao transbordamento de suas forcas.

Neste estagio, segundo nos indica Nietzsche, deve pulsar o devir-acdo. Ora, é
necessario coragem para romper com a tradicdo escolar, mas ndo no sentido de
ignoré-la. A tradicdo valorativa e educacional sempre fizeram parte dos processos
culturais na formacdo humana, seja na Alemanha de Bismark, seja em nosso solo
latino-americano. Nao se trata simplesmente de desdizé-la, de soterra-la, trata-la
com indiferenca, pois queiramos ou ndo elas estdo postas todas ai e compde o
cotidiano da cena educativa.
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Porém, como o espirito de camelo é dependente e adestrado a suportar
pesos insuportaveis, é bem provavel que o homem-camelo resista ao fardo de sua
existéncia sem incomodar-se com as penosas exigéncias de seus senhores e das
vicissitudes desérticas da cultura, o que nos leva aquela consideracdo mencionada
no final do segundo capitulo e vinculada as criticas do Anticristo. Como atravessar o
deserto (talvez referéncia nietzschiana ao “homem-camelo” das transmutagdes) sem
que as areias do deserto (a tradicdo moral, cultural, religiosa e educacional, entre
outras) fiquem arraigadas em nés?

Uma das tarefas do professor-formador, em Nietzsche, talvez consista em
desfazer esses lacos culturais antigos, ou atualiza-los, ou levar em consideracao
apenas os condicionantes que foram Uteis para autonomia do pensamento. Mas
uma coisa € certa: € premente cortar o né valorativo que prende 0 corpo-espirito
tornando-o modelar e subserviente. O corpo-espirito no estado de “homem-camelo”
ndo permite-se romper as amarras e tornar-se no ser que se €. Apenas em outros
estagios, baseados numa educacdo emancipatoria e no cultivo de si, que este
imperativo colocar-se-ia em evidéncia, principalmente na Ultima fase das
metamorfoses do corpo-espirito, em que se transforma no Devir-crianca. Mas para
isso € necessario o confronto, a ruptura valorativa, a separacdo epistémica, a
aderéncia a outros estagios dos processos formativos.

A medida que o tempo vai passando, este ser em form-acéo, em trans-form-
acao, transporta docilmente todo o peso valorativo do conservadorismo que a
tradicdo impds sobre ele, ao qual ndo consegue romper nem desvencilhar-se se nao
for submetido a um discernimento critico e suficiente de sua condicdo para
desincorpora-la. E ai que entra em cena a imagem do “professor libertador’ na
concepgao nietzschiana, a fim de que homem se torne em ledo e, finalmente, em
crianga.

O lugar da formacao, em Nietzsche, aponta para trés marcas distintivas: é um
aprender a desaprender; € um aprender a voltar-se para si mesmo; € conduzir o ser
até a si proprio, posto que o conceito formacéao (Bildung) ndo quer dizer aprender
algo fixo, mas encontrar-se aberto, como numa aventura, numa viagem em que a
qualquer momento tudo pode acontecer a qualquer momento (LAROSSA, 2019, p.
65-67). Trata-se de uma formacao (Bildung) como vivéncia (Erlebnis), como

experimentacdo (Erfahrung). A experiéncia formativa é, pelas razbes esbocadas,
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sempre uma viagem interna, externa, aberta, mutante, uma autoformacdo do corpo-

espirito.

4.3 Por uma filosofia do corpo, pelo corpo, para o corpo

A dualidade corpo e mente ainda se mantém viva nos espacgos escolares.
Prevalece, latentemente, o primado da logica cartesiana e seu esquematismo
binario. Ou a mente, ou corpo. Ou isto, ou aquilo. Ou educacdo formadora, ou
educacdo redutora. Ou concepcdo de corpo alargada, ou uma Visao
compartimentada.

Pelas andlises realizadas, o corpo € considerado estrutura menor, tem sido
relegado a segundo plano, sobretudo, na sala de aula. A educacédo racionalista,
historicamente, inclinou-se a mente e seu poder de decifracdo. Mas, uma educacao
que se quer formativa pressupde educar o ser em sua globalidade. Educacéo
também o é educacdo do corpo, pelo corpo e para o corpo, sendo impossivel
articula-la sem essa macro compreensao.

Nisto se revela o percurso conceitual e metodoldgico ora realizado desde o
inicio desta pesquisa: cartografar e avaliar as disjuncdes corpo-mente na histéria das
ideias filoséficas e apontar, a maneira perspectivista de Nietzsche, as discrepancias
e a nulificacdo da experiéncia corporal, como apontadas nos Desprezadores do
corpo e outras passagens. A0 mesmo tempo, tentamos realcar, na filosofia de
Nietzsche, o homem concebido como ser em poténcia, em estado de deuvir,
enfeixado por uma unicidade-multiplicidade. Em sua exposi¢do conceitual, 0 corpo
ocupa um lugar especial na filosofia nietzschiana.

No interior dessa discussdo, como também constatado em varias
proposicdes, sem a estrutura corporal, que engloba todos os aspectos constitutivos
do ser humano, da “natureza humana”, tais como a mente, a percepc¢ao, os sentidos,
a memoria, a imaginacdo, o desejo; a educagdo jamais seria viavel e possivel fora
desses contornos organicos.

A0 menos nesses aos quais, reiteradamente, nos referimos na pesquisa. Com
0 advento do corpo na modernidade, ou melhor, sua re-descoberta, isso ndo sinaliza

dizer que ele teria valor preponderante e universalizante. A educacdo que acena no
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horizonte moderno teria recortes fragmentarios desde seu embrido, com o
desmembramento dos saberes no século XIX. A filosofia também sofreu espécie de
descentramento. Se antes era a “rainha das ciéncias”, no moderno ela ndo passa de
uma servical. E esse juizo normativo se arrasta desde a escolastica tomista do
século XI.

Em nossa analitica, 0 homem ainda é retalhado cientificamente pelas ciéncias
particulares e no contexto educacional. Nisto resultou, de igual modo, a formulacdo
baseada em uma educacéo que se quer estanque, tecnicista, engessada, disciplinar
e separatista: o corpo encontra-se ainda apartado da dimensao espiritual (mente). E
quando a juncdo reaparece, surge apenas para atender as expectativas das
determinacdes empiricas e fundamentar a soberania dos sentidos sobre a razéo, o
gue efetivamente ndo se deu plenamente. A veia dicotbmica que separa razdo e
sensacao permanece aberta e inalterada aos dias atuais: ora prevalecendo a
hegemonia da mente sobre o corpo, ora, invertidamente, de maneira rarefeita, a
supremacia do corpo sobre a intelecc¢éao.

Nietzsche dissemina o fim desses retalhos do corpo e a superacdo das
antinomias corporais. Ora, se insistirmos em negar as partes fundamentais do
constitutivo humano como haveremos de fazer o resgate da plenitude do corpo em
nossa sociedade atual? Como promover formacao voltada a integralidade do ser se
o ser ainda o € pela metade? Como formar cidadaos integrais se 0s preparamos
apenas para uma determinada funcdo? Como educar 0s corpos se contemplamos
apenas a dimensao intelectual? Ou reversamente, se privilegia-se apenas a
estrutura corporal?

A escola, em primeiro plano, talvez devesse reconhecer a envergadura
desses problemas no tocante a educacao da corporalidade, porque ela é o lugar por
exceléncia em que centenas e milhares de corpos circulam cotidianamente no
ambiente escolar. Deveria repensar, fundamentalmente, a maneira pela qual tem
encarado a problematica relativa ao corpo e os modos para soluciona-lo. O docente
pode vir a ser agente desinstalador, mas as condi¢es sistémicas devem aparelha-lo
consistentemente.

O corpo néao deve ser interpretado como corpo pedagogizado. Encerrado em
grades, disciplinas, normas comportamentais, instado a uma con-vivéncia marcada
pela relacdo de mando-obediéncia. Em tempos em que predominam a frieza dos

corpos e a rigidez dos relacionamentos, endurecidos por l6gicas burguesas, em que
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reina a personalidade narcisica, que a dureza da escola recrudesca e ela se torne
em um ambiente mais ameno e amistoso. Acaso essa frieza educacional e
militarizada se arraste na esfera escolar, a escola se tornara em espaco desumano,
desigual e incapaz de lidar com as tensfes internas, com a violéncia e com o
pluralismo dos corpos na trama social.

A escola tem de pensar, sentir e agir diferente na dissolvicdo dos conflitos
para que nao incorra na completa indiferenca. Ela precisa ser um lugar humanistico.
Ensinar acerca de nossas origens corporais e tratar das nossas humanidades, as
nossas, bem como rememorar a de nossos antepassados. NOSsSOS corpos estdo
atados aos corpos daqueles que nao existem mais, como possuem estreita
vinculagdo com os corpos do tempo presente e com 0S Corpos que ainda serao.

Finalmente, as escolas deveriam também assegurar, pedagogicamente, um
cuidado maior para o corpo, ndo através de uma unica disciplina modeladora, a
exemplo da educacao fisica, o que nao significa denegar sua importancia, pois ela
nao daria conta de abarcar e subsumir a extensao de toda essa problematicidade. A
escola talvez pudesse assegurar em todas as etapas educativas, uma educacéo
voltada para o corpo, mobilizando as disciplinas em geral, entrecortando o teméario
do corpo e sua relagdo com os corpos dos demais sujeitos escolares. Isso
circunscreveria, nos arraiais escolares, sem duavida, uma pedagogia do corpo,
voltada a problematizar e discutir essas questdes emergentes e experienciais.

De todo modo, em qualquer linha de atuacdo ou abordagem educativa no
ambiente escolar, a escola deveria demonstrar, na pluralidade conjuntiva das
disciplinas, os termos que foram designados e as categorias histérico-filoséficas que
se referem ao corpo na histéria das ideias. Orientar-se por esses vieses
metodoldgicos certamente fariam sobressaltar as categorias corpo-mente como
fendbmenos biologicos, linguisticos, convencionais, ideologicos, e que sub-
repticiamente, ocultam uma acirrada luta de poder, bem como camuflam a divisdo de
uma sociedade piramidal, dividida em interesses de classes.

Nessa ordem, em qualquer operacdo de classificacdo, na analitica sobre o
corpo, ha de se fazer este tipo de reflexdo e amostragem. Que o corpo, e 0s modos
em que foi arquitetado, € fruto de representacdes, e que ele faz parte de um controle
biopolitico, nessa enorme diversidade de esquemas e conceitos nas relacfes de

poder.
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Compele, pois, ao professor-formador, verificar qual seria o conceito menos
danoso na relacdo educativa do homem consigo mesmo no que se refere a
potencializagdo de sua formagdo (Bildung). Enfim, o corpo pedagogico, talvez
devesse dedicar uma disciplina inclinada ao corpo, pelo corpo e para o corpo sem
deixar escapar nenhum residuo deste fenbmeno complexo e plural que € o ser
humano. O intrincado fenémeno corporal, e suas multiplas formas de expresséao e
linguagem, exige-se que as perspectivas filosoficas sobre o corpo sejam inseridas no
bojo das reflexdes e praticas escolares, quer numa dimensao educativa publica, quer
numa formatacgéo privada.

Rousseau, no Emilio (1762), dizia que eram trés os meios pedagdgicos pelos
qguais aprendia: com a natureza, consigo mesmo € com outros. Esses sdo 0s trés
mestres do ser humano. Nas paginas que se seguiram, na trajetOria desta travessia
corporalistica agonistica, tentamos seguir os passos de trés pegadas. As do poeta-
filbsofo Nietzsche; as de Zaratustra que se fez crianca; e minhas proprias
impressdes digitais, em que nos adultos, as vezes, “nos vestimos de poeta-
criangca”® e nos imbuimos, hipoteticamente, do “ser-infancia”.

Algumas luzes brotaram dessas outras vozes e de seus corpus testemunhais.
Outros ecos surgiram de meus registros escrituristicos e vivenciais. E nessa
mixagem, composta de ritmicas intensas, promulgamos os Varios sentidos de nossa
existéncia experimental, assessorado pela natureza das coisas, pelos outros e por
nGs mesmos.

Em algumas partes desse testamento-escritura registramos, mediante
palavras, que elas, os vocabulos, os signos, os conceitos, as metaforas, os verbos,
sdo também “testemunhas de nossos corpos-infancia. A educacdo € sempre um
exercicio pedagdgico de se colocar no lugar do outro”’ — em nosso caso, exercicio
escrituristico de nos re-vestir da pele do outro, de adentrar nos corpos dos outros,
naqueles corpos que foram e sdo ainda marcados com brasas de tempos em
tempos.

Cada corpo € um corpo, mas todos corpos comungam de uma mesma
corporalidade, de uma mesma multiplicidade de forcas corporais, as poténcias ativas

e reativas que habitam e povoam nossos corpos. Assim, tentamos ver com o

66 As reflexdes por mim realizadas inspiraram-se, em parte, em uma belissima dedicatoria
enderecada ao poeta Manoel de Barros, inseridas em Corpo-infancia: exercicios tensos de ser
crianga por outras pedagogias dos corpos.

67 |dem “dedicatéria a Manoel de Barros”.
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coragao e nao apenas com a razédo. Melhor: enxergar por meio de N0OSSOS COrpos 0S
corpos dos outros: olhar os corpos “com olhos de crianga, com o0 coragao e 0 corpo
inteiro de uma crianga”®® porque em nés, e mesmo contrario a nds, a crianga que um
dia foi persiste em nossa memadria, em nossos gestos, em Nnossos sonhos, em
nossos devaneios, em nossos a-fetos e des-afetos.

Inconscientes, toda essa multiddo de afeccbes lateja e grita dentro de nés.
Pois ela é tudo aquilo que somos, tudo aquilo que fomos e haveremos ser. Ser o que
se € — ser que ainda € o mesmo, mas que ja € um outro, um eu-outro, marcado por
fissuras, aberturas, cicatrizes e metamorfoses de todas as ordens. Somos seres em
perpétua mudanca, em profundo devir. A pedagogia poderia usar a for¢ca desse devir
imagético heraclitico-nietzschiano: educar o corpo, pelo corpo e para o corpo. Olhar
0 ser que se € em sua integralidade, pluralidade e dinamismo. Em meio a tanta
mudanca, ha algo em nés que persiste ser 0 mesmo, que continua sendo igual, que
resiste ao sopro da transicao e transbordamento, que armou sua tenda na fixidez de
Parménides.

Ora, “como adultos que fazemos ciéncia, assumimos o dever ético e estético
de entrar na pele do outro e, como educadores, fazer exercicio de alteridade politico-
pedagdgico pela via da corporalidade™®. Procurando “sentir o que sentem as
criancas e o que dizem elas, fazendo uso de suas sébias palavras corporeo-verbais
proferidas nas tramas lGdicas e doce-amargas”’® de suas existéncias. Com isso,
desejamos ndo somente pensar, porque podemos nos perder nos labirintos da
abstracdo da razdo. Desejamos ndo somente sentir; pois podemos ficar seduzidos
pelo sensualismo. Ao lado desses desejos, queremos ndo apenas pensar, nao
apenas sentir, mas, fundamentalmente, agir.

Um texto pode ser preludio a revolugcdo. Revolugdo de corpos em mutacao
progressiva e continuada. Nada de reprovacédo. Nada de reter a acdo. Nada de re-
tencdo. Corpos mutantes na educacédo, sendo modificados e modificando a estrutura
rigida dos corpos amorfos e cadaverizados, que sofrem de egipcismo corporal. Ndo
se trata de escrever na carne do outro aquilo mesmo que € nosso, inteiramente

nosso. Esse movimento seria desnecessario, deseducativo, despedagogizante. E,

68 |bidem “dedicatoria a Manoel de Barros.
69 |dem “dedicatoria a Manoel de Barros”.
70 |bidem “dedicatéria a Manoel de Barros”.
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sim, auxiliar o ser humano, o educando, a fazer sua propria travessia existencial e
educacional, sermos a ponte de re-conciliagado de si consigo mesmao.

Bem o sabemos que tudo isso é fruto de desejos educacionais e utopismos
formativos. Mas, sabe-se, que toda mudanca, cada ebulicio na histéria das
transformacdes corpéreo-educativas, nasceram de corpos-desejo, de corpos
desejantes, de corpos-dionisiacos reacionarios. Sigamos, pois, a trilha contestatoria

desta revolucédo e emancipacao dos corpos.
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CONSIDERACOES FINAIS

Ao final desta pesquisa de doutoramento pensei em seu nao-fechamento, em
seu nao-encarceramento, em sua inconclusdo. Em se tratando de um temario
controvertido e paradoxal como o corpo, sobretudo na filosofia de Nietzsche, € de
bom alvitre que a questdo permaneca insolavel. Em vez disso, abriremos espago as
reticéncias... as linhas abertas... aos campos hermenéuticos fluidos e nada
fronteiricos.

Como demonstrado, cada modelo cultural produziu uma ideia, uma nog&o, um
tipo-ideal de corporalidade, como retratado a extensdo do trabalho. De igual
maneira, perpetuaram-se mecanismos filosoficos, religiosos e simbodlicos de
patrulhamento e contencdo das modalidades dissonantes de corporalidade, que
escapavam do modelo dominante em cada periodizagdo. Como até agora
sustentamos, a visado filosofica socratico-platbnica antagonizou corpo e mente,
preponderando a discussao e superestimando as faculdades racionais. Com isso,
enveredou por execrar 0s elementos sensiveis da corporalidade. Ao corpo caberia a
imagética de terceiro escaldo, carcereiro maldito proscrito pelo fisiologismo no
essencialismo de Platéo.

O imaginario cristdo, por seu modo, fez deslizar tal modelo binario e antitético
de corporalidade, ao por em relevo a prevaléncia da substancia imaterial,
alimentando a ideia substancial de alma ou espirito. Tornado abjeto, nefando, vil, o
corpo foi retomado e sobrepujado pelo conceito de alma. Pelas instituicbes de
refreamento da carne, no medievo, o corpo foi privado de suas pulsdes, paixdes e
desejos, mediante ascese, vigilancia, abstinéncia, oracao e negacao dos instintos.

Em ambas dessas ramificacbes metafisicas, o corpo foi rejeitado, macerado,
espiritualizado, importando apenas a luz emanada da razdo natural, no caso da
metafisica filoséfica, ou a clareza da revelacdo sobrenatural, em se tratando do
pensamento judeu-cristdo. Essas determinagdes das pulsdes corporais, em todas as
estacoes, foram arquitetadas, segundo Nietzsche, com vistas ao despotenciamento
e enfraguecimento do ser do corpo. As potencialidades criativas do homem, sua
ludicidade, sua sexualidade, seu aparato corpéreo e integral, foram neutralizadas e
catalisadas pelos sistemas hegemoénicos e modelares para fins de amansamento e

subordinagéo.
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A reintegracdo do corpo tornou-se empreendimento oneroso, um abismo
interposto entre o homem, seu corpo e a cultura filosoéfica e religiosa em questéo, na
medida em que uma tradicdo retroalimenta a outra e vice-versa. Nisto resultaria a
dissonancia entre corpo real, este nucleo material e constitutivo da singularidade
humana, e corpo ideal, aquilo mesmo que fizeram do corpo dado as muitas
modificacdes filosofico-representacionais. O corpo ideal, como também fizemos
notar, tem prevalecido nos dias que correm: ele desconfigura o real e designa o fluxo
das novas abordagens. O maquinario social confere ao corpo sua “real” expressao e
“verdadeira” imagem. Na cibercultura, o corpo é hologramatico ao tornar-se imagem
residual. A materialidade do corpo se esvai em meio a tantos recortes identitarios e
perfilacoes.

A filosofia de um modo particular e a religido e o estado, de uma forma
universal, haveriam de propagar o dualismo Eu/Outro, j& que a imagem que temos
do corpo, em grande medida, advém da relacdo que se estabelece em cada
sociedade complexa, composta de cadeia de imagens que ditam o formato e o rumo
dos corpos em constru¢do, como o destino dagueles que serdo desintegrados.

Perspectivado dessa forma, o homem perderia 0 monopdlio de seu corpo, de
seu ser, como bem distinguiu a escritora Kehl, ao observar que o corpo ndo € mais
propriedade do “Eu”. Na era moderna, apogeu das subjetividades, o corpo-
singularizado possuiria novas marcacdes pelo intercruzamento com os aparelhos
ideolégicos do Estado. Indo além dessa declaracdo, o corpo ja hdo é mais um corpo
desde os primordios da civilizagdo. Sob o signo da cultura, o corpo foi visceralmente
desnaturado. A humanidade despediu-se de sua “natureza in natura” ao ser inserida
no Utero cultural.

A cultura passou a ser a nova natureza do homem; adornando o animal
racional com novas roupagens. O corpo outra coisa ndo seria, nessa intersec¢ao, do
gue uma rede polifénica de representacdes. Esse processo de desaparecimento do
natural foi exemplarmente intuido na pitoresca sentenca do teatrdlogo Nelson
Rodrigues: de fato, o homem passou a ser homem depois dos instintos e contra 0s
instintos.

Em Aurora, Nietzsche deixa tacito o elo essencial entre tradicao cultural e os
costumes, que perpetuam valores de autoridades indiscutiveis. Essa cadeia deve, no
minimo, ser rompida uma vez que este ser subterrdneo, o homem, no dizer de

Nietzsche, deve reemergir livre e criativamente. Da barbéarie a civilizacéo, resta
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agora o ditame da cultura e de seus valores axiomaticos sobre a natureza: ora, se a
cultura possui algum efeito modelador sobre os individuos, quando se diz: eis o
corpo de “alguém”, na verdade, se quer dizer: eis ai portanto um corpo de “ninguém?”,
tal € poder deformador resultante desse fator cultural modelador. Em sua analise
sobre a cultura, Nietzsche percebeu que alguns tipos de homens sdo modelados de
tal maneira que é permitido & sociedade fazer isto ou aquilo com eles, desfigurando
totalmente suas imagens.

Segundo tais pressupostos, a identidade dos corpos individuais (se é que
existiu um dia essas identidades) sucumbiram, ou mesmo desapareceram, face a
plasticidade aglutinadora e desagregadora dos regimes totalizantes corporais. Tudo
foi ideologizado, até mesmo o corpo, e nada resiste ao poder modelador e
sistematizante dos corpus operandis social. O Eu sem o Outro, cartesianamente
encapsulado, morre a partir mesmo de seu florescimento. O corpo social e abstrato
moderno ultrapassou a visdo do individuo, tornando-o diminuto tal como um ponto
esquecido na tela do radar.

De uma época a outra, dos gregos aos modernos, o corpo foi nulificado. Com
a matriz baconiana e copernicana de ciéncia, o corpo material e fisioldgico parecia
reabilitado. Todavia, 0 corpo reapareceu coisificadamente, cartesianamente
retomado por meio da imagética corpo-objeto, corpo-machina, corpo-fabrica.

Sabe-se que uma das fun¢Bes da ideologia é totemizar 0s corpos, tornar uno
aquilo que é multiplo; dando unicidade a multivocidade dos corpos. Esse totemismo
sistémico, parafraseando Artaud, diferira dos sistemas totémicos que veneravam
animais, pedras e plantas. Sob a acéo das vertentes filosoéficas, o corpo se liquefaria,
nesses sofisticados jogos de linguagem em que foram criados. Em conformidade as
l6gicas unificadoras e unificantes, a realidade corporal foi se des-materializando,
deslocando-se de seu eixo “natural” e tornada artificio da cultura.

O corpo, finalmente, converte-se num fendmeno controverso e abissal. De um
lado, adquire nova atribuicdo e estatuto; de outro, ndo é passivel mais de traducao,
em vista das muitas camadas e incorporacdes hermenéuticas a ele jungidas. Por
pertencer ao universo do simbolico, o corpo do homem nao mais Ihe pertence. O
fator pertencimento se deve agora ao Outro, a teia social da qual emerge e do qual
faz parte. De fato, o corp6reo é parametrizado pela linguagem, pela filosofia, pela
educacao, pelo estado, pelos discursos normativos, dependendo do lugar social em

gue estes corpos habitam ou venham a coexistir.
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A medida que o homem n&o é mais seu corpo, nem mais seus instintos, posto
que possui estatuto social, o corpo social também n&o satisfaz plenamente os
desejos do corpo individual do homem. Consequentemente, 0 corpo se insurgira
contras todos os aparelhamentos de dominacéo e controle biopolitico. Mas o corpo
ndo € soO formatado pelas ideias. E também um cédigo, um signo, uma escritura, €
pura linguagem. Disso depreende-se que o corpo deve ser reinterpretado pela
linguagem, pois nele ndo existe nenhum grau de pureza ou natureza pura, desde 0s
primeiros ensaios de civilizacdo, pois até o biolégico, como a nocdo de homem e
mulher, macho e fémea, esta impregnado de tracos marcadamente politico-culturais.

Toda interpretacdo permite-nos diversas experimentacdes. E esta passa
inevitavelmente pelo canal da cultura. Este trabalho €, portanto, mais uma dentre
tantas perspectivas sobre a filosofia de Nietzsche e sua percepcao de corporalidade.
A compreensao de um autor, em parte, tem a ver com as minhas capturas. O texto
captura-nos e por nés é capturado. Toda ato de interpretar €, de certo modo,
simbidtico, provisério e ensaistico, como Nietzsche o fez constantemente. “Nunca
interprete, experimente” — intuia Deleuze na Logicas das sensacoes.

Se o0s pés-nietzschianos designavam capturas com respeito as
interpretacdes, Nietzsche chamou essas capturas de perspectivacées. Indo mais
além, perspectivas sdo experimentacdes e ndo-soé interpretacdes. A experimentacao
envolve o poder da criacdo, da simulacdo e o da falsificacdo. Compor um texto a
partir do composto é ato de criacdo. O fenbmeno interpretativo conduz-nos ao
terreno da criacdo e re-criacdo; forja uma ideia, um novo olhar, um conceito novo,
um novo modelo de relagdo com o real. Se se empresta um sentido univoco a um
autor, ou a uma obra, ele esta irremediavelmente condenado a calmaria e ao
siléncio.

O experimentalismo filosofico, ao retomar o pensamento de Nietzsche, nos
permite pensar o fendbmeno educativo e corporal como processual, instintual e
dindmico, mas também cultural. Nao raro, ainda que Nietzsche tenha sido nossa
referéncia autoral, mantivemos o esfor¢o intelectual de “pensar com ele, por ele e
para além dele”, como sinalizou o dispositivo lebruniano na introdugao.

Talvez seja isso 0 que Nietzsche tanto vicejou: que suas ideias ndo fossem
transformadas em idolos aos quais resolutamente rechacou. De nada adianta
descontruir idolos e erigir outros em seu lugar. “Quem quiser me seguir, que siga a si

mesmo”, talvez dissesse Nietzsche a nés leitores (reprodutores e manipuladores de



254

suas ideias). Ele combateu idolos, anjos e demonios, inclusive os seus, a fim de que
ele e nds tivéssemos vidas mais viviveis a partir de nés mesmos.

Portanto, segundo nossa avaliagéo, a luz de tudo o que mencionamos, 0 corpo
em varios recortes e perspectivas aqui tratadas, sofreu inUmeros
desmembramentos. Esses esquartejamentos 0s quais o corpo sofreu, em todas as
eras e periodizacdes, Nietzsche, na segunda metade do século XIX, se colocou no
papel de farmaco da cultura, ao adotar uma filosofia cuja tarefa residiu na
desfragmentacdo dos corpos. Para ele, a cultura toda esta doente, e € no corpo que
se percebe nitidamente o mal-estar dessa degenerescéncia cultural.

Em sua filosofia, que comporta véarios estilos, o filésofo alemdo passa em
revista a ideia de corpo e tenta “reunifica-lo”, juntando os cacos que sobraram do
corpo fragmentado ao longo da tradicdo, se € que restou alguma coisa desse corpo
fraturado. Decifrador de enigmas, mas também seu formulador, faz exame
minucioso e deixa o corpo confessar suas proprias mazelas, como no discurso
dedicado aos Desprezadores do corpo, como vimos no Zaratustra. Ao reinscrever o
corpo na histéria da filosofia moderna e contemporanea, ao filésofo Nietzsche
caberia o epiteto de reacionario, por ndo aceitar a submissdo do corpo a qualquer
regime filoséfico totalitario.

Desse corpo estilhagado na cena filosofica, Nietzsche sugere algumas imagens
gue colidem com a imagética da tradicdo. Uma delas — a mais simples e por isso a
mais poderosa de todas — é aquela que traz o homem para a Terra e que o afaste do
céu. Nietzsche traz para o centro do debate filosofico aquilo que sempre esteve fora
dele: o corpo. O corpo, tdo intimo a ndés, recorrentemente, foi atomizado e
conceituado como algo apartado de nossa realidade (efetividade) material.

Nos Fragmentos péstumos, Nietzsche estabelece o corpo como um dos seus
parametros de “interpretacédo”: “Tomar o corpo como ponto de partida e fazer dele o
fio condutor, eis o essencial. Se a maior parte de nossas convic¢gdes sdo crencgas, a
crengca no corpo € bem melhor estabelecida do que a crengca no espirito”
(NIETZSCHE, agosto-setembro 1885, 40 [15]). Ele opera a reversao do socratismo e
cartesianismo, que viam no tribunal da razdo o critério ultimo de verificacdo e
demarcacao da realidade das coisas.

A pergunta que se imp0e ao “término” da pesquisa €: como desdicotomizar o
olhar sobre o corpo, sobre a vida, sobre os impulsos vitais, entendendo corpo e

mente ndo em oposi¢cdo, mas como multiplicidade? Isso significa, preliminarmente,
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reconhecer que ndo hd um projeto acabado e sisteméatico no que concerne a
educacédo e a ideia de corpo na filosofia de Nietzsche, nosso auténtico e derradeiro
autor, restando somente colher pistas, caminhos, reflexdes.

Nessa imersdo nas aporias do corpo e suas representacdes, tentamos de
alguma forma identificar em que medida os discursos sobre o corpo podem afetar
Nnosso campo de visdo, atrofiar nossa consciéncia e agudizar ou apaziguar a relagéao
gue temos com 0 corpo, com nosso corpo material, em especial. Ao longo desse
percurso, vimos teorias que negaram, separaram, alienaram, opuseram mente e
corpo, ora enaltecendo o substrato da racionalidade, ora detratando o da
corporalidade. Vivemos em uma €poca de incertezas, contradi¢cdes, retrocessos e
idiossincrasias.

Tudo nos convida a repeticdo do passado, a0 mesmismo e a inaptiddo em
lidar com coisas tdo proximas a nés, como nosso corpo, como se ele se tratasse de
uma entidade abjeta, patologica e anormal. Em ultima instancia, a corporalidade
deveria ser pensada como relacdo, interdependéncia e sistemicamente; pensar a
existéncia do corpo como autopoiésis, como autocriacao e autoformacao de si, como
sugere Nietzsche em seus escritos pelo intermédio de Dionisio e Zaratustra.

Desprezar o corpo equivale mesmo a negacao da vida, ao ser o que se é: ser
da terra e ndo de outra realidade qualquer. Mas as filosofias idealistas criaram um
mundo imaginario e suprarreal; em nome de um mundo sobrenatural, rejeitou-se o
natural; em nome de uma vida no além, recusou-se a vivéncia do projeto do agora.
Essa vida que nds possuimos é Unica, irrepetivel, inigualavel. E ela sé pode ser
vivida neste corpo material e ndo numa dimensao supracorporea. O corpo faz parte
da Gaia. Gaia é a mae Terra. E pela Gaia que deduzimos a ciéncia humana. A Gaia
ciéncia tem muito a nos ensinar: em seu terreno horizontalizado, temos de aprender
nela, com ela e por ela.

N&do somos apenas adendo, uma parte dela, nés somos natureza. Por mais
que artificios culturais tenham se integrados a nds, em decorréncia de tantas
processos culturais e imagéticos, nosso lastro continua sendo a Terra. O génesis usa
a imagem do barro para falar dessa nossa condi¢do parental primordial. Trata-se de
imagem sugestiva. O judaismo, porém, ndo aprendeu com essa metafora e cortou
abruptamente os lacos, uma vez que o homem foi concebido como coroa da criacgéo.
Somos a feitura do barro, quimicamente irmaos, e ndo carregamos substrato de

qualquer ser divino. Temos, ademais, uma relacéo intima e vital com os seres vivos
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e com 0s microorganismos em geral, até com os que julgamos nocivos, como 0s
virus pandémicos letais, como ora experienciamos no século XXI com a propagac¢ao
do Sars-Cov 2.

Os virus ndo séo bons ou ruins em si e por si. Apenas cumprem sua “meta”
na cosmologia do universo. Eles também querem sobreviver, se expandir, mais for¢a
e mais poténcia, da mesma forma que mirabolamos formulas, imunizantes e vacinas
virais para combaté-los. Um organismo querendo dominar e aniquilar o outro. E néo
ha nenhum fatalismo ou inteligibilidade nessa tenséo reciproca de forcas internas e
externas. Simplesmente estdo ai sem sabermos os seus “sentidos”.

No contexto da pandemia que assola o mundo no século XXI, o corpo ganha
nova relevancia, pois sua poténcia fisica e mental sdo as mais exauridas e
detratadas neste “novo momento” educacional, neste “novo normal” viral em que
milhdes e milhares de vidas foram perdidas, ceifadas. E outros tantos corpos a cada
dia mais despossuidos, apequenados, invalidos do ponto de vista do mercado. Se
apenas continuarmos a superdimensionar o intelecto, a razao instrumental, o capital,
o trabalho explorado, perderemos a visdo do todo, a dimensdo do humano, desse
ser por inteiro.

Eis porque Nietzsche e seu perspectivismo nos apresentou a teoria da forgas.
Quem sabe assim o corpo ndo adquira uma melhor compreensdo. O homem seria,
nessa navalha interpretativa, uno e multiplo simultaneamente. “Muitos mundos nos
cabem. Muitos mundos nos fazem.” E a nova relagdo do homem (ou deveria sé-lo)
consigo mesmo e com a natureza na visdo multiculturalista do pensamento
antropoceno. O homem ¢ natureza. E plurinatureza. E multinaturalista. E
multiculturalista. Em cada vida humana que pulsa a dynameis predomina a tensao
de forcas apolineas e dionisiacas. Se 0 homem é a medida de todas as coisas, na
sentenga protagorica, agora o homem € a desmedida de todas as coisas, numa
sentenca contraprotagérica. Somos muitos em um e em um cabem muitos.

Mas o0s gregos pensavam como Protdgoras. O judaismo acreditava num
modelo de homem acima e superior as demais espécies. E a ciéncia
antropocéntrica, por seu modo, organizou o mundo a partir de principios légicos e
metodoldgicos de segregacao, tornando o homem simplesmente num experimento
médico, um corpo-objetificado pelas lentes de andlise. A natureza foi apenas e tao

somente instrumentalizada para fins econémicos, utilitaristas e comerciais.
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Na agenda hodierna, o corpo ndo pode ser classificado como bi ou triparticéo,
posto que a corporalidade é, ao mesmo tempo, multiplicidade. No entanto, o corpo
encontra-se desfigurado, a semelhanca da estatua de Glauco, em razdo desses
inUmeros processos imagéticos de desintegracdo. Dai a pertinéncia deste trabalho:
trazer a lume vérias perspectivas, dimensdes e olhares sobre o corpo, num dialogo
aproximativo com a poesia antiga, com a filosofia e com a educagao.

Nietzsche ao pensar o homem néo vislumbrou um formato que seja sobre-
humano ou extra-humano tal como pensavam os dualistas: somos humanos e nao
humanos. Estamos aqui, mas ndo somos daqui. Estamos no mundo, mas n&o
pertencemos a ele. O mundo verdadeiro esta no porvir. A realidade presente é
terrificante e ruim.

Essas escatologias escapistas, em Nietzsche, foram demolidas, mas néo de
todo superadas. Fazem parte ainda de nossa realidade conjuntural contemporanea.
A filosofia do corpo nietzschiana pensa a existéncia para além dessas configuracées
sobre-humanas. O além-do-homem néo se trata de um super-homem com poderes
alados, ilimitados e sobrenaturais. O Ubermensch trata-se de um modo de ser, de
existir, de se colocar frente a existéncia, sugeridas pelas transmutacdes do corpo-
espirito, em que cada estagio da humanidade o género humano se pf6e numa
posicéo de elevacdo ou de rebaixamento de sua condicéo.

Também seu pensamento ndo desponta para um anti-humanismo ou anti-
iluminismo. Nietzsche ndo é adverso ao homem. Volta-se contra as representacées
conceituais deturpadas sobre ele e contra o ufanismo otimista da razao.
Simplesmente diz, pelo sabio Zaratustra, que o velho homem precisa transmutar-se.
Ser substituido por uma nova forma de concepcdo de homem (Ubermensch), que
seja devoto da terra, do corpo e de sua relagdo com a natureza.

A tarefa educativa mais premente (dos centros de formacao, sobretudo) seria
a de fazer do homem, efetivamente, um humano porque o homem, histérica e
filosoficamente, jA deu provas de que pode se desumanizar, monstrificar-se,
converter-se numa besta-fera. O mesmo principio axiomatico vale para o corpo. O(s)
corpo(s) precisa tornar-se corpo(s), pois o(s) corpo(s) pode se des-corporificar. Essa
foi a intencionalidade de Nietzsche ao dimensionar o conceito de corpo (Leib):
pensa-lo ndo como compdsito mas em sua poténcia totalizante, marcado pelo corpo-

Devir, ondulado pelo fluxo continuo da vida, a semelhanca da imagem alegre e
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saltitante simbolizada pela crianca, nessa desenfreada danca da vida terrestre,
como assinalado na passagem Das metamorfoses.

Por essas e outras, a principal tarefa do genealogista dos valores é
dessencializar o corpo e desantagoniza-lo, transformando-o numa grande razao.
Quem diria, afinal, que o corpo — sede das volicdes e das paixdes irracionais —
tornar-se-ia na grande razdo pensante e pensavel. E o corpo sensorio e ndo as
categorias do entendimento que pensa, € 0 Corpo que sente, € 0 corpo que age e
reage as experimentacdes e interpretacdes: o corpo € poténcia viva em busca de
movimentagcdo e expansédo. Mesmo parado o corpo danga, como os raios de luz e
ondas sonoras que atravessam 0 universo: “as veias pulsam, o coracido da o ritmo,
os olhos piscam em contra-canto, a melodia dos O6rgdos ndo € ouvida porque
passamos a vida inteira imersos em sua sinfonia. E talvez esse seja o problema, nos
esquecemos de nds mesmos. Nao esta na hora de nos procurarmos?”

Tal perspectiva exploratoria soa desconcertante e impensavel para um filésofo
racionalista, para um religioso fundamentalista, para um cientista positivista ou
mesmo para um educador tradicional que segue a cartilha da cartesianidade de
pensamento.

A educacdo pode reverberar esse conceito e até amplifica-lo; irrompendo com
conceito de corpo potente e macrorrelacional. Os conceitos nascem de problemas
postos pela vida, na tarefa de formar humanos a serem efetivamente humanos,
comprometidos com a realidade carnal. Decerto que esta travessia ndo € simples.
Como professores, € nossa sina e condicdo orquestra-la. Urge, portanto, educar
tendo como marco o Devir-crianga, como nos ensinou Zaratustra. Um ser leve,
aberto, transparente, livre de preconceitos e rumo ao crescimento permanente, um
ser aprendente pelo corpo e com o corpo sem fazer nenhum tipo de separacao.

Por ultimo, este trabalho néo teve a pretensdo de abolir outras reflexdes e
disciplinas de cunho préatico, a exemplo da educacdo fisica, que lida com a
problematica do corpéreo. Muito pelo contrario, pretende-se subsidio filoséfico para
pensar a agdo praxiologica e formativa, e tudo o que, na esfera da educacao,
mobiliza e se volta para a dimensao corporal. Isso se faz necessario para que a
reflexdo sobre o corpo ganhe novos sentidos e novas valoracfes, fora dos modelos
éticos em que tradicionalmente sdo pensados.

Como Nietzsche nos ensina, o corpo comporta em si mesmo uma sabedoria,

diferente daquela forma de conhecimento que partia primeiramente do primado da
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razdo. Destarte, propfe uma perspectiva filosofica inovadora, que nos permite
pensar com o corpo a partir do jogo de forcas, da poténcia e dos impulsos instintuais
e dos afetos. Dessa parte, concebe a filosofia ndo como unidade derivativa do
pensamento, mas, para além das abstracdes conceituais, ela se torna algo que pode
ser vivida e experienciada na corporalidade.

Quando se filosofa, € o corpo que emite, antes mesmo da consciéncia, suas
primeiras experiéncias, impressbes e percepcbes acerca da realidade. Noutras
palavras: o corpo vive e sente antes de interpretar determinada experiéncia. O corpo
sensivel, filosoficamente interpretado como elemento de ilusdo e engano, em
Nietzsche, é revalorado e tipificado como poderoso aliado da existéncia.

Ao fazer afirmacéo do corpo, exalta concomitantemente as poténcias da vida.
Desta forma, e somente assim, toda modalidade de conhecimento deve estar a favor
da vida e ndo refratdria a ela. Toda ciéncia que ndo produz amenidades na
existéncia desencadeara exasperacoes. A filosofia, assim como a educacao, deve
apontar para uma forma de saber-viver bem a existéncia.

De nada adianta todo acervo epistemologico acumulado e inventado se se
vive mal e precariamente a existéncia. Para isso, as disciplinas que lidam
diretamente a respeito do corpo devem servir de barreira entre o corpo sensorial e
seus abismos nessa longa estrada niilista pavimentada por muitos requintes teéricos
e interpretacbes. O mais importante, contudo, € viver a vida e ndo equaciona-la,
embora ela, invariavelmente, demande posicdes. A vida, em suas multiplas formas,
camadas e perspectivas, ultrapassa todos os liames de interpretacdo. Viver
ultrapassa toda forma de entendimento (Lispector).

Esta tese talvez seja um poema dedicado ao corpo. Sobretudo aos corpos
vulnerabilizados, silenciados socialmente, como o das criangas, idosos, mulheres,
indigenas, estrangeiros e tantos corpos espoliados, tantos corpos desmaterializados.

Talvez, um delirio construido sobre grandes erosbes e miragens. Ou quem
sabe, uma maneira de dar visibilidade ao que é invisivel. Carnificar o que ainda é
tratado como espirito. Foram muitas suas intengfes. Algumas dadas e outras sem
marcas tangiveis.

Quem sabe ainda esta pesquisa tenha nascido daquele desejo inconsciente e
otimistico, a supor que a teoria pode encarnar-se... corporificar-se... ganhar vida... e
transformar-se num poderoso arsenal de guerra. E por intuir, talvez, que toda teoria

pode ser também um grito! Em todo caso, um convite a insurreicédo e carnificacéo, a
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re-tomada de nossa homo-animalidade e reconquista de nossos corpos. Como
dissemos a todo tempo, o corpo é a ultima fronteira a ser desambiguada, palco de
tantos embates e duplicacoes.

Talvez, ainda, o desafio maior tenha sido este. Revelar a heterogeneidade dos
corpos. Exumar corpos soterrados pela filosofia, pela historia, pela educagéo, pela
segregacao étnico-racial e ideologica; e despadronizar o discurso normativo e
homogeneizante de corpo modelar.

Como o corpo pode repotencializar-se? Nietzsche fornece a chave para a
esta indagacao: pela vivéncia, pela experimentacéo, no despertar para o mundo, nas
relagdes, no atrevimento de viver a vida com tudo o que ela nos fornece e nos da
incessantemente e, as vezes, precariamente. Um coracao que bate. O ar que enche
os pulmdes. O Sol que nos aquece a pele.

Nietzsche-Zaratustra por certo tivera “razdo”. O corpo é a grande razdo de
nossa experiéncia psicofisiolégica. O além-do-homem — nosso Devir-crianca —
estava perto de ndés, encravado em nds mesmos, compondo o DNA de nossas
entranhas. E, paradoxalmente, guiados pela ilusdo de nossas verdades
essencialistas — morais, religiosas, metafisicas e cientificas, cénscios ou ndo, fomos
busca-lo para além de nossa condicdo humano-corpérea.

Se a vida foi avaliada por Nietzsche como vontade de poténcia, o corpo
sensorio e a terra sdo as Unicas vias para sua real e completa manifestacao.
Digamos, pois, como operado por Zaratustra, o Devir-crianga, “sim” ao corpo, ao seu
transbordamento de forcas, a sua expansdo e transformacdo, e um “ndo” ao

represamento de sua poténcia e a sua desvaloracao.
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