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Também sei fazer conjeturas.

Ha em cada cousa aquilo que ela é que a anima.
Na planta esté por fora e € uma ninfa pequena.
No animal € um ser interior longinquo.

No homem € a alma que vive com ele e € ja ele.
Nos deuses tem o0 mesmo tamanho

E 0 mesmo espaco que o corpo

E é a mesma cousa que o corpo.

Por isso se diz que os deuses nunca morrem.
Por isso os deuses nao tém corpo e alma

Mas s6 corpo e sao perfeitos.

O corpo é que Ihes é alma

E tém a consciéncia na propria carne divina.

Alberto Caeiro



RESUMO

VASQUES, J. M. A corporificacdo do pensamento em Friedrich Nietzsche. 2017.
147 f. Tese (Doutorado em Filosofia) — Instituto de Filosofia e Ciéncias Humanas,
Universidade do Estado do Rio de Janeiro, Rio de Janeiro, 2017.

Esta tese aborda a problematica do corpo na obra de Friedrich Nietzsche.
Objetiva compreender em profundidade a consisténcia do conceito nietzschiano de
corpo, apresentado de modo mais preciso no livro Assim falou Zaratustra, mas
partindo, sobretudo, de uma investigagdo mais extensa e detalhada acerca da
hipétese de um processo de elaboracdo paulatina, antecedente a referida
formulacdo, que livremente nomeia como ‘corporificacdo do pensamento’. Este
processo, que teria se desenvolvido através da filosofia de Nietzsche desde seus
primeiros trabalhos, culminaria na proposta de radical transformacéo do pensamento
filosofico ocidental — de cunho predominantemente espiritual — num pensamento
essencialmente corpéreo. Em seu percurso, 0 presente trabalho procura
acompanhar a peculiaridade do modo de constru¢cdo do pensamento nietzschiano,
esta entendida como um sinal evidente do corpo que a cada momento se adensa e
se assume pensante, descortinando os diversos sentidos da corporeidade
ressaltados ou elaborados ao longo da critica nietzschiana ao pensamento e a
cultura ocidentais, em especial na Modernidade. Seu foco principal incide sobre os
livros escritos por Nietzsche entre os anos de 1870 e 1885, por considerar situarem-
se neste periodo os principais momentos de apercepc¢ao critica por parte do filosofo
em relagdo a nocao tradicional de corpo; além do desenvolvimento das bases para a
construgéo propositada de um novo conceito e de um novo modo de operagao para
0 proprio pensamento e a filosofia em geral.

Palavras-chave: Corpo. Corporificacdo. Pensamento. Critica. Criacdo. Estética.



ABSTRACT

VASQUES, J. M. The embodiment of thought in Friedrich Nietzsche. 2017. 147 f.
Tese (Doutorado em Filosofia) — Instituto de Filosofia e Ciéncias Humanas,
Universidade do Estado do Rio de Janeiro, Rio de Janeiro, 2017.

This thesis broaches the body issue in Friedrich Nietzsche work. It intends to
deeply understand the consistence of Nietzschean concept of body, presented more
precisely in Thus Spoke Zarathustra book, starting from a longer and detailed
investigation over the theory of a gradual creation process, prior to the mentioned
formulation, which freely defines that as ‘embodiment of thought’. This process,
which would have been developed through Nietzsche philosophy since his early
works, would culminate in the radical transformation proposal of Western
philosophical thought — which has, predominantly, a spiritual character — in a bodily
thought, essentially. In its totality, this work attempts to follow the peculiarity of
Nietzschean thought construction method, understood by a body clear signal, that
every moment densifies and assumes itself as able to think, disclosing multiple
meanings overall that concerns to the body, prominent or created along Nietzschean
critics of Western thought and culture, especially on Modernity. The main focus of
this work is on Nietzsche books, written from 1870 to 1885, for considering the fact of
they are situated on this period, the most important moments of critical apperception
from the philosopher related to the traditional idea of body; furthermore the basis
development for the purposed construction of new concept and operation method for
the thought itself and the philosophy in general.

Keywords: Body. Embodiment. Thought. Critics. Creation. Aesthetic.
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INTRODUCAO

A partir das observacgdes reunidas por nossa pesquisa, no intuito de
estabelecermos um ponto de apoio ou diretriz para a leitura do presente trabalho,
podemos de antemao propor uma espécie de enunciado basico sobre a consisténcia
do conceito de corpo na filosofia nietzschiana, se nos ativermos especificamente as
formulacbes mais explicitas desta nocdo, dadas por Nietzsche a partir do que
normalmente se considera como a segunda fase' de sua obra. Para o filésofo, o
corpo é um conjunto dindmico de forcas hierarquizadas que incessantemente
alternam relacdes de dominio e sujeicao entre si; um complexo vivo configurado pela
sucessdo de arranjos e rearranjos de impulsos, com carater sempre plural e
provisorio, que se exprime, para nds, de modo psicofisiolégico — a principio, através
de instintos, sensacoes e afetos —, mas que nao se esgota, absolutamente, com esta
expressao.

Ao buscarmos em nosso referencial bibliografico de apoio, dicionarios,
comentarios e interpretacbes especializados, esclarecimentos sobre esta nocao
capital na obra nietzschiana, encontramos o0 endossamento da caracterizagcéo
supracitada. Destaca-se a recorréncia de alguns aspectos apresentados nos trechos
selecionados a sequir: 1) O distanciamento das visfes tradicionais, dicotbmicas em
geral, sobre os elementos ‘espiritual’ e ‘material’: “Nietzsche ndo concebe [0 corpo]
de modo substancialista ou materialista. O corpo € uma organizacdo pulsional
hierarquizada, que obedece a légica da vontade de poténcia, e ndo € menos
psicologica do que fisiolégica.”?; 2) A construcdo de um conceito de tipo muito
peculiar: concreto, dinamico e inacabavel, cuja compreensdo lancaria luz sobre o
conjunto da obra nietzschiana, assim como novas possibilidades para a filosofia em
geral: “O corpo €, no pensamento de Nietzsche, um significado central e uma
espécie de chave, com cujo auxilio € possivel encontrar um acesso a sua filosofia e

a sua interpretacdo do homem. [...] Pois o corpo seria, comparativamente, 0

1«0 leitor precisa saber que existem, ao menos, trés [Nietzsches], pois assim se divide a obra na
maioria absoluta dos estudos mundo afora — trés fases independentes; [a segunda iniciada com a
publicacdo de Humano, demasiado humano I, em 1878; a terceira, iniciada com a publicagcéo de
Assim falou Zaratustra, redigido em quatro partes entre 1883 e 1885]". Cf. BURNET, Henry, Para ler
O nascimento da tragédia de Nietzsche. Sdo Paulo: Edi¢cdes Loyola, 2012. p.9.

2 GEN — Grupo de Estudos Nietzsche. Dicionario Nietzsche. Sao Paulo: Edicdes Loyola, 2016. p.159.
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‘fendbmeno mais rico, mais evidente e mais inteligivel’.”®; 3) A proposicdo de um novo
modo de operagdo para 0 pensamento, mais inclusivo e adequado no que se refere
a pluralidade constitutiva do real, aos componentes da vida negligenciados até entéo
pelas logicas filoséficas tradicionais: “O reconhecimento do primado do corpo nao
traduz entdo uma simples inverséo de prioridade, como é o caso de um pensamento
materialista, mas muito mais radicalmente uma modificacéo de l6gica.”*

Podemos dizer, portanto, que ha andlises e definicbes consagradas
suficientemente esclarecedoras sobre a consisténcia basica do conceito de corpo no
pensamento nietzschiano, referentes, em sua maioria, a parte da obra em que
ocorre a assuncao mais evidente desta dimensdo — mais precisamente, ao livro
Assim falou Zaratustra (1883-1884), além de outros escritos do mesmo periodo
cujas questdes centrais tangenciam o tema. Contudo, a presente tese propde, mais
que reunir os dados ja apresentados e referendados pelos mencionados estudos ou
esmiucar as formulagdes mais precisas presentes na fase tardia da obra de
Nietzsche, elaborar uma investigacdo ampla acerca da possibilidade de uma
configuracdo paulatina do conceito de corpo ao longo da producdo desta obra —
desde os escritos do ‘jovem Nietzsche’ até o Zaratustra, que pode, de fato, ser
considerado um ponto consensual no que diz respeito a culminancia da assuncéo do
corpo, viragem conceitual e expressao decisiva de um novo modo de conceber o
pensamento e a filosofia.

Além disso, o trabalho visa compreender os principais sentidos de que se
reveste a corporeidade neste trajeto tdo prolifero quanto controverso ao longo do
qual se constitui e expressa o pensamento de Nietzsche. N&o que acreditemos
haver na filosofia nietzschiana univocidade ou linearidade relativas ao conceito de
corpo e suas implicacbes (nem a qualquer outro conceito, dada a peculiaridade
mobil e multifacetada desta filosofia, tenazmente reivindicada pelo filosofo). Mas, de
modo mais complexo e frutifero, ao nosso ver, levantamos a hipotese de uma
apercepcao precoce por parte de Nietzsche — ao intuir, ja nas reflexdes que ensejam
seus primeiros trabalhos, uma corporeidade fundamental e viva, &vida por
manifestar-se propriamente, e, em algum momento, ‘dar-se conta’ do corpo,

filosoficamente falando. Consideramos, a partir de entdo, a ocorréncia de um

® NIEMEYER, Christian (org.). Léxico de Nietzsche. Varios tradutores. S&o Paulo: Edigdes Loyola,
2014. p.113-114.
* Livremente traduzido de: DENAT, Céline & Wotling, Patrick. Dictionnaire Nietzsche. Paris: Ellipses.
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processo ciclico de desconstrugcdo, (auto) investigacdo e elaboracdo tedrica,
imanente a propria constituicdo do conjunto da obra nietzschiana, em que, afinal, o
corpo assume posicao central.

Procuraremos também, com a presente investigacdo, perscrutar as intencdes
mais importantes de Nietzsche, subjacentes a este processo que aqui chamaremos
de corporificacdo do pensamento. Tal objetivo parece-nos crucial na medida em que
detectamos no desdobramento da filosofia nietzschiana um elemento ainda mais
urgente que qualquer reformulacdo conceitual ou sistematica: a adesao deliberada,
crescente e irrevogavel a um projeto de ‘invencdo do corpo’ enquanto suporte de
uma critica radical ao status quo. Faz-se essencial, ao nosso ver, enxergar na
incansavel dedicacdo do filésofo, estendida e notavel por todas as areas e épocas
de sua vida, a construcdo de uma filosofia assentada sobre valores néo
reconhecidos — em que se incluem os valores relativos ao corpo, no que nos
compete — um ato de profundo inconformismo do qual decorre uma proposta
verdadeiramente revolucionaria.

E somente a partir de uma efetiva decisdo pela corporeidade como frente de
luta que Nietzsche passa a empenhar-se progressivamente, por assim dizer, na
construcdo inusitada de uma expressdo nova para um conteddo também
reinventado, em franca oposicdo aos esquemas tradicionais de pensamento; a
dedicar-se a criacdo existencial-filosofico-artistica (e, certamente, politica, embora
num sentido muito préprio) que traz consigo todas as dificuldades de um pensar nao
estritamente l6gico ou artificialmente ‘valido’, porque voltado sobretudo a
consideracdo do vivente. E admitindo, pois, tais ideias e atitudes do fildsofo como
pressupostos que buscaremos identificar o nexo que talvez permeie a trajetéria de
producdo de sua obra, atestando a persisténcia de um propdsito norteador com
profundas implicagGes sobre o pensamento, a cultura e a vida.

A partir do exposto, julgamos importante para a correta compreensdo das
consideracbes a serem aqui apresentadas que se leve em conta desde ja as
diferencas entre o que a tradicao filosofica e cultural construiu e, enfim, definiu como
sendo o ‘corpo’, quase sempre em oposicdo ao que foi igualmente convencionado
como sendo o ‘espirito’ ou a ‘alma’ — concepc¢éao frequentemente referenciada por
Nietzsche e, consequentemente, também pelo presente trabalho —, e o conceito de
corpo que sera paulatinamente elaborado ao longo da obra nietzschiana, desde

sempre atenta a complexidade corporal — que consiste em um de nossos principais
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objetos de investigacdo. Tal diferenca, embora marcante, nado implica
necessariamente, em todos os momentos, a completa exclusédo entre as duas
concepcbes e, mesmo por isso, nem sempre sera imediatamente nitida, ja que
Nietzsche parte, de certo modo, de uma acepc¢éo ‘comum’ ou convencional de corpo
e utiliza-se em muitos de seus textos da palavra corpo — obviamente carregada de
significados e pré-conceitos — sem nenhuma discriminacéo vocabular mais evidente.
Sobre a relacéo entre a diferenciacdo entre tais concepc¢des e o uso terminologico
adotado por Nietzsche (cuja analise é aplicavel aos textos originais, e que ndo pode
ser imediatamente considerada a partir das traducdes para 0 nosso idioma, em
funcdo de especificidades da lingua alema que ndo encontram correspondéncia na
lingua portuguesa), o Léxico de Nietzsche apresenta-nos uma explicitacdo bastante
didatica:
Se o corpo (Leib) alude a totalidade da pessoa corpérea, que nédo é
disponivel para uma objetivacdo e nem como um instrumento, 0 corpo
(Korper) consiste no lado material do homem: seu organismo funcionando
bioguimico-fisicalista e fisiologicamente. Mesmo que Nietzsche ndo atente
rigorosamente a diferenciacdo terminolégica entre corpo (Leib) e corpo
(Korper), ela se encontra, em todo caso, em sua obra. Assim é que
Nietzsche se volta [no aforismo 86 de Aurora] contra a “interpretagao crista
do corpo”, que ndo interpreta o corpo (Leib) em um sentido abrangente

como uma unidade de razdo-alma-corpo, mas sim o reduz (o corpo, Leib) a
um corpo (Korper) e, com isso, a uma méquina.5

N&o ha davidas de que o fildsofo inicia seu projeto com a identificacdo e o
repudio do subjugo tradicional da corporeidade, ou seja, de todos aqueles atributos
comumente associados ao corpo (como a sensualidade, a perecibilidade, a
inconstancia, etc.). Do mesmo modo, no desdobramento de sua critica,
frequentemente lancard méo de imagens e metéforas corporais para sublinhar o
carater da nova forma de pensamento que comeca a erigir — como na notavel
recorréncia de expressdes emprestadas do campo da fisiologia. Porém, ao longo de
sua trajetoria, vao se tornando cada vez mais presentes e distintas as formulacdes
gque apresentam sua constru¢do, muito original, de um novo conceito de corpo.

Surge dai, para nés, uma certa dificuldade em demarcar linguisticamente no
texto da presente tese a que ‘corpo’ nos referimos a cada momento — se a nogao
‘comum’, tradicionalmente forjada, ou se ja ao conceito nietzschiano. Numa tentativa

de indicar a prevaléncia de um dos sentidos, tornando deste modo nossas ideias

® NIEMEYER, Christian (org.). Léxico de Nietzsche. Varios tradutores. S&o Paulo: Edicdes Loyola,
2014. p. 113.



14

mais claras, utilizamos ao longo do trabalho o termo ‘corporeidade’ sem nenhuma
marcacao (de aspas, ou grifo) em referéncia as diversas faculdades ou aptidées que
podem ser atribuidas ao que, via de regra, costumou se chamar de corpo (humano)
— material, vivo, organico e sensivel — de acordo com o pensamento moderno, e
ainda, em larga medida, com a longa tradicdo metafisica; utilizamos o termo ‘corpo’,
igualmente sem nenhuma marcagédo, para falar do corpo convencionalmente
concebido (mais ou menos no mesmo sentido da ‘corporeidade’), ressaltando um ou
outro aspecto desta concepcao em funcédo dos diferentes contextos abordados; por
fim, utilizamos o termo corpo grifado em italico (assim como a nocao dai derivada de
pensamento corpdreo) para ressaltar o pressentimento, a indicacéo ou a formulacéo
propria do conceito de corpo construido por Nietzsche em sua obra.

No encalco dos objetivos acima apresentados, pretende-se em termos
metodoldgicos manter a cronologia apenas como fio condutor — ao abordarmos os
livros de Nietzsche na ordem crescente de suas datas de publicacdo, iniciando
nossas analises pelo seu primeiro livro publicado — mas sempre com a liberdade dos
avangos, retrocessos e articulagbes que possam enriquecer nossa interpretacdo e
revelar novas facetas da problematica investigada, buscando assim a consonancia
com aquela ‘irregularidade’ proposital caracteristica da filosofia de Nietzsche.
Mesmo porque, vale frisar, nosso ponto de partida e nossa meta coincidem de forma
inusitada ao localizarem-se, simultaneamente, no discurso zaratustriano “Dos
desprezadores do corpo”, escrito num momento tardio da obra.

Isto significa que, em primeiro lugar, nossa reflexdo procede da leitura de um
texto da fase madura de Nietzsche (a primeira parte de Assim falou Zaratustra) para,
em seguida, saltar de volta até os escritos da primeira fase e, a partir de entao,
desenrolar-se cronologicamente — assumindo, pois, a0 menos num certo sentido, um
olhar inevitavelmente retrospectivo. Por outro lado, esta mesma reflexdo se nutre de
articulagbes aparentemente desordenadas, movimentando-se, talvez, de um modo
ciclico, por assim dizer, em torno da obra nietzschiana, e admitindo que momentos
distintos e nao necessariamente ligados pela cronologia podem iluminar-se
mutuamente. O impacto da novidade radical proclamada tardiamente por Zaratustra
€, sem duvida, o que irresistivelmente estimula nossas investigacdes, mas segundo
uma dindmica muito peculiar, cujos resultados, se alcancados a contento, ensejarao

uma compreensao mais profunda sobre a filosofia nietzschiana como um todo —
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inclusive (e principalmente) sobre aquelas mesmas ideias motrizes, ora convertidas
em alvo.

Sob esta perspectiva, o primeiro capitulo procurara delinear os indicios do
corpo que se impdem ja a partir de O nascimento da tragédia (1871), a despeito do
fundo reconhecidamente metafisico deste livro inaugural. Tais indicios surgem, por
exemplo, na tematizacdo do problema estético como problema principal; na
concepcdo da arte como principio vital; na forte valorizagdo da cultura grega —
notadamente corporal, da physis a paideia —; na cunhagem das nocdes de
“apolineo” e “dionisiaco”, que se exprimem, segundo Nietzsche, em fenédmenos
fisiologicos. Estes primeiros lampejos do pensamento corpéreo adquirem ainda
maior forca quando cotejados com a enfatica critica nietzschiana a parcialidade e a
insuficiéncia dos fundamentos da tradicao filosofica ocidental, encontrada em alguns
trechos de A filosofia na idade tragica dos gregos (1873), escrito no ano seguinte ao
da publicacdo de O nascimento da tragédia. Nietzsche ergue-se, entdo, de modo
muito claro e incisivo, contra a depreciacdo do corpo introduzida no pensamento
ocidental pelo pré-socratico Parménides (V a.C.), pensador que representa um dos
principais alicerces da metafisica platbnico-socratica posteriormente assimilada e
propagada por diversas das mais importantes vertentes da filosofia ao longo da
histéria.

Prosseguiremos, no segundo capitulo, com a abordagem das nocdes de
“‘memoria”, “esquecimento” e “forga plastica”, elaboradas por Nietzsche na Segunda
consideracdo extemporanea: Da utilidade e desvantagem da historia para a vida
(1874), que nos parecem de certo modo retomar a consideragéo nietzschiana da
relacdo de tensdo e complementaridade, imanente as forcas naturais e diversas,
anteriormente estabelecida entre os impulsos “apolineo” e “dionisiaco” combinados
na composicdo lapidar da tragédia grega. Na Segunda extemporanea, o filésofo
empenha-se novamente na explicitacdo quanto a indissolubilidade e ao potencial
inerente a afirmacdo dos vinculos entre forcas comumente vistas como contrarias e
apartadas, mas voltando-se agora muito mais para o ambito da vida e da cultura de
seu tempo ao identificar esta oposicdo na forma do par memoaria-esquecimento e
conceber a possibilidade de equilibrio entre estas faculdades como um resultado da
aplicacdo adequada do que chamaré de “forca plastica” — conceito de claro acento

corporal, conforme veremos.
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Com efeito, a memodria, superestimada pela cultura moderna, remete-nos a
luz e & forma, a inteligibilidade — “apolineas” por exceléncia —, cruciais na
configuracdo e na elaboracdo do conhecimento do mundo que percebemos e sobre
0 qual atuamos conscientemente. Por seu turno, o esquecimento evoca a indistincdo
e a obscuridade — préprias do “dionisiaco” —, igualmente essenciais, propulsoras da
existéncia, mas depreciadas pela mentalidade predominante, de viés
exclusivamente tedrico-cientifico. A problematica perpassa, portanto, os campos da
cultura e da formacéao, da ciéncia e do trabalho, cruciais na efetiva conformacao da
vida pratica, nos quais Nietzsche enxerga os maleficios do efeito anestésico
provocado pela hipertrofia de um saber meramente cumulativo e reprodutor. Para o
filésofo, trata-se de uma questdo de salude a aplicacdo da correta dosagem da
histéria e do saber, sempre ponderados pela faculdade do esquecimento, segundo o
tamanho da “forca plastica” de cada individuo ou de cada povo, da capacidade de
incorporacdo do conteudo da memoria a favor da vida — algo comparavel a
compreensao que temos, mesmo por simples vivéncia, de uma ‘boa digestao’ ou rica
‘nutricdo’, se pensamos em termos empirico-fisiolégicos.

Pretendemos, no capitulo seguinte, analisar alguns tépicos concernentes a
importante relacdo entre o corpo e a cultura a partir da concepcao nietzschiana de
moral e da consideracdo dos modos predominantes daquela relacdo ao longo da
histéria e da cultura ocidentais mais recentes — fortemente marcadas pela heranca
platbnico-cristd de repressao dos instintos, lentamente forjada ao longo dos séculos
precedentes. Observaremos o0s problemas acarretados pelo predominio da
mentalidade dualista-racionalista, da qual participam de maneira peculiar a cultura
cristd e seus dogmas, incluidas as questdes referentes a constante pressuposicéo
da transcendéncia das leis morais (fundadas em Deus ou na razdo espiritual); a
culpabilizacdo moral do corpo; a punicdo corporal moralizante; a preconizacdo da
ascese espiritual como forma de purificacdo. Cabe ja frisar que, a partir de um dado
momento da obra de Nietzsche, a moral torna-se um dos temas de maior relevo (se
ndo o mais relevante, sob uma nova perspectiva, mais abrangente) e que a
denuncia da hipocrisia da moralidade moderna reflete uma intensa preocupacéo do
filbsofo com os efeitos nocivos da crenca na veracidade e na incondicionalidade dos
valores morais sobre a vida e a corporeidade em suas mais diversas experiéncias: a
sensualidade; a sexualidade; a expressédo; a producdo da vida material, 0 exercicio

do poder politico.
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Trataremos deste tdpico a partir da investigacdo de aforismos contidos nos
livros Humano, demasiado humano (1878) e Aurora: reflexfes sobre os preconceitos
morais (1881), entre os quais se encontram numerosas passagens elucidativas
sobre a construcdo dos costumes, a noc¢ao (espiritual ou racionalmente concebida)
de dever e a sujeicdo moral do corpo pela alma em nossa cultura (pensada
especialmente a partir de seu fundamento cristdo), por exemplo. Buscaremos
compreender as diversas formas pelas quais se efetivaram, segundo Nietzsche, o
julgamento, a condenacdo e a interdicdo da corporeidade ao longo da historia
ocidental, assim como a profundidade das consequéncias deste esquema de
renitente depreciacdo do corpo, tendo em vista, ainda, a identificacdo de possiveis
alternativas pensadas pelo fildsofo para a conducdo do impulso avaliador, t&o
inerente ao humano, sob a perspectiva da inclusdo e, mais que isto, do
protagonismo corporal.

No mesmo capitulo, abordaremos ainda alguns problemas pertinentes a
esfera epistemoldgica — que, obviamente, segundo o olhar nietzschiano, ndo se
desliga da esfera moral (nem da estética, nem da politica...). Analisaremos a
denuncia e a critica por Nietzsche da moderna primazia do intelecto em estreita
conexao com seu projeto de criacdo de uma sabedoria corporal. Pensaremos as
dificuldades acarretadas pela adesdo a univocidade de um modo de conhecimento
gue se pretende identitario, estatico e universal, porque prioritariamente ‘espiritual’,
além das limitacdes impostas as manifestacdes do corpo quando a vida € norteada
exclusivamente por este tipo de saber — em contraste com a proposta nietzschiana
de resgate do pensamento pluralista, dindmico e singular, porque corpéreo. Sera
focalizado neste ponto o livro A gaia ciéncia, de onde podemos ja destacar, no livro
I, o valor de aforismos como 110 e 111, em que, por exemplo, Nietzsche afirma que
“a for¢ga do conhecimento néo esta no seu grau de verdade, mas na sua antiguidade,
no seu grau de incorporacdo, em seu carater de condi¢cdo para a vida™, dando
provas do teor essencialmente corpéreo de sua proposta e do intuito desconstrutor
de sua critica, bem como de seu objetivo de transformacgéo radical dos modos de
pensar e conhecer, num resgate das conexdes necessarias entre estas atividades e

a vida — e o corpo.

® NIETZSCHE, Friedrich W. A gaia ciéncia. Traducdo de Paulo César de Souza. S&o Paulo:
Companhia das letras, 2012. p.128.
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Pretendemos, por fim, na consideracdo mais detida de alguns escritos da fase
tardia da obra, em especial o Zaratustra, identificar algumas formas de aplicacdo do
pensamento corporeo por Nietzsche, de posse agora dos elementos depreendidos
da andlise realizada ao longo dos capitulos que compdem a presente tese.
Objetivamos compreender esta efetivacdo do pensamento corporificado no momento
preciso da trajetdria nietzschiana em que ocorre a assungdo maxima de seu
conceito de corpo, além de marcantes inova¢bes na forma de sua composicao
tedrica — seja pela clara e definitiva ampliacdo dos dominios da estética e da arte
para os campos da moral, do saber, e para a existéncia como um todo; seja pela
cunhagem e assimilacdo da nocéo de “vida como obra de arte”; seja pela assuncéo
da criacdo de valores como motor de um pensamento que se quer dancante e
ridente; ou ainda pela dedicagdo a construcdo de uma poética filosofica
zaratustriana, entre outras possibilidades a vislumbrar. Retornaremos, pois,
conclusivamente, ao ponto de partida do presente trabalho — o livro Assim falou
Zaratustra —, a0 momento em que consideramos que Nietzsche alcance o apice do
que aqui chamamos de corporificagdo do pensamento, precisamente através de sua
grave proclamacéo: “corpo sou eu inteiramente, e nada mais; e alma é apenas uma
palavra para um algo no corpo™’.

E, pois, pela reinterpretacdo dos discursos de Zaratustra, enriquecida pelas
observacbes extraidas dos topicos descritos ao longo desta introducdo, que
procuraremos apresentar, em sintese, o carater proprio do que o filosofo enfim
estabelece como sendo o corpo — o “si mesmo”, a “grande razdo” —, procurando
responder as questdes norteadoras da presente tese, quais sejam: ‘Em que consiste
o corpo?’; ‘Em que consistem, para Nietzsche, o projeto, a construcao e o exercicio
de um pensamento que se assume como essencialmente corporeo?’; ‘Qual o
significado e quais as implicacdes deste projeto para o pensamento e a cultura em

geral?’

*k%k

" NIETZSCHE, Friedrich W. Assim falou Zaratustra. Traducdo de Paulo César de Souza. S&o Paulo:
Companhia das letras, 2011. (Dos desprezadores do corpo). p. 34-35.
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OBJETIVOS

OBJETIVO GERAL

O objetivo geral desta tese consiste na elucidacdo quanto aos aspectos
fundamentais da construcdo de um conceito original de corpo ao longo da obra
nietzschiana, visando a confirmacdo da subjacéncia de um processo que aqui
chamaremos de ‘corporificagdo do pensamento’. O trabalho defende, pois, a
hipotese de um processo de desconstrucéo e reinvencdo do pensamento, levado a
efeito por Nietzsche a partir de uma reapropriacdo critica da tradicdo filoséfica
ocidental, hipotese a ser corroborada mediante a investigacdo das diferentes
guestdes relativas ao corpo e a corporeidade e dos diferentes sentidos atribuidos
aos mesmos no decorrer da obra nietzschiana até o ponto culminante da explicita

formulagéo pelo filésofo de um conceito de corpo proprio e peculiar.

OBJETIVOS ESPECIFICOS

1) Posicionar a problemética do corpo na filosofia de Friedrich Nietzsche em sua
relacdo com a tradicao filosoéfica - identificando possiveis origens, referéncias,

aproximacodes e distanciamentos;

2) Compreender esta problemética em seu nexo interno — seus fundamentos,

configuracdes e desdobramentos no seio mesmo da filosofia nietzschiana,

3) Mapear os momentos (textos, livros, ideias, etc.) do pensamento nietzschiano
em que a nocdo de corpo € esbocada, abordada ou desenvolvida,
selecionando os pontos mais relevantes a serem abordados, buscando

determinar o foco e o direcionamento do trabalho;

4) Estabelecer, quando necessario, a contextualizagdo historica e filosoéfica de
obras e ideias, ressaltando os principais eventos influentes no pensamento do

filésofo;



5)

6)

7)

8)

9)
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Investigar e delinear os diferentes sentidos atribuidos & nog¢éo de corpo ao
longo da construcdo do pensamento nietzschiano;

Desenvolver e conceber a hipotese de um processo de “"corporificacdo do

pensamento”, cuja culminancia se daria na filosofia nietzschiana;

Identificar o papel da corporeidade no ambito da critica nietzschiana a

racionalidade moderna;

Explicitar a relagédo entre o desenvolvimento da nog&o de corpo em Nietzsche
e o aprofundamento/ampliacdo desta critica;

Identificar os efeitos da reformulacao filosofica empreendida por Nietzsche,
nao apenas no tocante aos desdobramentos da filosofia propriamente dita,

como no que diz respeito ao pensamento e a vida como um todo;

10) Investigar as possibilidades suscitadas por esta reformulacdo no tocante aos

problemas da atualidade, tanto no campo teorico / filoséfico, quanto no pratico

/ social.

**%x
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1- A PROCURA PELO PRINCIPIO INSTAVEL

1.1 Contextualizacdo inicial da problemética do corpo em Nietzsche: uma

perspectiva possivel

E preciso manter toda a superficie da consciéncia —
consciéncia é superficie — limpa de qualquer dos grandes
imperativos. Cautela inclusive com toda palavra grande, com
toda grande atitude! Representam o perigo de que o instinto
“se entenda” cedo demais. — Entretanto segue crescendo na
profundeza a “ideia” organizadora, a destinada a dominar — ela
comeca a dar ordens, lentamente conduz de volta dos desvios
e vias secundarias, prepara qualidades e capacidades isoladas
gue um dia se mostrardo indispensaveis ao todo. — Constroi
uma apos outra as faculdades auxiliares, antes de revelar algo

EL A1 L 17 7 8

sobre a tarefa dominante, sobre “fim”, “meta” “sentido”.

O trecho acima, extraido de Ecce Homo, livro tardio em que Nietzsche
empreende uma peculiar revisdo de sua vida e obra, ressalta o carater superficial da
consciéncia, além de apontar para a profundidade de uma espécie de ‘inconsciéncia
dominante’, propondo deliberadamente — provocadoramente — uma inversao da
atribuicao tradicional de profundidade a consciéncia, assim como, por consequéncia,
da de superficialidade ao corpo. Que nao se interprete, todavia, tal inversédo de modo
precipitado ou simplista. Dizer que a consciéncia é superficie, ndo significa, com
isso, ‘rebaixa-la’ ao nivel do corpo, mas sugerir que ela mesma seja também corpo:
superficial, portanto, num sentido muito especial. Do mesmo modo, afirmar a
profundeza da corporeidade ndo é o mesmo, obviamente, que identificar o corpo a
uma interioridade sem superficie. Veremos, na presente tese, o quao complexa e
subversiva € esta proposta nietzschiana de ressignificacdo, que ultrapassa
largamente o modo de pensar dicotdmico e categorizador predominante na tradicao

filoso6fica ocidental.

® NIETZSCHE, Friedrich W. Ecce Homo. Tradugéo de Paulo César de Souza. S&o Paulo: Companhia
das Letras, 2008. p.46.
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E no mesmo sentido que Nietzsche recomenda cautela diante dos “grandes
imperativos” e do entendimento, e revalora as faculdades em que estes se alicercam
(ou em que se convencionou que se alicercem) como “secundarias” e “auxiliares”.
Com este conselho e com esta avaliacdo, o fildsofo remete-nos quase que
imediatamente aos grandes pilares do pensamento filos6fico moderno — Kant e
Hegel® sdo exemplos, se os quisermos nomear — mas sem a pretensdo de
apresentar qualquer doutrina ou sistema similar que os substitua. A construcdo do
que aqui chamaremos de pensamento corporeo € um fruto muito original desta
renitente disposi¢cdo subversiva nietzschiana com relacdo a uma tradicdo de
pensamento predominantemente metafisica, que reflete também, de certo modo, a
abrangéncia e a solidez dos modos tradicionais de consideracado do corpo. O corpo
insurge na filosofia nietzschiana, a principio, através de um movimento de
desconstrucdo radical; passando entdo a valer como uma espécie de fio condutor,
mas bastante distinto dos parametros estabelecidos pelos grandes sistemas
filosoficos precedentes. E, ao mesmo tempo, tal qual abismo e feixe, abertura em
grande parte desconhecida e insondavel a uma infinidade de possibilidades de
modos de pensamento e de vida, obviamente (e felizmente) inesgotadas pela obra
nietzschiana.

O presente trabalho parte da identificacdo da profundidade e da relevancia do
problema da corporeidade nesta obra e se desenvolve na tentativa de acompanhar a
trajetéria do desenvolvimento de suas consequéncias e possiveis respostas sob a
conducdo de Nietzsche, mas sem eximir-se de sua perspectiva propria, da
compreensao dos limites desta perspectiva, assim como, por outro lado, das
possibilidades de reinvencgao e intervencado inerentes a esta como a toda verdadeira
leitura. Num convite inicial a reflexdo, sugerimos a consideracdo de uma breve
passagem extraida das Meditagbes de René Descartes — pensador que bem
representa o0 marco moderno do dominio metafisico sobre o pensamento sintetizado
na preconizacao da racionalidade e da subjetividade abstratas em detrimento da
corporeidade. Tal passagem, que parece resguardar na filosofia cartesiana, ainda
gue timidamente, um lugar para o corpo e a natureza, indica-nos claramente a intima

conexao entre 0 espirito e seu ‘recipiente’ na imanéncia:

° Consideramos que as referéncias a Kant e Hegel se evidenciam pela aluséo feita por Nietzsche aos
“grandes imperativos”, tao proprios da filosofia moral de Kant, em que se destaca a proposigéo do
célebre ‘Imperativo categdrico’; a prépria consciéncia e ao ‘processo de desenvolvimento da ideia’,
numa quase parddia dos principais elementos preconizados pela dialética hegeliana.
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A natureza me ensina, por intermédio dos sentimentos de dor, fome, sede
etc., que ndo apenas estou alojado em meu corpo, como um piloto em seu
navio, mas que, além disso, estou a ele vinculado muito estreitamente e de
tal maneira confundido e misturado que formo com ele um Unico todo™®.**

O trecho néo deixa de nos surpreender, pois mesmo a breve consideracao
das ideias predominantes ao longo da histéria da filosofia ocidental, em geral, e de
sua Modernidade, em particular, parece-nos suficiente para identificarmos alguma
estranheza nas palavras proferidas por Descartes. Isto porque a tradicao racionalista
a qual pertence o autor, considerada especialmente a partir do pensamento
socratico e de sua consolidagcdo na prevalente metafisica platonica, teve sua
construcdo e solidez asseguradas pelo menosprezo e pela exclusdo da dimenséao
corporal*® — posicdo que se radicaliza ainda, de modo emblematico, com a filosofia
cartesiana®. E, no entanto, este mesmo filésofo, consagrado pai da Modernidade,
defensor por exceléncia do dualismo racionalista, parece no texto supracitado como
que suspeitar de uma sabedoria natural, através da qual se descortinaria aos
sentidos do homem sua esséncia ou, mais precisamente, sua existéncia irrefutavel:
a fusdo originaria e indissolavel entre subjetividade e corporeidade, ou entre o
espirito™* e o corpo.

A presente tese assume por pressuposto a crescente preeminéncia do lugar
do corpo ao longo do trajeto desenhado pela filosofia de Nietzsche, esta
compreendida por n6s como 0 momento oportuno para a emergéncia de tudo aquilo
gue a tradicdo, acima representada por Descartes, procurou evitar ou represar: 0
mistério insoluvel e a poténcia imensuravel inerentes a corporeidade. Serd, portanto,
necessario, em muitos de seus momentos, que se reporte aquela mesma tradicao,

pois, conforme afirma Giacoia,

1% Grifo nosso.

"' DESCARTES, René. Meditacdes. S&o Paulo: Nova cultural: 1999. p. 323. (Sexta Meditag&o)

'2 Ainda que as filosofias empiristas tenham atribuido um lugar privilegiado & sensacao, ndo
chegaram a constituir especificamente uma investigacéo acerca da corporeidade em si.

13 «A tradico filosofica quase que inteiramente - com raras e honrosas excec¢des, como a de Spinoza
- se construiu sobre a base da negacgao e aviltamento do corpo”. GIACOIA, Oswaldo Jr. “Resposta a
uma questdo: O que pode um corpo?” In: LIMA, Daniel & GADELHA, Silvio (orgs.). Nietzsche e
Deleuze: O que pode o corpo?. Rio de Janeiro: Relume Dumard, 2002. p. 199.

14 Neste trabalho, nao tracaremos uma completa distingao entre as nogdes de “espirito” e “alma”,
mesmo porque tal distingdo ndo é especificamente abordada por Nietzsche. Limitamo-nos a
acompanhar o uso dos termos pelo autor e, onde nos caiba a opcao, associar predominantemente o
termo “alma” as concepcgdes de carater mais religioso (incluida a da “alma racional” platénica), e o
termo “espirito” as leituras dualistas feitas pelo racionalismo moderno e as concepgoes de viés mais
cientifico.
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parte significativa do esforco despendido por Nietzsche na tarefa critica e
negativa de sua filosofia consistiu justamente na tentativa de reverter a
depreciacdo tradicional do corpo, desconstituindo o primado atribuido a
alma pela cultura ocidental, primado %ue tinha por base o dualismo
metafisico entre espirito (mente) e corpo.’

Contudo, nosso intuito procura ultrapassar a esfera da simples constatacao
do reposicionamento corporal ou do mero reconhecimento dos alvos visados pela
critica nietzschiana, firmando-se na busca de respostas para uma grave questao
pontual: como se faz possivel e de que forma se consolida, no seio mesmo de uma
tradicdo predominantemente metafisica, uma perspectiva tdo diversa quanto a de
Nietzsche: que concede ao corpo um novo estatuto, a no¢do ou conceito de corpo
uma nova configuracdo, a vivéncia do corpo uma novissima proposta? Parece
evidente que o0s conceitos, as ideias, as no¢cbes, ou mesmo 0 questionamento
destes, especialmente no ambito filoséfico, ndo surjam, no mais das vezes, de modo
imediato, incausado ou involuntario, feito iluminacdes gratuitas do pensamento. Tais
concepgdes requerem o deliberado empenho na reflexdo e a construgdo cuidadosa
a partir dos recursos de que se dispBe, atendendo a necessidades especificas.
Como situar e compreender, deste modo, no contexto particular da filosofia de
Nietzsche, o esforco de desconstrucdo de todo um arcabouco conceitual
sedimentado e, no que sobretudo nos compete, de ressignificacao e revaloracéo de
um elemento em especial — o corpo?

Reconsiderem-se aquelas mesmas palavras de René Descartes, acima
citadas. Elas, talvez, fornecam-nos algumas pistas ao permitir a entrevisdo de um
lugar ainda difuso e indefinido, mas reconhecido como pertencente a corporeidade.
E no mesmo sentido que o menosprezo do corpo pela tradicido filosofica pode
sugerir algo para além da superficialidade ou da ingenuidade, ja que, nas palavras
de Nietzsche, “o fato de desprezarem constitui o seu prezar™®. E certo que pensar o
corpo em sua complexidade nunca deve ter sido facil, mas ainda mais dificil é crer
na efetividade da subestima e da insuspeita de toda a sua riqueza pela maior parte
da tradicdo. Dito objetivamente, & supor no complexo panorama configurado pelas
diversas filosofias precedentes a de Nietzsche uma espécie de preparagdo de um

caminho (contraditorio, ndo h& duavidas) através do qual o pensamento pbéde e

!> GIACOIA, Oswaldo Jr. “Resposta a uma questao: O que pode um corpo?” In: LIMA, Daniel &
GADELHA, Silvio (orgs.). Nietzsche e Deleuze: O que pode o corpo?. Rio de Janeiro: Relume
Dumara, 2002. p. 201.

'® NIETZSCHE, Friedrich W. Assim falou Zaratustra. Traducdo de Paulo César de Souza. S&o Paulo:
Companhia das letras, 2011. (Dos desprezadores do corpo). p. 36.
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precisou chegar a sua corporificacdo — galgada por sobre as lacunas do suposto
menosprezo e da negligente indefini¢ao.

Esta corporificacdo do pensamento sera aqui compreendida: (1) como a
assuncdo pelo pensamento de seu fundamento estritamente corporal e, por
consequéncia, de seu carater propriamente corporeo; (2) como a tematizacdo e a
investigacdo filosoficas da real consisténcia do corpo bem como de suas
capacidades (um re-conhecimento, em verdade, diante de tantos pré-conceitos e
pré-juizos solidamente sedimentados); (3) como a construcdo, apresentacdo e
aplicacdo de um novo conceito de corpo, muito original e exigente do
desenvolvimento de um também novo modo de filosofar. Com efeito, n&o teriam sido
mesmo necessarios e irrecusaveis, tanto em termos filoséficos quanto existenciais,
uma tal assuncao e um tal desenvolvimento? Sobre este ponto, salienta Casanova:

O pensamento nietzschiano é essencialmente marcado pelo acontecimento
de uma crise. Esta crise ndo envolve apenas a mudanca superficial de um
conjunto de tracos contingentes em uma determinada conjuntura, mas
aponta para uma transformacédo radical no préprio coracdo da realidade
como um todo. A partir da experiéncia inexoravel de um esgotamento total
dos proprios modos de constituicdo da existéncia por meio de padrdes
metafisicos de reflexdo, os homens encontram-se repentinamente diante de

um mundo desprovido de seus pontos cardinais de estruturacdo e uma vez
mais infinitamente aberto em suas possibilidades de realizagdo."’

Certamente, ndo caberia aqui a investigacdo detalhada acerca do status e
das implicagdes dos conceitos de corpo forjados e sancionados ao longo da tradicéo
referenciada e criticada por Nietzsche, que constituem os “padrbes metafisicos de
reflexdo” acima mencionados. Esta seria uma tarefa por demais extensa e distante
dos propdsitos do presente trabalho. O que se sugere, contudo, € a busca por
principios e possibilidades interpretativas para o corpo e a corporeidade,
restringindo, onde possivel, o objeto visado ao ambito da filosofia nietzschiana, mas
sem desconsiderar suas principais interlocugdes, articulagdes e desdobramentos
externos.

Afinal, em que consiste esta culminéancia do corpo a partir da qual se produz
uma verdadeira revolugdo do pensamento cuja profundidade ja h4 algum tempo
podemos dimensionar pela profuséo de filosofias e vertentes sucessoras claramente
influenciadas por Nietzsche? A presente tese € construida em torno de uma

resposta hipotética a questao formulada. Postula-se, em primeiro lugar, a existéncia

' CASANOVA, Marco. Zaratustra ou o ponto méaximo da integracdo: “o que pode o corpo?”. In:
Leituras de Zaratustra. Rio de Janeiro: Mauad X: FAPERJ, 2011. p. 187.
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de uma certa ‘direcdo’ e de uma espécie de ‘processo’ de aparecimento e
desenvolvimento paulatino do corpo desde o inicio da producdo filosofica
nietzschiana, fomentado pelo dialogo critico com a tradi¢cdo. Dito noutras palavras, é
como se o filésofo pudesse, entdo, construir um ‘corpo filosofico' — segundo a
propria natureza corpérea, convem frisar, sempre inacabado e sujeito ao rearranjo —
ou, melhor, dar-lhe enfim uma expressédo suficiente e adequada, mediante a
retomada critica de alguns dos pontos fulcrais do pensamento ocidental — pois
sabemos, por exemplo, que “Nietzsche sempre considerou o essencial de seu
empreendimento filoséfico como consistindo na Umkehrung do platonismo”, e que “a
refutacdo da suposta evidéncia inabalavel do cogito cartesiano constitui uma peca
chave no programa antiplaténico e antidogmatico de Nietzsche”. (GIACOIA, 2002. p.
205; 201.)

Ao mesmo tempo, e de modo complementar a esta relacdo entre a filosofia
nietzschiana e seu ‘exterior’, supomos que seu desenvolvimento ocorra também, a
cada momento, em funcdo de uma maturacao prépria, de uma coeréncia e de uma
constante rearticulacdo internas. Assim, seria possivel delinear a presenca e o
carater do corpo ja a partir dos primeiros trabalhos de Nietzsche e, ao mesmo
tempo, compreender o0s tracos especificos da corporeidade em funcdo das
caracteristicas proprias de cada ponto de sua obra. Podem-se citar como exemplos
desta especificidade momentanea do pensamento nietzschiano algumas
caracteristicas atribuidas pela grande maioria dos estudiosos a sua primeira fase,
em que se destacam, além da constante e apaixonada referéncia aos gregos —
curiosamente, neste momento inaugural da obra, com os pioneiros da filosofia
ocidental —, o importante legado das ideias metafisicas de Arthur Schopenhauer, e a
forte influéncia das concepcdes artisticas e culturais de Richard Wagner, tracos que
se podem facilmente identificar em algumas passagens textuais explicitas, como no
prélogo a Richard Wagner, de O nascimento da tragédia, em que Nietzsche declara
solenemente “que, segundo uma convicg¢ao profunda, a arte é a tarefa mais alta e a
atividade essencialmente metafisica da vida [...]".

Parece claro que o tema do corpo em seus mais diversos aspectos seja
objeto constante de investigacao e (re)construcdo na obra de Nietzsche. Contudo, é
mais frequente vé-lo associado aos escritos produzidos a partir da segunda fase de
seu pensamento — fato que se explica, sem davida, pela localizagdo de um conjunto

de conceitos e questdes mais explicitamente vinculados a problematica corporal e a



27

sua formulacdo conceitual que, segundo uma das hipoteses aqui levantadas,
encontram-se ainda em parte latentes, ou incipientes, nos primeiros trabalhos. Com
efeito, é sé bem posteriormente a O nascimento da tragédia que Nietzsche chega a
desenvolver, com maior propriedade e mais clara intencdo, a expressao de suas
ideias relativas ao corpo e a corporeidade. E somente na primeira parte de Assim
falou Zaratustra que o filésofo parece alcancar o apice de seu intento ao apresentar
poeticamente as trajetérias de transformacgéo do espirito, e em seguida conferir ao
corpo, definitivamente, lugar capital em sua filosofia.

Nossa intencdo de compreensdo do corpo em Nietzsche, porém, parte da
necessidade de elucidacdo quanto a sua génese e seu desenvolvimento desde os
primeiros lampejos, firmando a originalidade da presente tese no sentido que
procura atribuir a este processo ao sugerir que a cunhagem do conceito de corpo,
assim como a relevancia que este progressivamente assumird no conjunto da obra
nietzschiana, constitui precisamente o auge de um processo de expansao da
estética (ressignificada) para o ambito do conhecimento, da moral e, em Uultima
analise, para a vida como um todo, e que a concepcao deste conceito se da, em
Nietzsche, em atendimento as demandas e peculiaridades da propria corporeidade —
que deve, obviamente, ser compreendida de modo muito distinto daquele
preconizado pelo pensamento conceitual abstrato. Pretende-se aqui, portanto,
acompanhar a vitalidade do conceito de corpo desde seus estagios mais iniciais (em
estreito vinculo com a concepcdo metafisica e com expressdo artistica stricto
sensu), passando pelo processo de aquisicdo de sua complexidade, até o
estabelecimento de sua forma mais plena — tendo sempre em vista, sobretudo, sua
condicdo de inacabamento e possibilidade.

Que ndo se desconsiderem, entretanto, as dificuldades deste tipo de
abordagem globalizante, por assim dizer, principalmente quando se trata de uma
obra notadamente assistematica e heterogénea, que impede quaisquer
interpretacées restritivas, como é o caso da obra nietzschiana. A guisa de validacéo
e esclarecimento da proposta defendida, recorremos a um dos principios
fundamentais da interpretagcdo de Karl Jaspers, em sua Introdugcdo a filosofia de

Friedrich Nietzsche — filosofia na qual, segundo o teorico:
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Mostra-se um todo que néo é de qualquer modo alcancado, mas que impele
para a frente como a questdo cada vez mais aguda acerca do centro uno e
substancial desse pensar conjunto através de todas as suas fases. Nao se
trata de um conceito, nem de uma imagem de mundo, nhem de um sistema,
mas da paixdo da busca pelo ser no desenvolvimento em direcdo ao
propriamente verdadeiro e, ai, da critica implacavel oriunda de uma
superacao incessante. [...]

Somente com base em tais interpretacdes realizadas com vistas ao todo é
gue se pode conquistar a partir de Nietzsche mesmo o critério de medida,
segundo o qual suas sentencas podem ser estabelecidas nas ordens
hierérquicas caracteristicas de seu peso, de seu carater essencial ou mais
incidental, de suas modificacdes pertinentes ou mais dissonantes. O fato de
Nietzsche ndo ter sempre presente com o mesmo carater decisivo aquilo
gue |Ihe é essencial é incontornavel. Todavia, é preciso conquistar os pontos
de vista, a partir dos quais se pode seguir o movimento de Nietzsche com a
critica que é propria a ele mesmo.*®

E tomando de empréstimo tal principio, que empreenderemos aqui uma
leitura retrospectiva, polissémica e critica, auxiliada pelos indices fornecidos pelo
proprio fildsofo, em busca dos fundamentos do pensamento corporeo e dos sentidos
de que se reveste o corpo na filosofia nietzschiana como um todo, até o alcance de
sua expresséo lapidar: a formulagéo zaratustriana apresentada no discurso “Dos
desprezadores do corpo”.

Em que pese a profunda novidade trazida a lume pela filosofia de Nietzsche,
e seus efeitos — que ultrapassam largamente as implicacées em seu estrito ambito —,
parece-nos crucial, para além do campo filoséfico, a reflexdo sobre o corpo e o
pensamento corpOreo: complexo e inevitavelmente dificultoso, porque vivo. As
consequéncias desta mutacdo, ndo podemos ainda perceber com plena nitidez ja
que, assim como o filésofo, sentimo-nos (ou ressentimo-nos) ainda, em grande
medida, como herdeiros da tradicdo metafisica ocidental. Com efeito, Nietzsche foi
um dos primeiros pensadores a, muito mais que detectar, tentar resolver
honestamente a profunda contradicdo imanente as reiteradas tentativas de verdade
— as custas da realidade, da vida — empreendidas por um racionalismo intransigente,
de acordo com o qual precisariamos

nos desprender inteiramente de toda ligacdo sensivel com o mundo, mas
ndo temos absolutamente nenhum meio de levar a termo este
desprendimento. [Precisariamos] cunhar um caminho metodolégico
adequado para este conhecimento [(da verdade)], mas sempre acabamos

por inserir sub-repticiamente neste caminho a marca de nossa propria
constituicdo em pirica.19

'8 JASPERS, Karl. Introduc&o a filosofia de Friedrich Nietzsche. Trad. De Marco Antdnio Casanova.
Rio de Janeiro: Forense Universitaria, 2015. p. 13-14.

¥ CASANOVA, Marco. Zaratustra ou o ponto maximo da integragdo: "o que pode o corpo?". In:
Leituras de Zaratustra. Rio de Janeiro: Mauad X: FAPERJ, 2011. p. 191.
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Entender o significado desta contradicdo sob a perspectiva nietzschiana, bem
como da transformacdo que dai emerge, torna-se grave na medida em que nos
apercebemos, sem mais disfarces e irreversivelmente, de nossa natureza e de
nossa ignorancia constitutiva. Se a concepcéao correta do que Nietzsche denomina
“corpo” a cada ponto de sua ousada trajetéria € condicdo sine qua non para a
compreensao da totalidade de seu projeto, tal nos parece ainda mais radicalmente
necessaria na compreensao da dinamica de pensamento que a ele se sucede, cujos
efeitos ainda nos sdo estranhos pois, como ressalta Giacoia,

somos ainda rigorosamente ignorantes daquilo que nos é mais préximo.
Nosso mais seguro solo de realidade, apenas tateamos as cegas, nas
bordas de um si mesmo que nos permanece estranho. Para Nietzsche, ha
muito tempo o homem vive em profundo desconhecimento do corpo; e o

gue é pior, somos tao profundamente ignorantes desse estranhamento de
ndés mesmos, que sequer chegamos a senti-10.%°

Enfim, a ampliacdo dos questionamentos para além do horizonte puramente
tedrico revela o impacto deste desconhecimento do corpo sobre a vida como um
todo. Ora, a adocao duradoura de uma concepcédo do real que tinha em um de seus
pilares a renitente desvalorizacdo da corporeidade, a despeito de sua evidente e
condicionante presenca, parece ter sido preponderante na instituicdo da cultura
contemporanea da manipulacao, da degradacao e do descarte do corpo, bem como
de toda a esfera estética (para além dos limites do convencionalmente artistico).
Este corpo que, pretensamente, ndo possuiria qualquer valor em si, inseparavel de
nés, teve, em verdade, seu aparente abandono como garantia de eficazes controle e
utilizacdo. E sob esta oOtica que se espera encontrar nas transformacoes
desencadeadas a partir de Nietzsche a possibilidade de reorganizacdo do

pensamento e da vida, a vida de um corpo integro, saudavel e criador.

%2 GIACOIA, Oswaldo Jr. "Resposta a uma questdo: O que pode um corpo?" In: LIMA, Daniel &
GADELHA, Silvio (orgs.). Nietzsche e Deleuze: O que pode o corpo?. Rio de Janeiro: Relume
Dumara, 2002. p. 199.
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1.2 Corporificagdo do pensamento: primeiros tracos de um corpo que se

insinua

Nosso pensamento, como toda a entidade viva, nasce para se
vestir de fronteiras. Essa invengao € uma espécie de vicio da
arquitetura: ndo ha infinito sem linha do horizonte. Desde a
mais pequena célula aos organismos maiores, o desenho de
toda a criatura pede uma capa, um involucro separador. A
verdade é esta: a vida tem fome de fronteiras. E assim que se
passa e ndo haveria nada a lamentar. Porque essas fronteiras
da natureza ndo servem apenas para fechar. Todas as
membranas organicas sdo entidades vivas e permeéveis. Sao
fronteiras feitas para, ao mesmo tempo, delimitar e negociar. O

“dentro” e o “fora” trocam-se por turnos.*

Seguindo a proposta de andlise da obra nietzschiana na sequéncia
cronoldgica de sua publicacdo, iniciamos propriamente nossas investigacdes pelo
primeiro livro publicado por Nietzsche, O nascimento da tragédia no espirito da
musica — ou helenismo e pessimismo (1871). Buscamos ai detectar e elucidar os
elementos possivelmente vinculados a emergéncia da corporeidade no pensamento
filosofico ocidental, que encontram terreno oportuno na filosofia nietzschiana,
acompanhando deste modo o principio da trajetéria através da qual cremos se
desenvolver o processo que aqui chamamos de corporificagdo do pensamento,
efetivado pelo fildsofo segundo uma de nossas hipoteses principais.

N&o restam davidas de que O nascimento da tragédia apresenta uma
concepcéo original de problemas bastante peculiares, pertinentes, em sua maioria, ao
campo da producéo artistica entendida num sentido mais estrito. Trata-se, portanto,
de uma obra sobre um objeto definido ou uma problemética delimitada, com
propositos igualmente especificos, ndo obstante a abrangéncia e o carater
fundamental de algumas das teses ai contidas. Entretanto, distanciando-nos um
pouco das leituras mais frequentes, que tendem a enfatizar o componente puramente

estético na abordagem das questdes centrais — como as relativas as nocdes de

?L COUTO, Mia. “Repensar o pensamento”. In: Pensar a cultura: compilacdo de entrevistas,
conferéncias e outros textos. Santa Maria: Arquipélago Editorial, 2012.
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“apolineo” e “dionisiaco”, a funcdo da tragédia ou ao problema do génio, quase
sempre vistas, ndo sem razdo, sob um prisma acentuadamente artistico -,
gostariamos de aqui propor algumas diferentes interpretacdes e articulacdes entre
este componente artistico fundamental e outros elementos que, ao nosso ver, podem
sintomatizar ainda mais claramente a presenca e a importancia do corpo, sugerindo,
inclusive, o prenuncio ou a prefiguracdo de um significado corporal mais amplo no
bojo de um pensamento ora fortemente marcado pelo ideario metafisico da tradicéo.
Esperamos revelar, através da adocdo deste viés um tanto incomum, a
amplitude do alcance e das consequéncias das formulacdes propostas pelo jovem
Nietzsche para outros campos do pensamento e da vida, bem como a importancia
destas primeiras nocdes e de suas conexdes com 0 conjunto da obra nietzschiana —
sem que, com isso, desconsideremos seu fundamental teor estético, convém frisar.
Tal nos parece perfeitamente licito, jA& que em seu tratado inaugural, em que pesem
seu ponto de partida e objetivos mais evidentes, diretamente associados ao projeto
teatral wagneriano, Nietzsche logra ultrapassar os limites da arte comumente
concebida ao oferecer-nos bem mais que observagbes e conclusdes pontuais
acerca da tragédia na Grécia antiga e de suas possiveis ressonancias sobre a
musica alemd@ do século XIX. Para além da producdo e do produto artisticos
convencionais (presentes no contexto do qual parte a reflexdo nietzschiana),
Nietzsche visa a Natureza — artistica, sem duvidas, mas em sentido muito mais
amplo — enquanto substrato do real, ao mesmo tempo em que identifica nuances da
existéncia que, embora se revelem propriamente na arte, inerem a prépria dindmica
da realidade, e cuja compreensdo filosofica mais profunda pode gerar uma
verdadeira ampliacdo do pensamento em geral, em sua ligagcdo necessaria com a
vida. O nascimento da tragédia ndo €&, portanto, um livro ‘apenas’ sobre a arte.
Dentre as ja mencionadas influéncias marcantes sobre o pensamento
nietzschiano em seu momento inicial, cumpre ressaltar a importancia da filosofia de
Arthur Schopenhauer, em cujo @&mago reside a concepgéao, frequentemente descrita
em termos bastante pessimistas, do mundo em que vivemos e de nossas proprias
vivéncias como uma mera representacao iluséria — portanto, carente de sentido e de
valor em si mesma, este € um ponto importante a considerar — de um fundo real

agonico autocratico e perene: a vontade.? A adesdo do jovem Nietzsche a algumas

?2 Ainda assim, é interessante notar o lugar relativamente privilegiado do corpo na filosofia de
Schopenhauer, ao menos no que se refere a possibilidade de todo e qualquer conhecimento e
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das ideias schopenhauerianas (que carregam fortes ecos da filosofia kantiana e,
mesmo, da Teoria das ldeias de Platédo) parece-nos ser o principal tragco que o
vincula ao espirito filoséfico de seu tempo, como também a conservacdo de alguns
aspectos do passado recente e da tradicdo filoséfica metafisica. Vinculos tais que,
de certo modo, se convertem numa espécie de horizonte provisério, por assim dizer,
dentro do qual se circunscreve o0 pensamento nietzschiano primevo.

N&o por acaso, vemos no titulo deste primeiro livro — “O nascimento da
tragédia no espirito da musica” —, na utilizacdo de um termo tdo caro ao pensamento
metafisico (especialmente em sua versdo alemad moderna), o “espirito”, a marca
deste pertencimento nietzschiano a um contexto préprio. Entre a Idade Média e o
século XIX, filosofar era, na grande maioria das vezes, praticamente 0 mesmo que
especular acerca do espirito ou, no minimo, através do convicto (e pretenso) uso
exclusivo do mesmo. Nietzsche, de imediato, ndo destoara inteiramente deste
padrdo. Muito embora, com relacdo a este dado, seja ja interessante sublinhar os
sentidos inteiramente diversos que o espirito assumira posteriormente no decorrer
da producdo da obra nietzschiana — de sua &cida critica ao Espirito racional
implicado por todo idealismo moderno, até a apresentacdo poética das
“‘metamorfoses do espirito” zaratustrianas, onde “espirito” passa a poder ser
considerado um nome para algo no préprio corpo® —, ndo se pode negar que, ao
menos num primeiro momento, serd, de fato, como pensador de abstracfes e da
incorporeidade que Nietzsche se apresentara (ou pretendera se apresentar).

Por outro lado, seu olhar fascinado sobre a Antiguidade grega em plenitude
de forca e beleza oferece-lhe a viséo dos “séculos em que o corpo® florescia e a

»25

alma estuava de vida””, que irreversivelmente o desperta para novas possibilidades

de consideracdo e moldagem da existéncia. Possibilidades estas mais potentes e

vivéncia humanos e mundanos: O corpo é “considerado como um objeto imediato, isto €, como a
representacdo que serve de ponto de partida para o sujeito no conhecimento; ela precede, com
efeito, com todas as suas modificagbes diretamente percebidas, o emprego do principio da
causalidade, e fornece-lhe, assim, os primeiros dados aos quais ele se aplica. A esséncia da matéria
consiste, ja& 0 mostramos, na sua atividade. Ora, s6 h& acéo e causalidade para o entendimento,
sendo esta faculdade apenas o correlativo subjetivo da acédo e da causalidade. Mas nunca o
entendimento entraria em atividade se ndo encontrasse um ponto de partida em outra coisa que nao
ele mesmo. Esta outra faculdade é a sensibilidade propriamente dita ou consciéncia direta das
mudangas que se produzem no corpo e fazem dele um objeto imediato.”

8 “Mas o desperto, o sabedor, diz: corpo sou eu inteiramente, e nada mais; e alma é apenas uma
palavra para um algo no corpo.” NIETZSCHE, Friedrich W. Assim falou Zaratustra. Traducéo de Paulo
César de Souza. Sdo Paulo: Companhia das letras, 2011.

** Grifo nosso.

> NIETZSCHE, Friedrich W. O nascimento da tragédia ou helenismo e pessimismo. Traducao de J.
Guinsburg. Sdo Paulo: Companhia das letras, 2007. p.15.
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afirmadoras, que assumem um claro contraste com o ethos moderno, ja que o
vislumbre da “mais bem-sucedida, a mais bela, a mais invejada espécie de gente até

agora, a que mais seduziu para o viver?®?’

torna patente aos olhos de Nietzsche a
mediocridade do homem de seu tempo e, num certo sentido, também de si mesmo —
dai, talvez, o clamor permanente de seu impulso de autossuperacao.

Todavia, esta exaltacdo de uma cultura em que inegavelmente se ressalta o
singular carater fisico, agbnico e ativo pode parecer contraditéria com aquela
primeira perspectiva estética metafisica assumida pelo filésofo, que preza pela arte
‘pura’, passiva e desinteressada e busca como resultado maior da simples
contemplacdo — e ndo da atividade plena — o “consolo metafisico”®® para o
inarredavel sofrimento constitutivo da existéncia humana. Ao falar de forma
depreciativa sobre o que chama de “artista subjetivo”, aquele sobre o qual atuaria
algum desejo ou paixao individual, arraigado, pois, a particularidade e a imanéncia
da propria existéncia, Nietzsche deixa clara esta sua assuncao, replicando alguns
dos principais tracos das teses estéticas/metafisicas que predominaram ao longo
dos séculos precedentes:

[...] s6 conhecemos o artista subjetivo como mau artista e exigimos em cada
género e nivel da arte, primeiro e acima de tudo, a submisséo do subjetivo,
a libertagdo das malhas do “eu” e o emudecimento de toda a apeténcia e
vontade® individuais, sim, uma vez que sem objetividade, sem pura

contemplacéo desinteressada®, jamais poderemos crer na mais ligeira
producéo verdadeiramente artistica.**

Podemos aqui anteciparmo-nos e dizer, a partir de uma comparagcao
retrospectiva, que tais afirmacfes atestam o carater assumidamente transitorio da
filosofia nietzschiana como um traco marcante de um pensamento que, conforme
veremos, nao preconizara a ‘identidade’ tdo prépria das construgcdes prioritariamente
l6gicas e abstratas. E sabido por certo que, embora ndo tenha se tornado em
nenhum momento posterior de sua biografia um defensor da subjetividade na arte
nem em qualquer outro campo da experiéncia — tendo sido, ao contrario disto, um

tenaz critico da nocdo de sujeito por diversas razdes e em diversos sentidos —

?® Grifo nosso.

" NIETZSCHE, Friedrich W. O nascimento da tragédia ou helenismo e pessimismo. Tradugao de J.
Guinsburg. Sdo Paulo: Companhia das letras, 2007. p.11.

%8 |dem. p.52.

*% Grifo nosso.

%0 |dem.

%L NIETZSCHE, Friedrich W. O nascimento da tragédia ou helenismo e pessimismo. Traducao de J.
Guinsburg. Sdo Paulo: Companhia das letras, 2007. p.40.
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Nietzsche mudou completamente seu posicionamento no que tange a necessidade,
e mesmo a possibilidade, de emudecimento ou anestesia da vontade. Além disso,
passou a questionar de modo enfatico as nocdes de ‘objetividade’, ‘pureza’ e
‘desinteresse’, tdo caras ao pensamento filosofico/cientifico moderno. Isto ndo quer
dizer, contudo, que na expressao de suas primeiras ideias o filésofo ja ndo deixasse
transparecer a uma analise mais atenta seu pressentimento sobre a for¢ca da
corporeidade, sobre a subsisténcia de uma potente dimenséo corpdrea com carater
bastante distinto daquele entdo predominantemente reputado como 0 mais nobre e
valioso: o carater da raz&do pura, neutra e inerte.

Se, com alguma liberdade, tomamos de empréstimo da interpretacdo de
Deleuze sobre o pensamento nietzschiano a ideia de que uma forca emergente
precisa inicialmente vestir a mascara das forcas que a precedem®, podemos dizer,
em favor de nossa leitura, que no Nietzsche de O nascimento da tragédia ja é
possivel detectar a verve do filosofo pulsional, afirmador e corpéreo de obras
posteriores, ainda que sob a ‘casca’ do filésofo metafisico que precisa habilmente
utilizar-se do ideério dominante como uma espécie de instrumento na ardua tarefa
de ocupacdo de seu territorio filoséfico. Na passagem abaixo, aparecem com
evidéncia alguns tracos desta mistura ainda indecisa e aparentemente contraditoria
presente na primeira filosofia nietzschiana entre elementos da estética metafisica
moderna, herdados principalmente de Schopenhauer, e os de uma nova estética
corporal insurgente, inspirada em grande medida por um profundo apreco referente
a cultura grega muito em funcéo de suas caracteristicas de tragicidade e vitalidade
(corporais). Nas palavras de Nietzsche:

O consolo metafisico — com que, como ja indiquei aqui, toda a verdadeira
tragédia nos deixa — de que a vida, no fundo das coisas, apesar de toda a
mudanca das aparéncias fenomenais, € indestrutivelmente poderosa e
cheia de alegria, esse consolo aparece com nitidez corpérea33 como coro
satirico, como coro de seres naturais, que vivem, por assim dizer,
indestrutiveis, por trds de toda civilizacdo, e que, a despeito de toda

mudanca de geracdes e das vicissitudes da histéria dos povos,
permanecem perenemente os mesmos.>*

Em O nascimento da tragédia, além da relevancia do teor corporal no

conteudo textual, expressa principalmente pelo repetido enaltecimento do povo

% Ora, a lei das forcas é que elas ndo podem aparecer sem se cobrirem com a mascara das forcas

Esré—existentes.” DELEUZE, Gilles. Nietzsche. Lisboa: Edi¢cdes 70, 1965. p. 18.

Todos os grifos presentes ha passagem sdo nossos e visam sublinhar o contraste entre as duas
distintas concepcoes.
* |dem p.52.
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grego e de sua cultura, que parece como que balbuciar um sentimento de avidez por
outros modos de vida e pensamento, também a forma da escritura nietzschiana
permite entrever a ascensao de for¢cas que muito se distinguem da tonalidade
‘espiritual’ propria do pensamento racionalista/idealista predominante na filosofia
moderna. Muitos dos termos empregados por Nietzsche, muitas das imagens que
através destes o fildsofo procura evocar, o timbre expressivo predominante em sua
redacao, parecem de fato querer falar de outra coisa.

O melhor exemplo encontra-se na utilizacdo frequente de expressbes e
imagens relacionadas a fisiologia e aos processos organicos que nos remetem
insistentemente a presenca e atividade corporais. Sobre esta caracteristica e sua
persisténcia no conjunto da obra nietzschiana, cumpre esclarecer, acompanhamos
ao longo de todo o presente trabalho a compreensao dada por Wotling a respeito do
constante recurso de Nietzsche a imagens fisiolégicas: estas ndo devem ser
erroneamente tomadas como referéncias rigorosas ou propriamente cientificas a
Fisiologia enquanto tal, mas vistas tdo somente como imagens, metéaforas abertas
que, por um lado, ressaltam indubitavelmente a importancia da corporeidade como
fundamento e condig&o da existéncia e, a0 mesmo tempo, suscitam propositalmente
um sem numero de interrogacdes inerentes a um corpo que, desconhecido, se
oferece a interpretacdo e moldagem pelo pensamento e pela acdo. Segundo
Wotling:

Convém, entdo, distinguir com cautela dois pontos de vista: a fisiologia
concebida como explicacdo da verdade dos processos organicos e a
fisiologia concebida como linguagem simbdlica, como interpretacao, isto €&,
necessariamente como falsificacdo, simplificacéo, assimilacdo, que busca
dominar os fendbmenos organicos, esse dominio sendo obtido, por fim,
através da elaboragdo de uma representacdo desses fendbmenos que sao

arrancados da esfera do misterioso e do absolutamente desconhecido. E é
esse segundo ponto de vista, e apenas esse, que interessa a Nietzsche

L.

Sendo assim, consideramos que em O nascimento da tragédia o uso de
palavras como procriagdo ou geracao (Generation); sexo (Geschlechter);
manifestacdes fisiologicas (physiologischen); estrutura corporal (Gliederbau), que
compdem o vocabulario recorrente ao longo de todo o livro, jA ndo se deva a um
mero recurso estilistico do filbsofo a metaforas comuns e despretensiosas,

especialmente se atentamos a sua explicitacdo dos impulsos “apolineo” e

% WOTLING, Patrick. Nietzsche e o problema da civilizagdo. Traducao de Vinicius de Andrade. S&o
Paulo: Barcarolla, 2013. p. 122.
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“dionisiaco”: no¢cbes de importancia capital inconteste, ricamente ilustrados por meio
de analogias com os fendmenos fisiolégicos do sonho e da embriaguez,
respectivamente. O sonho, representacdo do apolineo, corresponde, segundo
Nietzsche, a faculdade humana plasmadora das formas que compdem o mundo
fenoménico. Esta efusdo de imagens oniricas que nos afeta fisiologicamente baseia
a interpretacdo artistica da vida, assim como o exercicio para a vida, ressaltando a
ordem e a beleza das formas que a condicionam e possibilitando a producao da arte.
A embriaguez, por seu turno, exprime o0 componente dionisiaco mediante a
sensacao da perda dos limites individuais, da comunh&o do homem com a Natureza
e com o todo e da euforia animalesca e irracional, denotando a presenca da forca
inconsciente e brutal que também condiciona a vida.

Se consideramos, além disso, o declarado esforco de Nietzsche na
aproximacédo, ou apropriacdo, da arte e da cultura tragicas gregas tendo em vista
uma profunda renovagéo da arte e da cultura alemés de seu tempo, torna-se ainda
mais plausivel a subjacéncia de uma intencdo ao uso insistente de um vocabulario
tdo peculiar. Isto porque, desde o inicio de sua producdo filosofica, Nietzsche
assume o propésito de resgate da riqueza da experiéncia do grego tragico, e €
amplamente reconhecido que esta experiéncia, esvanecida ao longo dos séculos,
incluia irrecusavelmente o corpo (numa concepg¢do e num contexto inteiramente
distintos dos modernos), ou, ainda melhor dizendo, partia sempre do corpo e
contemplava sempre 0s seus instintos, a sua vitalidade e o seu cuidado. Sobre esta
relacdo entre a tdnica corporal na linguagem de O Nascimento da Tragédia,
inspirada nos gregos, e a consideragdo nietzschiana do contexto
(artistico/cultural/filoséfico) alem@o no século XIX, sdo bastante esclarecedoras as
palavras de Burnet:

A redencao pela arte [defendida a em N.T.] passava por um tipo de respeito
aos instintos. Algo muito caro num mundo [europeu, moderno] onde o
primeiro ensinamento social era o da contencdo da natureza desses
instintos. Depois de quase dois séculos de ensinamento cristdo, depois do
idealismo alemé&o, nada restava aos olhos de Nietzsche sendo um retorno
alegoérico a uma vida imaginada: a pratica humana assentada na dimenséao

tragica. Isso significava também uma nova guinada, que exigia um novo
sentido para o tragico.*

% BURNET, Henry. Para ler O nascimento da tragédia de Nietzsche. Sdo Paulo: Edicdes Loyola,
2012. p. 10.
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Diante de tracos téo diversificados e ricos de significagdo, no intuito de
validacdo da presente suposicdo sobre a ocorréncia de um processo de
corporificagdo do pensamento ja a partir de O nascimento da tragédia, propomos a
seguinte indagacao: seriam de fato, para Nietzsche, mesmo neste momento, a
exuberancia da aparéncia; a expressdo do amago da natureza através do
sentimento; todos os fendbmenos estéticos e suas ricas explicitacbes em imagens;
enfim, a arte tragica propriamente dita e seus efeitos sobre a existéncia meras
ilusbes menos valorosas que um ‘em si’ verdadeiro e perene que se oculta e se
isenta deste ‘nosso mundo’? Ou, ainda, as ideias nietzschianas de fato confirmam
um posicionamento de plena adesdo a perspectiva estético-ontoldégica de carater
prioritariamente metafisico? Cremos que a trajetdria ulterior da filosofia de Nietzsche
respondera as questdes com um nao inconteste. Por ora, contamos com fortes
sinais textuais de que Nietzsche entdo ja se dispunha a uma efetiva renovacéo
filoséfica e preconizava a elaboracdo de ideias que apresentassem um honesto
impacto sobre a acdo. Consideramos, portanto, que 0s lampejos corporais
observados em O nascimento da tragédia ndo sejam gratuitos, acessorios ou
in6cuos, mas marquem definitivamente na historia da filosofia o despertar de uma
poténcia que apenas parecia adormecer, de uma dimensdo certamente
desconhecida e de dificil traducdo, assim como o inicio de um ousado projeto
filosofico transformador e inventor, que se tornara cada vez mais claramente
identificavel na obra de Nietzsche.

Ressaltemos, como complemento as consideracdes precedentes, a propria
opcdo nietzschiana pela arte como origem e meta de sua elaboracdo tedrica
inaugural, tendo em conta o grande diferencial de suas concepc¢des no que tange a
abrangéncia do fendmeno artistico e a gravidade de seus prop0sitos, como mais um
traco peculiar indicativo da busca por um outro modo filosofico de visar a realidade —
a partir do corpo. Isto porque é certo que a arte, segundo qualquer interpretacao
assumida, no minimo supde a atividade e a fruicao estéticas, partindo inegavelmente
da corporeidade. No caso do drama musical grego, preconizado por Nietzsche, ela
exige ainda muito mais do que isto: exige uma exuberante vitalidade. Esta
consideracgdo nietzschiana da arte (vinculada inextricavelmente aos sentidos e ao
corpo) como objeto mais importante, possivel em sua forma mais perfeita somente a
partir de uma vida afirmadora, pode conduzir (como, de fato, conduzird) ao resgate

da dignidade do corpo e ensejar o desmonte de uma tradicdo de primazia da ‘alma
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racional’, ou, se preferirmos, da razao tedrica abstrata. Corroboram nossa leitura as
palavras de Burnet:
O estatuto elevado da arte — como dimenséo que da acesso as questbes
fundamentais da existéncia e da sociedade — era a busca de Nietzsche por
uma alternativa que fizesse frente a metafisica classica e a hegemonia da
ciéncia, principalmente da filologia entéo em voga. Em todo o percurso de

seu pensamento essa ideia permaneceu: a de que37a arte tem tanto ou mais
valor que a ciéncia por aproximar-se mais da vida.

Por certo, a visao inicial de Nietzsche acerca da arte e da estética ndo denota
ainda explicitamente uma conexdo mais intima com o corpo, € hem 0 Corpo assume,
entdo, toda sua forca e importancia — mesmo em fungcdo daquela preocupacéo
expressa pelo fildsofo com o alcance do essencial (metafisico) pela arte, de um
fundo primordial situado muito além da vivéncia humana e mundana, ou ainda de
sua proposta de redencdo da vida pela arte e de justificacdo da existéncia pela
aparéncia artistica (ressalte-se no uso dos termos a manutencdo da oposicao
classica entre esséncia e aparéncia). No entanto, ao discorrer sobre o teor daquele
fundo primordial: essencialmente agbnico, contraditério, criador e pulsante; assim
como sobre sua forma artistica mais acabada, a tragédia: obra de arte integral,
visual, sonora, gestual e ritmica, plenamente expressiva e afetiva sobre os sentidos
do ator/espectador, Nietzsche parece trair as proprias intencdes inicialmente
assumidas, trazendo a tona novas e imprevistas forcas. De fato, serd s6 muito
posteriormente, na Tentativa de autocritica ao Nascimento da tragédia (1886), que o
filosofo ressaltard com todas as letras este carater incerto e misterioso de sua
problematica primordial, em que uma “nova alma” se anunciava, além de enfatizar a
inadequacado, ao seu ver, da forma expressiva entdo utilizada. Afirma o autor no
referido texto:

[...] havia aqui um espirito com estranhas, ainda inominadas, necessidades,
uma memoria regurgitante de perguntas, experiéncias e coisas ocultas, a
cuja margem estava escrito o nhome de Dionisio mais como um ponto de
interrogacao; aqui falava — assim se dizia com desconfiangca — uma espécie
de alma mistica e quase menadica, que, de maneira arbitrdria e com
esforco, quase indecisa sobre se queria comunicar-se ou esconder-se,
como que balbuciava em uma lingua estranha. Ela deveria cantar, essa

“nova alma” — e néo falar! E pena que eu ndo me atrevesse a dizer como
poeta aquilo que tinha entdo a dizer: talvez eu pudesse fazé-lo!*®

% BURNET, Henry. Para ler O nascimento da tragédia de Nietzsche. Sdo Paulo: Edicdes Loyola,
2012. p. 13-14.

% NIETZSCHE, Friedrich W. “O nascimento da tragédia ou helenismo e pessimismo: tentativa de
autocritica”. In: O nascimento da tragédia. Traducgédo de J. Guinsburg. Sdo Paulo: Companhia das
letras, 2007. p. 14.
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Igualmente reforca esta ideia o trecho de O nascimento da tragédia em que é
descrito o carater do ditirambo dionisiaco onde é possivel notar uma vez mais a
preeminéncia dos atributos corporais como ‘simbolos’ da natureza essencial, muito
mais adequados, segundo Nietzsche, que a palavra — suporte da poesia épica — ou
que o conceito — suporte da filosofia. Nas palavras do filésofo:

Agora a esséncia da natureza deve expressar-se por via simbdlica; um novo
mundo de simbolos se faz necessario, todo o simbolismo corporal®®, ndo
apenas o simbolismo dos labios, dos semblantes®’, das palavras, mas o

conjunto inteiro, todos os gestos bailantes dos membros*' em movimentos
P 42
ritmicos.

Com efeito, julgamos ser perfeitamente possivel afirmar a presenca e
preeminéncia da corporeidade em O Nascimento da tragédia, bem como a
insinuacdo de uma nova ‘ideia’ nietzschiana de corpo. Ideia esta que, certamente,
apresenta neste momento feicdes e forca bastante distintos daqueles que vir4 a
assumir posteriormente. Mas, se em Assim falou Zaratustra, apés o proficuo
desdobramento da maior parte de sua obra, Nietzsche pode designar o corpo como
“si mesmo” ou “grande razio”, tal se deve em grande medida ao fato de que desde
seus primeiros didlogos com os gregos tragicos e a tradicdo o filésofo se permitiu
canalizar a manifestacdo da dimenséo da realidade negligenciada pela heranca de
uma filosofia de cunho exclusivamente espiritual/tedrico/cientifico, tendo, além disso,
em seguida optado por abracar o projeto do corpo (ou do pensamento corpéreo) em
toda sua forga e complexidade.

A compreensdo do modo pelo qual, segundo Nietzsche, os impulsos
“apolineo” e “dionisiaco” se relacionam — relacdo cuja expressao lapidar é a tragédia
teatralizada — fornece-nos mais um importante elemento na prenunciacdo do
processo de corporificacdo do pensamento. A concepcao nietzschiana desta relacao
dual, que pode até sugerir, em principio, uma simples repeticdo da oposicao classica
entre aparéncia sensivel e esséncia inteligivel, revela-se em verdade como algo
muito mais rico e complexo, como um novo momento da histéria do pensamento
ocidental no que diz respeito a consideracdo da realidade e de seus fen6menos,

com carater inteiramente diverso das dicotomias metafisicas. Isto porque Nietzsche,

% Grifo nosso.

' 1dem.

“L1dem.

2 NIETZSCHE, Friedrich W. O nascimento da tragédia. Traduc&o de J. Guinsburg. Sdo Paulo:
Companhia das letras, 2007. p. 32.
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além de afirmar a conexdo indissoluvel e a alternéncia perene — mesmo a co-
pertinéncia — entre aqueles impulsos, procura delinea-los e caracteriza-los em
termos muito distintos dos que definiam e separavam aparéncia e esséncia segundo
a tradicao.

Se o impulso apolineo gera a aparéncia, diretamente ligada aos sentidos do
corpo (e, ao menos neste ponto, Nietzsche se aproxima da concepcéo tradicional), €
também somente ele quem estabelece, ao mesmo tempo e pela mesma operacéo, a
ordem do mundo fenoménico, configurando assim tanto a imagem (estética) quanto
o conceito (intelectual) — e, o que é mais peculiar, sem absolutamente se
desvencilhar das entranhas da vida. O apolineo é a condicéo da individuacéo e da
definicdo, e, assim, tanto da bela forma, quanto da inteligibilidade; tanto da arte,
guanto da filosofia. Complementarmente, ainda que o impulso dionisiaco esteja
associado a ‘realidade em si’, ao fundamento e a verdade ultima da Natureza, seu
cardter em nada se assemelha aquela estabilidade gélida, prépria da verdade
tedrica defendida por boa parte da tradicdo (ou da verdade sagrada defendida pela
religido). Muito pelo contrario, o ‘essencial’ possui, para Nietzsche, carater
originariamente dinamico, potente e sub-repticio, sendo muito mais aparentado aos
processos normalmente entendidos como corporais.

Os trechos abaixo citados nos parecem néo deixar dividas sobre a grande
diferenca existente entre a formulacdo das nocfes nietzschianas, e de suas muatuas
e indissociaveis implicacdes, e a concepcédo tradicional do binbmio aparéncia X
esséncia, sedimentada a partir do paradigma socréatico:

Quem, abrigando outra religido no peito, se acercar desses olimpicos e
procurar neles elevacdo moral, sim, santidade, incorp(’)rea43 espiritualizagao,
misericordiosos olhares de amor, quem assim o fizer, ter4 logo de Ihes dar
as costas, desalentado e decepcionado. Aqui nada h& que lembre ascese,
espiritualidade e dever, aqui s6 nos fala uma opulenta e triunfante
existéncia, onde tudo o que se faz presente é divinizado, ndo importando
gue seja bom ou mau. E assim é possivel que o observador fiqgue realmente

surpreendido ante essa fantastica exaltacdo da vida e se pergunte com qual
filtro magico no corpo™ puderam tais homens exuberantes desfrutar da vida

L.].%

*k%

“3 Grifo nosso.

* 1dem.

> NIETZSCHE, Friedrich W. O nascimento da tragédia. Traduc&do de J. Guinsburg. Sdo Paulo:
Companhia das letras, 2007. p. 32-33.
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Cantando e danc¢ando, manifesta-se o0 homem como membro de uma
comunidade superior: ele desaprendeu a andar e falar, esta a ponto de,
dancando, sair voando pelos ares. De seus gestos fala o encantamento.
Assim como agora 0s animais falam e a terra da leite e mel, do interior do
homem também soa algo de sobrenatural: ele se sente como um deus, ele
préprio caminha agora tao extasiado e enlevado, como vira em sonho os
deuses caminharem. O homem néo é mais artista, tornou-se obra de arte: a
forca artistica de toda a natureza, para a deliciosa satisfacdo do Uno-
primordial, revela-se aqui sob o frémito da embriaguez.“°

Primeiramente, na descricdo da cultura olimpica, de predominancia do
impulso apolineo, em contraposi¢cdo a leituras equivocas que para ali pretendam
transplantar qualquer pureza ou moralizacdo descabida que acentue seu suposto
deslocamento do mundo dos instintos e afetos, o filésofo declara de modo enfatico a
altivez do corpo e da vitalidade na “opulenta existéncia”, tornando patente a
indissociabilidade entre a harmonia da bela forma (caracteristica inegavel da cultura
olimpica) e as pulsdes vitais. Do mesmo modo, mais abaixo, na descricdo da
incorporacdo do entusiasmo dionisiaco, experiéncia em que se manifesta o ‘em si’
metafisico e perene, Nietzsche apresenta com clareza irrefutdvel o surpreendente
teor desta Natureza primordial — genuinamente alegre, dindmica e sinestésica.

A atencdo a configuracdo do drama grego encenado propriamente dito,
enquanto forma e expressao artistica mais acabada desta complementaridade
agonica entre as forcas acima explicitadas, permite-nos notar mais um sintoma do
corpo que ja se apresenta em O Nascimento da Tragédia. Na elucidacdo sobre o
contraste e, simultaneamente, a integracdo entre 0s dois componentes
indispensaveis do espetaculo tragico: a mausica dionisiaca do coro tragico:
inabarcavel, intensa, transcendente, e a fala/imagem apolinea constitutiva da cena:
plastica, harménica, sensorial, Nietzsche reafirma a necessidade da conjugacao
entre tais ‘tipos’ de manifestacfes, jA que somente por meio desta realizam-se a
configuracdo do cenério, o desenrolar da acédo, a promocdo do entusiasmo, em
suma, o funcionamento eficaz do conjunto harmonioso em que consiste
propriamente ao drama musical.

Isto quer dizer que a realizacdo bem-sucedida da obra artistica mais plena,
Gnica justificadora da existéncia porque tradutora da esséncia em aparéncia,
segundo Nietzsche, somente decorre da afirmacédo e da conjugacao daquelas forcas
vitais antagbnicas e complementares, artificialmente estancadas e engessadas pelas

interpretacdes filoséficas tradicionais. Parece-nos, assim, que ja neste momento

“© 1dem. p. 28.
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Nietzsche propde a superacdo da aparente cisdo entre o ‘corpo’ e a ‘alma’ através
da realizacdo da obra de arte, e indica, sutimente, dada a posicdo tedrica
privilegiada e o valor existencial atribuidos a arte, a necessidade desta superacao
também nos outros ambitos da vida. Pois é pela canalizacdo plastica e afetiva da
dualidade, da diferenca, da dinamicidade conjugadas possibilitada pela cena tragica,
que se exprime aquela busca da “unidade primordial”: o coracdo da realidade.
Nietzsche fala-nos desta mescla plural e agbnica que aflora de ambos impulsos e
gue, devidamente organizada, promove a superacdo e a beleza pela harmonia
constitutiva da obra de arte:
Por isso distinguimos na tragédia uma radical contradi¢cdo estilistica:
linguagem, cor, mobilidade, dindmica do discurso entram, de um lado, na
lirica dionisiaca do coro e, de outro, no onirico mundo apolineo da cena,
como esferas completamente distintas de expressdo. As aparéncias
apolineas, nas quais Dionisio se objetiva, ndo sdo mais “um mar perene, um
tecer-se cambiante, um viver ardente”, como é a musica do coro, ndo sao
mais aquelas forcas apenas sentidas, incondensaveis em imagem, em que
0 entusiastico servidor de Dionisio pressente a proximidade do deus: agora
Ilhe falam, a partir da cena, a clareza e a firmeza da configurac@o épica,

agora Dionisio ndo fala mais através de forcas, mas como heréi épico,
quase com a linguagem de Homero.*’

N&o héa tragédia sem coro, ndo ha teatro sem representacdo, e da conexao
entre ambos emerge o impacto profundo da obra de arte sobre o humano, assim
como a justificacdo de sua existéncia. Além disso, no mesmo sentido, € muito
interessante observar o alcance pela encenacdo tragica do maximo de
aproveitamento da expressao corporal. Ao dar vazao a ‘corporeidade em geral’, por
assim dizer, ao representar as for¢cas fundadoras do mundo corporal percebido por
nos, a tragédia solicita artisticamente a incorporacdo plena por parte de todos o0s
seus atores: 0 uso da voz, da mimica, da danca, além da imersdo de um publico
cuja fruicAo ndo se encerra na postura passiva do ‘espectador’ conhecido por nos
desde a fundacgéo do teatro moderno.

De volta ao contexto da Modernidade, O nascimento da tragédia prenuncia,
em muitos de seus aspectos, 0 ataque nietzschiano ao edificio da cultura moderna
ocidental: cultura desprovida de qualquer genuina sensibilidade artistica;
prioritariamente cientifica e mercantil; in6cua e decadente aos olhos do fildsofo;
derivada diretamente da supremacia forjada da racionalidade tedrica que se

estabeleceu em detrimento do corpo. Além disso, a relevancia da corporeidade para

“" |dem. p. 59-60.
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o jovem filosofo adquire maior forca e nitidez quando se leva em conta sua
concepcao de cultura bem como o alto posto ocupado pela mesma em seu
pensamento: a cultura € gravemente definida por Nietzsche como expresséo vital,
“unidade de estilo artistico em todas as manifestaces da vida de um povo™?. Assim,
tanto em suas bases quanto em suas implicacdes e consequéncias, O Nascimento
da Tragédia extrapola nitidamente o campo da arte stricto sensu, sobretudo por
considerar a arte como um modo de producdo e expressdo da natureza, da vida,
gue vai muito além dos objetos ditos artisticos, das regras, convencdes, biografias,
enfim, dos limites dentro dos quais a cultura ocidental insistiu em aprisiona-la.

No que diz respeito aos fundamentos da arte (base, também, da cultura),
Nietzsche reporta-os a Natureza em geral, identificando-os ao ‘uno primordial’
subsistente, fonte produtora da vida, e poderiamos com isso até mesmo dizer que o
filésofo propde o alcance do Ser pela arte, a despeito do carater heterodoxo de suas
especulacbes. Quanto as consequéncias de suas teses, estas impactam
diretamente o olhar humano e sua relagcdo com a vida, através da introducao de um
projeto artistico e cultural que francamente se opde, em seu sentido e em seu valor,
aquelas ja mencionadas tendéncias modernas de hiper-racionalizacao,
mercantilizacdo e superficializagcdo da existéncia. Do mesmo modo, as elaborac¢des
tedricas mais originais presentes em O nascimento da tragédia, de inegavel
importancia para o pensamento contemporaneo, também dizem respeito a vida
como um todo e aos multiplos e possiveis modos humanos de configuracdo e
atribuicdo de sentido a existéncia.

Como acabamento deste primeiro enfoque sobre a filosofia nietzschiana em
suas primeiras proposicdes, consideramos pertinente a inclusdo de algumas
consideracdes extraidas de mais um texto da primeira fase de sua obra que
fornecem um importante reforco a nossa interpretacéo dos tracos atraves dos quais
o corpo emerge. A filosofia na idade tragica dos gregos (1873) consiste, ndo por
acaso, num livro inteiramente dedicado a filosofia pré-socratica, sabidamente
influente e valorizada por Nietzsche, em seu pensamento como em sua vida.
Situada num contexto anterior ao marco socratico-platdnico de construcdo da
racionalidade tedrica e da metafisica que, segundo o filésofo, acarretariam no

declinio da concepcdao tragica da existéncia e da consideracdo integral da vida, a

*8 NIETZSCHE, Friedrich W. Consideraciones intempestivas. Traduccién de Andrés Sanchez Pascual.
Madrid: Alianza Editorial, 1988. p. 30.
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producédo filoséfica pré-socratica, ao menos em seus aspectos mais frequentes e
persistentes, representa o pensamento vivo, ainda fundido a experiéncia vital, seja
pelo objeto principal de sua investigagcao, a physis, natureza global e dinamica; pela
ousadia e inventividade das diversas hipéteses levantadas; ou pelo carater dindmico
de muitas das ideias elaboradas. E, pois na exaltacdo desta verve tragica pré-
socratica, que vemos se repetir a procura pela reconexdo entre pensamento e vida,
assim como por aquele equilibrio agénico defendido a partir de O nascimento da
tragédia, pois, conforme afirma JAEGER:
Naquela época e nas suas criagdes apareciam ainda maravilhosamente
equilibradas as forgas do “apolineo” e do “dionisiaco”, que Nietzsche
empenhava-se por unificar. A alma e o corpo eram ainda nessa altura uma
e a mesma coisa. A famosissima harmonia grega, que no entanto os
epigonos interpretavam num sentido muito vulgar, era ainda naquela época
matinal o espelho sereno das aguas sob as quais espreitava a profundidade
imperscrutavel e perigosa. Ao conceder a primazia ao elemento apolineo-
racional, Socrates destruiu a tensdo entre esse elemento e o dionisiaco-
irracional, quebrando assim a prépria harmonia. Com isso, o que ele fez foi

moralizar, escolasticizar, intelectualizar a concepg¢éo trdgica do mundo da
Grécia antiga.*

Além da temética abordada e do significado da mesma sob uma perspectiva
mais geral, A filosofia na idade tragica dos gregos contém, entre 0s comentarios
originais sobre as teses pré-socraticas, um dos tépicos mais elucidativos e valiosos
para este momento de nossa investigacdo. Na avaliacdo nietzschiana da iconica
tese de Parménides a respeito do Ser, destacam-se o teor critico e a clara dendncia
dos profundos problemas acarretados desde a instituicdo das bases da tradicédo
dualista metafisica, na cisdo entre corpo e alma. Para Nietzsche, ao inaugurar o
esquema de separacao radical entre doxa e episteme — opinido sensorial (aparente)
e verdade intelectual (essente) —, Parménides abriu o longo e danoso caminho
seguido pela filosofia ocidental, marcado pela hipertrofia do pensamento logico-
cientifico e pela persisténcia do ideal de conhecimento verdadeiro (tido como
superior a propria vida, afinal), pela desqualificacdo das impressGes provenientes
dos sentidos, e, consequentemente, pela desvalorizagdo e despotencializagcdo do
corpo.

E muito interessante observar, no inicio da passagem, a repetida mencao aos

orgaos e aos sentidos do corpo, nos termos da critica racionalista parmenideana —

9 JAEGER, Werner. Paideia: a formacdo do homem grego. Traduc&o de Artur M. Parreira. S&o
Paulo: Martins fontes, 2013. p. 495-496.
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“Nao acreditais nesses olhos estipidos™?; “Nao acrediteis nos ouvido barulhento ou

»n51

na lingua™" —, em expressbes que tornam explicito o teor depreciativo de uma

construcéo tedrica formulada em resposta as dificuldades na lida com a instabilidade
do conteudo acessado pelo corpo imediatamente (sem a mediacdo do raciocinio).
Parece entdo escapar a Parménides o fato de que sem estes mesmos 0Orgaos,
constituintes inextricaveis do aparelho humano de conhecimento, ndo h& qualquer
vivéncia que legitime o proprio conhecer. Vale muito a transposicao de extensa parte
do texto em gue se ressalta a denuncia inflamada como amostra comprobatoria do
apreco de Nietzsche pela integralidade do pensamento (pelo pensamento corporeo)
e de sua irremediavel desconfianga com relacdo a perspectiva dualista/racionalista

entdo fundada:

Assim [Parménides] realizou a primeira critica ao aparelho do conhecimento
— critica extremamente importante, embora insuficiente e nefasta nas suas
consequéncias: ao dissociar brutalmente os sentidos da capacidade de
pensar abstracfes, portanto, da razdo, como se fossem duas faculdades
completamente separadas, destruiu o proprio intelecto e encorajou a cisao
inteiramente errénea entre «espirito» e «corpo» que, sobretudo desde
Platdo, pesa como uma maldicdo sobre a filosofia. Todas as percepcdes
dos sentidos, pensa Parménides, fornecem apenas ilusbes; e a sua ilusdo
principal é precisamente fazerem-nos crer que também o n&o-ser existe,
gue o devir também tem um ser. Toda a multiplicidade e variedade do
mundo empiricamente conhecido, a mudanca das suas qualidades em
mudanca, a ordem que regula o fluxo e o refluxo, tudo isso é rejeitado sem
piedade como pura aparéncia e ilusdo; nada ha ai para aprender, por isso
todo o esforgo que se faga por este mundo mentiroso, totalmente fatil, que é
pura ilusdo dos nossos sentidos, é desperdicado. Quem julga o conjunto
das coisas, como Parménides, deixa de investigar a natureza no seu
pormenor; desaparece gradualmente o interesse que tem pelos fenémenos,
forma-se mesmo uma espécie de 6dio contra este engano eterno dos
sentidos, ao qual ndo se pode escapar. A verdade j4 s6 pode habitar nas
generalidades mais pélidas e usadas, nos invélucros vazios das palavras
mais indefinidas, como numa casa de teias de aranha: e o filésofo esta
agora sentado ao lado desta «verdade», exangue como uma abstraccdo e
completamente enredado em férmulas. A aranha quer o sangue das suas
vitimas; mas o filésofo parmenideano odeia precisamente o sangue das
suas vitimas, o sangue da realidade empirica por ele sacrificada.>

A importancia maior do trecho para 0s nossos objetivos reside na nitidez
cabal do posicionamento original de Nietzsche com relacdo ao corpo e ao classico
problema epistemoldgico da dicotomia entre os sentidos (corpéreos) e a razao

(espiritual), mesmo num momento em que é reconhecida, conforme ja explicitado, a

** NIETZSCHE, Friedrich W. A filosofia na idade tragica dos gregos. Tradugdo de Maria Inés Madeira
de Andrade. Lisboa: Edi¢des 70, 2009. p. 65.

* |dem.

2 NIETZSCHE, Friedrich W. A filosofia na idade tragica dos gregos. Traducdo de Maria Inés Madeira
de Andrade. Lisboa: Edi¢des 70, 2009. p. 65-66.
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influéncia de algumas concepc¢fes metafisicas sobre seu pensamento. Nenhuma
interpretagdo deixa brechas para duvidas ou ambiguidades, fica definitivamente
claro que Nietzsche defende de modo visceral o lugar da corporeidade na vida real,
assim como sua importancia mesmo no ambito do conhecimento consagrado pela
tradicdo como prioritariamente espiritual.

Vale ainda ressaltar, na pluralidade de vertentes e ideias filoséficas
abordadas em A filosofia na idade tragica dos gregos, o intuito de ampliacdo da
tematica visada pelo fildsofo, indo agora muito além do ambito puramente artistico.
Nietzsche passard doravante a confrontar os pontos nevralgicos do constructo de
valores e concepgdes que constitui a filosofia ocidental, predominante a partir da
consolidacdo do pensamento metafisico na Grécia classica, cujas bases se
assentam justamente naguela visdo parmenideana. Os danos a vida acarretados por
uma tal concepcdo vao se tornando a partir de entdo cada vez mais nitidos ao
fildsofo, a0 mesmo tempo em que se tornam mais urgentes a elaboracdo de uma
critica potente e a proposta de reformulacéo da filosofia e da cultura como um todo.
Consequentemente, poderemos observar doravante a crescente atencdo dedicada
por Nietzsche a corporeidade de modo mais explicito, acompanhada pelo empenho
de elaboracdo de uma forma de pensamento que traduza propriamente este corpo
que se impoe.

Todos os elementos acima apresentados parecem-nos testemunhar de modo
inquestionavel o aparecimento do corpo na filosofia nietzschiana, donde se
desencadeara o movimento que, a cada novo texto de Nietzsche, tornard mais claro
e intencional seu esfor¢co de composicao filoséfica sobre uma matéria-prima que se
imp0de, transbordante, exigindo adequadas canalizacdo e moldagem. Procuraremos
compreender de que maneira este ‘corpo ganha corpo’, ou, dito de outro modo,
adquire uma organicidade filoséfica adequada as suas demandas, fruto do
atendimento a urgéncia de reconfiguracdo do pensamento sobre o real, como
também de um esforco deliberado de criacdo artistica, ja que, ao conferir ao corpo
lugar central, Nietzsche torna irrecusavel a assungéo plena da natureza estética da
vida.

Certamente, sob esta perspectiva, a arte sera também pouco a pouco
ressignificada e redimensionada, em funcdo da complexificagdo da filosofia
nietzschiana, ultrapassando os limites que, em principio, a definiam como fenébmeno

artistico de modo mais estrito (de acordo com a tradicdo). Se, enquanto modo de
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expressdo especifico, circunscrito ao contexto convencional da feitura artistica, a
arte carregava o selo de “tarefa suprema desta vida”>*; mais tarde, ela assumira um

novissimo estatuto, permeando e mesmo determinando em larga medida, para

Nietzsche, a totalidade (e a tonalidade) das vivéncias humanas, conforme veremos.

*k%k

*3 NIETZSCHE, Friedrich W. O nascimento da tragédia. Traduc&o de J. Guinsburg. Sdo Paulo:
Companhia das letras, 2007. p. 23. (Prefacio para Richard Wagner)
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2- EVIDENCIACAO DO PENSAMENTO CORPOREO

2.1 Corporeidade e extemporaneidade

[...] Quero romper com meu corpo,
guero enfrenta-lo, acusa-lo,

por abolir minha esséncia,

mas ele sequer me escuta

e vai pelo rumo oposto.

J& premido por seu pulso

de inquebrantavel rigor,

nao sou mais quem dantes era:
com volupia dirigida,

saio a bailar com meu corpo.>*

Numa primeira mirada sobre a série dos quatro textos — David Strauss, o
devoto e o escritor (1873); Das utilidades e desvantagens da histéria para a vida
(1874); Schopenhauer educador (1874); e Richard Wagner em Bayreuth (1875) —,
intitulada Consideracdes extemporaneas, ja o fato de Nietzsche proclamar, antes de
tudo e com notavel destaque, sua propria “extemporaneidade” leva-nos a considerar
com atencdo seu deliberado distanciamento dos principais elementos que
caracterizaram sua época e 0 pensamento de sua época.

No inicio da Segunda extemporanea, o fildsofo tem o cuidado de explicitar o
propésito comum atribuido ao conjunto de escritos e ressaltado pelo referido titulo,
gue consiste em “atuar [sobre nossa época] de maneira [extemporanea] — ou seja,
contra o tempo, e, com isso, no tempo e, esperemos, em favor de um tempo
vindouro™>. Com efeito, & amplamente reconhecido o empenho de Nietzsche, néo
apenas por ocasiao da escritura das Extemporaneas, como ao longo de toda a sua
obra, na distincdo e na critica das grandes correntes filosoficas, culturais e politicas

gue marcaram a Modernidade ocidental: ndo por acaso, todas comprometidas — em

> ANDRADE, Carlos Drummond de. “As contradicdes do corpo”. In: Corpo: novos poemas. Rio de
Janeiro: Record, 1998.

°> NIETZSCHE, Friedrich W. Segunda consideracao intempestiva: Da utilidade e desvantagem da
histéria para a vida. Traducéo de Marco Antbnio Casanova. Rio de Janeiro: Relume Dumard, 2003. p. 7.
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maior ou menor grau, de maneira explicita ou dissimulada — com a exclusdo, a
sujeicdo ou o enfraquecimento do corpo, dado que nos interessa sobremaneira.

O Racionalismo, com a fundamentacdo exclusiva da verdade absoluta na
razdo espiritual; o Cristianismo, com a repressao corporal constante como forma de
punicdo e, ao mesmo tempo, via de acesso aos céus da bem-aventuranca; o
Idealismo, com a suposicéo da perenidade de ideais superiores, perfeitos somente
porque incorporeos; o Cientificismo, com a concepcao predominante do corpo como
mero objeto de manipulacdo e controle; o Mercantilismo, com o0 uso e o abuso do
corpo como simples meio para a producao e o lucro; o Nacionalismo, com a sujei¢céo
do corpo em prol de uma entidade politica abstrata e alienante sao todos
cristalizacdes, em diferentes facetas, de uma mesma tendéncia de negacéo da vida
identificada por Nietzsche, e que assumem alternadamente o lugar de alvo em seu
projeto de radical desconstrucdo da cultura ocidental moderna, iniciado mais
propriamente com as Consideracdes extemporaneas. E se pensarmos na atual
relevancia de tais questionamentos — para além da época de Nietzsche, num outro
possivel desdobramento de sua extemporaneidade — , vale ressaltar o fato de que
aguelas vertentes negadoras da vida e do corpo legaram, em fungéo de seu vasto e
duradouro predominio, profundas (algumas, visivelmente nefastas) consequéncias
para o pensamento e os modos de vida contemporaneos, continuando, ainda hoje, a
influir de maneiras diversas e muitas vezes cerceadoras sobre nossa mentalidade e
nossas acdes — em ultima analise, sobre 0 nosso corpo.

Sob esta Otica, notam-se no conjunto das Extemporaneas duas
caracteristicas recorrentes que muito interessam aos propoésitos do presente
trabalho por delinearem, ao nosso ver, o carater do pensamento corpéreo que entao
comeca a se impor. Em primeiro lugar, tratam-se de textos declaradamente criticos,
“integralmente guerreiros”, na expressdo do proprio Nietzsche®®, que assumem,
guase de modo temerario, uma atitude combativa diante do status quo. Além disso,
orbitam, cada um a seu modo, sobre os principais e diversos (mas nhao
desconectados) topicos que compdem o programa cultural da Modernidade: a
religido; a ciéncia; o conhecimento; a educacgao institucional; a arte, buscando, a

partir da analise de elementos do contexto alemdao, atingir criticamente os bastibes

%% “As quatro Extemporaneas s&o integralmente guerreiras. Elas demonstram que eu ndo era nenhum
‘Jodo Sonhador’, que me diverte desembainhar a espada — e talvez também que tenho o punho
perigosamente destro.” NIETZSCHE, Friedrich W. Ecce Homo. Tradu¢éo de Paulo César de Souza.
Séo Paulo: Companhia das letras, 2008. p. 64.
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da cultura ocidental como um todo, exprimindo-se assim numa espécie de polifonia
pela abordagem diversificada de tantos e tdo variados temas.

As Extemporaneas intentam combater concepgdes correntes, elaboradas pela
filosofia e pela ciéncia, sancionadas e sedimentadas pelo senso comum,
predominantes no ideéario europeu — matriz da mentalidade ocidental moderna. Ao
mesmo tempo, se lidas com o devido apuro, permitem a deteccdo de esbocos de
propostas, “em favor de um tempo vindouro”, relativas a producéo cultural — esta
entendida por Nietzsche de modo téo profundo quanto complexo, ja que, para ele, a
cultura (sempre, de alguma forma, vinculada a arte: a sensibilidade corporal e a
criatividade estética), em suas varias manifestacées, € a expressao direta da vida,
podendo ser também o seu estimulante, conforme os valores que venha a criar e
promover.

Partir desta dupla compreensao sobre o conjunto das Extemporaneas — como
um projeto acentuadamente bélico e caracteristicamente polissémico — na
investigacdo retrospectiva da construgdo do pensamento corpéreo na filosofia
nietzschiana €& para nos especialmente enriquecedor. Em primeiro lugar, por
autorizar o pressentimento, por assim dizer, de um dos sentidos do conceito
nietzschiano de corpo mais importantes entre 0s posteriormente propostos pelo
filésofo. A saber, 0 de uma espécie muito peculiar de campo de batalha, agdénico e
instavel, em que forcas lutam ndo apenas entre si (conforme a concepcgao
convencional de corpo delimitado, encerrado e individual), mas, desde que
irrevogavelmente inseridas num contexto muito mais amplo, em prol de sua propria
vitalidade e persisténcia, também contra os velhos dogmas®’, obstaculos — de ordem
religiosa, filosofica, cientifica e politica — a poténcia criadora da vida, que de maneira
perversa se converteram nos principais motivos de orgulho do homem moderno:
aferrado ao proprio conhecimento, a propria historia e personalidade; afeito a
comodidade e ao conformismo com os ‘fatos’; desmantelado entre um conteudo
supersaturado e uma sensualidade banal; apartado, pois, segundo Nietzsche, de
sua natureza mais genuina.

Ainda com relagdo a este carater essencialmente belicoso do conceito
nietzschiano de corpo e sua prefiguracdo nas Extemporéneas, consideramos o

timbre — por vezes pessimista, por (muitas) vezes incisivo — predominantemente

" Cf. NIETZSCHE, Friedrich W. Assim falou Zaratustra. Traduc&o de Paulo César de Souza. S&o
Paulo: Companhia das letras, 2011. (“Dos desprezadores do corpo”).
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adotado ao longo dos quatro textos como comparavel a um intenso sintoma corporal
ou incémodo fisiolégico provocado pela emergéncia de forcas naturais, ou fisicas —
no sentido forte da physis —, que ndo mais toleram o subjugo e a exclusdo e querem
doravante afirmar-se, tanto no ambito pratico, quanto no teorico — que Nietzsche
considera inseparaveis. Referimo-nos aqui a forcas vitais que, para nés, em primeiro
lugar, afloram e afetam os sentidos do corpo, sendo, pois, impulsos ‘sensiveis’ num
sentido mais trivial; mas que, também, mesmo por isso e para além disso, implicam
sua propria compreensao como constitutivas do fluxo da realidade e pertencentes a
uma totalidade vivente. Decorre dai a necessaria consideracdo das mesmas pelo
pensamento, posto serem forgas originarias e cujas rela¢des dinamicas de conflito e
composicdo ddo-se de modo onipresente (e instigante). Entre os aspectos que,
segundo JAEGER, aproximariam mais a physis grega do que hoje chamariamos de
‘metafisica’, devido a sua abrangéncia e forga propulsora do pensamento, tomemos
de empréstimo aquele que explicita precisamente o que queremos ressaltar na
abordagem nietzschiana das forgas corporais: “no conceito grego de physis
estavam, inseparaveis, as duas coisas: o0 problema da origem — que obriga o
pensamento a ultrapassar os limites do que € dado na experiéncia sensorial — e a
compreensao, por meio da investigacdo empirica, do que deriva daquela origem e
existe atualmente.”®

A efusdo de tais forcas ou ‘sintomas’ corporais marca ainda, no pensamento e
na cultura europeus, 0 momento critico de desmascaramento irreversivel do carater
relativo e supérfluo dos saberes tidos por espirituais, aos quais, ora revestidos por
uma aura cientifica (ou politica, em funcdo da figura ascendente do Estado
moderno), insiste em se agarrar vaidosamente, no fundo, desesperadamente, o
homem moderno em sua vontade de verdade. Marcam o momento de consolidacao
e nitida percepcdo da intensidade dos efeitos provocados pelo complexo processo
filosofico, historico e cultural — compreendido, mais ou menos, entre a Renascenca e
as Luzes — de desmantelamento da maior parte das crencas e dos valores que por
séculos nortearam e asseguraram (como também cercearam) 0s passos da

humanidade®. As palavras de Zaratustra no discurso “Dos desprezadores do corpo”

°® JAEGER, Werner. Paideia: a formacdo do homem grego. Traducdo de Artur M. Parreira. S&o
Paulo: Martins Fontes, 2013. p. 196.

% E a culminancia do que Nietzsche chamou, mais tarde, de “niilismo europeu”, no qual situou o
fendbmeno da “morte de Deus”. O “niilismo” € um dos mais importantes e estudados temas da filosofia
nietzschiana, mas nao sera especificamente abordado neste momento, apesar da necessaria referéncia



52

valem para corroborar nossa interpretacdo através da apresentacdo objetiva do
sentido nietzschiano de corpo acima referido:
O corpo é uma grande razdo, uma multiplicidade com um s6 sentido, uma
guerra e uma paz, um rebanho e um pastor. [...]
O que o sentido sente, 0 que 0 espirito conhece, jamais tem fim em si

mesmo. Mas sentido e espirito quereryO te convencer de que séo o fim de
todas as coisas: tdo vaidosos séo eles.

A citacdo parece-nos igualmente confirmar a pertinéncia do segundo ponto
que, a partir da leitura aqui sugerida, demonstra com evidéncia os fortes vinculos
existentes entre o projeto das Extemporaneas e o0 incipiente processo de
corporificagdo do pensamento trazido a lume por Nietzsche, segundo nossa principal
hipétese de trabalho. Tal ponto reside na identificacdo, ja a partir deste momento, do
claro empenho nietzschiano na construgcdo de uma filosofia irrenunciavelmente
‘multidisciplinar’ como mais um inegavel traco corporal. Pois se, a cada um de seus
textos, ao abordar diferentes objetos ou mirar diferentes alvos, Nietzsche, sem
duvidas, d4 mostras da grandeza de sua ambicédo filosofica, tal se deve também, e
principalmente, ao fato de que um pensamento corpéreo ndo poderia realizar-se de
outro modo. E sempre o corpo em sua natureza plural, enquanto substrato da
existéncia em todas as suas formas de manifestacdo, que se desdobra, por
exemplo, em religiosidade, arte, ciéncia, conhecimento, educacao, politica.

Sobre este aspecto, € importante diferenciar, desde o inicio e muito
precisamente, 0 projeto nietzschiano de critica e reconstrucdo do pensamento (e de
seus efeitos sobre a acdo), assentado, segundo acreditamos, sobre bases corporeas
— atento, pois, a pluralidade constitutiva do real, e que se flexibiliza, modificando-se
sempre que necessario, conforme as peculiaridades de cada ‘faceta’ apresentada —
dos grandes sistemas universalizantes e uniformes tipicos do pensamento
metafisico — que procuraram (e precisaram) sujeitar os componentes da realidade
(incluida a espontaneidade corpérea) a férmulas fixas ou modos de funcionamento

‘previamente’ dados pela razdo. O corpo €, para Nietzsche, por natureza, uma

multiplicidade mutante, e um pensamento que se pretenda propriamente corpéreo

constante a muitos de seus aspectos, inerentes, segundo o filésofo, & prépria experiéncia humana. Por
ora, a guisa de esclarecimento e contextualizacdo, cabe a definicdo basica dada por VOLPI, que
considera Nietzsche o “primeiro grande profeta e tedrico do niilismo” que: “constitui uma situa¢do de
desnorteamento provocado pela falta de referéncias tradicionais, ou seja, dos valores e ideais que
representavam uma resposta aos porqués e, como tais, iluminavam a caminhada humana.” VOLPI,
Franco. O niilismo. Traducado de Aldo Vannucchi. Sdo Paulo: Edi¢bes Loyola, 2012. p. 8.

® NIETZSCHE, Friedrich W. Assim falou Zaratustra. Traduc&o de Paulo César de Souza. S&o Paulo:
Companhia das letras, 2011. p. 35.
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somente se institui ao ndo se furtar a lida honesta com tal natureza, sem artificios
nem tentativas de ‘superagdo’ da mesma por meio de sinteses ou generalizacdes de
cunho puramente intelectual, por exemplo.

Falar da producéo da cultura em seus diferentes desdobramentos €, portanto,
para Nietzsche, como falar das ramificacdes do corpo; assim como pensar a partir
do corpo sera, para o filésofo, ainda mais claramente adiante, necessariamente
pensar e dialogar com todas as manifestacfes da vida (considerada ndo apenas no
estrito ambito da humanidade), em que pesem a robustez e a dificuldade da tarefa.
Este é um traco que, inaugurado com as Extemporaneas, persistira ao longo de toda
a obra de Nietzsche, convertendo-se numa das distingdes de sua filosofia, que se
dirige, por diferentes questbes, linguagens e formatos, frequentemente e sem
reservas, a uma variada gama de temas, sendo por vezes considerada (em alguns
casos, num sentido até mesmo depreciativo) como assistematica e de dificil
classificacdo quanto a especialidade — do ponto de vista da légica dos sistemas
filosoficos tradicionais. Na verdade, o que o filosofo intencionalmente procura € dar
vazao as forcas vivas que constantemente emergem, em si mesmo e no mundo,
naturalmente diversificadas e em constante transformacdo, portanto, irrotulaveis,
através de uma articulacdo entre campos e discursos que muito mais se aproxima

da dindmica da realidade vital.

*k%k

2.2 Memoria e esquecimento: a plasticidade corporal da historia

Al caer, perdi6 el conocimiento; cuando lo recobro, el presente
era casi intolerable de tan rico y nitido, y también las memorias
mas antiguas y mas triviales. Poco después averigud que
estaba tullido. El hecho apenas le interes6. Razono (sintid) que
la inmovilidad era un precio minimo. Ahora su percepcion y su

memoria eran infalibles.5*

® “Ao cair, perdeu o conhecimento; guando o recobrou, o presente era quase intoleravel de tdo rico e

nitido, e também as memdarias mais antigas e mais triviais. Pouco depois percebeu que estava
aleijado. O fato apenas Ihe interessou. Pensou (sentiu) que a imobilidade era um pre¢co minimo.
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A expansdo e o adensamento do dominio corporal nesta primeira fase do
pensamento nietzschiano tornam-se ainda mais claramente perceptiveis a partir da
Segunda consideragcédo extemporanea, de subtitulo “Da utilidade e desvantagem da
histéria para a vida”. O texto trata do saber histérico como um dos principais
componentes do conhecimento humano em geral, fator particularmente
determinante no modo de vida caracteristico da Modernidade europeia em que
amplamente se reconhecem a profusdo e a influéncia das teses e dos estudos
histéricos como um trago distintivo. Podemos de anteméo ressaltar a importancia
atribuida por Nietzsche nesta Extemporanea a determinadas questdes e
formulacdes — claramente vinculadas a vida, a saude, a criatividade, por exemplo —
que podem muito bem ser concebidas como expressdes préprias do pensamento
corporeo insurgente. Destacamos, do mesmo modo, a presenca de diversos
elementos, alguns sutis, mas persistentes, que nos parecem indicar a relevancia a
partir de entdo crescentemente adquirida pelo corpo — ja neste momento
compreendido ou, pelo menos, fortemente pressentido pelo fil6sofo como
fundamento e meta da realidade (ou da vida) e, como consequéncia, como
fundamento e meta também de sua filosofia. Por tais razes, esta serd, dentre as
quatro Extemporaneas, a que aqui analisaremos mais detidamente a partir dos
paragrafos que se seguem.

Na Segunda extemporéanea, Nietzsche utiliza-se de uma abordagem mais
abrangente — ao descrever, por exemplo, os diferentes modos de consideragcéo da
histéria pelo ser humano — nédo dirigindo sua critica ou reportando sua proposta a um
interlocutor pessoal especifico, como no caso dos outros trés textos, mas a um
conjunto de questdes cujas raizes e implicacdes ligam-se diretamente a existéncia
‘em geral’, atestando, portanto, o valor fundamental das mesmas. Além disso, 0
filésofo sublinha insistentemente a importancia capital da vida — acima de qualquer
conhecimento sobre a vida —, extraindo desta afirmacéo reiterada o pressuposto sine
qua non de toda cultura e de todo saber efetivos ao seu ver: o favorecimento da
vida. Por fim, o que consideramos neste momento um dos aspectos mais relevantes
para os objetivos do presente trabalho pelo que representa na determinacdo de um

propdsito claramente associado ao corpo, bem como na demonstracdo de uma

Agora sua percepgao e sua memaria eram infaliveis.” Livre traducé&o a partir de: BORGES, Jorge
Luis. “Funes, el memorioso”. In: Ficciones. 1944,
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primeira preocupacao conceitual consonante ao pensamento corpéreo no ambito da
filosofia nietzschiana: na Segunda extemporanea, é formulada e proferida,
brevemente, porém com importancia inegavel, uma das primeiras nocdes-chave
para a compreensao da transformacdo do pensamento que ora se enseja e que,
supomos, culminara em sua corporificacdo: a nogao de “forga plastica”, sobre a qual
falaremos com profundidade mais adiante.

Ja na epigrafe do livro, a citacdo de uma frase de Goethe deixa clara de
antemdo a mais firme intencdo de Nietzsche: “De resto, me é odioso tudo o que
simplesmente me instrui, sem aumentar ou imediatamente vivificar a minha
atividade”®. Uma das tonicas da Segunda extemporanea sera justamente a critica
ao comportamento do instruido, porém apatico, homem moderno: devotado ao
‘conhecimento pelo conhecimento’ entendido como a coletinea e o0 registro
irrestritos, mesmo dos dados mais irrelevantes e das mindcias mais infrutiferas,
relativos aos acontecimentos e objetos que compdem seu trajeto historico, sem junto
a isto propor qualquer sentido maior atinente a vida em sua amplitude, a superacéo
das proprias misérias ou a criacdo de modos de vida mais potentes e afirmadores,
por exemplo.

E no mesmo sentido que Nietzsche denunciara a universalizagcdo da instrugéo
(um dos ambiguos elementos da democracia, diriamos) como instrumento de
anestesia, massificacdo e utilizacdo do pensamento e dos corpos, com efeitos
diretos e drasticos (ou eficazes, dependendo do ponto de vista) sobre as a¢cées dos
individuos, na construcdo de um grande maquinario educacional cujas principais
metas sdo, na verdade — a despeito dos discursos supostamente defensores da
emancipacao e da autonomia — a suplantacdo das singularidades, a universalizacao
de uma postura submissa e de modos de vida empobrecidos, assim como,
sobretudo, a manutengéo de determinados poderes instituidos. A passagem abaixo
torna bastante evidente o teor da critica nietzschiana a este carater antinatural da
educacdo moderna:

[...] a cultura s6 pode crescer e florescer a partir da vida, enquanto ela foi
abandonada pelos alem&es como uma flor de papel ou lancada sobre eles
como uma cobertura de acUcar e, por isto, deve permanecer sempre
mendaz e infrutifera. Todavia, a educacdo da juventude alema parte

justamente deste conceito falso e infrutifero: sua meta, pensada como pura
e elevada, ndo é de maneira alguma o homem culto livre, mas o erudito, o

%2 NIETZSCHE, Friedrich W. Segunda consideracao intempestiva: Da utilidade e desvantagem da
histéria para a vida. Traducéo de Marco Antbnio Casanova. Rio de Janeiro: Relume Dumard, 2003. p. 5.
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homem de ciéncia, e, em verdade, o homem de ciéncia, 0 mais rapidamente
Gtil, que se separa da vida a fim de reconhecé-la clara e distintamente; seu
resultado, visto de modo empirico-comum, é o filisteu da cultura histérico-
estética, o tagarela precoce e sabichdo que ndo para de falar sobre o
Estado, a igreja e a arte, o sensorium para uma miriade de estimulos, o
estdmago insaciavel que, porém, ndo sabe o que é uma fome e uma sede
honestas. Que uma educacdo com tais metas e com estes resultados seja
antinatural, isso sente apenas o homem que ainda néo foi formado nela,
gue sente apenas o instinto da juventude porque esta ainda tem o instinto
da natureza®, que s6 é rompido artificial e violentamente por esta
educac&o.®

O que Nietzsche pretende a partir das Extemporaneas é, acima de tudo,
resgatar a unidade vital, os vinculos perdidos ou esquecidos entre pensamento e
vida, ressaltando a prioridade originaria e a importancia capital desta ultima. No
mesmo sentido, pretende retomar a soberania da vida frente a qualquer tipo de
conhecimento — demonstrando, inclusive, que é a propria vida adoecida quem se
exprime na forma de doenca do conhecimento, e que um conhecimento doentio ou 0
uso doentio do conhecimento s6 podem alimentar uma vida enferma. Poderiamos
traduzir estes intuitos em termos ainda mais préximos de nossa problematica motriz
ao dizer que o filésofo, desde o inicio de sua obra, pretende resgatar os vinculos,
que de fato nunca se diluiram, tendo sido apenas encobertos, entre a ‘interioridade’
espiritual preconizada por séculos de um racionalismo miope e a ‘exterioridade’
corporal consequentemente negligenciada ao longo deste mesmo periodo; entre a
‘alma’, desnorteada pelos excessos, e o ‘corpo’, debilitado pela falta — se preferirmos
utilizar as concepc¢des candnicas, convencionadas desde o inicio da tradicao
filosofica metafisica.

Nietzsche evidencia, entdo, os sérios problemas atrelados ao que nomeia

como “cultura histérica”®®

, apontando para a cisdo e o desequilibrio modernamente
estabelecidos entre duas faculdades igualmente indispensaveis a vida humana: a
‘memoria” e o “esquecimento”. Diagnostica no frenetismo intelectual da sociedade a
qual pertence uma verdadeira hipertrofia do saber histérico, da memoéria e da
racionalizagdo dos acontecimentos, uma onipresente “doenca histérica”® que se

reflete nos mais diversos ambitos do saber e da acdo — desde a insaciedade

% A excegao do termo latino “sensorium”, todos os grifos sdo nossos.

® NIETZSCHE, Friedrich W. Segunda consideracéo intempestiva: Da utilidade e desvantagem da
histéria para a vida. Traducao de Marco Antdnio Casanova. Rio de Janeiro: Relume Dumard, 2003. p.
91.

°® |dem. p. 17.

% NIETZSCHE, Friedrich W. Segunda consideracéo intempestiva: Da utilidade e desvantagem da
histéria para a vida. Traducao de Marco Antdnio Casanova. Rio de Janeiro: Relume Dumard, 2003. p.
94,
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informativa do jornalismo mais trivial, até a erudicdo superestimada nos ambientes
académicos — e sob cuja nocividade o ser humano degenera, enfraquecendo-se. Isto
porque se, para Nietzsche, tanto a memaria quanto o esquecimento sdo essenciais
ao que se constituiu como humano, em se tratando da vida (do corpo, da
reproducdo, da saude, da atividade, e sobretudo da criacdo), para além dos limites
do estritamente racional, o filésofo afirma ser perfeitamente “possivel viver quase
sem lembranca, sim, e viver feliz assim, como mostra o animal; mas absolutamente
impossivel viver, em geral, sem esquecimento”®’.

Cabe esclarecer que todos os componentes daquela esfera ‘puramente
racional’, que supostamente fundamentaria 0 mundo humano, histérico e cultural
(em que se inclui a memdria) — e, mais que isto, o proprio mundo real, sob a vaidosa
perspectiva antropocéntrica — revelam-se como ndo mais que constructos a
posteriori, mesmo contingentes e acessorios, se consideramos honestamente a vida
em sua amplitude e primitividade, tal como nos € sugerido por Nietzsche. Portanto,
nossa felicidade, possivel apenas segundo o modo de ser e as limitadas aptiddes
humanas e inquestionavelmente assentada sobre a corporeidade, depende em
grande medida do esquecimento, ja que, para o filésofo, devido a nossa
precariedade e fraqueza, ndo somos capazes de tolerar, mantendo plenas vitalidade
e sanidade, o peso total das lembrancas dos acontecimentos e conhecimentos
acumulados ao longo de nossa existéncia — tanto menos o de todos os
acontecimentos e conhecimentos acumulados ao longo das existéncias daqueles
que nos precederam, como pretende a ciéncia historica.

Mesmo apesar de todo o exposto, 0 homem passou, a principio sob a
justificativa filosoéfico-religiosa, posteriormente, sob a cientifica, a cada vez mais
negligenciar sua dimenséo pulsional, suas capacidades de impeto e imprevisao,
bem como a lida necesséaria com o lado misterioso e imponderavel da realidade —
que, de uma forma ou de outra, sempre persiste, latejante, nos subterraneos da vida
— em nome de um conhecimento viciado e despropositado, chegando ao apice
moderno da distor¢do artificial de uma existéncia voluntariamente sujeitada ao
predominio de um saber historicizante e pretensamente absoluto, ainda que vao.
Convém ressaltar serem, para Nietzsche, justamente a impulsividade, a

inventividade e o desconhecimento os motores naturais (essencialmente corporeos)

®" |dem. p. 9-10.
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da acao efetiva e audaz, da mudanca e da criacdo sempre possiveis e necessarias
ao pensamento e a vida, que, atrofiados, tornaram o ser humano desnaturado e
dependente de uma suposta regularidade dos fenbmenos.

E muito importante compreender, desde o inicio, a originalidade e a
profundidade desta defesa nietzschiana do ‘natural’, bem como sua insisténcia na
aproximacéao entre suas noc¢oes de ‘natureza’ e ‘criacdo’, algo que poderia sugerir ao
leitor desavisado a proposta de uma espécie de ‘resgate da natureza humana’, ou
do carater humano da natureza, ou mesmo a admissdo de uma completa cisédo
opositora entre a construcdo do ‘mundo racional-cultural’ e uma ‘natureza
espontanea’, tendo por base a perspectiva antropocéntrica. Consideramos legitimo,
no esclarecimento desta questédo, o recurso ao aforismo 17 de Aurora, onde, um
pouco posteriormente as Extemporéneas, Nietzsche lancara um olhar bastante
critico sobre semelhantes concepc¢des, revelando seu carater relativo e, ao mesmo
tempo, sinalizando a distincéo de sua proposta:

Primeiro os homens projetaram-se na natureza: em toda parte viram a si
mesmos e seus iguais, isto €, suas caracteristicas mas e caprichosas, como
se estivessem contidas entre nuvens, temporais, animais de rapina, arvores
e plantas: naquele tempo inventaram a “natureza m&”. Depois veio a época

em que novamente se imaginaram fora da natureza, a época de Rousseau:

estavam tdo fartos uns dos outros, que quiseram possuir um canto a que
nao chegasse o homem e seu tormento: inventaram a “natureza boa”.®®

Na verdade, ao denunciar a ‘desnatureza’ ou a artificialidade do homem
moderno, Nietzsche ndo pretende absolutamente propor algo que se assemelhe a
qualquer projecdao da humanidade sobre a natureza; ou o romantico retorno a um
ideal de natureza perdido; nem muito menos dizer que o ser humano € ou tornou-se,
devido a sua racionalidade, algo efetivamente distinto e apartado do mundo natural.
Mesmo porque de acordo com a sua concepc¢do de natureza tais proposicoes
sequer fariam sentido, ja que o empenho maior do fildsofo é dirigido justamente ao
orgulho racional, a desconstrucdo das perspectivas dualistas, bem como a plena
afirmacdo de uma totalidade natural-corpoérea, situada aquém dos ideais e das
conceitualizagbes. Na filosofia nietzschiana, todas as coisas passam a ser
consideradas manifestacdes naturais, desdobramentos da propria natureza — tanto
as ‘sensiveis’ quanto as ‘inteligiveis’, tanto as saudaveis quanto as enfermas — mas

num sentido muito peculiar.

% NIETZSCHE, Friedrich W. Aurora. Traduc&o de Paulo César de Souza. S&o Paulo: Companhia das
Letras, 2016. p. 23.
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Deve-se evitar, igualmente, os equivocos que propiciem qualquer confusao
entre a proposta transfiguradora de Nietzsche e uma simplista inversdo de
prioridades: algo como uma reacdo de hipervalorizagcdo do corpo e proporcional
depreciacdo da razdo decorrentes da constatacdo dos maleficios acarretados pela
suplantacdo da natureza imanente por uma transcendéncia de fato ‘sobrenatural’ —
com teor sagrado ou puramente racional. O pensamento nietzschiano consiste, em
verdade, numa abertura ao movimento natural e insaciavel do pensamento e do
corpo (ou, mais precisamente, do pensamento corpdreo) fomentado somente pela
afirmacdo do enigma fundamental, do carater profundamente misterioso e
desconhecido que inere a vida, ao qual o homem insiste em se opor numa estratégia
dissimulada de auto-afirmac&o racional. E dentro de uma tal proposta que também a
criacdo assume, para o filésofo, seu papel tdo crucial quanto propositalmente
indefinido, substituindo, de certa maneira, o valor supremo atribuido ao
conhecimento — confortavel e potencialmente paralisante — pelo valor relativo do
desconhecimento — nauseante e desestabilizador. Jaspers fala-nos de modo
esclarecedor sobre esta incognita persistente, cujo lugar é resguardado pela nocéo
de criacdo na filosofia de Nietzsche:

Permanece necessariamente indeterminado o que seria criar. Trata-se de
um daqueles conceitos que se tornaram um sinal distintivo da filosofia de
Nietzsche [...], para os quais 0 nosso pensar conflui, seja porque ele se
perde no vazio ou se compreende mal em meio a uma simplificaco, seja
porque ele se traduz positivamente em um impulso real e efetivo. Em todo
filosofar, essas intangibilidades derradeiras ocorrem, que sdo tocadas com
uma palavra, mas ndo dominadas por ela. Nietzsche trata o criar sempre
como 6bvio e ndo o tematiza quase nunca diretamente. Nao é desdobrado o
gue ele seria. Ndo se trata de maneira alguma de uma meta possivel da

vontade. Mas as formulas tém a capacidade do apelo ainda indeterminado
para lembrar e apreender 0 que propriamente 6.%

Acrescente-se ainda a moderna tendéncia de ‘afastamento’ da natureza
criadora no sentido acima descrito: em favor do conhecimento e do controle a
qualquer custo, enquanto pretensas provas da ‘superioridade’ humana, ja por si s6
bastante prejudicial, a invengdo e a promo¢ao — nao assumidas enquanto tais, mas
supostas como deducgbes absolutamente verdadeiras — do ‘otimismo historico’: ideia
de fundo filosofico-cientifico que identifica no homem moderno a meta do
desenvolvimento e da autoconsciéncia racionais, assim como no mundo moderno,

gue seria, sob este mesmo prisma, o reflexo direto da aplicagdo da racionalidade, o

% JASPERS, Karl. Introducao a filosofia de Friedrich Nietzsche. Tradugéo de Marco Antdnio
Casanova. Rio de Janeiro: Forense Universitaria, 2015. p. 209.
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auge da organizacdo material e da sofisticacdo cultural. De acordo com a critica
nietzschiana, estas Ultimas teriam sido, apenas pretensamente, alcancadas a partir
do estabelecimento eficaz do que tendenciosamente foi-se concebendo e difundindo
como sendo os melhores costumes e as melhores maneiras de viver —
massivamente acatados pelos individuos sob a forma bizarra de um conformismo
racional gregario que teria tornado, por fim, a vida controlada, previsivel, segura,
confortavel e, no fundo, ironicamente triste.

Este pseudo-otimismo da racionalidade historica, aliado a forja da nocéo de
progresso difundida pela mentalidade geral ao longo dos séculos (que remonta a
visdo ascética presente na dialética ja desde seus primordios), mascararia
perniciosamente, aos olhos de Nietzsche, em primeiro lugar, o lado sombrio e
doloroso constitutivo da vida, na manutencdo daquela enfraquecedora ilusdo de
controle e superioridade humanos frente a natureza. Além disso, podemos pensar
nos muitos interesses e intengbes que conscientemente se favorecem com a
manutencdo do status quo garantida pela postura apatica de homens conciliados
com o momento atual e envaidecidos pela crenca na prépria participacdo na suposta
culminancia da marcha gradual da historia que fatalmente os teria tornado melhores,
mais refinados e esclarecidos que todos os seres de todas as eras. Contra este vigor
absoluto da historia, sua otimista pretensdo de veracidade e progresso e os efeitos
paralisantes decorrentes de uma tal concepcao, Nietzsche propde:

Pensada como ciéncia pura e tornada soberana, a histéria seria uma
espécie de conclusdo da vida e de balango final para a humanidade. A
cultura histérica s6 é efetivamente algo salutar e frutifero para o futuro em
consequéncia de uma nova e poderosa corrente de vida, do vir a ser de

uma nova cultura, por exemplo; portanto, s6 se ela é dominada e conduzida
por uma for¢a mais elevada e ndo quando ela mesma domina e conduz.™

Defendemos com convicgdo que esta expressao nietzschiana de uma “forga
mais elevada” se refira ja precisamente ao corpo, numa prévia, ou num lampejo, de
sua acepcao mais ampliada, a ser formulada pelo filésofo tardiamente. Com certeza,
tal forca ndo poderia ser espiritual, a0 menos nos termos da tradicdo metafisico-
religiosa ou da vigente concepcéo filosofica da histérica — cujas bases se assentam

sobre a filosofia do Espirito hegeliana’*. O homem moderno, entretanto, imerso em

© |dem. p. 17.

" “Uma tal forma de consideragao acostumou os alemaes a falar em ‘processo do mundo’ e a
justificar a sua prépria época como o resultado necessario deste processo; uma tal forma de
consideragéo colocou a histéria — na medida em que ela é ‘o conceito que realiza a si mesmo’, ‘a
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seu orgulho e ansia de controle, em substituicdo ao perdido milagre do espirito
divino, quer crer no milagre do espirito racional. Quer crer que seja possivel e
louvavel uma espécie de perene insbnia, a onipresenca do conhecimento e do
registro humanos sobre cada detalhe da histéria, ndo apenas em seu aspecto
exterior como em sua significagdo mais profunda — mesmo porque esta, caso fosse
de fato plenamente racional, ndo seria também mais do que um espelhamento de
nossa propria humanidade —, dai um dos motivos da énfase e da insisténcia da
critica nietzschiana.

Chega-nos a ser confusamente surpreendente — ja que também nds, em
alguma medida, assentimos com este legado da Modernidade — que o ser humano
pareca absolutamente ndo se importar com o fato de que sua frenética busca por um
tal estado de ininterrupta atencdo do ‘espirito’ Ihe tenha custado o alto preco da
atrofia da vida, da atrofia do corpo, e se convertido, contraditoriamente, sob um outro
ponto de vista, numa anestesia semelhante a do sono profundo, mas de um triste
“sono sem sonhos”’2. O conhecimento frio e (pretensamente) total atua sobre a
existéncia como uma espécie de ‘dissecacdo do morto’ ao preocupar-se tao
somente com a dissolugdo dos eventos, antes vivos, em meros objetos cognosciveis
e com o levantamento e a posse dos mesmos enquanto dados inertes que, assim
entendidos e ordenados, como pecas isoladas e catalogadas, perderam
completamente sua forca e vitalidade, tornaram-se como que fantasmas do
passado: sem vida, sem sangue, sem corpo. Do mesmo modo, 0 homem gque se doa
e se curva diante de uma tal faculdade de conhecer assim tdo conformada, perde a
riqueza das tantas outras experiéncias e formas de acesso e compreenséo do real
oferecidas por sua existéncia — como o que ocorre na atualmente comum situacéo
do rebaixamento da arte que, por ndo poder se adequar as férmulas
epistemologicas, é tantas vezes reduzida a uma forma de mero entretenimento ou

distracao.

dialética do espirito dos povos’ e o ‘tribunal do mundo’ — no lugar dos outros poderes espirituais, a
arte e a religido, como a Unica forca soberana.

Chamou-se, com escarnio, esta histéria compreendida hegelianamente o caminhar de Deus sobre a
terra; mas um Deus criado por sua vez através da histéria.” NIETZSCHE, Friedrich W. Segunda
consideracgdo intempestiva: Da utilidade e desvantagem da histéria para a vida. Tradu¢édo de Marco
Antdnio Casanova. Rio de Janeiro: Relume Dumara, 2003. p. 72.

2 Numa referéncia ao discurso Zaratustriano “Das catedras da virtude”: “Para todos esses louvados
sabios de catedras, a sabedoria era 0 sono sem sonhos: eles ndo conheciam sentido melhor para a
vida.” NIETZSCHE, Friedrich W. Assim falou Zaratustra. Traducdo de Paulo César de Souza. Sao
Paulo: Companhia das letras, 2011. p. 31.
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Além disso, o devassamento dos acontecimentos histéricos pela insaciavel e
despersonalizada analise destrdi, segundo Nietzsche, o potencial mobilizador
originalmente contido nos mesmos, ja que o valor destes acontecimentos pretéritos
para a vida atual residiria, segundo o filésofo, na inspiracdo para a acdo que
pudesse resultar, ndo de sua correta decifracdo ou fidelidade historiografica, mas de
uma outra forma de abordagem, ativa e seletiva, proposta através da aplicacdo de
uma das principais ferramentas do seu filosofar: a interpretacgéo.

Deleuze, em seu livro Nietzsche, apresenta-nos uma sucinta e esclarecedora
definicdo deste lugar e desta funcéo da interpretacdo no pensamento nietzschiano.
Afirma o tedrico: “ao ideal do conhecimento, a descoberta do verdadeiro, Nietzsche
substitui a interpretacao, [a qual] fixa o «sentido», sempre parcial e fragmentario, de
um fendmeno””>. Interpretar seria, portanto, de acordo com a explicitacéo deleuziana
e, por ora, no ambito do saber e do registro histéricos estimados por Nietzsche,
ressaltar ativamente do conjunto apreensivel em que consiste para ndés um
acontecimento histérico, na plena ciéncia de seu carater inevitavelmente parcial,
aquilo que nele pode haver de mais valioso e potencializador para a atualidade, para
a acado, para os propdsitos vitais, ferindo inclusive, se necessario e sem melindres,
aquela veracidade cientifica — tdo ‘inventada’ e incompleta quanto a propria
interpretacdo — preconizada pelos excessos tedricos caracteristicos da cultura
histérica.

Na Segunda extemporanea, o teor corporal aparece também, ainda com
maior nitidez, na descricdo das implicacdes da moderna supremacia da memoria,
bem como do poder ‘terapéutico’ sobre a mesma inerente ao discernimento acerca
da correta dosagem de esquecimento, conforme a prescricdo de Nietzsche —
reforcando a validade de nossa proposi¢do sobre a apercepcao precoce do filésofo
da urgente necessidade do estabelecimento de um pensamento corpéreo. Esta nova
dindmica de pensamento comeca a se configurar e expressar mais propriamente
através da tematizacdo critica da relagdo entre o homem e o conhecimento, entédo
aprofundada por Nietzsche. Sobre este aspecto, o Dicionario Nietzsche apresenta-
nos uma elucidativa explicitacdo da nocéo de esquecimento, referida a um momento
posterior da obra nietzschiana (é importante frisar) mas que parece perfeitamente se

adequar as formulacdes apresentadas pelo filosofo ja por ocasido da Segunda

"® DELEUZE, Gilles. Nietzsche. Traduc&do de Alberto Campos. Lisboa: Edi¢des 70, 1965. p. 17.
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extemporanea, ao sublinhar o componente psicofisiolégico da dinamica vital que

envolve a recordacéo e o olvido:
[Nietzsche entende o esquecimento] como uma forca organica que possui 0
papel de promover uma espécie de assepsia psiquica nos seres vivos. O
esquecimento teria, portanto, um papel profilatico, pois evitaria 0 acumulo
excessivo de lembrangas desnecesséarias que prejudicariam o normal
funcionamento do organismo. O ato de esquecer seria, nesse sentido,
sinbnimo de saude e vitalidade. No caso especifico do homem algo de
diferente teria, contudo, acontecido. Neste animal, uma faculdade oposta
teria sido desenvolvida, a saber, a memdéria. Esta capacidade de reter
lembrancas, que teria sido forjada por meio de castigos infligidos ao homem
durante seu processo de socializacdo, teria o poder de suspender
momentaneamente o esquecimento. Em suma, enquanto o esquecimento

consistiria numa forca organica espontanea, a memoria seria um fenémeno
posterior produzido pelo sofrimento.”

Ressalte-se, ao final do trecho, o esclarecimento genealégico quanto ao
carater secundario da memdria e sua raiz corporal. Segundo esta teoria, admitida
por Nietzsche, a memoédria humana, organizada, estavel e duradoura, teria sido
culturalmente ‘inventada’ como resultado de castigos fisicos sistematicos. Partindo
deste dado, podemos, com alguma liberdade, conceber o ‘espirito’ racional moderno
— devotado ao conhecimento que se alicerca na meméria — como fruto de um longo
e arduo processo, anterior a prépria histéria da filosofia e da proépria civilizacao, de
‘espiritualizacao do corpo’ num sentido claramente oposto aquele em que Nietzsche
conduz seu pensamento e que aqui investigamos: o da corporificagcdo. Com isto
queremos dizer que somente pela insistente moldagem corporal, um tipo de artificio
cultural, péde-se paulatinamente construir, a custa de inegavel sofrimento, algo
como o0 que posteriormente se concebeu como o ‘espirito racional’ e que, por fim, na
culmindncia de uma supersaturacdo, converteu-se, segundo o filésofo, em
deformidade.

E, pois, na busca pelo restabelecimento do corpo desvirtuado pela hipertrofia
unilateral de um atributo — proprio, mas ‘artificialmente’ amplificado e direcionado —,
gue Nietzsche propora uma completa revaloracédo do espirito. Por ora, afirmando a
necessidade de distanciamento seletivo do ser humano com relacdo as suas
lembrancas e problematizando a atribuicdo de qualquer inteligéncia preexistente
como causa espiritual intrinseca a sucessao dos acontecimentos que constituem a
histéria — cujo acesso, cabe sublinhar, nos € permitido sempre e unicamente a partir

do presente, do agora. Como exemplo, citamos a crenca na logica da Historia

" MARTON, Scarlet. Dicionario Nietzsche. Sdo Paulo: Edicdes Loyola, 2016. p. 204. (GEN — Grupos
de estudos Nietzsche)
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universal, univoca, continua, veridica e definitiva (ou na Providéncia Divina, o que d&
guase no mesmo): em verdade, um mero postulado humano oriundo de sua vontade
de conhecimento e controle sobre os fatos.

Parece claro e assente, contudo, que sO a partir daquela construcdo da
memoéria e de alguma forma de registro constituiu-se 0 mundo que podemos chamar
de humano: cognoscivel, ordenado, previsivel, historico. Com algumas vantagens,
segurancas e confortos (corporais, inclusive) que ndo se podem negar e dos quais,
certamente, ndo se pretende abdicar. Esclarecamos quanto a isto que, longe de
propor o completo abandono da racionalidade pelo homem — algo que seria, além de
absurdo, impossivel — Nietzsche nos recomenda a correta dosagem do
esquecimento e o abandono, este sim, dos fardos excessivos e inuteis pertinentes a
memoria e ao saber; a assuncdo do desconhecimento em relacdo a maior parte do
real como condicdo mesma de nossa humanidade e desejavel estimulo a
inventividade. Neste sentido, o filésofo prescreve-nos a abertura a um estado que
denomina como “a-historicidade”. O “a-histérico” € entdo definido como o “poder
esquecer”, a capacidade de se “instalar no limiar do instante, esquecendo todo o
passado”, ou ainda como algo “similar a uma atmosfera que nos envolve e na qual a
vida se produz sozinha, para desaparecer uma vez mais com a aniquilacdo desta
atmosfera”’®. Este &, para Nietzsche, o Gnico estado que possibilita ao humano a
efetiva ruptura com o estabelecido, com o passado e o habitual, e, de modo
impulsivo, ‘semi-irracional’ e fugazmente liberado dos fardos historicos, a criacao
para além de si. Isto porque, nas palavras do filésofo:

A serenidade, a boa consciéncia, a acdo feliz, a confianca no que esta por
vir — tudo isto depende, tanto nos individuos como no povo, de que haja
uma linha separando o que é claro, alcancavel com o olhar, do obscuro e
impossivel de ser esclarecido; que se saiba mesmo tdo bem esquecer no
tempo certo quanto lembrar no tempo certo; que se pressinta com um
poderoso instinto quando é necessério sentir de modo histérico, quando de
modo a-historico. Esta € justamente a sentenca que o leitor esta convidado

a considerar: o histérico e o a-histérico sdo na mesma medida necessarios
para a satde de um individuo, um povo e uma cultura.”®

Ainda no que diz respeito a necessidade da combinacdo adequada entre a
memoria e 0 esquecimento, sugerimos aqui uma espécie de continuidade ou, melhor

dizendo, uma espécie de consonancia entre esta ‘polaridade natural’ cuja assuncéo

® NIETZSCHE, Friedrich W. Segunda consideracéo intempestiva: da utilidade e desvantagem da
historia para a vida. Traducdo de Marco Antdnio Casanova. Rio de Janeiro: Relume Dumara, 2003. p.
9-12.

® |dem. p. 11.
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é defendida na Segunda extemporanea e aquela estabelecida por Nietzsche em O
nascimento da tragédia através da apresentacdo do potencial intrinseco a relacao
harmoniosa entre os impulsos artisticos “apolineo” e “dionisiaco”. Nao que
julguemos haver por parte do filésofo a intencdo de retomar na Extemporanea
exatamente o mesmo problema metafisico anteriormente formulado em termos
artisticos; ou de replicar tais e quais aquelas categorias prioritariamente estéticas (a
ocasido, concebidas num ambito mais estrito), mas agora sobre os problemas da
historia e do conhecimento.

Diferentemente, sob a perspectiva da construgcdo paulatina de um
pensamento corporeo, sugerimos que ocorra novamente, mas agora com maior
nitidez e amplidao e novas implicacdes, a deteccéo filosofica por Nietzsche de uma
cisdo artificial e persistente (e, em alguns sentidos, eficiente) entre esferas
complementares imanentes ao real, deteccdo esta depreendida num primeiro
momento do dominio da arte, e agora associada aos dominios do conhecimento e
da cultura modernos — que, na visdo nietzschiana, ndo excluem absolutamente a
estética, mas a reincorporam. Com isto queremos dizer que o filésofo, desde suas
primeiras analises, observa e estima com rigor 0s prejuizos para a vida acarretados
pela compartimentacdo do saber e agravados pelo privilégio exclusivo de alguns de
seus ramos, denunciando a nocividade que fatalmente acompanha a repetida
expressdo da suposicdo racionalista de exclusdo muatua entre forgas,
potencialidades e experiéncias — que, devidamente compostas, poderiam
enriquecer-se de modo reciproco —, meramente em funcao de suas diversidades e
conflitos naturais.

A observacao de tal consonéancia interessa a presente tese na medida em que
autoriza-nos, para além da suposicdo da ocorréncia de um processo -
precisamente, a hipétese do processo de corporificagdo do pensamento —, a
consideracdo de uma direcdo deste processo, claramente estabelecida e sinalizada
pela revisitacdo de determinados ‘nés’ identificados por Nietzsche nos problemas
renitentes ou similares que surgem ao longo do trajeto do pensamento e da cultura
ocidentais, em especial na Modernidade. Cremos que 0 objetivo filosofico desta
insisténcia va muito além do desatamento de tais ‘n0s’ pela elucidacdo quanto ao
seu significado — mesmo porque, segundo a perspectiva nietzschiana, também este

significado ndo poderia ser univoco nem absoluto.
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Ao que parece, Nietzsche estaria ainda mais preocupado com a denuncia dos
prejuizos acarretados por tal recorréncia e com a demonstracdo de outras
possibilidades para as formas de configuracdo e aplicacdo do saber. Nisto,
permitindo-se continuamente a reformulacéo do proprio pensamento, entendido pelo
filosofo de maneira sempre proviséria, num movimento de alternantes desmanche e
reurdidura dos fios que, sempre entrelagados, constituem a realidade. Interessa-nos,
pois, sobretudo, identificar os significados mais profundos desta busca, cada vez
mais explicitamente intencional e organica, pela integralidade do pensamento, em
gue se constitui 0 amplo projeto nietzschiano de revaloracdo e recomposicao de um
corpo — que sO pensa porgue vive — a partir de sua propria natureza e complexidade,
assim como as possiveis mudancas acarretadas por tal projeto para o pensamento
filosofico em geral.

Foi por ocasido da andlise da composi¢cdo da tragédia grega — obra de arte
integral, exemplar mais acabado do impulso artistico natural, justificador e
estimulante da vida —, que Nietzsche afirmou pela primeira vez a necessidade da
assuncao plena da coexisténcia ou, mais que isto, da combinacdo harmoniosa entre
um lado sombrio, indefinido e desconhecido da natureza e sua parte luminosa,
definida e ordenada. Na Segunda extemporanea, por sua vez, ao considerar a
relagdo entre o humano, sua histéria e seu conhecimento, o filésofo expressara
novamente tal necessidade a partir de uma situacdo analoga, reiterando sua
proposta afirmativa da unidade vital através da reflexdo critica e da construcéo
tedrica acerca das noclGes de esquecimento — afirmadora da obscuridade, da
indefinicdo, do desconhecimento — e memoria — afirmadora da clarividéncia, da
definicdo e do saber. Isto porque, distanciado e, ao mesmo tempo, debrucado sobre
seu tempo, Nietzsche consegue identificar no ambito da cultura moderna, no
favorecimento feroz da memoria e do conhecimento inconsequente, um dos mais
sélidos obstaculos a acdo, a mudanca e a criacdo, uma for¢ca impeditiva da
construcdo de efetivos saberes que favorecam a vida, mantenedora, por
consequéncia, de modos de vida ‘descarnados’: conformados, entorpecidos e tristes.

Referimo-nos aqui ja algumas vezes a importancia atribuida por Nietzsche a
esta unidade primordial: no equilibrio entre a clarividéncia e o instinto, que reflete a
unidade natural entre Apolo e Dioniso; na cultura efetiva, concebida por Nietzsche
como a unidade do estilo artistico em todas as manifestagdes populares; na

ponderacdo entre a memoria e 0 esquecimento como chave para a estimulacao da
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atividade vital através da historia. A sintomatica recorréncia da procura nietzschiana
por esta unidade, apresentada em diferentes contextos, revela-se como mais um
elemento muito préprio do pensamento nietzschiano, e chama-nos a atencdo por
exprimir a preocupacao do filosofo com a fundamentacdo de sua filosofia, com a
busca por um principio para o pensamento — mas de natureza inteiramente distinta
da dos principios anteriormente firmados pelas ontologias e epistemologias de viés
metafisico-racionalista.

E como se Nietzsche, tal qual um fil6sofo pré-socratico, também reclamasse a
subsisténcia de uma arché original, por assim dizer. Mas, além disso, de pleno
acordo com a singularidade corpérea de sua filosofia, Nietzsche faz questdo de que
esta arché ndo precise absolutamente apartar-se da vida, de que ndo negue as
diferencas naturais para afirmar-se enquanto tal; exige um principio indefinido e
flexivel, revestido da propria instabilidade vital. O fil6sofo parece-nos querer muito
mais ressaltar nesta unidade essencial (ou, talvez, melhor dizendo, existencial) o
poder instigante — provocador do primeiro espanto, mobilizador da indagacao
inocente com a qual deveria despontar todo o filosofar, a cada momento, em todos
0s tempos. Isto porque percebe, da diluicdo artificial desta poténcia ao longo da
histéria, o reflexo nocivo sobre todos os campos da existéncia e do saber, em
especial sobre a filosofia que, confinada em seu patamar ‘espiritual’, ndo mais
consegue, na maior parte dos casos, apresentar quaisquer sinais de efetividade ou
vitalidade, tornando-se isolada, insipida e in6cua. Ao falar sobre a distincdo e a
originalidade da filosofia pré-socratica segundo a consideracdo nietzschiana,
Deleuze oferece-nos uma valiosa explanagdo acerca da unidade que se teria
abandonado e que é permanentemente buscada pelo pensamento de Nietzsche:

O filésofo do futuro € ao mesmo tempo o explorador dos velhos mundos,
cumes e cavernas, e so cria a forca de se lembrar de qualquer coisa que foi
essencialmente esquecida. Esta qualquer coisa, segundo Nietzsche, é a
unidade do pensamento e da vida. Unidade complexa: um passo para a
vida, um passo para o pensamento. Os modos de vida inspiram maneiras
de pensar, os modos de pensar criam maneiras de viver. A vida activa o
pensamento e 0 pensamento, por seu lado, afirma a vida. JA nem sequer
temos ideia desta unidade pré-socratica. SO temos exemplos em que o

pensamento contém e mutila a vida, tornando-a sensata, e em que a vida
desforra, perturbando o pensamento e perdendo-se com ele.”’

A formulacdo conceitual mais aprimorada desta unidade preconizada por

Nietzsche em seus primeiros textos é alcancada, ao nosso ver, na Segunda

" DELEUZE, Gilles. Nietzsche. Traduc&o de Alberto Campos. Lisboa: Edi¢des 70, 1963. p. 17-18.
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extemporanea com notavel precisdo, através da sua concep¢do do que nomeia
como "forca plastica" — no¢cdo em que imediatamente nos chama a atencédo a clara
alusdo ao corpo pelo uso dos termos ‘for¢a’ e ‘plastica’. Consideramos este um dos
sinais mais evidentes da validade de nossas hipoteses na medida em que indica de
modo incontestavel no minimo a laténcia de um importante componente corporal, ja
em sentido mais ampliado, bem como o teor corporeo da construcdo e dos possiveis
usos, utilidades e desvantagens da histéria. Muito embora néo seja extensamente
desenvolvido ao longo do texto, tal conceito apresenta-se, a0 NnoSso ver, Como uma
espécie de ‘pista’ preciosa, forte demarcacdo de que, para Nietzsche, residira no
corpo a possibilidade daquela unidade fundamental do real (ou da vida), assim como
a poténcia transformadora do pensamento e da cultura. Abaixo, a transcricdo da
passagem do texto nietzschiano em que a nocdo de “forga plastica” é descrita de
modo mais especifico:
[...] hd um grau de insbnia, de ruminagéo, de sentido histérico, no qual o
vivente se degrada e por fim sucumbe, seja ele um homem, um povo ou
uma cultura.
Para determinar este grau e, através dele, entdo, o limite, no interior do qual
0 que passou precisa ser esquecido, caso ele ndo deva se tornar o coveiro
do presente, seria preciso saber exatamente qual € o tamanho da forca
plastica de um homem, um povo ou uma cultura; penso esta forca
crescendo singularmente a partir de si mesma, transformando e

incorporando o que é estranho e passado, curando feridas, restabelecendo
o perdido, reconstituindo por si mesma as formas partidas.78

Em funcdo de seu carater unificador, estimulante e ao mesmo tempo
enigmatico, parece-nos perfeitamente plausivel associar a concepcao nietzschiana
de “forga plastica” ao sentido que mais tarde o filésofo propora para o corpo como
“grande razao”. Ainda mais, se contrastamos esta forca seletiva e dinamica com a
concepcao tradicional da (pequena) razao: rigida conhecedora e categorizadora dos
estaveis ‘objetos do conhecimento’; fragmentaria e fechada ao indefinivel e
imponderavel, inapta a unidade das diferencas — como a que se alcanca
plasticamente pela composi¢cdo, assumidamente interessada, entre o0 que é
lembrado e 0 que se esvai na escuridao do esquecimento. “Instrumento de teu corpo

€ também tua pequena razdo que chamas de ‘espirito’, meu irmao, um pequeno

"® NIETZSCHE, Friedrich W. Segunda consideracéo intempestiva: Da utilidade e desvantagem da
histéria para a vida. Traducao de Marco Antdnio Casanova. Rio de Janeiro: Relume Dumard, 2003. p.
10.
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instrumento e brinquedo de tua grande razdo”’°. Para Nietzsche, a “pequena razao’,
espirito, ou intelecto, € parcial e empobrecida, embora pareca sempre se assoberbar
pela gaguejante tentativa de conceitualizacdes fossilizantes, de uma vez por todas
precisas e irrevogaveis: sobre 0 que seja 0 corpo, ou 0 que seja a alma; sobre o que
seja a natureza insipiente e rudimentar, sempre oposta a sofisticada humanidade
racional.

A adocdao desta perspectiva racional tradicional nos sugeriria, quase de modo
imediato, a identificacdo entre o esquecimento e a cegueira do corpo, o siléncio
irracional dos instintos, nossa abominavel por¢do animalesca; do mesmo modo que
automaticamente apontaria para o vinculo entre a memdéria e a luz da razao,
considerando, a partir de entdo, tais esferas como dissociadas e mesmo
excludentes. O que had de mais problematico nesta leitura, para além da mutua
exclusdo e limitacdo entre conceitos opostos, reside na sujeicdo do que é vital
(corporal) por uma pretensa pureza racional.

Nietzsche cedo vislumbra a necessidade de superacdo da estreiteza e do
engessamento desta convencdo, e procura alcanca-la mediante a cunhagem da
nocao que parece livremente inaugurar uma nova posi¢cao e uma nova capacidade
para o corpo, enquanto forca e plasticidade: a de regente de toda e qualquer
producdo de saber, fonte da razdo, do intelecto memorioso, entendidos como
desdobramentos da prépria corporeidade, sempre submetidos ao crivo do interesse
e da saulde vitais. Segundo sua 6tica, a um corpo maximamente sdo e forte seria
permitida até mesmo a onisciéncia do pleno acesso as memdrias, tanto as recentes,
quanto as longinquas, mesmo as mais duras e perigosas, excedentes ou supérfluas
— simplesmente porque ele seria capaz de as digerir. Por outro lado, o moderno
corpo-objeto, fragilizado e suscetibilizado por um pensamento castrador, requer com
urgéncia a seletividade como ‘medicacdo’; sua forca escassa nao se pode mais
esbanjar no esfor¢co vao pelo que ndo consegue incorporar, e ha sempre o risco de
manter em si, nocivamente, 0s pesos morbidos e contagiosamente paralisantes dos
saberes rigidos e estéreis que néo vivificam.

Afastando-se de uma das mais desonestas crencas cultivadas pelo ‘espirito
racional moderno’ — a crenca no desinteresse e na neutralidade da razdo que visa

ao verdadeiro conhecimento —, Nietzsche ndo hesita ao afirmar que a histéria, assim

" NIETZSCHE, Friedrich W. Assim falou Zaratustra. Traduc&o de Paulo César de Souza. S&o Paulo:
Companhia das Letras, 2011. p. 35.
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como qualquer outro conhecimento, deve possuir uma ‘utilidade’. Que fique claro
nao se tratar da defesa de nenhuma concepcado meramente pragmatica ou utilitarista
qgue reduza a busca pelo saber aos beneficios materiais ou politicos ordinarios que
dela se possam extrair. Nietzsche refere-se, de fato, a necessidade de interpretacéo
seletiva e potencializadora, e sua consequente utilidade para a vida: para a
afirmacao e a transformacgéo. Neste sentido, podemos mesmo nos antecipar e dizer
que, para Nietzsche, o uso mais adequado da historia deve atender as necessidades
corpéreas, ja num sentido ampliado do corpo, enquanto vitalidade e
transbordamento — pois que, segundo o filésofo, a aptiddo para a suportacdo da
memo©ria, pelo individuo ou pelo povo, se d4 na medida mesma da sua capacidade
de incorporacdo do passado, de conversdo do re-sentimento, potencialmente
paralisante, em estimulo vital, em alimento, em “sangue”®.

Uma histéria corporea, plastica, € capaz de conferir novo movimento, como
um sopro de vida, aquilo que, segundo uma leitura estritamente registradora ou
repetidora, estaria inerte, morto — ainda que definitivamente ‘verdadeiro’. Somente a
plenitude organica do corpo, digestivo, nutriente, traz para a atualidade vivente o que
se cristalizou no passado, na propor¢cdo mesma da fecundidade com que se vive o
presente. A subjacéncia da corporeidade a “forca plastica” torna-se ainda mais
evidente mediante a explicitacdo dada pelo proprio Nietzsche:

Quanto mais a natureza mais intima de um homem tem raizes fortes, tanto
mais ele estard em condi¢cdes de dominar e de se apropriar também do
passado; e se se pensasse a hatureza mais poderosa e mais descomunal,
ela se faria reconhecer no fato de que nédo haveria para ela absolutamente
nenhum limite do sentido histérico que possibilitasse a sua agao de maneira
sufocante e nociva; aquele homem traria todo o passado para junto de si, 0

seu proprio passado e o que dele estivesse mais distante, incorporaria a si e
como que o transformaria em sangue.®*

Considere-se na expressao nietzschiana desta capacidade de “apropriacao
do passado” em funcdo da estimulacdo do presente mais uma possivel analogia
com o0s processos fisiologicos, tal como ocorria em O nascimento da tragédia. A
aplicacdo da “forca plastica” € facilmente comparavel a funcées organicas como
‘alimentacao’ ou ‘digestdo’, assim como a expressiva metafora da “conversdo do

dano em sangue” remete-nos imediatamente a capacidade de resiliéncia do corpo

8 NIETZSCHE, Friedrich W. Segunda consideracao intempestiva: Da utilidade e desvantagem da
histéria para a vida. Tradu¢do de Marco Antdnio Casanova. Rio de Janeiro: Relume Dumard, 2003. p.
10.
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apos situacdes de moléstia fisica, como na propensdo a auto-cura das feridas pelo
organismo bem alimentado ou no periodo de convalescéncia apds correta
medicacdo. Tais imagens fisioldgicas trazem a corporeidade para o primeiro plano
da elaboracéo tedrica, assim como introduzem elementos e questdes constitutivos
da proposta de um novo modo de operagéo para 0 pensamento.

Podemos sublinhar uma vez mais a preeminéncia do componente artistico —
com significancia transformada e expandida desde O nascimento da tragédia, mas
conservado em seu valor de fundamento. Desta vez, a arte € evocada pela
possibilidade (que é também, paradoxalmente, uma necessidade) permanente de
moldagem das vivéncias e memorias através da interpretacdo, favorecida pela
alternancia entre memodria e esquecimento. Esta ideia, que permeia todo o texto,
contemplada pelo rico e enigmatico conceito de “forga plastica”, enquanto faculdade
ativa, incorporadora e criadora a favor da vida, pode ser compreendida como uma
forma de expresséo do impulso artistico natural, de maneira analoga a atuacdo do
génio. De acordo com a perspectiva estética nietzschiana, pelo menos em sua
primeira acepcao, o génio € definido por sua capacidade de canalizacdo da forca
criadora da natureza: pela apropriacdo de uma matéria prima ordinaria (por vezes
mesmo desprezivel) — as vivéncias humanas singulares, e, no caso da tragédia, em
especial o sofrimento mundano —, sua moldagem e reapresentacdo numa forma
nova — potente e afirmadora da vida.

A “forca plastica” opera de modo semelhante ao incorporar os eventos
fatalmente dados e, num certo sentido, encerrados, e converté-los numa nova
versdo estimulante. Além disso, se, com Nietzsche, admitimos a proximidade entre
arte e criacdo (enquanto atribuicdo de um novo sentido ou de um novo valor a
realidade), e compreendemos como principal funcdo da “forca plastica” a
transmutacdo do peso da memoria em atividade renovada da vida, podemos dizer,
afinal, que esta ultima é uma forca criadora. Parece ser este o significado proposto
por Deleuze ao afirmar que “criar é aligeirar, € descarregar a vida, inventar novas
possibilidades de vida.”® Cabe ressaltar que a adocao deliberada, entendida mesmo
como estratégica, de uma perspectiva 'ndo racional’, mas ‘corporal’ ou ‘estética’,
confere a Nietzsche ainda o distanciamento critico necessario, autorizando a

radicalidade da desconstrucdo, pois o problema da ciéncia ndo pode ser

8 DELEUZE, Gilles. Nietzsche. Traduc&o de Alberto Campos. Lisboa: Edicdes 70: 1965. p. 19.
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reconhecido no terreno da ciéncia. Dito noutras palavras, tudo indica que Nietzsche
nao teria se contentado em realizar mais uma critica da razéo pela razéo e, de modo
inovador e original, de modo artistico na mais plena acepc¢édo da palavra, tenha
escolhido criar para além de si um corpo, ou, se preferirmos, uma “grande razdo”®®
Ao final da Extemporanea, destaca-se o desenvolvimento mais detalhado de
uma de suas questbes norteadoras, reafirmando alguns importantes aspectos em
gue se baseiam nossas interpretacdes, acima propostas. Trata-se do problema
identificado por Nietzsche como a “falta de cultura” dos alemées (problema
extensamente desenvolvido nos seus escritos sobre educagcdo) em funcdo da ja
elucidada caréncia de unidade desta vez apresentada na separacdo entre o que
convencionalmente se concebeu como ‘interioridade’ e ‘exterioridade’. Na analise
apresentada em “O/Os ‘conceitos’ de cultura nas Extemporéneas ou a dupla
dissimulacdo”, Kofman traduz de modo sintético esta problemética:
O postulado da cultura artificial € o de uma ruptura do homem em duas
partes; ela privilegia ora uma parte, ora outra. Quando chama a atencéo
sobre o exterior, é para dissimular a pobreza do interior: ela esconde, pelo
véu, que ndo ha nada para esconder. Quando invoca a interioridade, é para
fazer crer que aquele cuja natureza é muito fragil para se manifestar no
exterior, possui todavia um rico interior: nos dois casos a cultura exerce a
funcdo de um fetiche. [...] A cultura, longe de ser a expressado direta e
ingénua da natureza, € um suplemento que se acrescenta a ela, um

acréscimo que pretende ser independente: poderiamos nos desfazer da
cultura colocando-a no vestiario, e a natureza permaneceria intacta.®

Observa-se uma vez mais na formulagdo nietzschiana a critica ao
estabelecimento artificial de uma oposi¢do, ou polarizacdo, conforme ja apontado
anteriormente. Sobre este ponto, a definicdo de “verdadeira cultura”, segundo
Nietzsche, a mesma época, mostra-se assaz esclarecedora: tal verdadeira cultura
revela-se na “unidade do estilo artistico em todas as manifestacfes da vida de um
povo”. A importancia atribuida pelo filosofo a unidade, ndo no sentido de uma
uniformidade convencionada e insipida, mas de uma harmonia entre todos os
componentes da vida, principalmente entre aqueles tidos como f‘interiores’ e
‘exteriores’, aponta para a organicidade tensa, mas harmodnica, do proprio corpo.

Note-se, além disso, a necessidade da visibilidade e da vitalidade da “verdadeira

% NIETZSCHE, Friedrich W. Assim falou Zaratustra. Traduc&o de Paulo César de Souza. Sdo Paulo:
Companhia das letras, 2011. (Dos desprezadores do corpo). p. 35.

% MARTON, Scarlet. “O/Os ‘conceitos’ de cultura das Extemporaneas”. In: Nietzsche hoje? Brasilia:
Brasiliense, 1985. p. 85.
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cultura” — uma cultura manifesta, ativa, em que naturalmente se refletiria a
integralidade do pensamento preconizada por Nietzsche.

A forca critica deste diagnoéstico nietzschiano sobre a caréncia de cultura dos
aleméaes se acentua quando lembramos o carater correntemente atribuido a cultura
e, especificamente, a filosofia alemd@ ao longo dos séculos precedentes: a
introspeccgéo, a especulacdo, a ‘espiritualizagcado’ e a ‘pureza’ marcam o que foi por
muitos considerado como o apice do desenvolvimento de uma racionalidade cujos
fundamentos remontam a concepcéo fundamental do espirito moderno e, em ultima
andlise, as préprias origens do pensamento metafisico. Ndo por acaso, é a
Descartes que Nietzsche prioritariamente se refere com ferocidade, numa de suas
passagens mais enfaticas sobre a debilidade do homem moderno, ao fim da
Segunda extemporanea:

Esfacelado e despedagado, decomposto no todo em um dentro e um fora,
de maneira semimecanica, coberto com conceitos como com dentes de
dragdo, produzindo dragfes conceituais, sofrendo, além disto, de uma
doenca das palavras e sem confianga em qualquer sensagdo prépria, que
ainda ndo esteja selada com palavras, como uma tal fabrica de conceitos e
palavras sem vida, e, entretanto, estranhamente ativa, talvez ainda tenha o
direito de dizer de mim cogito, ergo sum, mas nao vivo, ergo cogito. O “ser”
vazio, ndo a “vida” plena e verdejante me é garantida; minha sensacgéo
originaria assegura-me apenas, que sou um ser pensante, ndo de que sou

um vivente, de que eu ndo sou nenhum animal, mas no maximo um ser
cogitante.®

O trecho é valioso, servindo-nos, por um lado, como um rico resumo dos
principais pontos da critica elaborada ao longo da Segunda extemporanea,
remetendo-nos ao corpo pretérito — delimitado pela tradicdo e cuja concepc¢ao
Nietzsche pretende doravante abolir — mediante a grave referéncia ao cogito
cartesiano, ideia basilar do pensamento racionalista, mecanicista, conceitualista e
especulativo. Por outro lado, € muito interessante também observar o0 modo quase
poético através do qual Nietzsche aponta para um corpo futuro, ao introduzir, por
exemplo, a simbdlica expressdo “dragdes conceituais” (que, inclusive, conforme
veremos, ressoara posteriormente no discurso zaratustriano “Das trés metamorfoses
do espirito”) e levantar a questdo da animalidade vivente em que se alicerca a

humanidade. Animalidade humana, vivente e espontanea, precedente a qualquer

% NIETZSCHE, Friedrich W. Segunda consideracao intempestiva: Da utilidade e desvantagem da
historia para a vida. Traducdo de Marco Anténio Casanova. Rio de Janeiro: Relume Dumara, 2003.
p.94.
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elaboracdo intelectual como a toda regulamentacdo restritiva pela moralidade,
assunto a ser desenvolvido especificamente no préximo capitulo deste trabalho.

*k%k
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3- CORPO E CULTURA: LIMITES E POSSIBILIDADES

3.1 Nietzsche e acritica a moralidade: tradi¢cdes e limites do corpo

E que s6 corpo expressa a alma
Nele vemos feicdes

E pelo corpo que sinto a pele
Que sinto na pele

Que sinto na alma

Que a alma sente na pele
Que a pele filtra pra alma
Que a alma pede,
Encarecidamente ao corpo
Que ndo demonstre

Mas nao obedece

E que alma ¢é forte

O corpo nao®®

Neste capitulo, prosseguiremos com nossa proposta investigativa acerca do
processo de corporificacdo do pensamento na filosofia nietzschiana guiados através
de uma analise especifica das relacdes entre o corpo e a moralidade, utilizando para
tal, como principal base tedrica, o livro Aurora, publicado por Nietzsche em 1881.
Aurora consiste numa série de aforismos dentro dos quais sdo apresentadas
prioritariamente as “reflexdes [nietzschianas] sobre os preconceitos morais” —
iniciadas pelo filésofo ja a partir de Humano, demasiado humano (1878), mas agora
claramente associadas a problematica da sujeicdo do corpo pelo espirito e da
desvalorizacdo das manifestacbes da corporeidade, predominantes na tradicdo do
pensamento e da cultura ocidentais, de acordo com o filésofo.

Julgamos importante a principio sublinhar a ado¢do do formato aforistico a
partir dos dois livros acima citados como um resultado claro da procura de Nietzsche
pelo desenvolvimento de formas de expressao heterodoxas (se consideradas dentro

do dominio da tradicdo racionalista) visando a adequacdo de sua composicao

% poesia de Thamiris Maciel: jovem compositora, poeta, fotégrafa e minha ex-aluna.
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filosofica ao funcionamento do pensamento corpéreo que se vem paulatinamente
configurando no seio de sua filosofia. Tal recurso formal denota, ao nosso ver, em
primeiro lugar devido a brevidade e decisdo caracteristicas, a urgéncia impulsiva e
expressiva do corpo. Além disso, abre espaco a pluralidade e a mobilidade, proprias
das forcas corporeas, em funcao da fluidez interpretativa, por assim dizer, favorecida
por uma certa indefinicdo inerente a este formato. Observemos abaixo um exemplo
preciso de um aforismo nietzschiano, em que tais caracteristicas apresentam-se com
maxima nitidez:

48. “Conhece-te a ti mesmo” é toda a ciéncia — Apenas no final do

conhecimento de todas as coisas o0 homem tera conhecido a si mesmo. Pois
as coisas sao apenas as fronteiras do homem.®’

Esta introducdo por Nietzsche de novas e inusitadas formas de registro no
ambito da filosofia serd uma das principais marcas da instituicdo, intencionada e
incisiva, de um novo carater, essencialmente perspectivistico, para o pensamento
filoséfico, abrindo as portas, a partir de entdo, para um entendimento mais flexivel e
leve sobre o que seja propriamente o filosofar. Diferentemente das idiossincraticas
dissertacBes e dos extensos tratados, mediante os quais a maioria dos pensadores
desde da Idade Média obteve a sancdo e o0 reconhecimento da comunidade
filoséfica, o aforismo nietzschiano é uma insoélita sentenca breve, objetiva, num
sentido muito especial. Uma maxima de impacto imediato que, tal como um gesto,
uma feicdo ou um toque corporal, a0 mesmo tempo em que parece urgentemente
convocar a acao, permanece aberta a outros significados e estimagces possiveis,
assim interferindo, interrogando e instigando multiplas interpretacdes. Num aforismo,
ndo ha prévia contextualizacdo, pertencimento ou posicdo fixa de conceitos
determinados dentro de um sistema linear e acabado; ndo ha desenvolvimento
explicativo nem conclusdes esclarecedoras: quase tudo é incerteza e, por iSso
mesmo, movimento. Num aforismo, intencionalmente coexistem o conhecido e o
desconhecido — assim como a propria realidade aparece para nos.

Em sua basilar leitura da obra nietzschiana, Deleuze explicitou esta intima
conexdo entre as opgOes estilisticas do filosofo (por ora, o aforismo e, em outros
momentos, 0 poema) e as capacidades interpretativa e avaliativa através das quais

se move o pensamento humano — que, segundo cremos, sao fundamentalmente

8 NIETZSCHE, Friedrich W. Aurora: reflexdes sobre os preconceitos morais. Traducéo de Paulo
César de Souza. Sdo Paulo: Companhia de Bolso, 2016. p. 41.
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assimiladas por Nietzsche na construcdo do que aqui chamamos de pensamento
corporeo. Retornemos ao trecho, ja parcialmente referenciado em nosso capitulo
anterior, agora inserido numa transcricdo mais extensa, que delineia e esclarece tal
concepcao nietzschiana de uma nova filosofia com carater essencialmente
interpretativo e avaliativo, assim como aponta para sua hatureza corpOrea ao
identificar no fildsofo os papéis do fisidlogo e do artista. Cabe atentar desde ja para a
importancia que esta postura inaugurada por Nietzsche assumira, especialmente,
qguando aplicada a compreenséo e a proposta de intervencao (por parte do filosofo
“‘legislador”’) sobre a esfera moral, conforme veremos nos paragrafos que se
seguem:
Nietzsche integra na filosofia dois meios de expressdo, o aforismo e o
poema. Estas mesmas formas implicam uma nova concepcao da filosofia,
uma nova imagem do pensador e do pensamento. Ao ideal do
conhecimento, a descoberta do verdadeiro, Nietzsche substitui a
interpretacdo e a avaliacdo. Uma fixa o «sentido», sempre parcial e

fragmentério, de um fenbmeno; a outra determina o «valor» hierarquico dos
sentidos e totaliza os fragmentos, sem atenuar nem suprimir sua

pluralidade. O aforismo, precisamente, € ao mesmo tempo a arte de
interpretar e a coisa a interpretar; o poema é ao mesmo tempo a arte de
avaliar e a coisa a avaliar. O intérprete € o fisidlogo ou o médico, aquele que
considera os fenébmenos como sintomas e fala por aforismo. O avaliador é o
artista, que considera e cria «perspectivas», que fala pelo poema. O filésofo
do futuro é artista e médico — numa palavra, legislador.®

Torna-se, portanto, evidente a grave intencionalidade inerente ao uso
nietzschiano do aforismo (e do poema) em sua denuncia do carater relativo e eletivo
de quaisquer conceitualizacdes ou valoracbes, mesmo a despeito de eventuais
tradicionalidade ou supremacia que as distingam dentro de determinada cultura —
como no caso das interpretacdes sobre as quais se erigem leis morais que depois
passam a inadvertidamente viger de maneira dogmatica como se fossem, desde
sempre, verdades absolutas. Para Nietzsche, conceitos de toda espécie sdo sempre
construgles instituidas arbitrariamente ao longo da trajetéria do pensamento
humano, que se impdem a forca da afirmacéo repetida e sistematica (que pode se
utilizar de instrumentos os mais variados) de seu pretenso carater absolutamente
verdadeiro ou universal.

Dentre as capacidades distintivas de nossa humanidade ao longo desta
trajetdria — constituintes, de fato, do mundo tal qual se desenvolveu e designou

como humano, mas adquiridas ou inventadas em funcdo de necessidades e

% DELEUZE, Gilles. Nietzsche. Traduc&o de Alberto Campos. Lisboa: Edicdes 70, 1965. p. 17.
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circunstancias particulares e, muitas vezes, casuais, segundo Nietzsche —, talvez a
de maior impacto sobre o0 modo como concebemos e conduzimos NOSSOS COrpos e
suas manifestacfes seja nossa capacidade de elaboracdo e imposicdo de normas
morais.

De forma bésica, podemos compreender tal capacidade a partir da definicdo
geral dada por Jaspers em sua Introducéo a filosofia de Nietzsche, de acordo com a
qual “as morais significam as leis, as quais os homens se submeteram em seu fazer
e em seu comportamento interno, de tal modo que eles somente ai se tornaram o
que eles s30”®°. Apoiados nisto, digamos ainda um pouco mais: que a moral pode
ser compreendida como a capacidade de relativas auto-conducédo e transformacéo
do homem, através do estabelecimento e da expressdo no ambito coletivo de leis
oriundas de sua aptidao seletiva diante das diferentes situacdes e oportunidades de
acdo com as quais se depara em sua existéncia. Leis estas que, embora variaveis
em seu conteado, uma vez estipuladas e enquanto vigentes, passam a
permanentemente influir sobre o comportamento humano e, por fim, sobre as
préprias avaliacbes humanas relativas ao mundo, a sociedade e a si mesmo, em
funcdo de seu carater ordenatorio e das constantes relagdes entre os individuos
submetidos a um mesmo regime.

Se considerarmos de modo especifico o permanente impacto da moral sobre
a corporeidade humana ou, indiferentemente, o corpo humano como o lugar
privilegiado de continua expressdo da moral, podemos afirmar que cada cultura
apresenta uma amostra muito significativa de seus valores morais — ou seja, do teor
de seus critérios sobre o que seja preferivel ou licito, desprezivel ou proibido, e, a
partir destes, do modo de avaliar a vida e direcionar a existéncia defendido e
conservado pela mesma — através da maneira como se exprimem, se comportam e
produzem os corpos dos individuos que dela participam. Referimo-nos aqui a
expressdo, ao comportamento e a producdo dos corpos considerados em si
mesmos, Oou seja, agueles tragos, gestos e marcas que 0S COrpos, quase que
inconscientemente, carregam consigo e que apresentam um significado intuido
muitas vezes antes mesmo de qualquer acdo mais complexa ou intelectualmente

elaborada por parte dos individuos ou dos grupos sociais.

% JASPERS, Karl. Introducao a filosofia de Friedrich Nietzsche. Rio de Janeiro: Forense Universitaria,
2015. p. 191.
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Um exemplo bastante simbodlico desta expressividade moral do corpo, que
pode ser depreendido do contexto cultural ocidental moderno em que se ressalta a
heranca da legislacdo moral cristd, € o exemplo da nudez: condi¢édo a priori do corpo
humano, simples e sensivel presenca, culturalmente convertida em pecado, crime e
vergonha em funcdo dos julgamentos e das condenacdes morais. No mesmo
sentido, é pelo modo como cotidianamente se veste — ocultando ou adornando seu
corpo — que o ser humano oferece importantes indicios, por vezes, até mesmo
admitidos como provas suficientes, tacitamente convencionados e codificados pela
sociedade, de sua eminéncia, de sua rebeldia ou de sua santidade, por exemplo,
chegando até mesmo ao cumulo de ser em funcédo disto louvado, execrado ou
condenado. Contemporaneamente, o significado e o efeito da nudez humana
preservam ainda surpreendentes tracos daquela condenacdo corporal moderna
decorrente de normas cuja obsolescéncia remonta crencas firmadas na Antiguidade.
Nao por acaso, a nudez é atualmente utilizada como um dos mais contundentes
instrumentos de protesto, justamente devido as suas capacidades de impacto e
constrangimento que vivamente rememoram a violéncia dos interditos morais a
espontaneidade corporal praticados ao longo da histéria da cultura e do pensamento
ocidentais.

Consideremos ainda, em acréscimo a esta primeira apresentacdo, 0 imenso
potencial corporal de acado e transformacédo efetivas sobre o mundo, concretamente
atuante através dos diversos tipos de atividades humanas: 1) em um nivel mais
elementar, pela procriacdo e seus efeitos sobre o povoamento e a exploracdo dos
territérios, pela producdo material, a organizacdo do trabalho e seus efeitos sobre o
ambiente, a economia e a estrutura social; 2) em um nivel afetivo e interpessoal,
pela sexualidade e a passionalidade; 3) ou ainda, de modo mais sofisticado, por
assim dizer, pela intervencdo artistica e seus efeitos sobre a cultura, pelas
organizacdes coletivas e sua forca (fisica, inclusive) de reivindicacédo e revolucao.
Vemos com isso que os possiveis desdobramentos da ag¢do corporal sdo multiplos,
assim como seus impactos imensuraveis e imprevisiveis.

Tal consideracéo néo apenas torna evidente o lugar central do corpo humano
e de sua praxis na elaboracdo do mundo, na modificagdo da paisagem e dos
arranjos culturais e sécio-politicos, como parece subliminarmente sugerir-nos a
suspeigdo sobre a constancia de implicitos interesses na condugéo de tal potencial,

dada sua magnitude. Interesses tais que podem se favorecer com o estabelecimento
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de determinadas conven¢fes e normas morais que — em nome da religido, da
politica, da coletividade ou mesmo da propria razdo — sancionem ou, principalmente,
proibam as manifestacdes e condutas do corpo, direcionando de maneira escusa
sua forca de acdo para os objetivos que pretendam alcancar. Na histéria do
pensamento ocidental, tais interesses, sancbes e proibicdes vincularam-se,
predominantemente, a uma mesma concepg¢ao fundamental: a orgulhosa suposi¢céo
da superioridade, em termos ontolégicos, epistemologicos e religiosos da
‘espiritualidade’, seja esta concebida como racional ou creditada como sagrada,
sobre a ‘vil corporeidade imoral’.

De acordo com a interpretacdo nietzschiana, esta pressuposicdo de
superioridade nao se deriva, em verdade, de nhenhuma capacidade ou caracteristica
gue a pudesse legitimar enquanto tal, sendo de uma tendenciosa superestima da
simples capacidade, organicamente adquirida pelo ser humano, de inventar — de
maneira apenas parcialmente consciente, cumpre ressaltar — diversos modos de
vida e pensamento, que prevalecem sempre em funcdo do favorecimento daquilo
que num dado momento se impde como forca dominante, ndo possuindo, pois,
nenhuma ‘verdadeira razao’ de ser, e sendo perfeitamente substituiveis por outros
modos, mais adequados a novas circunstancias. Muitos dos importantes ‘contra-
argumentos’ nietzschianos dirigidos aquela visdo (racionalista ou religiosa)
superestimativa do espirito baseiam-se na aproximacao proposta pelo filésofo entre
0 que a tradicdo estabeleceu e separou como sendo propriamente ‘humano’ e o que,
a partir dai, classificou e condenou como ‘animalidade’.

Nietzsche empenha-se, pois, no desvelamento das raizes instintivas de nossa
moral, a despeito de sua pretensa pureza — tanto no sentido de ‘castidade’, quando
encarada sob o0 prisma da sacralidade religiosa, quanto no sentido de
‘essencialidade’ ou ‘independéncia da experiéncia’, quando observada do ponto de
vista de sua fundamentacdo racional. Nos aforismos 26 e 31 de Aurora, por
exemplo, o filosofo descontruird esta ideia sobre a pureza espiritual do homem
lancando mé&o da aproximagdao entre humanidade e animalidade, ou, mais
precisamente, do desvelamento de uma animalidade originaria sempre presente e
indissociavel do ethos humano, num embate frontal com as tradi¢bes filosofica

(metafisica) e religiosa (cristd) ocidentais:
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26. Os animais e a moral. — [...] Os primdérdios da justica, assim como da
prudéncia, da moderag¢do, da valentia — em suma, tudo aquilo que
designamos pelo nome de virtudes socraticas € animal: uma consequéncia
dos impulsos que ensinam a procurar alimento e escapar aos inimigos. Se
considerarmos que também o homem superior apenas se elevou e refinou
no tipo da alimentagdo e na ideia do que lhe é hostil, sera licito caracterizar
todo o fenémeno da moral como animal.*

*kk

31, O orgulho pelo espirito — O orgulho do homem, que se opfe a teoria da
sua descendéncia de animais e situa um grande hiato entre natureza e
homem — esse orgulho tem seu fundamento num preconceito quanto ao que
€ espirito: tal preconceito é relativamente jovem. Na longa pré-histéria da
humanidade pressupunha-se o espirito em toda parte e ndo se pensava em
honra-lo como privilégio do homem. Tendo-se feito do espiritual (juntamente
com todos os impulsos, maldades, inclina¢cdées) uma propriedade comum e,
portanto, vulgar, ndo se sentia vergonha em descender de animais ou
arvores (as linhagens nobres viam-se honradas por essas fabulas) e
enxergava-se no espirito aquilo que nos une a natureza, ndo 0 que nos
separa dela. Assim o individuo educava-se na modéstia — de igual modo,
em consequéncia de um preconceito.”

A referéncia de Nietzsche as “virtudes socraticas”, no primeiro aforismo, nos
faz recordar que, historicamente, foi Socrates quem, a partir do século V a.C., deu
inicio a reflexao filosofica — entendida como elaborada, intencionada e abrangente —
especifica sobre as questbes morais, estabelecendo as bases do que
posteriormente se desenvolveria como o pensamento moral ocidental. Nao por
acaso, a critica ao pensamento socratico sera um dos notaveis elementos
persistentes ao longo da trajetdria do pensamento nietzschiano, e ndo apenas no
gue diz respeito a moralidade, mas a todo o conjunto ideoldgico e suas implicacdes
sobre os diferentes campos do saber e da existéncia — mesmo porque Nietzsche
compreende todo este conjunto como um grande complexo dinamico sob
permanente e inevitavel influéncia da moralidade.

Contudo, devemos sempre compreender cautelosamente  este
posicionamento radical de Nietzsche — com relagcdo a Soécrates, como a qualquer
outro de seus ‘adversarios’ (0 ja mencionado David Strauss ou, posteriormente,
Richard Wagner sado exemplos). Primeiramente, e em especial no presente caso, em
funcdo da enorme importancia do lugar do pensamento socratico na formacdo do
pensamento ocidental em geral: importancia esta que torna mesmo necessaria a
proporcional énfase critica por parte da filosofia nietzschiana, ja que a ruptura com a
tradicéo e a efetiva mudanca, visadas por Nietzsche, exigem o emprego de alguma

% NIETZSCHE, Friedrich W. Aurora: reflexdes sobre os preconceitos morais. Traducéo de Paulo
César de Souza. Sdo Paulo: Companhia de Bolso, 2016. p. 28.
o |dem. p. 31.
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agressividade direcionada aos seus alicerces como condicdo para um resultado
minimamente eficaz. Além disso, deve-se sempre pensar nas formulagdes criticas
nietzschianas enquanto elementos necessariamente inseridos numa proposta muito
especifica que, conforme ja visto, ndo recorre a veracidade dos ‘fatos’ nem a
objetividade entendida em um sentido comum, e se constitui, sempre de acordo com
seu modo préprio de reflexdo e elaboracdo tedrica, em funcdo de objetivos
peculiares, relacionados a vida sobretudo — portanto, enquanto interpretacfes e
apropriacdes deliberadas que fazem parte de um processo de (des)construcdo muito
original. O proprio Nietzsche, num momento tardio de sua obra, procurou esclarecer
este carater distinto de seus ataques aos diversos alvos cuidadosamente eleitos no
decorrer de seu percurso filosofico (que, afinal, se confunde com a sua propria
biografia):

[...] nunca ataco pessoas — sirvo-me da pessoa como uma forte lente de

aumento com que se pode tornar visivel um estado de miséria geral porém

dissimulado, pouco palpavel. [...] atacar € em mim prova de benevoléncia,

ocasionalmente de gratiddo. Eu honro, eu distingo, ao ligar meu nome ao de
uma causa, uma pessoa: a favor ou contra — ndo faz diferenca para mim. %2

E, portanto, somente sob uma tal perspectiva que Nietzsche se ergue contra
Socrates ou, mais precisamente, contra a heranca do pensamento socratico
(também reinterpretada e apropriada pelas diferentes épocas, convém frisar) tal qual
se firmou durante a construcdo do pensamento ocidental que tem sua culminancia
na Modernidade, denunciando como um dos principais problemas de sua concepcao
moral a defesa de uma raiz exclusivamente racional combinada a hipervalorizacéo
da racionalidade espiritual. E que ndo se perca de vista que esta oposicao
nietzschiana se deve, sobretudo, a consequente e perniciosa suposicdo da
necessidade de sujeicdo da realidade viva e imanente (corporal), vista
socraticamente como mera aparéncia, pelas verdades ideais suprassensiveis e
inteligiveis. Sdcrates coroou a existéncia perene (ja prefigurada por alguns filosofos
gue o antecederam, como no caso mais célebre do ja referido Parménides de Eleia)
de conceitos essenciais impalpaveis e originarios, absolutamente verdadeiros e
acessiveis exclusivamente a razao, e, juntamente a isso, a imutabilidade e a
eternidade inerentes a determinados modos de ver e avaliar, algo que, para

Nietzsche, ndo seria apenas teoricamente contraditorio ou inviavel, dada a

%2 NIETZSCHE, Friedrich W. Ecce Homo. Traducdo de Paulo César de Souza. S&o Paulo: Companhia
das Letras, 2008. p. 30.
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mutabilidade experimentada no mundo natural e vital, mas, principalmente, nocivo a
vida porque restritivo, condenatorio e paralisante.

Para Nietzsche, num desvantajoso contraste com boa parte dos filésofos
precedentes, os “fisiblogos” pré-socraticos — cujo apreco pela natureza enquanto
integralidade vital, além da consideragéo fundamentalmente tragica da existéncia e da
ousadia no levantamento de hipéteses inovadoras séo frequentemente reverenciados
—, Socrates acabou por uniformizar e adormecer o pensamento em sua natureza mais
potente, multifacetada e dindmica, separando-o da vida. Ao mesmo tempo, volatilizou
as experiéncias humanas, que a partir da prevaléncia de suas ideias passaram a ser
estimadas quase sempre numa comparacao desleal com seus supostos ideais
etéreos, matrizes tomadas como absolutamente verdadeiras, situadas num pretenso
plano suprassensivel e exclusivamente inteligivel. Socrates teria, assim, abandonado
a dinamicidade e a tragicidade proprias da natureza e da existéncia corporal em prol
da superioridade do conhecimento racional de esséncias que, ao seu Vver,
determinariam toda a realidade — inclusive, ou principalmente, a esfera moral, tdo
profundamente mundana aos olhos de Nietzsche —, desencadeando com isso o longo
e contraditério processo histérico-filosofico-cultural de desenvolvimento do
pensamento racionalista entendido pela filosofia nietzschiana como um processo de
decadéncia do pensamento no que diz respeito mormente a sua vitalidade e ao
favorecimento da vida:

A degenerescéncia da filosofia aparece claramente com Sdcrates. Se
definimos a metafisica pela distingdo de dois mundos, pela oposicdo da
esséncia e da aparéncia, do verdadeiro e do falso, do inteligivel e do
sensivel, é preciso dizer que Sécrates inventou a metafisica: ele faz da vida
qualquer coisa que deve ser julgada, medida, limitada e do pensamento,

uma medida, um limite, que exerce em nome de valores superiores — 0
Divino, o Verdadeiro, o Belo, o Bem...”?

Em sua critica a moralidade ocidental moderna, além do fundamento filoséfico
socratico, Nietzsche tomara por alvo a forte heranca da dogmaética crista proveniente
dos séculos de dominio da Igreja Catolica sobre a Europa, mesmo a despeito da
profunda crise moderna de valores, ja aqui mencionada, devido a qual entraram
irreversivelmente em declinio muitas das crencas e convicgdes oriundas do
Cristianismo. Isto porque a consolidacdo paulatina do ideario e das leis estipulados

pela Igreja ao longo do periodo que se seguiu a institucionaliza¢cdo do Cristianismo

% DELEUZE, Gilles. Nietzsche. Traduc&o de Alberto Campos. Lisboa: Edicdes 70, 1965. p. 19-20.
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no Ocidente (apo6s o c. IV) fez com que enfim prevalecesse no mundo ocidental, de
modo efetivo ou sob a forma de uma memoria persistente, a perspectiva moral
cristd, que, afinal, segundo Nietzsche, ndo se distingue assim tdo profundamente, ao
menos em seus efeitos danosos sobre a vida e o corpo, da perspectiva moral
socratica — inclusive, muito em funcdo da assimilacdo pelos Padres da Igreja de
importantes ideias originarias do pensamento platénico, normalmente compreendido
em varios de seus aspectos como um desdobramento da filosofia de Sécrates.

Muito embora a depreciacdo do corpo ndo tenha ocorrido de maneira
unanime ao longo de toda a histéria do Cristianismo, 0 ataque nietzschiano parece
dirigir-se prioritariamente a forca deste legado socratico-platdnico, assim como a de
outros tracos do pensamento cristdo cuja atuacado repressiva ou punitiva sobre a
corporeidade se manifestou com maior frequéncia findando por perdurar na cultura
europeia moderna (e chegando-nos, mesmo que de uma maneira torcida ou
disfarcada, até os dias atuais), atestando o predominio da tendéncia de negacao do
corpo pelo Cristianismo. Contudo, a guisa de exemplificacdo e esclarecimento sobre
esta variacdo na apreciacdo do corpo pelo pensamento cristdo e valendo-nos, ao
mesmo tempo, de uma forma de confirmacdo da tese nietzschiana sobre a
relatividade e a contingéncia de todos os conceitos e valores instituidos, € muito
interessante observar o contraponto em que se situa pelo menos uma parte do
pensamento medieval (catélico) de acordo com a explicacdo dada por Costa:

[...] o mundo da tradicdo filosofica (e artistica) medieval alcou o corpo a
condicdo de centro da Criacdo divina. Embora tenham recebido da
Antiguidade, como heranca filoséfica grega (platdnica), a negac¢éo do corpo
— 0 corpo com carcere, prisdo, tolhimento da alma — os medievais
contrapuseram a essa tradicdo o corpo como entrecruzamento das linhas
de linhas de for¢a do Universo, microcosmo do mundo.

O exemplo medieval mais famoso do homem-microcosmo é a imagem que
a monja Hildegarda de Bingen (1098-1179) teve, em uma de suas visdes.
Na obra Liber divinorum operum (O livro das obras divinas, c. 1163-1173), a
estrutura do Universo tem uma direta correspondéncia com a fisiologia
humana. Nessa perspectiva, 0s atos humanos repercutem e cooperam (ou
nédo) na ordem do cosmos.

O livro das obras divinas é dividido em trés partes. A primeira (“O mundo da

humanidade”) dedica uma seg¢do ao homem — A natureza humana. O
homem é o centro da Criagdo divina. [...]94

Sabemos, entretanto, que, posteriormente, com a forte tenséo entre a fé e a

razao, mais uma vez amplificada pelos avancos no conhecimento secular e pela

o COSTA, Ricardo Silveira da. “A estética do corpo na filosofia e na arte da Idade Média”. In:
Trans/Form/Acao. Marilia: Unesp, 2012. v. 35. p. 162-163.
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consequente instabilidade sentida pelo poderio da Igreja, o corpo voltou a ser
duramente penalizado em nome de uma sacralidade transcendente e invisivel — e,
portanto, mais facilmente creditada como ‘superior’. O terror da tortura e do
exterminio publico do corpo promovidos pela Santa Inquisicdo podem ser
considerados exemplos contundentes da sujei¢éo e do aniquilamento corporal como
formas de retaliacdo e reafirmacdo do poder adotadas pela Igreja visando, atraves
do escarnecimento da corporeidade, a manutencdo do controle sobre a vida
pulsante e inconformavel.

Ainda relativamente a importancia, declarada ou ndo, do papel do corpo no
universo religioso cristdo, vale a pena lembrar do intermitente recurso a estética
utilizado pela Igreja na sua atuacédo em frentes diversas, mesmo durante os periodos
de obscura repressao corporal, através, por exemplo, da arquitetura e da arte sacra
nas suas variadas formas — das quais ainda hoje é possivel encontrar suficientes
amostras em qualquer consulta aos importantes museus ao redor do mundo,
apinhados de imagens da sacralidade, ou em qualquer visita as cidades historicas
que tenham pertencido ao dominio cristdo, onde solidamente se ergue com
imponéncia impar a representacao arquitetdnica do poder divino. Do mesmo modo,
€ sempre notavel na préatica confessional o impecavel apuro gestual e indumentario
por parte dos lideres e sacerdotes, complementando os referidos dados que
parecem-nos atestar de forma irrefutavel a constante apropriacdo pela Igreja, numa
intensdo sedutora, perceptivel a poucos, de varios elementos prioritariamente
sensiveis cujo impacto (visual, sonoro ou tétil) teria contribuido decisivamente para a
promocdo e o reforco constantes do poderio da doutrina cristd. Nietzsche nado é
indiferente a este uso religioso do corpo e da estética pelo Cristianismo (nem a
contradicdo que inevitavelmente o acompanha) e ressalta-o, assim como a sua
influéncia e o seu poder:

60. Todo espirito vem a ser visivel no corpo — O cristianismo absorveu todo
0 espirito de incontaveis homens avidos de sujeicdo, de todos os broncos
ou sutis entusiastas da humilhagéo e devocdo, e assim transformou-se, de
uma rudeza campesina [...] em uma religido bastante rica de espirito, com
milhares de pregas, reservas e subterfigios no semblante; tornou os
homens europeus agucados, ndo so6 teologicamente astutos. Nesse espirito,
e aliado ao poder e, frequentemente, com a mais profunda convicg¢éo e
honestidade de devocao, ele esculpiu talvez as figuras mais refinadas que
ja houve na sociedade humana: as figuras do mais alto, do altissimo clero
catolico, sobretudo quando elas provinham de uma linhagem nobre e
traziam de antemdo uma inata graca de gestos, olhos dominadores e belas

maos e pés. Nelas a face humana atinge a espiritualizacdo que é gerada
pelo continuo fluxo e refluxo das duas espécies de felicidade (do sentimento
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de poder e do sentimento de submisséo), depois que um ponderado modo
de vida domou o animal que ha no homem; nelas uma atividade que
consiste em bendizer, perdoar pecados e representar a divindade mantém
desperto na alma, e também no corpo, o sentimento de uma sobre-humana
misséo; nelas prevalece o nobre desprezo pela fragilidade do corpo e o bem
estar que vem da sorte, préprio dos soldados natos; encontra-se orgulho na
obediéncia, algo que distingue todos os aristocratas; vé-se na enorme
impossibilidade da prépria tarefa a sua desculpa e seu idealismo. A
poderosa beleza e finura dos principes da Igreja sempre demonstrou, para o
povo, a verdade da Igreja. [...]>°

Mas o que parece ter permanecido do ideario cristdo na mentalidade e na
pratica dos homens modernos, tendo inclusive chegado até nés, na atualidade, foi,
de fato, seu acento negador do corpo. No estabelecimento de uma moral submetida
ao crivo religioso marcado por este traco, substituiu-se a originaria crenca metafisica
socratica na ascensao moral através da prevaléncia do exercicio racional e do
proporcional distanciamento do mundo sensivel pelos dogmas cristdos da
‘eternidade da alma’, do ‘pecado da carne’ e da ‘Encarnacdo do Cristo’ — que
somente pela tentacdo, pelo martirio e pelo padecimento do corpo po6de ascender
aos céus e assim expiar os pecados da humanidade, abrindo também aos homens
as portas da vindoura salvagdo incorporea. Esta concepg¢do moral, igualmente
enfraquecedora da corporeidade (mesmo apesar da sacralidade do corpo do Cristo),
€ entdo corroborada pela paixdo que acompanha toda fé, assim como pelas formas
de apropriacdo da passionalidade supostamente apaziguadoras, refletindo-se deste
modo de maneira intensa e duradoura sobre o comportamento dos homens e
tornando-se visivel nos resultados do renitente empenho cristdo no apaziguamento
da corporeidade, mui precariamente alcancado mediante os jejuns, as abstinéncias
e 0s castigos caracteristicos da pratica confessional — entendidos por Nietzsche
como préaticas essencialmente promotoras do poder da Igreja, como se podera
constatar em sua insolita analise sobre a relacdo entre o cristianismo e o suicidio:

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-as de suprema dignidade e elevadas esperancas, e proibiu

de forma terrivel todas as demais. Mas foram germitidos 0 martirio e o
prolongado autoaniquilamento fisico dos ascetas.®

Segue ainda pelo mesmo caminho da depreciacdo e do entorpecimento

corporais a reconhecida estima cristd da nobreza da alma, ja que somente devido a

% NIETZSCHE, Friedrich W. Aurora: reflexdes sobre os preconceitos morais. Traducéo de Paulo
César de Souza. Sdo Paulo: Companhia de Bolso, 2016. p. 46.

% NIETZSCHE, Friedrich W. A gaia ciéncia. Tradugéo de Paulo César de Souza. S&o Paulo:
Companhia das Letras, 2012. p. 141.
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imersdo no mundo fisico e na vivéncia corporea — muitas vezes irrefreavel e
despdética em sua instintividade — o ser humano é sujeitado a tentagdo carnal, a dor
e a morte. O trecho abaixo, extraido da Histéria do corpo, de Corbin, torna bastante
clara esta concepcdo demonizadora do corpo e de suas manifestacdes, téo

caracteristica do Cristianismo:

O corpo que [...] torna o ser humano participe da divindade, da mesma
maneira que a Encarnagdo constituia a base da humanidade de Cristo, é
visitado pelo demdnio e por suas tentagbes. ApO6s o0 pecado, pela
concupiscéncia, ele escapa a forca da vontade. Ele se manifesta, fora
mesmo de qualquer assentimento do ser em seu intimo, como mostra a
automaticidade da erecado e de outras manifestacdes do desejo. Portanto, &
preciso domina-lo, desapegar-se dele, e acolher o Espirito Santo — esse é 0
sentido do Sacramento da Confirmacdo — a fim de libertar-se, sobretudo,
dos pecados do orgulho, da gula e da luxuria; os dois dltimos sendo uma
ameaca, na verdade, de que o ser humano seja relegado ao status de
animal. A ingeréncia do dem&nio aninhado no interior do corpo pode chegar
até a possessao. Ora, esse mesmo corpo, as vezes, é escolhido como lugar
privilegiado dos milagres. Por meio de uma cura que parece acontecer fora
das leis e da natureza, Deus se manifesta com a maior evidéncia.®’

Ressalte-se uma vez mais, a partir do trecho acima, a aparente contradi¢ao
entre a concepc¢ao do ‘corpo de Cristo’ enquanto Sagrada Encarnacdo, presenca
divina entre os homens e Unica via para a remissao dos pecados humanos e, por
outro lado, a reprovacdo do corpo humano efetivo, vivo e pulsante como tentador,
subversivo, que deve ser cuidadosamente, virtuosamente, inferiorizado e sujeitado
pelas leis espirituais. Tal incongruéncia parece-nos, em verdade, uma grande
conveniéncia, em funcédo de seus efeitos altamente desejaveis do ponto de vista da
necessidade de controle efetivo dos fiéis e da manuten¢édo dos poderes por parte da
Igreja. No aforismo 39 de Aurora, nomeado “O preconceito do ‘puro espirito™, é a
vez de Nietzsche apresentar-nos a sua leitura e o seu repudio referentes a esta
concepgao e suas consequéncias, nefastas ao seu ver:

Em toda parte em que predominou a doutrina da pura espiritualidade, ela
destruiu, com seus excessos, a forca nervosa: ela ensinou a menosprezar,
negligenciar ou atormentar o corpo, a desprezar e mortificar o proprio
homem por causa de seus instintos; ela gerou almas ensombrecidas,
tensas, oprimidas — que acreditavam, além disso, conhecer a causa do seu
sentimento de miséria e poder talvez elimina-lo! “Ela tem de estar no corpo!
Ele ainda floresce em demasia!” — desse modo concluiram, enquanto, na

verdade, ele elevava protestos e protestos, com suas dores, contra 0 seu
perpétuo escarnecimento.®®

% CORBIN, Alain. Histéria do corpo. Traducéo de Jodo Batista Kreuch; Jaime Clasen. Petrépolis:
Vozes, 2012. p. 60.

% NIETZSCHE, Friedrich W. Aurora: reflexdes sobre os preconceitos morais. Traducéo de Paulo
César de Souza. Sdo Paulo: Companhia de Bolso, 2016. p. 36.
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As ‘dores corporais’, mencionadas pelo filésofo ao final da passagem,
remetem-nos de imediato ao literal sofrimento fisico do corpo que, em alguma
medida, todos conhecemos e normalmente tememos. Sua provocacao sistematica,
pela privagdo ou pelo castigo, tanto na pratica religiosa, quanto na maior parte das
praticas educativas adotadas na cultura ocidental, tem sido uma constante em nossa
historia, e demonstra mais uma vez, conforme ja dissemos relativamente a memoria,
a necessidade da forja na carne viva do corpo, pelo ferimento e pela cicatriz, do
conteldo espiritual que se pretenda instituir. Além disso, parece-nos sempre
elucidativo e verdadeiramente educativo ressaltar a arraigada presenca em tais
praticas, tenham sido as mesmas superadas ou ndo por nossa cultura, daquele
componente de animalidade inerente ao humano, que Nietzsche tanto faz questao
de ressaltar. Nao podemos desconsiderar o fato de que também se deve em larga
medida a esta ‘moldagem corporal’ pela dor a invencdo de uma consciéncia culpada
— que no Cristianismo passa a acompanhar toda infracdo moral (e mesmo seu mero
vislumbre) pelo homem crist&o virtuoso, constituindo mais um dos perniciosos efeitos
acarretados a vida pela moralidade crista.

Apesar de toda a importancia ideoldgica da assimilacdo dos dogmas e da
valorizacdo do cultivo espiritual, através da oracdo e do resguardo da ‘interioridade’,
por exemplo, parece-nos muito mais importar a avaliacdo cristd a visibilidade da
obediéncia corporal, isto porque também parece-nos, por certo, muito mais importar
0 poder do julgamento externo e da decorrente punicdo do que a intengcdo ou o
carater que se perdem numa interioridade insondavel — pelo menos do ponto de
vista do exercicio do poder institucional pela Igreja. Deste modo, serd sobre o corpo
e a existéncia imanente que principalmente incidira o peso da culpa, com a
insistente tentativa de controle sobre os impulsos e instintos através da qual se
efetiva e impBe a moral cristd: na submissédo a sacralidade espiritual; no temor a
Deus e no afastamento do pecado através do cumprimento de leis que se refletem
diretamente sobre o comportamento dos homens. No aforismo 13 de Aurora,
Nietzsche prescreve-nos a erradicacdo da punicdo, estendida pelo olhar cristéao,
enfim, até o camulo dos limites da existéncia humana, bem como de seus efeitos

deletérios sobre esta ultima:
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13. Para a reeducacédo do género humano. — Vocés, homens prestativos e
bem-intencionados, ajudem na obra de erradicar do mundo o conceito de
punicdo, que o infestou inteiramente! Ndo ha erva mais daninha! Ele nao
apenas foi introduzido nas consequéncias de nossas formas de agir — e
como ja é terrivel e irracional entender causa e efeito como causa e
punicdo! —, mas fez-se mais, privando de inocéncia, com essa infame arte
interpretativa do conceito de punicao, toda a pura casualidade do acontecer.
A insensatez chegou ao ponto de fazer sentir a existéncia mesma como
punicdo — é como se a educagdo do género humano tivesse sido orientada,
até agora, pelas fantasias de carcereiros e carrascos! 9

Diante da moralidade de seu tempo, Nietzsche observa e denuncia, ainda,

para além dos apresentados aspectos enfatizados pelos pensamentos socratico e

cristdio, a amplificacdo e hipervalorizacdo de um traco em especial: a

incondicionalidade — j& presente entre 0s aspectos citados como em muitas outras

filosofias precedentes, mas muito mais caracteristico da mentalidade racionalista

predominante na Modernidade tardia, em fungdo da renitente busca dos homens

pela legitimacao cientifica de todas as suas acdes e producdes em todos 0s campos

do saber, inclusive na moral. A defesa da necessidade da incondicionalidade como

forma ideal de acesso do homem aos fenbmenos e acontecimentos, de andlise e

conducdo das suas ac¢les seria, segundo a 6tica moderna, a principal garantia de

alcance tanto da verdade objetiva e universal como da acdo justa, neutra e

equanime, entdo preconizadas. Na explicacdo a seguir, Jaspers ressalta com

precisao o grande valor deste componente dentro dos diferentes ambitos formadores

do panorama em que se funda a moralidade moderna, assim como seu peso
depreciativo sobre a existéncia presente:

a moral, que levanta incondicionalmente suas exigéncias e declara seu

conteddo como universalmente valido, é a moral que Nietzsche tem diante

de si sob a forma religiosa e filosofica. A moral é fundamentada de maneira

cristd sobre o mandamento de Deus: “O Cristianismo pressupbe que o

homem nao sabe, ndo pode saber o que para ele é bom, o que é mau: ele

acredita em Deus, que é o Unico a saber. A moral cristd € um comando, sua

origem € transcendente; ela se encontra para além de toda critica; ela s6

tem verdade, se Deus for a verdade — ela se alga e cai em sintonia com a

crenca em Deus” (8,120). Filosoficamente, a moral se funda sobre si como

uma faculdade da raz&o; ela ndo se fundamenta na deducéo a partir de um

outro, mas na apercep¢ao pensante de sua origem no ser suprassensivel

do homem. Com isto, ela ndo ouve a lei como mandamento de Deus, mas

como a sua propria exigéncia, na qual ela concorda consigo mesma e com

todo e qualquer ser racional; ndo é a existéncia do homem como ser natural

em sua configuracdo, que é necessariamente assim, mas é a sua origem
transcendente que vem & tona na moral.*®

% |dem. p. 20.
19 JASPERS, Karl. Introducao a filosofia de Friedrich Nietzsche. Tradugéo de Marco Antdnio
Casanova. Rio de Janeiro: Forense Universitaria, 2015. p. 195.
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Se, de fato, € principalmente com a crescente preeminéncia da ciéncia e a
tentativa de aproximagdo do pensamento filoso6fico dos métodos e propdsitos
cientificos que a valorizacdo da incondicionalidade se intensifica, ndo se pode deixar
de sublinhar como importante alvo das investidas nietzschianas contra a moral
moderna o projeto transcendental kantiano — uma das capitais elaboragdes tedricas
que melhor representam este afa cientifico proprio da filosofia moderna. Com sua
Critica da razdo pratica e sua Fundamentacdo da metafisica dos costumes,
Immanuel Kant tornou-se um dos grandes pilares iluministas (0 mais importante,
talvez) da reflexdo moral, sobre o qual se apoiaram muitas das vertentes do
pensamento moral moderno e contemporaneo preconizador da incondicionalidade
da vontade e da acdo humanas como principal critério de justica, entendida
abstratamente e inquestionavelmente como um bem ‘em si’.

O teor da abordagem moral kantiana, amplamente influente sobre a reflexao
moral moderna, é também, segundo a analise nietzschiana, profundamente danoso
a vitalidade corporal, j& que, para Nietzsche, toda e qualquer acdo humana possivel
origina-se do corpo, partindo, portanto, da singularidade natural dos arranjos de
forcas que o compdem, permanecendo sempre entranhada na vida e submetida a
permanente e agonica atuacdo de um impulso vital seletivo sobre tais arranjos. Este
seria como que o ‘modo de ser proprio da realidade e do humano, e qualquer
tentativa de atribuicdo de valor ou ampliacdo da validade das a¢Bes humanas s6
poderiam ser concebidas como processos ulteriores, mediatos e meramente
convencionados, portanto sem qualquer direito a pretensdo de verdade ou
universalidade incondicionais.

Para Nietzsche, a filosofia moral de Kant consiste em mais um elemento que
se acresce aos demais, herdados do socratismo e do cristianismo, numa conjugacao
de forcas aplicadas no constante cerceamento e na despotencializacdo do corpo —
um corpo que, assim debilitado, mais e mais contribui com a manutengéo do valor e
do poder da mesma ideia de verdade objetiva e universal que intelectualmente e
moralmente sujeita-0, na manuteng¢do de uma espécie de circulo vicioso. Sobre este
ponto, para que compreendamos melhor o questionamento nietzschiano dirigido a
moral kantiana e a quais de seus aspectos prioritariamente se reporta, cabe a

revisitacdo do “Imperativo Categorico”, maxima proposta por Kant como formulagao
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ideal, dada pela razdo pura e transcendental™, ordenatéria da acgdo

verdadeiramente e universalmente justa:

[...] H& por fim um imperativo que, sem se basear como condicdo em
qgualguer outra intencdo a atingir por um certo comportamento, ordena
imeditamente este comportamento. Este imperativo é categorico. Nao se
relaciona com a matéria da agédo e com o que dela deve resultar, mas com a
forma e o principio de que ela mesma deriva; e 0 essencialmente bom na
acéo reside na disposicao, seja qual for o resultado. Este imperativo pode-
se chamar o imperativo da moralidade. [...]

O imperativo categ6rico € pois um sO, que é este: age apenas

segundo uma maxima tal que possas ao mesmo tempo querer que ela se
torne lei universal.*®

Igualmente contrario a esta proposicdo, Nietzsche entendera a codificacao
moral como sendo semelhante a toda e qualquer construcdo cultural: uma forma,
absolutamente mundana e encarnada, de elaboracao interpretativa e expressiva da
dindmica hierarquizante natural primaria — que ndo pertence exclusivamente ao
humano, convém ressaltar — e ndo um conteudo especifico de valor absoluto,
preexistente ao mundo humano no sentido de uma transcendéncia que,
sobrenaturalmente, teria determinado leis verazes a revelia da percepc¢do e da
elaboracao racional, tal qual propunham as leituras socrética e cristd. Muito menos a
admitirh como formula abstrata racional universalizante, negligente no que tange a
singularidade dos impulsos que condicionam a existéncia humana, como pretendeu
Kant. Isto porque, para Nietzsche, viver é, desde a primitividade organica até a
modulacdo racional, avaliar, ou seja, de modo dinamico, particular e sempre
provisorio, eleger e sobrepor — primeiramente forcas organicas e inconscientes,
depois afetos sensiveis e, por fim, valores intelectualizados.

A partir do exposto, constatamos que a radicalidade do ataque nietzschiano a
moral ocidental se estenderd a todo um complexo resultante nos sentidos
predominantes da existéncia, do corpo e da vida, segundo a avaliacdo moderna. O
ataque de Nietzsche dirige-se, pois, impiedosamente, tanto as concepg¢fes quanto

as formas de construcdo, efetivagdo e manutencdo das normas e leis morais —

191 e acordo com o Dicionario Kant, “[...] forma de conhecimento, ndo dos proprios objetos mas dos

modos como somos capazes de conhecé-los, ou seja, as condi¢des da experiéncia possivel.” “todo o
conhecimento que esta ocupado néo tanto com os objetos quanto com 0 modo de nosso
conhecimento de objetos, na medida em que esse modo de conhecimento é possivel a priori’.”
Pretendemos ressaltar com o uso do termo a critica nietzschiana a pretenséo (presente na filosofia
kantiana) de conhecimento pleno pela razdo dos fundamentos da moralidade, bem como a
compreensao deste enquanto garantia da aplicabilidade universal das leis morais.

192 KANT, I. Fundamentacéo da Metafisica dos Costumes. S&o Paulo: Abril Cultural, 1983. p. 203-10.
(Os Penssadores)
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tradicionalmente vistas como formulas universais. Desta feita, como ndo poderia ser
diferente, o filésofo ndo se permitird a brandura nem o conforto de uma simples
reformulacdo, mas exigira do préprio pensamento a elaboracdo de uma proposta
que se equipare a gravidade dos problemas diagnosticados, preconizando a
completa extirpacdo do veneno com que a civilizagdo ocidental, no modo pelo qual
se desenvolveu, acabou por embeber toda estimacado sobre a vida. Veremos a
seguir de que principais maneiras o fildsofo procurou alcancar este objetivo com a
estipulacdo de uma concepg¢édo moral inteiramente nova: sediada no corpo, pensada
como balsamo contra os danos provocados pela antiga moral e estimulante na

reinvencdo de novas culturas e possibilidades vitais.

*k%k

3.2 A concepc¢do moral nietzschiana: imanéncia, corpo e singularidade

[...] Os divergentes, que tantas vezes sdo 0s inventivos e
fecundos, ndo devem mais ser sacrificados; jA ndo deve ser
tido por vergonhoso divergir da moral, em atos e pensamentos;
devem ser feitas inUmeras tentativas novas de existéncia e de
comunidade; um enorme fardo de méa consciéncia deve ser
eliminado do mundo — tais metas universais deveriam ser
reconhecidas e promovidas por todos 0os homens que buscam

a verdade!'®

A originalidade da concepgédo moral nietzschiana é perceptivel ja desde sua
formulagédo, digamos, embrionaria em O nascimento da tragédia — quando do
estabelecimento de uma estreita aproximagdo entre a moral, j& entendida, num
sentido bem distinto do tradicional, como o produto humano do impulso configurador
e da seletividade naturais; a estética, entdo gravemente defendida como o
fundamento dinamico constituinte da realidade; e a arte, vista como expressao

plastica deste fundamento no ambito humano e justificativa suprema da existéncia.

103

Idem. p. 113. (§164. Talvez prematuro.)
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Tal proximidade, que se evidencia principalmente no desenvolvimento das
caracterizagdes dos impulsos “apolinec” e “dionisiaco”, pode ser nitidamente
vislumbrada, por exemplo, no seguinte trecho referente a cultura grega olimpica, de
predominéancia do impulso “apolineo” segundo o filésofo:
[O] endeusamento da individuagdo, quando pensado sobretudo como
imperativo e prescritivo, s6 conhece uma lei, o individuo, isto é, a
observacdo das fronteiras do individuo, a medida no sentido helénico.
Apolo, como divindade ética’®, exige dos seus a medida e, para poder
observéa-la, o autoconhecimento. E assim, corre, ao lado da necessidade
estética da beleza'®, a exigéncia do “Conhece-te a ti mesmo” e “Nada em
demasia”, ao passo que a auto-exaltacdo e o desmedido eram considerados
como os demdnios propriamente hostis da esfera ndo apolinea, portanto

como propriedades da época pré-apolinea, da ega dos Titds e do mundo
extra-apolineo, ou seja, do mundo dos barbaros.*°

Esta proposicao precoce por Nietzsche do que podemos compreender como
uma espécie de ‘moral artistica’ muito interessa a presente analise, especialmente
porque de alguma maneira antecipa o que agora, diante das reflexdes mais
especificas do fildsofo com respeito a esfera da moralidade, podemos chamar de
‘corporificagdo da moral’. Na defesa da intima conexdo entre a expressdo do
impulso avaliador natural no humano — de cuja elaboragéo decorre a fundagéo das
regras morais, e que desempenha, assim, um papel crucial no estabelecimento da
cultura como moldagem de diferentes modos de vida e pensamento — e 0 corpo em
um de seus aspectos mais elementares — o da estética como plasticidade,
criatividade e sensibilidade —, é como se o jovem Nietzsche de algum modo pudesse
pressentir o que somente mais tarde viria a explicitamente proclamar, apresentando
as bases do que posteriormente assumiria especifica e intencionalmente em
contraposicdo a toda concepcdo que define a moral como um fenémeno
essencialmente espiritual ou puramente racional, como, de fato, fazem as
concepcgles pressupostas por ambas perspectivas cristd e socratica, assimiladas
pela maior parte das filosofias morais modernas.

Na elucidacéo daquela primeira compreensao da moral por Nietzsche, bem
como de seu intuito claramente opositor diante das morais predominantes no seu
contexto de seu tempo, vale a pena recorrer uma vez mais a passagem, ja citada no

inicio deste trabalho, em que o filésofo descreve a cultura grega olimpica e ressalta,

1% Grifo nosso.

Idem.
NIETZSCHE, Friedrich W. O nascimento da tragédia. Traduc&o de Paulo César de Souza. Sdo
Paulo: Companhia das letras: 2007. p. 37-38.

106



94

na irrestrita afirmacdo da corporeidade e da vida que a caracteriza, além do caréater
relativo da moral — enquanto forma de possiveis apropriacdes dos conteudos vitais
pelos homens —, a vibrante tonalidade resultante da assuncdo da mistura
indissociavel entre a dindmica impulsiva da vida e os processos, temporariamente
estabilizadores, de valoracédo e hierarquizagdo dos componentes da existéncia que
fundam a moral. No trecho, citado abaixo, destaca-se ainda o deliberado contraste
proposto por Nietzsche entre esta verve entusiastica, afirmadora do corpo e da vida,
cultivada pelos gregos antigos e o teor dos julgamentos restritivos e negadores da
existéncia posteriormente efetuados pela moral de cunho cristdo, alvo da critica
nietzschiana:
Quem, abrigando outra religido no peito, se acercar desses olimpicos e
procurar neles elevacdo moral, sim, santidade, incorpérea™®’
espiritualizagédo, misericordiosos olhares de amor, quem assim o fizer, ter4
logo de Ihes dar as costas, desalentado e decepcionado. Aqui nada h& que
lembre ascese, espiritualidade e dever, aqui sé nos fala uma opulenta e
triunfante existéncia, onde tudo o que se faz presente € divinizado, ndo
importando que seja bom ou mau. E assim é possivel que o observador
fique realmente surpreendido ante essa fantastica exaltacao da vida e se

pergunte com qual filtro magico no corpo108 puderam tais homens
exuberantes desfrutar da vida [...]."*

Reafirmamos, por conseguinte, ora apoiados em novos motivos
complementares a nossa leitura anterior, que em sua constante revisitacdo aos
gregos, apenas iniciada em O nascimento da tragédia e renovada ao longo de todo
seu trajeto de producdo filosofica, Nietzsche encontrou a mais profunda e
persistente inspiracao: a corporeidade. Esta, primeiramente delineada e preconizada
na unidade artistica entre os impulsos “apolineo” e “dionisiaco”, veio a
posteriormente se converter no fundamento ndo apenas da arte — inicialmente
valorizada como tema principal e atividade prioritaria, mas vista como um ambito
especifico da producéo cultural —, como da totalidade das construcdes e expressdes
humanas, confirmadas por Nietzsche, ap6s o aprofundamento de sua proposta,
como elaboragbes fundamentalmente estéticas em um sentido mais amplo: a
histéria “plastica”; o conhecimento e a ciéncia enquanto construcdes interpretativas e
avaliativas; e, enfim, a moral corpérea, cujo conteddo fora até entdo suposto como

intocavel em sua transcendéncia pelas tradicbes religiosa e filosofica, conforme ja

197 Grifo nosso.

Idem.
NIETZSCHE, Friedrich W. O nascimento da tragédia. Traduc&o de J. Guinsburg. Sdo Paulo:
Companhia das letras, 2007. p. 32-33.
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pudemos claramente observar. No Léxico de Nietzsche, Niemeyer parece autorizar-
nos tal interpretacdo através de seu esclarecimento sobre a ‘derivagédo’ moral a partir
do fundamento vital estético, na forma defendida pela primeira elaboracéo
nietzschiana:
Em O nascimento da tragédia, a critica da moral € um produto derivado da
“ciéncia estética, que, em vez de como uma ontologia ou teoria do
conhecimento, se apresenta como prima philosophia. “Existéncia (Dasein) e
mundo” sdo uma coisa s6é como “fendbmenos estéticos [...] eternamente
justificados”; assim, o posicionamento da moral esta bem, nesse momento,
[na esfera da] percepcéo, cuja criatividade hermenéutica é avaliada a partir
da “dptica do artista”. A proximidade entre ética e estética, entre avaliacdo

necesséria a vida e percepcado que ocorre na esfera fenomenal permanece,
a partir dai, a orientagdo que conduz o pensar de Nietzsche.™°

O mundo moral, conforme o conhecemos e vivenciamos, € analisado por
Nietzsche de modo mais especifico e evidente a partir de Humano, demasiado
humano (1878). O fildsofo o concebe, em sintese, como um resultado da
sofisticacdo — ndo necessariamente benéfica —, da (tentativa de) racionalizacédo e da
posterior comunizagdo na forma de regras que exprimem uma organizagao
hierarquica, de priorizagbes e interditos originados de impulsos muito basicos de
predilecao e rejeicdo, ligados primariamente a autoconservacao e a natureza em seu
estado mais elementar. Ou seja, humanamente buscamos, através da moralizacao,
como que legitimar a prevaléncia de forcas que, de maneira prévia, inconsciente e
arbitraria, se sobrepuseram e persistiram, segundo interesses primordialmente
organicos e mui particulares de favorecimento a certas situacdes. Tais prevaléncias,
gue surgem, pois, primeiro no individuo e de modo totalmente ilégico, visando ao
beneficio circunstancial, quando aliadas a impressdo de semelhanca que, devido ao
nosso modo especifico e parcial de perceber o mundo, atribuimos erroneamente aos
préprios fendmenos; a crenca na recorréncia dos mesmos, propria de nosso olhar
racional sobre a realidade; e a tendéncia gregaria, tdo caracteristica de nossa
humanidade, adquirem, com a insistente repeticdo, uma aparéncia de estabilidade.
E dada pelo GEN, no Dicionario Nietzsche, uma conveniente explicitacdo acerca
deste funcionamento da producédo da moral, por assim dizer, nos ambitos fisiol6gico

e social:

"9 NIEMEYER, Christian (org.). Léxico de Nietzsche. Varios tradutores. S&o Paulo: Edicdes Loyola,

2014. p. 379.
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Operando, aparentemente, em um duplo registro, Nietzsche entenderia, por
um lado, a moral como a regulamentacdo que se processa em profundidade
enquanto ordenacado fisiolégica entre os impulsos e, por outro, como
regulacdo das valoracbes humanas no ambito social. Contudo, da
compreenséao das condicdes fisiolégicas dos impulsos do homem, emerge,
para o filésofo, o entendimento de seu mundo valorativo enquanto
promocédo ou obstrucdo da vida. Efetivamente, ndo ha uma oposicéo entre
as dimensdes fisiol6gica e social da moral, porque a moral conceptualizada
expressa a hierarquia entre os multiplos impulsos e a tentativa de manter ou
ultrapassar essa hierarquia, desde uma condi¢gdo moral enquanto imposicao
de perspectiva.™

Tal dindmica seletiva da natureza que se manifesta e processa de modo
humano desenvolve-se e firma-se posteriormente na coletividade pelo costume —
igualmente arbitrario, sem qualquer origem transcendente, carater necessario ou
validade universal, cabe frisar —, passando a configurar uma coletanea de habitos e
normas que caracterizam e submetem dada comunidade. A partir dai, no constructo
cultural, o costume imiscui-se nos diversos campos do pensamento e da pratica
humanos, tais como a religido, a politica e mesmo a filosofia, sempre a medida em
que determinados valores (aquilo que € reputado como o melhor) sobrepujam
outros, de modo analogo ao daquele funcionamento inicial: como forcas que se
impbem e prevalecem, segundo interesses de favorecimento que, por fim, sob a
mascara da racionalidade ou da veracidade sagrada, cristalizam-se na forma de leis
a serem obedecidas e conservadas. Neste ponto, os homens ja& ha muito se
esqueceram daquele componente de irracionalidade sobre o qual se assentam todas
as suas normatizacdes, ja que, nas palavras de Nietzsche, “todas as coisas que
vivem muito tempo embebem-se gradativamente de razdo, a tal ponto que sua
origem na desraz&o torna-se improvavel”**%,

Diferentemente da moral originaria, entendida como simples aptiddo organica
seletiva, o sentimento conservador da moralidade que acompanha as tradicdes
culturais €, segundo Nietzsche, um resultado mais problematico, ou prejudicial, da
capacidade de avaliacdo humana. Isto porque enquanto esta Ultima a principio
simplesmente ordena hierarquicamente e relativamente os objetos e a¢bes a partir
da experiéncia vital no mundo imanente, das pulsdes de atracdo e repulsao
fundadas na vida, aquele sentimento colateral de conservacéo, por sua vez, em

nome de uma tradicdo em especial, pretende imperativamente fixar uma moral —

" MARTON, Scarlet. Dicionario Nietzsche. Sdo Paulo: Edicdes Loyola, 2016. p. 309-310. (GEN —

Grupos de estudos Nietzsche)
12 NIETZSCHE, Friedrich W. Aurora: reflexdo sobre os preconceitos morais. Traducdo de Paulo
César de Souza. Sdo Paulo: Companhia de bolso, 2016. p. 15. (§ 1. Racionalidade a posteriori.)
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convertendo as regras estabelecidas e obedecidas por costume em leis tidas por
absolutas e autbnomas, existentes por si mesmas numa posi¢cado superior a do
mundo humano, impedindo, assim, o quanto possivel, mediante uma distorcdo da
funcao seletiva, a ruptura e a transformac&o. E o que torna claro a explicacio dada
pelo fildsofo no aforismo a seguir:
19. Moralidade e estupidez. — O costume representa as experiéncias dos
homens passados acerca do que presumiam ser Util ou prejudicial — mas o
sentimento do costume (moralidade) ndo diz respeito aquelas experiéncias
como tais, e sim a idade, santidade, indiscutibilidade do costume. E assim
este sentimento € um obstaculo a que se tenham novas experiéncias e se

corrijam 0s costumes: ou seja, a moralidade 03p6e—se ao surgimento de
novos e melhores costumes: ela torna estl]pido.11

E, portanto, num duplo sentido, especialmente no caso em que se constituiu a
cultura ocidental, que podemos considerar a moralidade enquanto pretensao
conservadora como um dos principais impeditivos da plena expressdo da
corporeidade e, consequentemente, como uma forga de resisténcia ao processo de
corporificagdo do pensamento no qual, ao nosso ver, Nietzsche tenazmente engaja
sua filosofia. Primeiramente, em funcdo de sua natureza mesma de sentimento
mantenedor — afeito, pois, a conservacdo e a imobilidade — que frontalmente se
opde a pluralidade procriadora e mobil imanente ao corpo; em segundo lugar, por,
no caso em questdo, o sentimento da moralidade ter-se firmado na defesa da
veracidade de costumes que especificamente se erigiram baseados em valores
prioritariamente ‘espirituais’ ou transcendentes, sempre em detrimento da
corporeidade. A partir de uma tal perspectiva moralizante de fundo racionalista, e,
posteriormente, também religioso, inscreveu-se sobre o corpo uma miriade de
imposicdes, sujeicdes, interdicbes e sentimentos internalizados, componentes de
uma cultura que se pautou em ‘realidades suprassensiveis’ e insistentemente se
reportou, através de suas mais diversas vertentes, a ‘instancias superiores’ tidas por
detentoras das ‘verdadeiras avaliagdes’ acerca do que seja licito ou condenavel, que
reiteradamente se contrapuseram a afirmacdo plena da natureza corporea a partir
da hipervalorizacdo da alma, do espirito ou da razéo.

E muito interessante observar como ao longo deste processo de afastamento
humano da natureza e desvalorizagdo da corporeidade ou, melhor dizendo, em

termos nietzschianos, de abandono pelo homem da “unidade natural entre o
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pensamento e a vida” — que se teria iniciado no Ocidente, segundo Nietzsche, com o
marco socratico e o fim da perspectiva grega tragica — as diversas expressdes
referentes ao ‘espirito’ ou a racionalidade aparecem frequentemente ilustradas por
ou associadas com alguma forma de movimento ascensional. Na filosofia, a
principio, tal associagdo torna-se nitida ja a partir de Soécrates, sendo mais
precisamente ilustrada por seu discipulo Platdo na afirmacdo da existéncia real de
um plano superior transcendente, racionalmente alcancavel através do método
dialético ascendente. Sua imagem exemplar, tornada célebre e presente na maior
parte dos estudos basicos de filosofia, encontra-se exposta na Alegoria da caverna:
no percurso através de uma subida ingreme que parte do obscuro mundo inferior
das ilusbes sensiveis até o alcance do real mundo superior, externo a caverna,
iluminado pela luz do Sol enquanto representacdo da Verdade e do Bem. Também
na simbologia prépria da religido cristd, a onipresente imagem do ‘céu’, do alto do
qual nos chegam as Leis divinas, lugar sagrado para onde ascendem o Cristo
ressuscitado e todos os Santos e futura morada de etéreo apaziguamento dos
cristdos redimidos, conota a consideracdo do espirito como a parte do ser humano
naturalmente propensa a elevacao.

Na filosofia moderna em seu periodo mais tardio, marcado pelo viés
acentuadamente cientifico, a mesma ideia é sugerida com a recorréncia de nocdes
como a do aprimoramento inerente a espiritualidade racional ou a do necessario
progresso inerente ao real: o espirito € visto como essencialmente evolutivo desde
suas manifestacfes mais rudimentares até o cume de sua autoconsciéncia e de seu
aprimoramento racionais. Podemos, portanto, afirmar que, segundo as concepc¢oes
prevalentes nas varias correntes de pensamento afiliadas a tradicdo no Ocidente,
caberiam ao espirito prioritariamente a perfectibilidade e a elevacdo. Por fim, nédo
sem alguma surpresa, ainda nos dias atuais, mesmo que de maneira assimilada e
retorcida — por um lado, pelo consolidado e onipresente poderio cientifico-
tecnologico e, por outro, pela objetificacdo mercantil de todas as coisas, inclusive
dos corpos —, podemos ouvir 0os ecos (talvez bem altos, mas indiscerniveis a
maioria) daquela reiterada afirmagéo sobre a precariedade intrinseca a existéncia
corporal e terrena. E o que Hannah Arendt pareceu salientar, em meados do Gltimo
século, nas suas consideracbes sobre os eventos ocorridos em torno do alcance
pelo homem do campo extraterreno mediante o até entdo inédito envio ao espaco de

satélites artificiais:
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Em 1957, um objeto terrestre, feito pela mé&o do homem, foi lancado ao
universo, onde durante algumas semanas girou em torno da Terra segundo
as mesmas leis da gravitacdo que governam o movimento dos corpos
celestes [...] e la ficou, movendo-se no convivio dos astros como se estes 0
houvessem provisoriamente admitido em sua sublime companhia.

[...] o que encheu o coracdo dos homens que, agora, ao erguer os olhos
para os céus, podiam contemplar uma de suas obras, ndo foi orgulho nem
assombro ante a enormidade da forca e da proficiéncia humanas. A reacéo
imediata, expressa espontaneamente, foi alivio ante o primeiro “passo para
libertar o homem de sua prisdo na terra”.

[...] pois embora os cristdos tenham chamado esta terra de vale de lagrimas
e os filosofos tenham visto o préprio corpo do homem como a prisdo da
mente e da alma, ninguém na histéria da humanidade jamais havia
concebido a terra como priséo para o corpo dos homens nem demonstrado
tanto desejo de ir, literalmente, daqui a Lua. Devem a emancipacdo e a
secularizagdo da era moderna, que tiveram inicio com um afastamento, ndo
necessariamente de Deus, mas de um deus que era o Pai dos homens no
céu, terminar com um repuadio ainda mais funesto de uma terra que era a
Mae de todos os seres vivos sob o firmamento?'** '*°

Consideramos, pois, sob o prisma da ascensional espiritualidade e da
decorrente depreciacédo do corpo e do mundo imanente, que também a moral, quase
sempre concebida como um ‘produto do espirito’, tenha sido ao longo da histéria do
pensamento ocidental majoritariamente compreendida como um esfor¢co humano de
‘elevagao’ espiritual e afastamento necessario dos estados tidos como inferiores ou
baixos — ndo por acaso, a impulsividade, a instintividade e tudo o quanto se vincule
diretamente ao plano corporal e terreno —, seja através de acfes orientadas pela
crenca no aprimoramento moral racional; seja pela procura de aproximacdo da
santidade celestial mediante a repressao do corpo; ou do negligente abandono de
nosso componente tellrico em nome da aspiracdo da conquista cientifico-
tecnoldgica de outras naturezas, supostamente mais aprimoradas. E isto sem falar
na conservagao do espectro da culpa condenatdéria ou “ma consciéncia”
permanentemente vinculado aos atos humanos e, afinal, a toda a existéncia
enganosa e pecadora, especialmente a partir do advento da era crista.

Nietzsche, muito diferentemente disto, ao debrucar-se de modo propositado e
enfatico sobre nossa corporeidade e animalidade mais primitivas em seu empenho
de compreensédo especifica do fendbmeno moral, inverte deliberadamente e por
completo o sentido comumente atribuido ao espirito e a racionalidade pela tradicéo
do pensamento ocidental em geral. Sua estimagdo da filosofia e da moral

tradicionalmente instituidas como sendo produtos tipicos de um processo de
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continua decadéncia da “pequena’®

e impotente razdo parece-nos reforcar tal
inversdo de ponto de vista, bem como o teor subversivo pertinente a sua proposta
critica.

E no mesmo sentido que podemos considerar, numa antecipacdo util ao
esclarecimento e a orientacdo das presentes investigacdes, a elaboragdo imagética
apresentada pelo filosofo no prologo de Assim falou Zaratustra, quando, ao designar
a jornada de retorno do profeta aos homens como um ocaso, estabelecendo como
inicio para a mesma o percurso descendente a partir do cume de uma montanha,
torna, por fim, ao mesmo tempo tedrica e esteticamente patente o significado de um
dos principais objetivos visados por sua empreitada: o regresso da filosofia a vida
terrena e ao corpo. Cabe a transcricdo do poético trecho em que o dialogo entre o
sabio Zaratustra e o Sol chega mesmo a sutilmente sugerir-nos uma espécie de
parddia da célebre alegoria platbnica, mormente no que se refere a finalidade ultima
da filosofia, que, segundo Platdo, residiria indubitavelmente no &pice do alcance
racional do conhecimento verdadeiro:

Olha! Estou farto de minha sabedoria, como a abelha que juntou demasiado
mel; necessito de maos que se estendam.

Quero doar e distribuir, até que os sabios entre os homens voltem a se
alegrar de sua tolice e os pobres, de sua riqueza.

Para isso devo baixar a profundeza: como fazes a noite, quando vais para
trds do oceano e levas a luz também ao mundo inferior, 0 astro abundante!
Devo, assim como tu, declinar'*’, como dizem os homens aos quais desejo
ir.

Entdo me abencgoa, 6 olho tranquilo, capaz de contemplar sem inveja até
mesmo uma felicidade excessiva!

Abencoa a taca que quer transbordar, para que a agua dela escorra
dourada e por toda parte carregue o brilho do teu enlevo!

Olha! Esta taca quer novamente se esvaziar, e Zaratustra quer novamente

se fazer homem.”
— Assim comegou o declinio de Zaratustra.

Sobre a pertinéncia de nossa articulacdo entre o trecho supracitado e a
problematica moral, que talvez ndo seja imediatamente explicita, cabe a
consideracdo de parte da nota feita pelo tradutor Paulo César de Souza, a respeito
dos sentidos do termo “declinio” no original alemé&o, que esclarecem e reforcam

e

nossa interpretacdo: “declinar’: no original, untergehen, assim como o verbo

18 NIETZSCHE, Friedrich W. Assim falou Zaratustra. Traduc&o de Paulo César de Souza. Sdo Paulo:

Companhia das Letras, 2011. p. 35.

" vale a consideragdo de parte da nota feita por Paulo César de Souza a respeito dos sentidos do
termo em aleméao que reforgam nossa interpretagéo: “declinar’: no original, untergehen, que, assim
como o verbo portugués, pode ter significado fisico (ex.: o sol ‘se pde’, um navio ‘afunda’) ou moral
(um individuo ou um povo ‘decai’). [...]
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portugués, pode ter significado fisico (ex.: o sol ‘se pde’, um navio ‘afunda’) ou moral
(um individuo ou um povo ‘decai’). [...].

Coerentemente com seu projeto de radical reformulacao filosofica (cultural, e,
em Uultima analise, vital), Nietzsche concebera, portanto, também a moral de um
modo muito distinto daquele preconizado pela tradicdo — seja esta considerada em
sua vertente racionalista ou crista — que invariavelmente proclamou a preexisténcia e
a perenidade de certos conceitos ou critérios norteadores da acdo humana,
supostamente assentados sobre a espiritualidade sagrada ou sobre a
transcendéncia racional, e que sempre se opuseram, de um modo ou de outro, a
espontaneidade e a particularidade préprias dos impulsos e instintos vitais,
cerceando a vida e o corpo sob a alegacdo da necessidade do cumprimento de leis
autbnomas, racionais ou divinas, incondicionais ou apoditicas — justamente porque
Supraterrenas ou, para utilizar um termo propriamente nietzschiano,

“trasmundanas”'81°,

A continua e impaciente radicalidade do pensar de Nietzsche sobre a moral
deve-se a uma inverséo da perspectiva tradicional. Como a Etica filoséfica
“classica” desdobra-se na forma de uma reflexdo sobre a moral, Nietzsche
pressupde um modo de pensar que em sua base é ja constituido
moralmente. O pensar fundado em uma moral ndo pode mais, por isso,
fundamentar uma moral.'*°

Portanto, a filosofia moral de Nietzsche — se € que podemos pensa-la de
modo especifico ou isolado dos outros campos da reflexdo, como a filosofia da
cultura, da religido ou do conhecimento —, ao que nos parece, aproxima-se, em
verdade, muito mais de uma espécie de procedimento estratégico, re-estimulante de
nossa capacidade moral natural, ou seja, de nossa adormecida aptiddo natural
seletiva que pode sempre a cada instante se renovar na proposicdo de novas
morais. Sendo assim, o filésofo ndo nos oferecerd uma concepg¢ao moral em sentido

estrito, nem muito menos indicara os valores ideais no favorecimento da vida, mas

18 | dem. p. 31.

19 Seguimos a traducéo de Paulo César de Souza, a respeito da qual cabe a transcricéo de parte da
nota feita pelo préprio tradutor em Zaratustra: “trasmundanos’: Hinterweltler — nas versdes
consultadas: ‘trasmindanos’, idem em espanhol [...]. [...] na Coleg¢do Os Pensadores,Rubens
Rodrigues Torres Filho prefere ‘ultramundanos’ — que é sinbnimo do termo aqui empregado , assim
como ‘ultramontano’ equivale a ‘trasmontano’ — e chama a atencéo, numa nota, para a ascendéncia
grega do conceito, pois os trasmundanos sao os metafisicos (de meta, ‘atras de’, e physis,
‘natureza’). Ele também recorda a semelhancga fonética entre Hinterweltler e Hinterwaldler, ‘os que
vivem atras ou no fundo da floresta’, ou seja, individuos rusticos e alheios ao mundo.

29 NIEMEYER, Christian (org.). Léxico de Nietzsche. Varios tradutores. S&o Paulo: Edicdes Loyola,
2014. p. 379.
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valorizard, sobretudo, nossa capacidade, em parte instintiva, de identificacdo das
necessidades vitais e decorrente selecdo (ou ‘invengao’) dos parametros que
possam conduzir-nos as metas assim eleitas. Isto porque, num sentido
diametralmente oposto ao das anteriores concepcdes superestimativas do espirito
ou da razdo, que invariavelmente supunham a existéncia de mundos superiores e
ideais imutaveis, Nietzsche ndo enxerga a moral como um contetdo dado, mas tao
somente como um processo inerente a vida, isento de valor, mas, incessantemente,

criador de valores.

*k%k

3.3 Conhecimento e saude: a dor e a alegria da sabedoria corpérea

Nosso conhecimento ndo era de
estudar em livros.

Era de pegar de apalpar de ouvir e
de outros sentidos.

Seria um saber primordial? [...]

Eu sonhava de escrever um livro
com a mesma inocéncia com que as

criancas fabricam seus navios de papel.*?*

O tema do conhecimento, tal como ocorre com o tema moral, constitui uma
ampla e complexa problematica que perpassa de diversas formas e em diversos
momentos o conjunto da obra de Nietzsche, tornando-se mais evidente a partir da
segunda fase de sua producéo e passando entdo a figurar, predominantemente
associado a critica da moralidade, na quase totalidade dos textos nietzschianos

tardios.

2L BARROS, Manoel de. Menino do mato. S&o Paulo: Alfaguara, 2015.
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Visto que a presente tese elege como objeto principal de sua andlise o
processo de transformacdo do pensamento, compreendido por ndés como uma
corporificagao, ocorrido no ambito da filosofia nietzschiana sob o fio condutor da
constituicdo filosofica do conceito de corpo, trataremos aqui de alguns topicos
relativos a problematica epistemoldgica em sua conexdo com a corporeidade,
segundo o modo através do qual esta problematica é predominantemente abordada
nos textos sobre os quais incide o foco das presentes investigacdes. A0 mesmo
tempo, nos apropriaremos também daqueles tépicos como uma forma de introducéo
ao pensamento corporificado, que consideramos ja quase plenamente evidente
nesta fase da obra nietzschiana. Priorizaremos, assim, segundo a diretriz da
cronologia, alguns aforismos que versam sobre o conhecimento, presentes
principalmente no livro A gaia ciéncia (1876), em que o pensamento filoséfico, bem
como sua expressao prépria, sob a conducdo e lapidacdo de Nietzsche, j4 se
apresenta com notavel clareza e intencionalidade em seus mais peculiares tragos
corpéreos, modificando dramaticamente todo o entendimento acerca dos
significados relativos ao ato e aos propositos de conhecer, que passam a ser Vistos,
a partir de entdo, como irrefutavelmente imiscuidos nas consideracdes morais e
existenciais.

Neste ponto da trajetéria nietzschiana, embora ainda ndo identifiguemos a
evidéncia de uma formulacdo especifica sobre a consisténcia do corpo (que vira
somente um pouco mais tarde, em Assim falou Zaratustra - 1883-1884), jA4 ndo se
faz necessario tanto esmiucar o contetdo do texto na procura por ‘pistas’ e ‘indicios’
corporais — tal como requeriam 0s primeiros escritos, devido a forte influéncia entéo
exercida pela perspectiva metafisica e pelas conven¢des formais da filosofia
académica. As caracteristicas do pensamento corpéreo parecem agora como que
saltar aos olhos com facilidade e adequacgao, assim como Nietzsche parece ja ter-se
dado conta plenamente da iminéncia de uma efetiva transformacgé&o da filosofia, em
forma, conteldo e propoésitos, tornada viavel justamente a partir de sua deliberada
apropriacdo da corporeidade, bem como de suas elaboracfes tedricas audazes na
constante busca pelo favorecimento e pela potencializacdo da vida. Deste modo, 0
filosofo permite-se doravante, com maior liberdade e fluidez, compor e comunicar
suas ideias a partir de novos parametros, bem distantes do canone académico-
cientifico em que se pautava a maioria das elabora¢gbes tedricas da filosofia

moderna. Vé-se, jA no prologo do referido livro, numa de suas mais graves
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proclamacdes, a expressao da clarividéncia e do impacto de uma tal (auto)

compreensao:
A nés, fildsofos, ndo nos é dado distinguir entre corpo e alma, como faz o
povo, e menos ainda diferenciar alma de espirito. Ndo somos batraquios
pensantes, ndo somos aparelhos de objetivar e registrar, de entranhas
congeladas — temos de continuamente parir n0SS0S pensamentos em meio
a nossa dor, dando-lhes maternalmente todo o sangue, coracdo, fogo,
prazer, paixdo, tormento, consciéncia, destino e fatalidade que ha em nos.
Viver — isto significa, para nés, transformar continuamente em luz e flama

tudo o que somos, e também tudo o que nos atinge; ndo podemos agir de
outro modo.*?*

Neste mesmo sentido proposto pelo filésofo para uma filosofia
declaradamente vital, cabe-nos atentar ao fato — amplamente reconhecido como
uma profunda distingdo do carater do pensamento nietzschiano — de que o filésofo
em nenhum momento de seu percurso demonstrard qualquer pudor na mistura entre
os diferentes ambitos de sua biografia e de sua bibliografia. Muito pelo contrario,
posto que um de seus objetivos capitais € o resgate da unidade primordial entre o
pensamento e a vida, Nietzsche procurard fazer desta mescla a propria matéria
prima de sua elaboracéo filosofica, entendendo que a experiéncia humana é vedada
a decifracdo do real de forma isenta ou independente da parcialidade moral.
Segundo Nietzsche, nossas vivéncias sao responsaveis em larga medida por muitas
de nossas aptiddes, op¢des e producdes intelectuais e cientificas — frequentemente,
sem que nem mesmo nos apercebamos disto. Da mesma forma, nossos
conhecimentos e o0s sentidos que atribuimos aos mesmos refletem-se
inarredavelmente sobre nossas experiéncias mais intimas e mesmo organicas.

Numa primeira contextualizacdo do problema do conhecimento no panorama
moderno, sob esta Otica nietzschiana da integralidade vital, julgamos sumamente
importante situar a funcdo e o valor do conhecimento e da ciéncia a partir da
ocorréncia da profunda crise moderna de valores (ja anteriormente mencionada) que
teve sua culminancia marcada pelo fen6meno desestabilizador que Nietzsche
nomeia como “morte de Deus™?. Tal acontecimento consiste, em linhas gerais, na
“constatagdo do niilismo da modernidade, [no] fato de que ‘a fé no Deus cristdo

deixou de ser plausivel’; é a evidéncia de que a fé em Deus, que servia de base a

122 NIETZSCHE, Friedrich W. A gaia ciéncia. Traducdo de Paulo César de Souza. S&o0 Paulo:

Companhia das Letras, 2012. p. 12.
2% |dem. p. 126. (§ 108. Novas lutas.)
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moral cristd, se encontra minada, de que desapareceu o principio em que o homem
cristdo fundou sua existéncia.'®*

Apesar de seu teor eminentemente moral — ou mesmo justamente por causa
disso —, a “morte de Deus” acarretou profundas e irreversiveis consequéncias para o
ambito dos saberes intelectuais e cientificos, elevados a partir de entdo a um
patamar nunca antes alcancado. Isto porque apés a dissolucao da forca e da solidez
antes pertencentes a ideia da divindade, restou ao homem moderno, ora
desnorteado em funcéo da perda de seus referenciais transcendentes, a ansiosa, e,
segundo Nietzsche, malfadada, tentativa de preenchimento do vazio deixado
mediante a promog¢do méxima do valor das producdes humanas, tais como a
Ciéncia, o Estado e o Mercado — jA ha muito estimadas pelos homens como
‘superiores’ em funcdo de seu pretenso ‘parentesco’ com a espiritualidade (ou, na
verdade, de acordo com o filésofo, de sua concepc¢éo desnaturada, alienada da vida
e do corpo) e agora finalmente adoradas como verdadeiras deidades mundanas.

No aforismo 108 de A gaia ciéncia, Nietzsche introduz o problema da “morte
de Deus”, sublinhando a necessidade da instituicdo e da submissdo a um poder tido
por superior como um trago profundamente humano e detectando, como uma
decorréncia desta condicdo, a incontornavel dificuldade que acompanhara os
homens na lida com o abismo existencial acarretado pela “morte de Deus”.

108. Novas lutas. — Depois que Buda morreu, sua sombra ainda foi
mostrada numa caverna durante séculos — uma sombra imensa e terrivel.
Deus estd morto; mas, tal como sdo os homens, durante séculos ainda

havera cavernas em que sua sombra serd mostrada. — Quanto a nés — nés
teremos que vencer também a sua sombra!'®

No que diz respeito ao conhecimento, a passagem nos atinge de modo
especial, ja que nela Nietzsche parece sugestivamente acenar para o impacto do
agravamento da caréncia e da voluntaria sujeicdo do homem moderno, decorrente
da “morte de Deus”, também sobre a esfera intelectual e cientifica (e, em ultima
analise, sobre a propria compreensdo da vida como um todo) através do uso
peculiar das imagens da “caverna” e das “sombras”, tdo carregadas de significado
histdrico-filoséfico (na sempre inevitavel alusdo a Platdo) e geralmente revisitadas

-

por Nietzsche com uma conotagdo critica ou parddica. E o que acontece, por

124

1o MACHADO, Roberto. Zaratustra, tragédia nietzschiana. p. 47.

NIETZSCHE, Friedrich W. A gaia ciéncia. Traduc¢éo de Paulo César de Souza. Séo Paulo:
Companhia das Letras, 2012. p. 126.
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exemplo, no jA mencionado prélogo de Assim falou Zaratustra e no aforismo 164 do
mesmo A gaia ciéncia, igualmente citado a seguir, onde Nietzsche se apropria da
metafora da “caverna”, num sentido talvez mais préximo do habitual, sem abdicar,
contudo, do tom provocador e de uma certa ironia que tdo bem o caracterizam, ao
implicar expressamente o problema do conhecimento — ou do desconhecimento
daqueles que o buscam - e antecipar algumas importantes ideias a serem
posteriormente desenvolvidas no discurso zaratustriano “Das catedras da virtude” (a
ser abordado em nosso préximo capitulo):

164. Os que procuram repouso. — Reconheco 0s espiritos que buscam

repouso pelos muitos objetos escuros de que se rodeiam: quem quer

dormir, torna seu quarto escuro ou entra numa caverna. — Uma indicacao

para aqueles que ndo sabem realmente o que mais buscam, e gostariam de
sabe-lo!*

Parece-nos, portanto, suficientemente claro que com a apresentagcao
imagética do problema da “morte de Deus” Nietzsche pretende também frisar, para
além do aspecto propriamente moral, de inegavel relevancia, a marcante influéncia
dos poderes cultuados como extrinsecos e superiores pelos homens sobre suas
concepcdes intelectuais e cientificas acerca da realidade e a decorrente construcao
de seus diversos saberes, parecendo sinalizar, pela propria possibilidade de uma
dupla leitura — moral e intelectual —, a natureza peculiar daqueles mesmos poderes:
um misto de moralidade e de conhecimento:

Se Deus estd morto, juntamente com sua morte entram em colapso 0s
valores, as normas e diretrizes por tradicdo atreladas a finada figura da divindade.
Entretanto, apesar disto, ou mesmo como decorréncia disto, persiste a sombra de
sua imponente figura na caverna, mantendo-nos, segundo nossas proprias
caréncias e necessidades de guias externos, da crenca em verdades
enfraquecedoras e alienantes, sob 0 mesmo regime anterior de prisioneiros das
ilusdes tomadas como realidades. Tal significa que com a ocorréncia da “morte de
Deus” um conteudo (pretensamente) espiritual sem davida se esvai, mas a ‘féormula’
espiritualizante, por assim dizer, — a estrutura dicotdbmica, opressiva e abstrata em
gue se conformou a realidade, forjada pelo pensamento metafisico — se mantém,
preenchida agora pelos saberes humanos, e isto com a anuéncia ou, mais, com a

BN

fervorosa expectativa de homens habituados a mutilagdo. Como nédo poderia ser

126 NIETZSCHE, Friedrich W. A gaia ciéncia. Traducdo de Paulo César de Souza. S&o0 Paulo:

Companhia das Letras, 2012. p. 151.
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diferente, Nietzsche enxergara neste novo panorama configurado nos diversos
ramos da cultura pelo fenébmeno da “morte de Deus” um aumento dos danos a vida
(anteriormente provocados pelo saber conjugado a religido), justamente devido a
agora completa irrestricdo do poder da razdo teodrica e do modo operatorio
estritamente cientifico de conhecer e enxergar a vida, que podem doravante se
expandir soberanamente por sobre todos os reconditos da existéncia.

Ao trazer a corporeidade para o primeiro plano da filosofia, da ciéncia e da
experiéncia vital, Nietzsche objetiva algo muito diverso e mesmo contrario a esta
prevaléncia unilateral e definitiva de um elemento — moral, religioso ou cientifico —
em detrimento de todos 0s outros que compdem a existéncia humana. Isto porque o
corpo, mdultiplo que é, constitui-se e afirma-se justamente em fungdo de sua
complexidade, de sua fluidez e de sua insondabilidade préprias. O conhecimento
corpoOreo, que a cada vez com maior discernimento e mais clara intencao vai sendo
proposto por Nietzsche, sera somente aquele que se assuma vivo e, desta feita,
submetido de modo inevitavel a incessante dinamica vital de forcas: convertidas em
impulsos e instintos, traduzidas em afetos e sensacdes, hierarquizadas em valores,
diluidas em ideias e conceitos. Ser4a, também, somente aquele que se construa
honestamente assentado sobre seu irredutivel componente moral em sentido mais
profundo — o da seletividade, da parcialidade, da suscetibilidade —, que, segundo
Nietzsche, inere a vida em todas as suas expressdes. Proclamar o corpo sera,
portanto, necessariamente proclamar a dindmica mutante e imprevisivel de uma
realidade agonica e multifacetada.

Grande parte dos problemas diagnosticados e atacados por Nietzsche, seja
no campo do conhecimento, como no da arte, no da cultura, da historia, da moral ou
da filosofia, sdo percebidos como resultados de alguma espécie de desequilibrio em
que se desencadeia uma tendéncia irrefreavel ao dominio irrestrito, exclusivo e
definitivo por determinada forca ou por uma UuUnica forma de conducdo de
determinadas forgas. Por exemplo, a atuacdo excessiva do impulso dionisiaco pode
ser tdo degradante para a vida quanto a do apolineo; a supervalorizagdo do
conteudo em detrimento da forma, tipico da mentalidade moderna, ndo € capaz de
conduzir a uma “verdadeira cultura”; a memoria deve ser sempre ponderada pela
forca plastica, em fungdo da saude do individuo ou do povo; a sele¢cdo de uma agéo
diante de determinadas circunstancias ndo pode pretender a universalidade sem que

haja prejuizo para a vitalidade; enfim, o ‘espirito’ (ou a razdo), em seu rigido e
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definitivo modus operandi ndo pode prevalecer absolutamente sobre todas as outras
formas de composicéo e elaboracdo do saber — muito mais ricas, por sinal. Mas é
justamente a ansia do conhecimento que se torna a mais voraz, a que nao mais se
detém diante de nenhuma migalha, como diante de nenhum colosso — tudo quer
absorver, tudo quer dominar:
249. O suspiro do homem do conhecimento — “Oh, minha avidez! Nesta
alma ndo existe abnegacdo — mas sim um Eu que tudo ambiciona, que
mediante muitos individuos gostaria de ver como com seus proprios olhos e
agarrar como com suas proprias mados — um Eu que também recupera todo
0 passado, que nada quer perder do que Ihe poderia pertencer! Oh, essa
chama da minha avidez! Oh, que eu ainda renascesse em milhares de

seres!” — Quem ndo conhece por experiéncia este suspiro, também nao
conhece a paix3o de quem quer conhecer.’

Os principais questionamentos de Nietzsche referentes ao conhecimento
racional, especialmente na forma como este se construiu de acordo com a
mentalidade racionalista ocidental — como um tipo de saber parcial que se pretende
total, refratario a consideracéo de tudo o que escapa as suas formulas —, dirigem-se
justamente ao seu carater andmalo e a sua tendéncia a irrestrita expansdo mesmo a
despeito das mais graves descobertas, incongruéncias, necessidades e diversidades
com as quais se depare em seu caminho. O conhecimento racional fez-se rigido e
desde entéo busca se impor e impor sua rigidez paralisante sobre tudo o que assim
ndo seja, através de meios artificiosos e com a nefasta consequéncia da debilidade
vital. Neste sentido, a producdo e a imposicao do saber muito se assemelham as
pretensdes da moral, conforme visto, e, ao longo da histéria do pensamento
ocidental desde Socrates, ambos frequentemente caminharam lado a lado, a
despeito dos constantes confltos e tensdes, como formas de exercicio e
manutencdo de poder que tantas vezes se reforcaram mutuamente: com a raz&o ou
0 espirito dizendo, do alto de sua catedra, 0 que séo as coisas, e a moral, ao seu
lado, dizendo como as coisas devem ser, de uma vez e para todo o sempre — numa
repetida alternancia da funcéo de eficiente e discreta ‘auxiliar’.

A ansia febril pelo conhecimento e, sobretudo, pelo conhecimento das causas
tltimas da realidade é uma forma inventada pelo homem de escape a fatalidade
corporal, de cultivo de um orgulho fingido pela pretensa inatingibilidade do saber
espiritual ou cientifico pelo sofrimento e finitude pertencentes a toda natureza

encarnada, que acaba por configurar, em verdade, uma espécie de circulo vicioso

27 | dem. p. 162-163.
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de efetivo desconhecimento sobre o que da vida nos € permitido experimentar e
conceber com maior propriedade: nossas vivéncias mais intimas e corporeas.
Quanto mais conhecimento (abstrato e supérfluo), menos vivéncia efetiva; quanto
menos vivéncia efetiva, maior o temor e a necessidade de subterfugios que nos
distanciem de nosso real desconhecimento. O conhecimento pautado pela
espiritualidade, seja direcionado a qualquer um dos campos da existéncia, também
sempre anseia e cré numa finalidade, numa meta fixa, num ponto de concluséo. Isto
se da, segundo Nietzsche, porque o0 homem anseia pelo repouso da vida por ele
negada em sua consisténcia plena — negada na dor e na paixdo, no movimento e no
conflito, negada no risco e na fatalidade. E esta a doenga do corpo, convertida em
doenca do espirito, a degeneracédo da vontade de vida em inconsciente e, ao mesmo
tempo, astuta vontade de morte:
[...] sabemos agora para onde o corpo doente, com a sua necessidade,
inconscientemente empurra, impele, atrai o espirito — para sol, sossego,
brandura, paciéncia, remédio, balsamo em todo e qualquer sentido. Toda
filosofia que pde a paz acima da guerra, toda ética que apreende
negativamente o conceito de felicidade, toda metafisica e fisica que
conhece um finale, um estado final de qualquer espécie, todo anseio

predominantemente estético ou religioso por um Além, Ao-lado, ,ZAcima,
Fora, permitem perguntar se néo foi a doenca que inspirou o filésofo.* 8

O conhecimento corpéreo, pelo contrario, € aquele que, justamente por se
assumir vivo, se assume também como sabedor de sua prOpria suscetibilidade a
doenca, assim como desde sempre reconhece seu fado irrelutavel ao padecimento —
e, justamente por isso, opta por afirmar-se na plena vitalidade instantanea e
possivel. Uma outra maneira muito original encontrada por Nietzsche para frisar a
indissociabilidade entre os propésitos e produtos do conhecimento e a vida em toda
a sua amplitude, bem como a consequente impossibilidade de isencdo por parte de
qualquer saber no que tange a influéncia da seletividade dos impulsos e da
particularidade das necessidades e sensacdes corporais, reside na associacao entre
0 ambito epistémico — tradicionalmente concebido como uma zona neutra,
descarnada e despersonalizada — e a saude em suas mais diversas modulagdes,
por assim dizer.

Consideramos que este seja um recurso muito favoravel ao exercicio do

pensamento corpéreo, sobretudo por deslocar as questdes do conhecimento para o

128 NIETZSCHE, Friedrich W. A gaia ciéncia. Traducdo de Paulo César de Souza. S&o Paulo:

Companhia das Letras, 2012. p. 11.
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amplo campo da experiéncia vital, pela (re)apresentacdo de um contetdo ja
desgastado e enfraquecido pelas tantas e monétonas abordagens epistemoldgicas.
O conhecimento, ora inserido hum novissimo contexto, reveste-se de um novissimo
sentido e de uma novissima eficacia. Além disso, conceber o conhecimento como
um sintoma é, acima de tudo, reafirmar seu valor secundéario e relativo a um
fenbmeno muito mais importante: a saude ou a doenca do corpo, ou da alma, ou do
espirito entendidos como partes do corpo e, com isso, sempre avalid-lo a partir de
um ponto de vista corporal.

As consideragdes nietzschianas sobre o saber e a Ciéncia, agora sob a luz da
novidade corpérea, empreendem uma retomada de diversos aspectos 0s quais 0
filésofo ja havia delineado por ocasido da Segunda consideracdo extemporanea,
analisada no segundo capitulo da presente tese. Em que pesem os adensamentos e
ampliacdes claramente perceptiveis no contetdo e no formato de sua elaboracao,
persiste o0 cerne de uma concepcdo que precocemente vislumbrava a
inseparabilidade entre saber e vida, acenava para o teor essencialmente corporal da
relacdo entre o homem e o0 conhecimento, e, no que sobretudo nos compete,
percebia no carater excessivo e supérfluo da ciéncia moderna algo como uma
‘doencga’ do conhecimento (a ‘doencga histérica’, naquele contexto).

Em A gaia ciéncia, Nietzsche volta a assumir o papel de “médico da
civilizacdo” e novamente aborda o problema do conhecimento sob a 6ética da saude,
empenhando-se na prescricdo de um “antidoto” eficaz para os maleficios
provocados a vida pela hipertrofia da espiritualidade. Caminhando, pois, na
contramdo da convencional volatilizacdo racional, comum entre as varias vertentes
da metafisica, o fildsofo busca, enfim, francamente corporificar a sabedoria,
sublinhando em véarios momentos da apresentacédo de suas ideias a preponderancia
dos instintos e dos processos organicos sobre a consciéncia, naquilo que
sumamente importa: o favorecimento da vida. Do mesmo modo, Nietzsche evidencia

1129

o papel fundamental do ‘erro dos sentidos na construcdo da verdade racional,

assim como a natureza essencialmente ilégica da légica — consagrada pela filosofia

129 Fazemos aqui uma livre alusdo ao primeiro argumento cartesiano, exposto nas Meditacdes

metafisicas, que lancava mao da falibilidade sensorial para desqualificar e excluir o corpo do acesso
ao conhecimento verdadeiro: “Até o momento presente, tudo o que considerei mais verdadeiro e
certo, aprendi-o dos sentidos ou por intermédio dos sentidos; mas as vezes me dei conta de que
esses sentidos eram falazes, e a cautela manda jamais confiar totalmente em quem ja nos enganou
uma vez.” DESCARTES, René. Meditagbes. Sdo Paulo: Nova cultural: 1999. p. 250. (Primeira
Meditacéo)
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ocidental como o instrumento racional par exellence, preciso e irrefutavel, no acesso
ao conhecimento verdadeiro. E o que o filésofo torna patente na seguinte passagem
a respeito da origem organica de tudo o que posteriormente se concebeu como
pensamento logico:
[...] a tendéncia predominante de tratar o que é semelhante como igual —
uma tendéncia ilégica, pois nada é realmente igual — foi o que criou todo
fundamento para a l6gica. Do mesmo modo, para que surgisse 0 conceito
de substancia, que é indispensavel para a légica, embora, no sentido mais
rigoroso, nada lhe corresponda de real — por muito tempo foi preciso que o
gue ha de mutavel nas coisas ndo fosse visto nem sentido; os seres que
ndo viam exatamente tinham vantagem sobre aqueles que viam tudo “em
fluxo”. Todo elevado grau de cautela ao inferir, toda propenséo cética, ja
constitui em si um grande perigo para a vida. Nenhum ser vivo teria se
conservado, caso a tendéncia oposta de afirmar antes que adiar o
julgamento, de errar e inventar antes que aguardar, de assentir antes que
negar, de julgar antes que ser justo — ndo tivesse sido cultivada com
extraordinaria forca. O curso dos pensamentos e inferéncias légicas, em
nosso cérebro atual, corresponde a um processo e uma luta entre impulsos
gue, tomados separadamente, sdo todos muito ilégicos e injustos;

habitualmente experimentamos apenas o resultado da luta: tdo rapido e tdo
oculto opera hoje em nés esse antigo mecanismo.**

No encalco deste conhecimento de raiz corpérea, Nietzsche lancara mao de
uma estratégia muito semelhante a ja utilizada na desconstrucédo da pretensa pureza
moral, mediante o empreendimento de uma espécie de genealogia organica do
conhecimento, buscando a origem fisiolégica dos componentes corporais que teriam
favorecido o desenvolvimento e a prevaléncia da racionalidade, sobre os quais se
assenta o conhecimento humano. Uma das coisas mais importantes a se considerar
na compreensdo do problema do conhecimento sob a perspectiva da critica
nietzschiana (e da corporificacdo do pensamento) é a importancia atribuida pelo
fildsofo as capacidades de (auto)equilibrio e regulacdo — distintos do que julgamos
como uma ‘ordem racional’, cumpre esclarecer — entre as forcas que compdem o
real e que se manifestam de diversas maneiras na natureza, alternando-se
espontaneamente na configuracdo dos varios cenarios vitais. A constituicdo do dito
‘mundo humano’ se da a partir da relativa aptiddo de interferéncia neste
funcionamento natural elementar, que se exprime, principalmente na constante
tentativa de ‘organizagao’ da natureza sob os moldes racionais — organizagao esta
que podera ser mais ou menos saudavel, ou seja, mais ou menos sintonizada com

as necessidades e os movimentos ‘naturais’.

%9 |dem. p. 130. (§ 111. Origem do légico.)
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A abordagem do conhecimento sob a otica da saude acaba sendo também
uma maneira muito apropriada de afirmagdo da singularidade corporal,
especialmente quando se compreende que Nietzsche, ao priorizar a saude, nao
pretende prescrever um estado ideal, fisico, mental ou psicolégico que pudesse ser
exclusivamente designado como saudavel e aplicavel a todos os individuos em
todos os casos. Este teria sido, em verdade um dos problematicos intuitos e
aplicacdes do conhecimento cientifico sobre a vida ao pretender determinar,
colocando-se fora do ambito da vitalidade e, portanto, da saude e da doenca, o que
seria a ‘normalidade’ patologica. Nietzsche entende a saude como um estado de
equilibrio agbdnico ou saciedade relativa, por assim dizer, a necessidades mui
particulares. Além disso, incorpora o proprio fazer epistémico — 0s métodos,
propasitos, teorias, e valores produzidos no ambito filoséfico-cientifico — como parte
indissociavel da dinamica vital — que, deste modo ndo pode pretender determinar
nem legislar sobre o ‘material’ pelo que ele proprio é constituido e condicionado.

Cabe considerar, por fim, o impacto propriamente estético desta apresentacao
nietzschiana: o incbmodo ou a estimulacdo, provocados pela abordagem das ideias,
dos métodos e conceitos, comumente vistos como frios e inertes, quando estes
passam a ser expressos em termos fisiol6gicos. Falar em saude, doenca,
convalescéncia, dor, apetite, fraqueza, restabelecimento como elementos
determinantes e mesmo constitutivos do processo de conhecer parece-nos algo
muito mais instigante ao pensamento e a acdo do que simplesmente dizer que algo
€ verdadeiro ou falso, l6gico ou invalido, do ponto de vista meramente intelectual.
Vale observar em tal associacéo a intencéo explicita de Nietzsche em apresentar o
seu proprio experimento filoséfico, permeado pela doenca e pela saude, construtivo
de uma saude. A assuncédo de sua prépria filosofia como inevitavelmente imiscuida
nas suas vivéncias fisicas, afetivas e pessoais — e, nisso, ndo como um resultado
Obvio e previsivel de estados patolégicos categorizados, mas como a constante
possibilidade de rearticulagdo, subversdo e reinvencdo, da propria saude e da
propria doenca, em meio a complexidade e ao desconhecimento. Por fim, o seguinte
trecho condensa de forma lapidar, ao nosso ver, 0s propositos nietzschianos acima
interpretados:

O inconsciente disfarce de necessidades fisiologicas sob o manto da
objetividade, da ideia, da pura espiritualidade, vai tdo longe que assusta — e

frequentemente me perguntei se até hoje a filosofia, de modo geral, ndo
teria sido apenas uma interpretagdo do corpo e uma ma-compreensao do
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corpo. Por trds dos supremos juizos de valor que até hoje guiaram a histéria
do pensamento se escondem mas-compreensfes da constituicdo fisica,
seja de individuos, seja de classes ou ragas inteiras. [...] Eu espero ainda
gue um médico filoséfico, no sentido excepcional do termo — alguém que
persiga o problema da saude geral de um povo, uma época, de uma raga,
da humanidade —, tenha futuramente a coragem de levar ao cimulo a minha
suspeita e de arriscar a seguinte afirmacdo: em todo o filosofar, até o
momento, a questdo nao foi absolutamente a “verdade”, mas algo diferente,
como saude, futuro, poder, crescimento, vida.***

*k%k

B3 i dem. p. 11-12.
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4-  ZARATUSTRA E O PENSAMENTO CORPORIFICADO: IMAGINACAO,
CRIACAO E MOVIMENTO

4.1 A proclamacédo do corpo como “grande razdo”

La Iglesia dice: El cuerpo es una culpa.
La ciencia dice: El cuerpo es una maquina.
La publicidad dice: El cuerpo es um negocio.

El cuerpo dice: Yo soy una fiesta.'*?

Voltemo-nos, enfim, sobre o texto de Nietzsche que em primeiro lugar
mobilizou as investigacdes que constituem esta tese e que aqui parecem de alguma
forma se consolidarem: o discurso zaratustriano “Dos desprezadores do corpo”.
Podemos iniciar nossa interpretacdo estabelecendo como ponto de apoio a
identificacdo dos destinatarios da mensagem discursada por Zaratustra, algo que,
além de parecer-nos esclarecer consideravelmente o enigmatico teor do discurso, ja
se nos apresenta, neste momento, de maneira bastante evidente e firme, ja que
nossa compreensao sobre o tema se deu, de certo modo, previamente, ao longo de
nossa procura pelo corpo no ambito da critica nietzschiana, em todos os capitulos
do presente trabalho.

“‘Desprezadores do corpo” sao, portanto, todos aqueles que, em alguma
medida, acataram ou contribuiram com a manutengdo da “pseudo-cultura”,
fragmentéaria e adoecida pela hipertrofia da razdo, que se estabeleceu no Ocidente.
Estes sdo especialmente representados, na obra de Nietzsche, pelos personagens e
pelas instituicbes que, com maior destaque, deram voz ao ideario de tal
“pseudocultura”. Socrates, Platdo, o Cristianismo, o Racionalismo, Descartes,
Schopenhauer, Hegel, Kant, a Ciéncia Moderna, o Estado, o Mercado — todos
submetidos, vale lembrar, ao crivo interpretativo do filésofo, sempre direcionado ao
favorecimento vital. Pensemos, pois, na relevancia e na abrangéncia dos
significados do discurso em questdo primeiramente a partir do lugar de seus
interlocutores na histéria do pensamento, assim como da grandeza dos objetivos

firmados por Nietzsche.

132 GALEANO, Eduardo. “Ventana sobre el cuerpo”. In: Las palabras andantes. Buenos Aires:
Catalogos, 2001.
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Muito embora todo texto curto e rico em metaforas possa suscitar qualquer
dificuldade interpretativa em seu leitor — agravada, talvez, neste caso, pela
deliberada e firme intencdo do autor — encontramos em “Dos desprezadores do
corpo” alguns elementos que explicitamente se conectam aos resultados ja
depreendidos de nossa analise sobre a trajetéria em que julgamos se constituir o
processo de corporificacdo do pensamento, empreendida nos capitulos precedentes.
A partir de tais articulacbes, procuraremos aqui apontar para possibilidades
interpretativas do discurso assim como de outros elementos de Assim falou
Zaratustra, mormente 0s que serdo posteriormente abordados. Procuraremos
também introduzir nossa compreensao sobre o modo peculiar de ‘funcionamento’ do
pensamento corporeo, a ser ilustrado mais detalhadamente nos préximos subtopicos
deste capitulo. Cremos que uma tal compreensdo, por mais basica e
assumidamente sugestiva que seja (talvez de acordo com a fluidez prescrita pelo
proprio Nietzsche), nos permitird o encaminhamento de algumas conclusdes sobre
este extenso, complexo e inacabavel projeto, desde sempre em alguma medida
vislumbrado pelo fildsofo.

O discurso “Dos desprezadores do corpo” situa-se bem no inicio da primeira
parte do livro Assim falou Zaratustra (1883), algo um tanto incomum nos textos
filoséficos de formato convencional, que normalmente se estendem em longas
introducBes ou argumentacdes prévias até a apresentacdo de suas teses principais.
Esta ndo nos parece ser, portanto, uma localizacdo meramente casual, ja que desta
forma Nietzsche consegue frisar o carater de uma opcao formal muito prépria e
distinta das convencdes, ao mesmo tempo em que introduz uma das formulacdes
capitais de sua filosofia com o devido impacto corpéreo: de forma tdo abrupta quanto
enigmatica.

Além disso, ha no discurso, aderente as imagens e a inovadora elaboracdo
filosofico-poética de Nietzsche, tracos de um novo tipo de superioridade, por assim
dizer, mesmo de um certo desprezo quase benevolente, por parte do personagem
Zaratustra: algo que nos sugere a assun¢ao, ou a conquista, por parte de Nietzsche,
de um ponto de vista também novo e muito original. Em lugar de sua habitual
tonalidade de critico mordaz, predominantemente expressa em seu trajeto atraves
do ataque direto e agressivo, entra em cena a beleza poética de um discurso repleto

dos indicios de uma iminente superacdo. Algo ja esbocado em alguns aforismos



116

presentes em Aurora e A gaia ciéncia, mas que aparece agora, em Zaratustra, nas
suas mais plenas originalidade e nitidez, ao nosso ver:
Aos desprezadores do corpo desejo falar. Eles ndo devem aprender e

ensinar diferentemente™*®, mas apenas dizer adeus a seu préprio corpo — e,
assim, emudecer. [...]

*kk

Teu si mesmo ri de teu Eu e de seus saltos orgulhosos. “Que sao para mim
esses saltos e voos do pensamento?”, diz para si. [...]

*k%

N&o seguirei vosso caminho, desgrezadores do corpo! Nao sois, para mim,
pontes para o super-homem! [...]J***

Como se pode observar nos trechos acima, Zaratustra reporta-se aos
“desprezadores do corpo” (aos quais indiretamente se referira, noutros pontos do
discurso, usando a sugestiva expressao “meu irmao”) sem tracos de reatividade ou
laivo de ressentimento. O profeta simplesmente “deseja lhes falar’ e proclamar sua
altiva sabedoria corpérea — repleta de mistério e de esperanca viva e claramente
oposta a debilidade dos que querem perecer por ndo mais serem capazes de criar
para além de si**®>, mostrando assim que ao pensador da corporeidade j4 ndo se
fazem necessérias a prevencdo nem a agressividade, tantas vezes disfarcadas, no
ambito da filosofia, pelo recurso da rigida arquitetura de justificativas logicas ou do
empenho na minuciosa analise critica.

A partir de agora, torna-se viavel, e mesmo preferivel, ao “desperto
sabedor™® da persisténcia do profundo mistério do corpo um outro tipo de
composicdo, francamente sintonizada a corporeidade: plastica, prioritariamente
imagética, quase oracular; assim como uma outra forma de ‘persuasao’:
prioritariamente afetiva, corpdrea — tudo isso, ndo sem antes ter trilhado um longo
caminho de experimentacdes do espirito, da alma, do corpo, como pudemos até
agui acompanhar. Quanto aos que insistem em desprezar 0 corpo, Seu renitente
apego a convicgbes mortificantes, sejam elas metafisicas, religiosas ou cientificas
(sintomas também do corpo, enfermo e enfraquecido), tende a conduzi-los

espontaneamente até seu proprio fim, como decorréncia natural da doenca

133
134

Grifos nossos.

NIETZSCHE, Friedrich W. Assim falou Zaratustra. Traduc¢édo de Paulo César de Souza. Sdo Paulo:
Companhia das Letras, 2011. p. 34-36.

%% | dem. p. 36.

% |dem. p. 34.
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entranhada em seus modos de vida e pensamento. Desta forma, propositalmente
insdlita, Nietzsche nos introduz quase que imediatamente, sem aviso ou preparacao,
tal como nos ocorre numa intuicdo propriamente artistica, a sua mais valiosa e
contundente invencdo: o pensamento enfim corporificado. Destacamos, abaixo, a
formulacgéo zaratustriana do ‘conceito’ de corpo, ja apresentada no inicio da presente
tese:

O corpo € uma grande razdo, uma multiplicidade com um sé sentido, uma

guerra e uma paz, um rebanho e um pastor.

Instrumento de teu corpo é também tua pequena razdo que chamas de

“espirito”, meu irmao, um pequeno instrumento e brinquedo de tua grande

razao.

“Eu”, dizes tu, e tens orgulho dessa palavra. A coisa maior, porém, em que

nao clueres crer — é teu corpo e sua grande razao: essa ndo diz Eu, mas faz
Eu.'®

Neste momento, 0 que mais nos chama a atencdo na proposta nietzschiana
para o ‘conceito’ de corpo € a designacao principal do mesmo através de um dos
termos mais caros (e, aos olhos de Nietzsche, controversos) a tradicdo filosofico-
cientifica: Zaratustra afirma de modo categdérico que o corpo é razdo. Por um lado,
esta opc¢ao vocabular do filésofo dilui possiveis confusdes a respeito de sua filosofia
tratar-se ou ndo de uma forma equivoca de ‘irracionalismo’. Parece-nos claro que a
assuncao do corpo no pensamento nietzschiano ndo se confunda com a proposta de
abolicdo do uso da razdo na filosofia. Contudo, trata-se sem duvida da defesa de
uma razao reinventada e includente, da preconizacdo de novos sentidos para a
racionalidade, muito distintos do sentido classico e quase univoco — prioritariamente
ou exclusivamente intelectual — defendido pelos racionalistas.

Em lugar da supremacia disto que o fildsofo chama de “pequena razao”,
abstrata, neutra, veraz e perene, Zaratustra defende a ideia e, principalmente, o
exercicio de um pensamento aberto a natureza da “grande razao” corpérea: vivo,
agonico, camalednico, em uma palavra: mdultiplo. O corpo é a assuncédo do
movimento e da multiplicidade. Portanto, o pensamento corporificado ha de ser um
pensamento moébil que, se em algum momento precisa se adaptar e conservar, em
funcdo de sua organicidade ou em decorréncia das circunstancias, sempre de novo
permite-se regressar a sua condicdo de inadaptabilidade, para, assim, poder “criar
para além de si”. Giacoia descreve-nos com notavel apuro estes tracos que, de todo

modo, sempre apenas nos insinuam uma consisténcia corporal a partir do todo

37 | dem. p. 35.



118

insondavel e imensuravelmente potente que é o corpo, assim como sua imensa

superioridade diante da estreiteza do intelecto:
[...] Para esse ‘milagre dos milagres’ a consciéncia é justamente apenas
uma ‘ferramenta’ e nada mais, de igual modo que o entendimento, o
estdmago, sdo uma ferramenta. A luxuriante ligacdo em conjunto da mais
multipla vida, a coordenagdo e subordinacéo entre atividades superiores e
inferiores, a miriade de obediéncia, que ndo é nenhuma obediéncia cega,
menos ainda mecanica, porém seletiva, perspicaz, ponderada, até mesmo
uma obediéncia, que ndo é nenhuma obediéncia cega, menos ainda
mecanica, porém seletiva, perspicaz, ponderada, até mesmo uma
obediéncia que resiste — todo esse fendmeno ‘corpo’, considerado segundo
uma medida intelectual, é tdo superior a nossa consciéncia, ao Nnosso

‘espirito’, nosso pensar, sentir, querer conscientes, como a algebra o é
sobre o um mais um.**®

Ressalte-se aqui um outro importante aspecto do discurso zaratustriano, que
reside na patente desconstrugdo da primazia do “Eu” que podemos tanto
compreender, de um modo mais simples, como a consciéncia, no sentido de
percepcao e reconhecimento do mundo e de n6s mesmos, nossa modesta fresta de
acesso a realidade, ou ainda associa-lo a(s) nocao(bes) filosoéfica(s) de
subjetividade, tdo cara as especulacbes do pensamento moderno, elaborada e
reelaborada pelas diversas vertentes do Racionalismo — aclamada, criticada, mas
sempre presente enquanto estatuto privilegiado e condicdo mesma do préprio
filosofar. Sob a Gtica do pensamento corpéreo, que nao ‘apenas’ pensa, mas
sobretudo vive, o sujeito é um simples recurso do 6rgao auxiliar em que consiste a
consciéncia, perfeitamente prescindivel a magnitude vital e mesmo a maior parte do
funcionamento de nosso aparelho corporal — justamente a que primeiro garante
nossa sobrevivéncia.

Gostariamos ainda de frisar a clara explicitacdo dada por Nietzsche em “Dos
desprezadores do corpo”, relativa a seu persistente intuito de ultrapassamento dos
dualismos, enfim consolidado por Zaratustra, que tanto procuramos clarificar ao
longo do presente trabalho através da reafirmacao e da revisdo da constante busca
pelo filésofo daquela unidade natural entre pensamento e vida — que deve refletir a
unidade plural em que se constitui o proprio corpo. Uma passagem especifica torna
evidente o resultado desta procura nietzschiana, ao equiparar, em funcao e valor, 0os

sentidos fisicos e o espirito intelectual:

%8 | IMA, Daniel; GADELHA, Silvio (orgs.). Nietzsche e Deleuze: o que pode o corpo. Rio de Janeiro,

Relume Dumara, 2002. p. 199-215.
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Instrumentos e brinquedos sdo sentidos e espirito: por tras deles esta o Si-
mesmo. O Si-mesmo também procura com os olhos do sentido, também
escuta com os ouvidos do espirito.

O Si-mesmo sempre escuta e procura: compara, submete, conquista,
destréi. Domina e é também o dominador do Eu.

Por tras dos teus pensamentos e sentimentos, irmédo, ha um poderoso
soberano, um sabio desconhecido — ele se chama Si-mesmo. Em teu corpo
habita ele, teu corpo é ele.'*

Ao apresentar o corpo como um “Si-mesmo” soberano, como o fundo, a
natureza e o comando de tudo o que ha para nds, persistente “por tras” de nossos
sentidos, sentimentos e espirito, e em grande parte insondavel, Zaratustra revela o
alcance por Nietzsche daquela ansiada unidade primordial, de seu ‘principio instavel’
e lacunar, sempre aberto a alguma medida de invencdo. Muito mais que uma
‘definigao’, portanto, o conceito de corpo zaratustriano resgata o fundamento do
préprio filosofar, pois que somente o desconhecimento pode mover-nos em direcao
a algum saber e que qualquer filosofia, numa acepcdo genuina, é sempre
estimulada pelo pathos da vibrante curiosidade despertada pelo impacto corporal do
mundo sobre nds. Nos seguintes topicos, tentaremos também nds apropriarmo-nos
deste afeto e desta instabilidade e inventivamente propor alguns sentidos
agregadores a proposta nietzschiana. llustraremos, assim, a importancia da imagem
através de uma livre leitura do discurso “Das catedras da virtude” e, em seguida,
interpretaremos o fenbémeno do riso, a luz do pensamento nietzschiano

corporificado.

*k%k

4.2 Do conceito aimagem, o corpo se comunica: “Das catedras da virtude”

e o0 niilismo moderno

Si es bueno vivir, todavia es mejor sofar, y lo mejor de todo,

despertar.**°

139 NIETZSCHE, Friedrich. W. Assim falou Zaratustra. Traducdo de Paulo César de Souza. S&o

Paulo: Companhia das letras, 2011. p. 35.
149 Antonio Machado — “Proverbios y cantares”
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Qualquer tentativa de compreenséao de Assim falou Zaratustra que se detenha
a fragmentos, focalizando elementos isolados, corre o risco de resultar injusta para
com as intengbes mais proprias do autor. Zaratustra €, sem duvida, um livro
complexo e indivisivel, um conjunto organico de imagens que se implicam e
iluminam mutuamente e que, deste modo, exigem a atencdo a seus multiplos
contextos, bem como a consideracdo da totalidade dos mesmos. Com efeito, esta
necessidade imposta pela unidade da obra é ja indicada por Heidegger, em sua
andlise do subtitulo — Um livro para todos e para ninguém, ao advertir ndo ser este
um livro “para nenhum da horda dos curiosos de toda parte adventicios, que se
embriagam e se extasiam com passagens isoladas, com frases e ditos [...] e assim
caem em delirios e vertigens cegos™'**.

Contudo, por outro lado, hd sempre a possibilidade de, sem perder de vista o
“carater organico” da obra e a plena ciéncia dos limites inerentes a qualquer
interpretacdo parcial, apropriarmo-nos de alguns de seus “momentos” na exploragéo
dos sentidos emergentes de suas imagens. Pois, vale lembrar, Heidegger também
afirma ser Zaratustra um livro “para cada homem enquanto homem; para cada um,
sempre e & medida que este se faz, em sua esséncia, digno de ser pensado”**%. E,
portanto, num duplo intuito de perscrutacdo e de proposicdo que no presente
capitulo procuraremos interpretar “Das catedras da virtude” como alegoria para o
niilismo moderno, visando identificar neste discurso as principais caracteristicas dos
modos de vida e pensamento predominantes na modernidade, sabidamente
alvejados pela filosofia critica de Nietzsche e ressaltar a expressividade imagética
doravante utilizada por Nietzsche em sua plenitude como expressao prioritaria do
pensamento corporificado.

Este € o0 segundo discurso de Zaratustra, também situado logo no inicio da
trajetéria do personagem, apods sua descida da montanha e seus primeiros contatos
com o povo depois dos dez anos de reclusdo. Neste ponto, com vistas a melhor
compreensao do contexto em que se insere a passagem a ser investigada e em
favor dos objetivos aqui almejados, faz-se necessario ressaltar alguns dos
elementos apresentados no “Prologo”, quais sejam: a anunciacédo da “morte de
Deus”, a postulacido do “super-homem”, a caracterizagdo do “dltimo homem”, a

incompreensdo e a rejeicdo dos ensinamentos de Zaratustra por parte do povo.

i:; HEIDEGGER, Martin. “Quem é o Zaratustra de Nietzsche?” in Ensaios e conferéncias. p. 87.
Idem.
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Primeiramente, a anunciagcdo da “morte de Deus” permite-nos automaticamente
relacionar os primeiros discursos com uma das principais problematicas da
Modernidade, na medida em que esta se configura justamente a partir do declinio do
poder da Igreja e dos valores erigidos pelo Cristianismo. Com relagcéo a este aspecto
especifico é interessante notar que em "Das cétedras da virtude" o saber ndo se
encontra diretamente vinculado a ideia de Deus, nem mesmo é possuido ou
pronunciado por algum tipo de sacerdote religioso em sentido estrito, cuja funcao
seria a de mediador do poder divino. Diferentemente, quem aqui detém a verdade é
um ser humano, ou mais precisamente um sabio, vivo e profano, reputado a
Zaratustra como eximio conhecedor do sono e da virtude. Assim, seria possivel
identificar nesta preeminéncia do saber humano sobre o divino a condicdo, moderna
por exceléncia, de “substituicdo da autoridade de Deus e da Igreja pela autoridade
do homem considerado como consciéncia ou razdo; a substituicdo do desejo de
eternidade pelos projetos de futuro, de progresso historico; a substituicdo de uma
beatitude celeste por um bem-estar terrestre”.'*?

Mas, se a forca da ideia de Deus e sua efetivacdo no poder exercido pela
Igreja impunham sua legitimidade através da promessa de uma bem-aventuranca na
além-vida eterna — expressao da negacao da vida presente, corpérea e mutante, é
importante frisar — pode-se dizer que, em termos essenciais, muito pouco se altera
com a substituicdo da sabedoria divina pela humana. Isto porque o0 mesmo homem
que “mata Deus” procura assumir seu papel negador da vida, estabelecendo “novos”
valores “superiores”, como a ciéncia ou o Estado, por exemplo, diante dos quais
deve se submeter. Perceba-se, pois, o carater de uma tal substituicdo que, longe de
instituir uma efetiva transformacéo, finda por corroborar as forcas prejudiciais ao
movimento vital. Nao por acaso, a virtude defendida pelo sabio aparece ladeada por
uma imagem de rico acento corporal que bem parece assinalar esta continuidade da
negacéo da vida: a imagem do sono. Muito mais que isto, 0 Sono aparece como 0
elemento determinante de toda virtude humana, como finalidade e diretriz da vida
presente. E certo que esta metafora pode sugerir diversas interpretacdes, dentre as
quais, segundo os objetivos da presente analise, convém destacar: as ideias de
repouso, passividade ou entorpecimento; a ideia de finalidade, ja que o sono € o que
se espera, em geral, para depois da jornada de um dia; a ideia da morte como

3 Ibidem, p. 48.
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“‘descanso eterno” ou compensagao pelos sofrimentos da vida. Note-se, portanto, na
importancia atribuida ao sono, a persisténcia de um valor extrinseco como propdsito
maximo da existéncia humana, assim como do enaltecimento da “morte” em
detrimento da vida.

Sem duvida, torna-se nitida a prevaléncia do homem como proclamador da
verdade e da virtude, mas este mesmo homem procura agora, reativamente, ocupar
a lacuna deixada pelo esvaziamento dos valores antes “estabelecidos por Deus”,
dando continuidade a tendéncia negadora da vida promovida anteriormente pela
religido. Sendo assim, muito embora a constatagdo da “morte de Deus” revele a
decadéncia dos valores sobre os quais se assentava a moral cristd, € interessante
observar a relevancia dada a virtude enunciada pelo sabio — a quem “muitos
respeitavam e remuneravam”, e diante do qual “todos os jovens se aglomeravam”.
Esta virtude ndo mais se relaciona, obviamente, com a velha no¢cdo de “pecado”
norteadora das a¢des do homem cristdo, mas continua a ter seu norte num elemento
transcendente, ainda que disfarcado, representado pela metafora do sono que indica
a insisténcia da negacdo da vida, pela anestesia do corpo, em funcdo de uma
pretensa recompensa futura.

As prescri¢cdes do sabio insinuam a presenca de um outro trago caracteristico
da sociedade moderna, na qual os homens procuram afanosamente pela
comodidade e pelo bem-estar. Pois sua sabedoria diz:

Dez vezes és obrigado a reconciliar-te contigo mesmo; pois é penoso
vencer-se a si mesmo e dorme mal o irreconciliado.

Dez vezes cumpre-te achar durante o dia; de outro modo, ainda
procuras verdades durante a noite, pois tua alma ficou com fome.

Dez vezes deves rir, de dia, e estar alegre; do contrario, a noite, te
incomodara o teu estdmago, esse pai das aflicées.'**

Talvez seja possivel tracar um paralelo entre o teor destas prescricdes e o
carater do “ultimo homem”, apresentado no “Prdlogo”. Zaratustra desce da
montanha e torna aos homens porque quer presented-los com o ensinamento do
“super-homem” e, com isto, indicar a necessidade de superacdo do homem, a
preméncia do estabelecimento de uma meta superior em direcdo a qual se possa
conduzir afirmativamente a vida, em favor da criagdo de novos valores. Mas 0s
homens que encontra na cidade ndo séo receptivos a sua dadiva justamente por nao

serem capazes de enxergar para além da propria “mesquinha satisfacdo”. Zaratustra

144 NIETZSCHE, Friedrich W. Assim falou Zaratustra, “Das catedras da virtude”.
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tenta, entdo, demové-los pela caracterizacdo do “ultimo homem”, apice da
decadéncia para o qual ruma a humanidade, mas, para sua decepg¢ao, este que
seria 0 mais desprezivel dos homens passa a ser desejado pela multiddo. A
apresentacdao do “Ultimo homem” nos interessa, porquanto parece permitir a
aproximacéo entre a personalidade deste tipo e o modo de vida apregoado pelo
sébio em "Das catedras da virtude". Melhor dizendo, mesmo que o0s ouvintes do
sabio ndo sejam ainda os “ultimos homens”, ha nos ensinamentos por eles
recebidos a clara indicacdo de um caminho a ser divisado por aqueles que
procuram, sobretudo, “pequenos prazeres para o dia e pequenos prazeres para a
noite; mas respeitam a salde.”'” A exposicdo feita por Zaratustra torna
suficientemente clara esta afinidade:
A terra, entdo, tornou-se pequena e nela anda aos pulinhos o Ultimo
homem, que tudo apequena. Sua espécie é inextirpavel como o pulgéo; o
Gltimo homem é o que tem vida mais longa.
‘Inventamos a felicidade’ — dizem os dltimos homens, piscando o olho.
Abandonaram as regifes onde era duro viver: porque o calor é necessario.
Cada qual ainda ama o vizinho e nele se esfrega: porque o calor é
necessario. [...]

De quando em quando, um pouco de veneno: g%ra sonhos agradaveis. E
muito veneno, no fim, para um agradavel morrer."*

A virtude proclamada pelo sébio parece intencionar um modo de vida
semelhante ao descrito e, para além disto, a interpretacdo da situacao retratada em
"Das céatedras da virtude" pode ser ainda aprofundada a partir da analise do carater
do “Ultimo homem”. Admita-se como um dos sentidos da expressdo utilizada —
“Ultimo homem” — o de término da humanidade, que pode ser remetido a duas
concepgdes constantemente atacadas por Nietzsche: a ideia de fim dos tempos, de
juizo final, pertinente a mentalidade cristd, e seu correlato na modernidade, a ideia
de acabamento da razéo, personificada no exemplar humano mais desenvolvido,
mais justo, perfeito: o homem moderno. A critica nietzschiana a cultura moderna
fundada nestas duas concepg¢des tem como um de seus desdobramentos a
denuncia da crenga no “encanecimento do homem”, segundo a qual este, no limite
de seu desenvolvimento, é algado ao posto mais alto da escala evolutiva,
terminando por conformar-se com sua ‘senilidade’ e esperar pelo proprio fim, ja que

nada mais tem a criar.

% |pidem, prélogo, § 5.

148 1bidem.
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Se, com alguma liberdade, aproxima-se esta crenga moderna na “velhice
humana” da ideia de “Ultimo homem” apresentada em Zaratustra, e se, a0 mesmo
tempo, considera-se o fato de os ouvintes do sabio das catedras da virtude serem
notadamente jovens, pode-se concluir ndo ser este ainda o tempo do “dltimo
homem”. Mas, por outro lado, conforme ja mencionado, € possivel vislumbrar na
virtude apregoada pelo sabio os indicios morais de um “ultimo homem” que advém,
e perceber neste vislumbre a peculiaridade do niilismo moderno que apregoa o fim
como justificacdo de uma conduta adequada, cémoda e pretensamente saudavel.
De fato, quando nos reportamos aquela interpretacdo do sono como “finalidade” ou
como “morte”, revela-se uma vez mais a consonancia entre a virtude do sabio e o
ethos moderno acusado por Zaratustra ja na antevisdo do tipo “ultimo homem?”.

A proposta de interpretacdo de "Das catedras da virtude" como alegoria para
a modernidade, pode encontrar suporte através da consideracdo dos trés tipos de
nillismo estabelecidos por Deleuze: o “niilismo negativo” como “momento da
consciéncia judaica e cristd”, o “niilismo reativo” como “momento da consciéncia
europeia” e o “niilismo passivo” como “momento da consciéncia budica”.**’ Que se
adote aqui uma perspectiva linear, o discurso em questédo, conforme ja mencionado,
ndo parece situar-se num momento de predominio da verdade divina, que
corresponderia ao “niilismo negativo” em que “a ideia de Deus exprime a vontade de
nada, a depreciacdo da vida”.**® Com efeito, a situacdo descrita em "Das catedras
da virtude", posterior ao anuncio da “morte de Deus”, na qual o sabio (humano)
detém um conhecimento depreciador da vida, assemelha o ponto de vista do niilismo
reativo: “A vida reativa no lugar da vontade divina, o Homem reativo no lugar de
Deus, o Homem-Deus ndo j4 o Deus-Homem, o Homem europeu”.**® Note-se,
portanto, como a utilizagcdo da tipologia deleuziana parece reforcar os tracos que
fazem de "Das catedras da virtude" uma espécie de retrato, metaférico, mas
bastante contundente, do niillismo mais tipico da modernidade. No mesmo sentido,
esta perspectiva parece apontar para a consequéncia do “niillismo passivo”, pois,
segundo Machado:

Zaratustra chama a atencdo para o perigo de que, depois do niilismo da

morte de Deus, ou da substituicio de Deus pelo homem reativo, o niilismo
continue ndo apenas mudando de forma, mas atingindo sua etapa mais

147

e DELEUZE, Gilles. Nietzsche e a filosofia. “O super-homem contra a dialética”, § 3.

Idem.
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terrivel: o desaparecimento de toda vontade, a auséncia de todo valor, o fim
do amor, da cria¢éo, do anseio. Pois o Gltimo homem né&o é o que, para usar
uma ideia explicitada por Deleuze, prefere um nada de vontade, isto &,
extinguir-se passivamente, a uma vontade de nada?**°

A representacao de um tal aprofundamento da negacéo da vida iniciada pelo
estabelecimento de valores transcendentes pelo Cristianismo e corroborada pela
sobreposicao dos valores instituidos pelo homem ressentido, pode ser percebida no
discurso ndo somente a partir da jA mencionada afinidade entre a virtude do sébio e
o0 modo de ser do “dltimo homem?”. Para além disto, a conversao da negacéao da vida
em passividade pode ser identificada na propria metafora do sono, especialmente se
salientada sua interpretacdo como repouso e auséncia de vitalidade. Quer dizer,
mais que prescrever um modo de vida conformado e condizente com o bom sono,
mais que prenunciar o aparecimento do “dltimo homem” como personificagao final
da degenerescéncia, 0 sabio da virtude sinaliza para a vinda de um estagio de
adormecimento da vontade ou, em termos deleuzianos, de “niilismo passivo”.

Considerando-se, pois, o0s resultados alcancados com a presente
investigacao, torna-se clara a possibilidade de leitura do discurso "Das catedras da
virtude" como sintese do niilismo moderno. Isto porque todas as ramificacdes da
cultura moderna atuantes na negacado da vida baseiam-se num ponto comum: a
atitude humana diante da propria existéncia e esta, por sua vez, encontra-se aqui
condensada em imagens bastante expressivas. O homem moderno emerge da
“‘morte de Deus”, mas nao consegue desvencilhar-se do fantasma divino por nao
saber criar para além de uma virtude fraca, sombria e entorpecente. Seu anseio por
um sono tranquilo presentifica pequenas doses de morte travestida em bem estar,
sua projecdo no futuro ndo oferece alternativas a resignada extin¢do. Entretanto, se
nao se pode negar a morbidez de um tal progndstico, o olhar mais acurado é capaz
ainda de detectar na mesma imagem que serve de metafora a negacdo a
possibilidade da afirmac&o. E esta precisamente a riqueza da imagem: a de sé valer
por suas possiveis interpretacdes. Com efeito, se o sono pode, de fato, representar
a morte, ele ndo € ja morte, e a todo sono pertence também um despertar. Que se
remonte novamente ao prologo, pois que nele se encontram duas relevantes
mencdes ao ato de despertar que podem auxiliar a constru¢cdo de um sentido ainda

diverso para a alegoria pertinente ao discurso "Das catedras da virtude".

%% MACHADO, Roberto. Zaratustra, tragédia nietzschiana. p. 56.
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Primeiramente, nas palavras do santo ao reencontrar Zaratustra apos a descida da

montanha e constatar sua transformac;éo:

N&o me é desconhecido, este viandante; passou por aqui ha muitos anos.
Chamava-se Zaratustra; mas esta mudado.

Naqguele tempo, levavas a tua cinza para o monte; queres, hoje, trazer o
fogo para o vale? Nao receias as penas contra os incendiarios?

Sim, reconhego Zaratustra. Puro é seu olhar e ndo ha em sua boca nenhum
laivo de nausea. Nao sera por isso que caminha como um dancarino?
Mudado estd Zaratustra, tornou-se uma crianga, Zaratustra, despertou,
Zaratustra; que pretendes agora, entre os que dormem?***

A segunda referéncia ao despertar de Zaratustra ocorre ao final do prélogo e,

do mesmo modo, antecede um momento de transformagao:

Longamente dormiu Zaratustra, e ndo somente a aurora passou sobre seu
rosto, mas também, a manhad toda. Finalmente, seus olhos se abriram:
admirado, olhou Zaratustra a floresta e o siléncio, e, admirado, olhou a si
mesmo. Levantou-se, entdo, depressa, como um navegador que Vvé
repentinamente terra, e exultou: porque viu uma nova verdade. E assim,
entdo, falou ao seu coragéo:

Uma luz raiou em mim: de companheiros, eu preciso, e vivos — ndo de
companheiros mortos e cadaveres, que levo comigo aonde quero.152

Semelhante nas duas passagens, a funcado do ato de despertar € evidente:

consagra um momento de importante mudanca, de transicdo de um estado de

enfraquecimento a um outro de potencializacdo. Além disso, pode-se perceber sua

relacdo com a conquista da inocéncia ou da clarividéncia, implicando uma decisao.

Portanto, ainda que em "Das catedras da virtude" Zaratustra nada diga a respeito

desta possibilidade e, muito pelo contrario, encerre seu discurso com uma frase

guase fatalista — “Bem-aventurados sdo 0s que tem sono:. porque breve

adormecerao

, @ metafora do sono parece ser-nos suficiente para, ao menos

implicitamente, apontar para a transformacéo, na medida em que contem em si,

potencialmente, por assim dizer, o despertar.

*k%k

L NIETZSCHE, Friedrich W. Assim falou Zaratustra, prélogo, § 2.

2 |bidem, § 9.

133 NIETZSCHE, Friedrich W. Assim falou Zaratustra, “Das catedras da virtude”.
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4.3 Corpo em apice. O riso em Assim falou Zaratustra: impulso, expresséo e

enigma

Eu acreditaria somente num deus que soubesse dancar.
Quando vi meu diabo, achei-o sério, meticuloso, profundo e
solene: era o espirito de gravidade — ele faz todas as coisas

cairem.

N&o com a ira, mas com o riso é que se mata. Eia, vamos
matar o espirito de gravidade!

Aprendi a andar: desde ent&o corro. Aprendi a voar: desde
entdo, ndo quero ser empurrado para sair do lugar.

Agora sou leve, agora voo, agora me vejo abaixo de mim,

agora danca um deus através de mim.*>*

A investigacdo acerca do lugar do riso na filosofia nietzschiana apresenta-se
como importante chave para a compreensdo do pensamento corporeo, complexo e
dindmico, para o qual Nietzsche procura estabelecer bases inteiramente diversas
das que solidamente fundamentaram a tradicdo filoséfica ocidental até a
modernidade. Situar a importancia e os sentidos atribuidos ao riso enquanto afeto,
expressdo, imagem torna-se mesmo fundamental a partir da constatagdo da
recorréncia desta imagem ao longo da obra de Nietzsche — e ja seria suficiente
ressaltar o teor de um de seus mais importantes escritos, A gaia ciéncia, para atestar
o relevo inquestionavel atribuido pelo fildsofo a alegria (e, consequentemente, ao
riso) na construcdo do saber'®. Ressalte-se, ainda, a constante presenca do riso
nos textos nietzschianos, nunca mencionado de modo acessorio ou indiscriminado —
riso do proprio filosofo, dos personagens, riso provocado no leitor — e de modo
bastante peculiar em Assim falou Zaratustra, obra cujas duas primeiras partes seréo
tematizadas pelo presente trabalho. Sobre a importancia do riso em Zaratustra,

afirma Camelo da Silva:

154 (ZalZA, “Do ler e escrever”). Todos os grifos sdo nossos e objetivam ressaltar o carater mével de

varios termos utilizados, bem como o contraste entre seriedade e riso / imobilidade e movimento.
195wy chegaria mesmo a fazer uma hierarquia dos fildsofos conforme a qualidade do seu riso —
colocando no topo aqueles capazes da risada de ouro. E supondo que também os deuses filosofem,
como algumas deducdes ja me fizeram crer, ndo duvido que eles também saibam rir de maneira nova
e sobre-humana — e a custa de todas as coisas sérias!” (JGB/BM, § 294)
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Através dos ensinamentos do persa Zaratustra, chegamos a um outro
patamar da filosofia tragica de Nietzsche, que da agora um significado
positivo ao aspecto tragico. Santificado por Zaratustra, o riso é anunciado
como sua grande sabedoria e exercicio educador dos homens superiores
“Esta coroa do homem ridente, esta coroa de rosas entrelagadas: eu
mesmo a coloquei na minha cabeca, eu mesmo santifiquei 0 meu riso™°.

Que nédo se desconsiderem, contudo, as grandes dificuldades inerentes a
qualquer estudo que se empreenda em torno dos significados e implicacdes do riso.
Isto especialmente na filosofia nietzschiana, ja& que, no caso, tais dificuldades
parecem mesmo constituir uma das principais motivacdes do fildsofo na deliberada e
insistente apropriacdo desta imagem. Os obstaculos sdo patentes: j& de anteméo,
somente do ponto de vista histérico, seria possivel cogitar a imensa teia de
possibilidades expressivas e interpretativas dos “risos” manifestos nos diversos
tempos e localidades. Acrescente-se a problematica existencial, por assim dizer,
dentro da qual o riso muitas vezes surge como um mistério a intrigar e irmanar
estudiosos dos mais variados campos e pessoas comuns. Percebe-se, portanto,
que, a despeito de sua “universalidade”, o riso é irrevogavelmente multiforme,
independentemente da abordagem ou campo do saber que se proponha
compreendé-lo. Ora agressivo, ora solidario, ora irbnico, ora exultante, em diferentes
gradacbes, pode tanto remeter a primitividade impulsiva, quanto ressaltar no
humano sua distingdo enquanto ser racional. E um enigma que insiste em se impor.
E, diferentemente da raz&o, o riso ndo se presta a sinteses.

Tamanha complexidade aliada a nitida impossibilidade de definicdo torna
insegura a opcdo por uma vertente que pretenda conferir um significado especifico
ao riso, ou de algum modo determinar as intencées de Nietzsche a este respeito em
cada momento de sua trajetria de pensamento. Inevitavel €, contudo, selecionar
quando se pretende em alguma medida compreender. Diante da necessidade,
encontramos, ironicamente, nesta inseguranca mesma, nesta oscilagdo de
possibilidades caracteristica do riso, tanto em seus aspectos tedricos quanto nos
praticos, a luz de um caminho plausivel. Posto ser o riso inconstancia —
multiplicidade e mutacdo, eis uma de suas marcas: 0 riso € pleno movimento.
Fisiologicamente, é corpo que se contrai e se distende; esteticamente, som que faz

vibrar; moralmente, ataque desestabilizador, em suma, o0 riso € poténcia

156 (SILVA, R. J. C. “O tragico e o riso na arte da travessia”, pp. 110-111).
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transformadora. E € “pelo ‘riso libertador’ que é possivel apontar para uma nova
direcdo, descortinar um novo futuro e, fundamentalmente, repor a vida no mundo”**’.

Parte deste ponto a ideia norteadora do presente capitulo, a saber, de que o
riso em Assim falou Zaratustra apresenta-se prioritariamente como um fenémeno de
movimento, vinculado a situacfes de transformacdo da maior importancia para a
dindmica de pensamento que constitui a obra: Zaratustra é itinerante e mutante, sua
trajetoria € ciclica e multifacetada. Tal movimento € da natureza mesma da
manifestacdo do mdltiplo que constitui a vida e, portanto, aparece sob as mais
diversas formas. O riso “move a si mesmo” pela pluralidade de sentidos que assume
em diferentes ocasides. Sintomatico, parece repetidamente marcar (ou motivar), a
cada irrupcado, uma transformacéo e um novo comec¢o — tanto do préprio Zaratustra
enquanto persona, quanto das circunstancias com as quais este se depara. No
ambito filosofico propriamente dito, a imagem do riso se insere num complexo de
nocdes bastante especificas e caracteristicas do pensamento nietzschiano,
constitutivas de um novo modus filosofico: o de um pensamento corpéreo, vivo,
afirmativo, assumidamente mébil: mével e mobilizador, dancante. Em suma, 0 riso
recorrente € um dos mais fortes indicativos da presenca viva e mutante do corpo,
que a partir da filosofia nietzschiana virA a assumir novo lugar no contexto da
filosofia ocidental contemporanea.

No desenvolvimento de nossa proposta, a consideracdo de algumas das
principais referéncias culturais e filosoficas, sabidamente influentes na filosofia
nietzschiana, (seja por parte de suas “inspiragcdes”™ a Grécia arcaica, o culto a
Dionisio, a tragédia’®; seja por parte dos alvos mais frequentes de sua critica: a
filosofia socratica e toda a tradicdo metafisica dai decorrente, o Cristianismo)
permite-nos delinear pelo menos dois importantes aspectos de uma “filosofia do
riso”, ou de uma “metaférica do riso”, em Assim falou Zaratustra. O primeiro e mais
elementar consiste na caracterizacdo (sem davida, um tanto provisoria e hipotética)
daquilo que Nietzsche compreendeu e denominou por “riso”. Parece evidente que
sua concepcdo ultrapasse o que modernamente se definiu por comico e que tenha a

maior parte de suas raizes fincadas no riso dionisiaco da Grécia arcaica, pois

7 (WVASCONCELOS, Nietzsche e a sabedoria do riso: aprender com os gregos para além dos

%]Sgegos, p. 306)

“No caso de Nietzsche, encontramos um entusiasta do riso; sua teoria sobre o assunto ndo
deixara de ter no riso inextinguivel dos deuses gregos sua principal referéncia.” (VASCONCELOS, J.
“Nietzsche e a sabedoria do riso: aprender com os gregos para além dos gregos”, p. 302)
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um dos tragos maiores de Dioniso consiste em embaralhar sem cessar as
fronteiras do ilusorio e do real, em fazer surgir bruscamente outro lugar aqui
embaixo, em nos desterrar de n6s mesmos; é bem a face do deus que nos
sorri, enigmatico e ambiguo, nesse jogo de ilusdo teatral que a tragédia,
pela primeira vez, inaugura sobre a cena grega’. Nao é de surpreender que
esse deus da ilusdo seja associado ao teatro e que esse teatro arcaico
misture intimamente a comédia e a tragédia.**

E também na cultura helénica que encontramos, além da primitividade
instintiva, da agressividade e irracionalidade do “riso primordial” do deus Dioniso, o
riso artisticamente plasmado pela tragédia grega — criacdo de uma forma
apreensivel para a assuncao afirmativa do absurdo da existéncia. Georges Minois,
no primeiro capitulo de sua Histéria do riso e do escarnio, apresenta-nos uma
interessante sintese destes elementos:

[Somos] levados, até cerca de 400 a.C., do mito a festa, e da festa ao
teatro, para constatar a continuidade I6gica da concepg¢éo grega arcaica do
riso. Comportamento divino, que pode as vezes levar o homem a deméncia,
€ uma forca misteriosa que permite, ritualizado na festa, entrar em contato
com os deuses, reatualizar periodicamente o caos original e assim
reapresentar o ato criador que funda a ordem social pela condenacdo a
morte do rei burlesco. Enraizado, ao mesmo tempo, no instinto agressivo de
nossas origens animais e na alegre embriaguez, ele tem a ambivaléncia do

grande magico Dioniso e, libertado sobge uma cena de teatro, pode reduzir
0 universo a uma grande ilusdo comica’ .

Se a importancia inconteste do pensamento grego arcaico nos permite o
estabelecimento de um ponto de partida a compreensao do riso nietzschiano, é pelo
contraste que se aclara o carater proprio deste riso em Assim falou Zaratustra.
Considere-se a dentincia de uma modernidade niilista'®*: doente, despotencializada
em sua vitalidade, pessimista em seu intimo, que desesperadamente procura manter
a seriedade de suas verdades, como um dos problemas mais radicais abracados
pela filosofia de Nietzsche. Considere-se, ainda, como constitutiva desta filosofia, a
critica mordaz ao modo de vida que se assenta num pensamento religioso

proclamador do sofrimento como culpa, da existéncia terrena como tristeza (como

%9 MINOIS, G. Histéria do riso e do escarnio, p. 35-36.

%0 (MINOIS, G. Histéria do riso e do escarnio, p. 42)

181 “Mas que significa, afinal, ‘niilismo’? Fazendo ele préprio a pergunta, responde, seca e precisamente,
descrevendo a esséncia e a causa do fendmeno: ‘Niilismo: falta-lhe a finalidade. Carece de resposta a
pergunta ‘para qué?’. Que significa o niilismo? Que os valores supremos se depreciaram’. O niilismo &,
pois, a ‘falta de sentido’ que desponta quando desaparece o poder vinculante das respostas tradicionais
ao porqué da vida e do ser. E o que ocorre ao longo do processo histérico no decorrer do qual os
supremos valores tradicionais que ofereciam resposta aquele ‘para qué?’ — Deus, a Verdade, o Bem —
perdem seu valor e perecem, gerando a condi¢cdo de ‘auséncia de sentido’ em que se encontra a
humanidade contemporanea.” (VOLPI, O niilismo, pp. 55-56)
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um “vale de lagrimas”)'®?, bem como da morte como vida eterna - E importante
esclarecer que o0 riso nietzschiano € tragico, ndo excluindo o sofrimento, mas
assumindo-o como componente vital. Entretanto, diferentemente do pensamento
cristdo, Nietzsche apropria-se do sofrimento como potencializador da vida: “Criar —
eis a grande libertacdo do sofrer, e o que torna a vida leve. Mas, para que haja o
criador, é necessario sofrimento, e muita transformagao.”'®® N&o parece, pois, de
modo algum, casual ou ingénua a frequente apropriacéo do riso (que €, pelo menos
num certo sentido, contrario as lagrimas) pela obra nietzschiana ao tratar de
questdes tao cruciais relativas a existéncia e ao conhecimento. E, mesmo uma
observacéo trivial da civilizacdo contra a qual Nietzsche erige seu pensar, e de seu
contraste com a ‘imagem do riso’ (e suas possiveis conotacdes) € ja capaz de
sinalizar o teor e a relevancia desta imagem. Justamente este aspecto parece
autorizar-nos a conceber o riso zaratustriano como algo mobil, como simbolo
dancante de um pensamento corporeo, em franco ataque a uma tradicao filosoéfico-
religiosa de depuracdo das ideias (e do préprio riso) e, em Uultima analise, de
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constante cerceamento do movimento da vida Sobre os fundamentos desta

tradicdo, afirma Minois:

O crescente refinamento e os progressos do intelectualismo traduzem-se, a
partir do fim do século V a.C., por uma desconfianca clara em relagdo ao
riso desenfreado, manifestagdo indecente de uma emocao primaria, ainda
préxima de um instinto selvagem, inquietante, que € preciso aprisionar,
domesticar, civilizar. Ao riso homérico, duro e agressivo, sucede-se, a partir
do século IV a.C., o riso velado, simbolo de urbanidade e de cultura, o riso
finamente irbnico que Sdécrates pde a servico da busca da verdade. Mas o
riso feroz, dionisiaco, do caos original e do nada, da agressdo e da morte,
da derrisdo universal nunca esta muito longe, sob esse verniz prestes a
trincar em qualquer ocasido™.

E ainda, no mesmo sentido:

182 5obre a critica & concepgao cristd do mundo terreno como “vale de lagrimas”, é interessante

observar a seguinte passagem de Assim falou Zaratustra que relaciona claramente a imagem das
lagrimas (opostas ao riso) a morte e a doenga do corpo: “Tampouco se irrita Zaratustra com o
convalescente, quando esse olha com ternura para sua iluséo e a meia-noite ronda pelo sepulcro de
seu Deus: mas suas lagrimas continuam a ser, para mim, doenca e corpo doente.” (Za/ZA, “Dos
trasmundanos”)

103 (ZalZA, “Nas ilhas bem-aventuradas”)

184 “Chamo isso de mau e inimigo do homem: todos esses ensinamentos sobre o uno, pleno, saciado,
imoével e intransitério.” (Za/ZA, “Nas ilhas bem-aventuradas”)

185 (MINOIS, G. Histéria do riso e do escarnio, pp. 49-50).
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Para [Platao], é inconcebivel que os deuses riam. O universo do divino é
imutavel, Unico, universal, eterno: como ele poderia ser afetado por essa
emocdo grosseira, que traduz uma mudanca, uma perda do controle e da
unidade, que s6 se pode encontrar no mundo sensivel?*®

Doravante, enfocaremos as duas primeiras partes de Assim falou Zaratustra,
indo até o discurso “Da visdo e do enigma”, no inicio da terceira parte. Tal opgao
deve-se a compreensdo de que, neste discurso, o riso atinge uma espécie de apice,
preparado por suas apari¢coes anteriores, e manifesta de modo bastante significativo
o carater dindmico e transformador do pensamento corpéreo. E interessante notar
CoOmo O riso aparece em momentos decisivos, e sempre no inicio de cada uma das
trés partes do livro, como se fosse uma espécie de “motor”’, ou o indicio de uma
forca que impulsiona cada ciclo™®’. Ja no inicio do “Prélogo”, que narra o comeco do
declinio de Zaratustra — momento em que o personagem pde-se a caminho — 0 riso
aparece no didlogo com o santo — que ri das intencdes de Zaratustra, possivelmente
supondo-se em alguma medida mais sabio ou mais precavido. Ou ainda, quando se
despedem um do outro, “o idoso e o homem, rindo como riem dois meninos”*®
situacdo em que, apesar da harmonia entre 0os personagens, o riso de Zaratustra
parece marcar uma decisdo e uma atitude, pois, a despeito das adverténcias do
velho sobre os homens e a vida em sociedade, insiste em prosseguir e assim iniciar
sua jornada.

Cabe aqui ressaltar a questao do riso como superioridade (“rir de” alguém),
traco importante ndo s6 neste momento, mas em varias outras apari¢coes do riso na
primeira parte do livro. De fato, indo ao encontro de tantas outras interpretagdes,
Nietzsche também considera, muitas vezes, o riso como um selo de distingdo, como
o riso de quem é, ou pelo menos se supde, superior’®®. Importante frisar uma
diferenca: a pretensa superioridade do ridente homem moderno faz com que este se
conserve em seu orgulho:

Depois de falar essas palavras, Zaratustra olhou novamente para o povo e

calou. “Ai estdo eles e riem”, falou para seu coragdo, “nao me
compreendem, ndo sou a boca para esses ouvidos”. [...]

1% (1bidem, p. 50).
’ Ainda que n&o seja aqui abordada, cabe mencionar a presenca do riso também no inicio da quarta
arte do livro, o que reforca a referida tese.
%8 (ZalZA, “Prélogo”).
189 Além da superioridade (ou da pretensa superioridade) pessoal, o riso pode também ser visto como
“sintoma” de uma for¢ca dominante (e, portanto, num certo sentido, superior). Deste modo o riso, de
acordo com as circunstancias, pode tanto sintomatizar a prevaléncia (superioridade) das forcas
reativas no ridente homem moderno, quanto a prevaléncia das forcas ativas — em Zaratustra.
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Eles possuem algo de que se orgulham. Como chamam mesmo o que 0S
faz orgl%hosos? Chamam de cultura, é o que os distingue dos pastores de
cabras .

Por outro lado, a superioridade do Zaratustra ridente € justamente o que faz
com que gueira superar-se, pondo-o em movimento:

Quero ter duendes ao meu redor, pois tenho coragem. A coragem que
espanta os fantasmas cria seus proprios duendes — a coragem quer rir.
Ja nao sinto como vés: essa nuvem que vejo abaixo de mim, essa coisa
negra e pesada da qual eu rio — justamente isso é vossa nuvem de
tempestade.
Olhais para cima quando buscais a elevacédo. Eu olho para baixo, porque
estou elevado.

Quem, entre vés, pode a0 mesmo tempo rir e sentir-se elevado?
Quem sobe aos montes mais altos ri das tragédias do palco e da vida'".

Outra expressédo da relacdo entre riso e movimento — no caso, do movimento
de transformacédo do proprio Zaratustra — encontra-se no ja mencionado discurso
“Das catedras da virtude”, ainda na primeira parte do livro, quando, apds ouvir a
pregacdo de um sébio acerca das virtudes do sono e dos hébitos a serem praticados
tendo em vista o bom dormir, Zaratustra “riu-se no coracdo: pois uma luz raiara
nele”. Este trecho, embora breve, contém indicios relevantes para a compreensao
da dinamica do riso ao longo da obra. Em primeiro lugar, pode-se tomar
simplesmente seu teor irbnico, jA que Zaratustra, apos tdo solene demonstracédo de
“sabedoria” por parte do pregador, é capaz de rir de tais verdades, denunciando sem
pudores a caréncia de sentido das mesmas e “quebrando” insolitamente sua rigidez.
Além disso, o riso expressa aqui, também, claramente uma mudanca de perspectiva,
uma descoberta ou invencdo a partir da qual Zaratustra da-se conta da invalidade
daqueles ensinamentos e tira suas proprias conclusdes (ironicamente): “Um tolo me
parece esse sabio, com seus quarenta pensamentos: mas creio que ele entende de
dormir’*"%. Fica claro que ao rir Zaratustra opta pela vitalidade e segue seu caminho,
deixando para tras as prescricdes de uma “existéncia tranquila” pautada pela inércia
do “descanso final”.

Na segunda parte da obra, chama a atencdo, além da ja mencionada
aparicao do riso no inicio de cada diviséo, a forma pela qual esta apari¢cdo ocorre no
primeiro discurso, bem como sua importancia para a agao subsequente. Em “O

menino com o espelho”, Zaratustra se encontra a principio numa situacao de

179 (zalZA, “Prélogo”, §5).
1 (ZalZA, “Do ler e escrever”).
172 (ZalZA, “Das catedras da virtude”).
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recolhimento e de espera. Um dia, porém, apds anos de repouso e acumulo de sua
sabedoria, desperta por causa de um sonho assustador. Nele, um menino |he
mostra um espelho onde aparece refletida a imagem da careta e do riso galhofeiro
de um demonio, o que sinaliza, na compreenséao de Zaratustra, 0 perigo que ameaca
sua doutrina, o risco da incompreensao e da distor¢do de seus ensinamentos.

N&o € a primeira vez em que a imagem do riso aparece de algum modo ligada

"173 (e é essencial destacar a forma dual com que Nietzsche

a imagem do “demonio
se utiliza do termo, assim como de “deus”). Temos como exemplo, anteriormente,
em “Do ler e escrever”, a referéncia a um “deus dancante”, possivelmente aceito e
acreditado por Zaratustra; e, na mesma passagem, a descrigdo do “meu diabo”
como “sério, meticuloso, profundo e solene, o ‘espirito de gravidade™. Tal
caracterizacdo sugere uma espécie de inversdo das caracteristicas comumente
atribuidas ao deus (cristdo) — seriedade, solenidade — e ao diabo segundo a mesma
tradicdo — inconstante e ridente. Para Zaratustra, o riso vale como “arma contra o
diabo”, mas ndo um diabo qualquer: “com o riso € que se mata / vamos matar o
espirito de gravidade”. Esta visdo ambigua do diabo parece, num certo sentido, se
repetir em “O menino com o espelho”, ja que é o “riso galhofeiro de um deménio”
que advertira Zaratustra e, ao mesmo tempo, fara com que desperte, mova-se e
transforme-se. E notavel no seguinte trecho a mudanca provocada pelo riso do diabo
no sonho de Zaratustra:

Com essas palavras levantou-se rapidamente Zaratustra, ndo como

alguém assustado que busca por ar, mas antes como um vidente e

cantor que é tomado pelo espirito. Sua aguia e sua serpente olharam-no

com admiracao: pois seu rosto, como a aurora, irradiava uma felicidade

iminente.

Que me aconteceu, meus animais?, disse Zaratustra. Nao estou

transformado? A bem-aventuranca ndo chegou a mim como um
vendaval?'"

No momento seguinte, ele decide descer para junto dos homens, pondo-se
novamente no movimento, a “extravasar seu amor em torrentes”. Todos estes
elementos permitem, mais uma vez, a consideracdo do riso em clara associagao
com o movimento vital (e corporal) e com a transformag&o.

A proxima importante irrupgao do riso se da no discurso “O canto da dancga”,

cuja tematica é de suma relevancia para o intuito deste trabalho. No referido

73 Cf. MINOIS, G. Histéria do riso e do escarnio, p. 69. O riso ¢ a “verdadeira vinganga do diabo, no

sentido de que esse perigoso dom divino se torna revelador do absurdo do ser”.
174 (ZalZA, “O menino com o espelho”) Grifos nossos.
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discurso acham-se reunidos e articulados, em consonancia com a hipétese aqui
defendida, os varios componentes da “dindmica do riso”, encontrados por vezes
esparsos em outras ocasides: o0 movimento, a danca; a imagem de deus e a do
diabo (em suas ambiguidades, ja mencionadas); o riso recorrente. Com efeito, este é
um discurso de expresséo e celebracdo da vida em seu movimento. A cena inicial
descreve 0 encontro entre Zaratustra, numa de suas andangas, e um grupo de
mocas que dancam entre si, mas que se detém, ao notar a presenca do estranho.
Diz entdo Zaratustra:

N&o interrompais a danca, graciosas garotas! Ndo € um desmancha-

prazeres com o olhar ruim que vos chega, nem um inimigo das garotas.

Sou o0 advogado de Deus perante o Diabo: mas este € o espirito de

gravidade. Como poderia eu, 6 leves criaturas, ser inimigo das dancas

divinas? Ou dos pés de mogas com belos tornozelos?

E certo que sou uma floresta e uma noite de arvores escuras: mas quem

ndo receia minha escuriddo, também encontra rosas sob os meus ciprestes.

E também encontra o pequeno deus que é o favorito das mocas: junto a

fonte se acha ele deitado, em siléncio de olhos fechados.

Na verdade, em pleno dia ele adormeceu, o mandrido! Teré corrido demais

em busca de borboletas?

N&o vos zangueis comigo, 6 belas dancarinas, se eu disciplinar um pouco o

pequeno deus! Ele vai gritar certamente, e chorar — mas € de rir até quando

choral

E com lagrimas nos olhos ele vos pedirda uma danca; e eu proprio entoarei

um canto para a sua danca:

Um canto para dancar e zombar'”® do espirito de gravidade, do meu
altissimo e poderosissimo Diabo, do qual dizem ser “o senhor do mundo”*™®.

Ressalte-se o entrelacamento dos elementos supracitados, revelando a
coeréncia da dinamica que marca a relacdo entre o riso tragico, a danca e a
“divindade” (ou a sacralidade). Cumpre ainda mencionar, no momento final deste
discurso, o teor dos versos da cang¢do entoada por Zaratustra: neles, é a vida
mesma quem ri repetidas vezes, zombeteira, proclamando-se “inconstante,
selvagem, mulher e ndo-virtuosa”, sinalizando, novamente, o carater vital da imagem
do riso.

Finalmente, na terceira parte de Assim falou Zaratustra, o discurso “Da visao
e enigma” coroa, por assim dizer, os desenvolvimentos anteriores acerca do riso em
sua relacdo com o movimento, a transformacao e a vida. A relevancia deste discurso
dentro da obra (considerado por muitos um dos mais importantes de todo o livro),
aliada a posicdo capital nele ocupada pelo riso, vale para atestar a centralidade

desta imagem dentro do pensamento nietzschiano. “Da visdo e do enigma” institui,

5 Grifos nossos.

178 (za/ZA, “O canto da danga”).
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por meio da apresentacdo de importantes metéforas, uma virada radical no ritmo e
na tonalidade dos acontecimentos narrados. Transformacgdo que se refletird na
atitude de Zaratustra, como também no rumo de sua trajetoria a partir deste ponto.
Para melhor compreensdo deste momento, cabe ressaltar, nos discursos
precedentes — “O andarilho” e “A hora mais quieta” — o predominio de uma
atmosfera de profundo sofrimento e inseguranca, além da laténcia de uma espécie
de prenuncio ou pressentimento. Os trechos abaixo servem para ilustrar o estado de
animo em que, entdo, se encontra Zaratustra:

Entdo me falaram sem voz: “Tu sabes, Zaratustra?” — E eu gritei de pavor

ante esse murmurio, e o sangue me fugiu do rosto: mas permaneci calado.
Entdo, de novo me falaram sem voz: “Tu sabes, Zaratustra, mas nao falas!”

E eu afinal respondi, como alguém que teima: “Sim, eu sei, mas ndo quero
falar!”’”.

*kk

Assim falou Zaratustra para si mesmo ao subir, consolando seu coragao
com duras maximas: pois ele estava ferido no cora¢do, como jamais
estivera antes. E, quando chegou ao alto da montanha, eis que o outro mar
se estendia a sua frente, e ele permaneceu longamente parado e em
siléncio. Mas a noite estava fria naquelas alturas, e também clara e
estrelada.

Reconhec¢o a minha sina, disse afinal, com tristeza. Pois bem! Estou pronto.
Comeca a minha ltima solidao*"®.

Pode-se ainda destacar como um elemento auxiliar na interpretacdo, a
situacdo inicial descrita: a bordo de um barco, a caminho, em transito, em
movimento: “Havia muita coisa estranha e perigosa a ouvir naquele barco, que vinha
de longe e navegava para mais longe ainda. Zaratustra era um amigo de todos os
que fazem longas viagens e ndo querem viver sem perigo”’°.

“‘Da visao e enigma” é, certamente, um texto tao dificil quanto crucial. E nao
apenas em funcdo do “enigma”, das metaforas apresentadas, mas de todos os
elementos presentes, dialogos e imagens, repletos de nuances e contrastes que
encontrardo seu apice na explosdo de um riso afirmativo. Segundo Machado, o
discurso trata, predominantemente, dos temas do niilismo (personificado no anéo,
simbolizado pela serpente) e da antevisdao do “eterno retorno”, introduzida pela

»180

imagem do “portal do Instante N&o caberiam aqui o aprofundamento nos

L (ZalZA, “A hora mais quieta”).

178 (zalzZA, “O andarilho”).
179 (ZalZA, “Da visdo e enigma”, §1)
% (MACHADO, Zaratustra, tragédia nietzschiana, p. 120-154).
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desdobramentos do conceito de “niilismo”, nem a exposicido elaborada da ideia do
‘eterno retorno” — temas de enorme importancia e complexidade, mas cujo
detalhamento extrapolaria os objetivos propostos. Cabe-nos a op¢do de destacar
dois pontos fulcrais, suficientes, por hora, para a demonstracéo dos vinculos entre o
riso e 0 movimento da vida, a saber: a questdo da transformacéao, ligada diretamente
a prevaléncia do instante — ja que somente o instante presente efetivamente “¢” — e
a irrevogével a condicdo de devir ininterrupto; e a possibilidade de liberacdo humana
enqguanto instituicdo de um modo afirmativo de assunc¢ao deste deuvir.

Interessa-nos observar a descri¢ao feita por Zaratustra de seu préprio aspecto
na ocasido em que avistara o enigma: “palido como um cadaver — sombrio e rijo,

com labios cerrados™®.

E, além disso, novamente a mencdo ao demoénio, ao
“espirito de gravidade”, que agora surge na figura de um ando maledicente, que
acentuard o contraste entre uma existéncia de peso, impoténcia, semi-inércia e toda
a exuberancia da liberagdo vindoura. Relevante é, também, a insurgéncia da
coragem, “o melhor matador’, nas palavras de Zaratustra. E a coragem que
possibilita o embate com o ando, com o “espirito de gravidade” — a “coragem que
ataca”. A retomada de um trecho anterior, em “Do ler e escrever’, pode
complementar esta compreensao: “A coragem que espanta os fantasmas cria seus
préprios duendes — a coragem quer rir.” Nao seria mera casualidade a presenga em
ambos os discursos da coragem, do riso, e do “espirito de gravidade”, imagens
tantas vezes interligadas em Zaratustra, como ja foi possivel até aqui observar.

A primeira visdo relatada por Zaratustra a seus companheiros de embarcacao
€ a do portal do “Instante”, com sua bifurcagdo em caminhos (passado e futuro) que
se encontram — “Essa longa rua para tras: ela dura uma eternidade. E a longa rua

para |4 — isso é outra eternidade”®

— 0 que aponta claramente para o grande
pensamento nietzschiano acerca da concepc¢ao do tempo, em seu constante fluxo,
circularidade e repeticdo: mais precisamente, para a nogao de “eterno retorno”,
sugerida mas ainda inconclusa neste momento. Conforme ja mencionado, opta-se
aqui pela abordagem de apenas um dentre os muitos aspectos implicados por esta
nocdo: a do movimento, do devir, da prevaléncia inevitavel do instante que
incessantemente devém e se esvai. Sobre este ponto, a explicacdo de Machado é

bastante esclarecedora:

181
(

Lo ZalZA, “Da visao e enigma”, §1).
(

ZalZA, “Da visao e enigma”, §2).
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[O pensamento exposto por Zaratustra, de um modo geral consiste], em
primeiro lugar, em negar que o tempo tenha um instante inicial, isto é, que
exista um estado de ser antes do devir, ou que o tempo tenha um instante
final, isto €, que exista um estado de ser depois do devir. E a prova disso é
gue o instante atual € um instante que passa. Pois se tivesse havido um
estado de ser antes do devir, isto é, um estado inicial, o devir jamais teria
saido dele; e sendo o tempo passado infinito ou eterno, o devir teria atiml;ido
seu estado final, se houvesse um. Logo, o tempo ndo tem inicio nem fim'®.

Deste modo, revela-se impossivel ao humano escapar a dindmica temporal,
quer dizer, a incessante sucessdo de instantes, restando-lhe inevitavelmente a
assuncédo do movimento e da fugacidade da vida. Parece caminhar num mesmo
sentido a interpretacdo da imagem do pastor que sufoca com uma serpente negra
emperrada em sua garganta e que, ainda segundo Machado, representa o préprio
Zaratustra em seu assombro diante da antevisdo do eterno retorno. Neste ponto, o
enfraguecimento e progressiva paralisia do jovem, causados pela pesada serpente
do niilismo que o asfixia, exigem uma a¢ao necessaria, e s6 ha escapatoria através
do aniquilamento: “Corta a cabega!” “Morde!”. Liberagao, transformagao sobrevém a
este momento limiar da morte, e a imagem do jovem, que acatando a ordem de
Zaratustra decepa com o0s dentes a cabeca da serpente, personifica a inevitabilidade
do enfrentamento (e sujeicdo) das forcas enfraquecedoras da vida. Machado, que
em “Da visao e enigma” privilegia a questado do eterno retorno, ressalta também a
importancia do confronto, da afirmacéo e da transformacéo:
Se nao for afirmado, querido, desejado, o eterno retorno — a ideia de que
tudo revém — pode tornar-se o pensamento mais negro € mais pesado;
pode tornar-se um pensamento niilista, dar nausea e oprimir. Mas, para
guem tiver a forca, a coragem de enfrentar, encarar, assumir esse

pensamsento abissal, a vida se transformara, criando a leveza sobre-humana
do riso™®.

O riso é a grande expressao da liberacdo. Sintoma de transformacéo e de
forca, presente nos varios momentos de mudanca e ruptura ao longo da obra, surge
aqui, ele mesmo, renovado, riso inaudito encarnado num ser que afirma, que se
eleva e — por que nao dizer? — que danca, a danca da vida. Em Assim falou
Zaratustra o riso revela-se, pois, como mobilidade, como expressao da vitalidade em
seu sentido mais pleno. Vitalidade que anima e transforma as forgcas e 0s corpos,

vitalidade mutante que, a cada instante, apresenta-se nova e multipla, criadora:

183 (MACHADO, R. Zaratustra, tragédia nietzschiana, p. 124).
18 (MACHADO, R. Zaratustra, tragédia nietzschiana, p. 132).
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N&o mais um pastor, ndo mais um homem — um transformado, um iluminado
gue ria! Jamais, na terra, um homem riu como ele ria!

O meus irmaos, escutei um riso que n&o era riso de homem — e agora me
devora uma sede, um anseio que jamais sossega.

Meu anseio por esse riso me devora: oh, como suporto ainda viver? E como
suportaria agora morrer?'®

1% Assim falou Zaratustra. (Za/ZA, “Da vis&o e enigma”, §2).
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CONCLUSAO

Em nossos tempos, fortemente marcados pelos efeitos do irrestrito avanco do
capitalismo, bem como de uma ciéncia e de tecnologias estreitamente vinculadas ao
mercado — consumo e lucro, a cultura ocidental tem sido caracterizada,
frequentemente e ndo sem razdo, como uma cultura prioritariamente materialista e
de forte apelo as sensacdes e aos desejos individuais mais supérfluos. O abandono
pela grande maioria das pessoas da reflexdo e da acdo responsavel, a partir das
quais se possibilita a fundagdo de toda educacdo e formagcdo consequentes; a
‘objetificagdo’ consumista de tudo o que ha; e mesmo a suposigdo de um ‘culto ao
corpo e a beleza’ fomentado pela industria podem sugerir ao espectador desavisado
o alcance pelo ser humano de uma era de incontestavel predominio da
corporeidade. Com efeito, toda a reatividade repressora e muitas vezes violenta
dirigida as mazelas inerentes ao mundo contemporaneo parece de algum modo
identificar nesta suposta supremacia do corpo a causa de grande parte dos
problemas que assolam nossa sociedade: como a sexualidade perversa, o consumo
desenfreado, a priorizacdo absoluta do prazer como satisfacdo egocéntrica, por
exemplo.

O pensamento extemporaneo e radicalmente critico de Friedrich Nietzsche
sobre a cultura europeia moderna, base de nossa cultura contemporanea, € sempre
capaz de provocar em cada um de nos o necessario deslocamento das
perspectivas, a sempre desejavel alteracdo dos pontos de vista que, neste caso,
revela-nos o equivoco atrelado aquela pressuposicdo. Pois, afinal, sabemos de fato
em gue consistem as afluéncias tdo caracteristicas destes ‘nossos tempos’?
Conhecemos e consideramos em profundidade as origens do capitalismo, do
pensamento cientifico, dos valores e dos ideais sobre os quais se alicerca a
educacdo promovida por nossas obsoletas instituicbes? Temos com suficiente
clareza, diante de nossos olhos, a complexidade e a gravidade da construcéo e
constante reconstrucdo da cultura, raiz e meta de nossa precaria humanidade?
Quantas vezes ja nos questionamos com conjugadas seriedade, curiosidade e
franqueza sobre o0 que é para nés este corpo manipulado e ainda depreciado, sim,
depreciado, pelas tantas idealizag0es, intervenc¢des, mutilagdes...? Como pensamos
e vivemos esta corporeidade que irrenunciavelmente nos constitui? Como afirma

Oswaldo Giacoia, “somos ainda rigorosamente ignorantes daquilo que nos é mais
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proximo. Nosso mais seguro solo de realidade, apenas tateamos as cegas, nas
bordas de um si mesmo que nos permanece estranho. Para Nietzsche, ha muito
tempo o homem vive em profundo desconhecimento do corpo; e o que é pior, Somos
tdo profundamente ignorantes desse estranhamento de n6s mesmos, que sequer
chegamos a senti-lo.”

A tese aqui defendida parte do impacto provocado por esta intrigante
constatacdo. Como podemos viver e sofrer na carne da ignorancia e da negligéncia
sobre nossa prépria constituicdo mais real e intima? Tal € o problema que parece-
nos ter igualmente impactado o fil6sofo desde sua juventude e do inicio de sua
producdo académica, dentro de um contexto em que se mostravam com maior
nitidez o subjugo e os interditos ao corpo praticados por uma tradicdo de
pensamento inventora e eleitora do ‘espirito racional’ como fonte univoca do
conhecimento verdadeiro e, consequentemente, detratora da instabilidade, vista
pejorativamente como uma errancia, propria da experiéncia corporal. Com
Nietzsche, filosofo demasiado humano, aprendemos que viver 0 corpo € sempre
resistir, pois a corporeidade é a estratégia de resisténcia da vida. Com Nietzsche,
aprendemos que pensar o corpo é inconformar-se, ja que incluir o corpo na filosofia,
ou melhor, situar a filosofia no corpo é sempre resguardar a dignidade do espaco do
desconhecimento e da imprevisdo, extrapolando toda e qualquer formula
paralisante. N&do, ndo reside no corpo a fonte de nossas pendrias, mas em seu
interessado abandono e em sua escamoteada utilizacdo por for¢cas oriundas de
concepcdes negadoras da integridade da vida.

Partindo deste panorama, optamos em nosso trabalho por acompanhar o
processo investigativo e criativo do corpo por Nietzsche, sob a hipotese do que
chamamos de um processo de ‘corporificacdo do pensamento’, que consistiria na
profunda reformulacdo do pensamento filosofico e da consequente ampliacdo das
possibilidades de configura¢cdes culturais a partir da assuncdo da natureza corpérea
da vida e da propria razdo, processo este a ser mapeado a partir dos seguintes
eixos propostos: 1) Os primeiros tracos do corpo, apresentados na tese nietzschiana
acerca da tragédia grega; 2) A proposta nietzschiana de concep¢do do
conhecimento a partir da plasticidade interpretativa favorecida pelos usos da
memoria e do esquecimento; 3) A critica nietzschiana a cultura de hipertrofia do
espirito assentada na moralidade metafisica e no conhecimento pretensamente

desvinculado da vida; 4) Por fim, as leituras sugeridas de alguns elementos
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pertinentes a composigao filosofica nietzschiana ja a partir de sua plena assuncgéo
do conceito de corpo no livro Assim falou Zaratustra: “O corpo € uma grande razao,
uma multiplicidade com um soO sentido, uma guerra e uma paz, um rebanho e um
pastor. Instrumento de teu corpo é também tua pequena razdo que chamas de
‘espirito’, meu irmdo, um pequeno instrumento e brinquedo de tua grande raz&o.
‘Eu’, dizes tu, e tens orgulho dessa palavra. A coisa maior, porém, em que nao

gueres crer — € teu corpo e sua grande razao: essa nao diz Eu, mas faz Eu.”

*k%k

De posse das consideracoes elaboradas ao longo do trabalho, gostariamos
de, afinal, apresentar alguns apontamentos que nem sempre terdo carater
propriamente conclusivo, mas que de algum modo parecem-nos rematam nossas
observacdes deixando abertas as possibilidades de sentidos outros, articulagdes e
continuagdes para nossa tese. Isto porque ao pensar o corpo em Nietzsche sob a
hip6tese da persisténcia do fio condutor de um processo de corporificagdo do
pensamento, uma das decorréncias mais notaveis € precisamente a necessaria
adesao a uma abordagem plural e assumidamente ‘incerta’, consequente da propria
dindmica corporal, mutante e imprevisivel. Do mesmo modo, a peculiaridade do
entendimento nietzschiano sobre o corpo promove quase que automaticamente a
possibilidade de uma reflexao inesgotavelmente rica e multifacetada, que ao mesmo
tempo em que pode originar as abordagens mais originais e criativas, impede-nos
absolutamente o esgotamento de qualquer uma das questdes por estas suscitadas.
Reforcamos aqui que, especialmente a partir do livro Assim falou Zaratustra, resta
muito, realmente muito a se pensar e a se dizer. Zaratustra €, com toda a certeza,
um dos livros mais ricos de todo o acervo filosofico ocidental, fato que se confirma
pelo valor e a inesgotabilidade do legado de uma nova forma filoséfica deixado por
Nietzsche através deste livro, atestando toda a poténcia mobilizadora do
pensamento corporeo.

Apesar de nossa proposta metodologica sugerir de antemdo o
acompanhamento cronoldgico do desenvolvimento do corpo, como se, talvez, a
presenca e a importancia deste elemento na filosofia nietzschiana viesse a se
confirmar suficientemente somente apds um processo ‘gradual’, por assim dizer

(uma estratégia cuidadosa que escolhemos assumir), 0 que notamos, em verdade,
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mediante nossa analise — e que, de fato, acabou por facilitar um pouco a realizagéo
de nosso projeto —, foi uma presenca constante, imponente e pulsante do corpo em
todos os escritos de Nietzsche consultados em nossa pesquisa. Ou, melhor, a
presenca de diferentes corpos, mais ou menos conscientes, mais ou Mmenos
intencionais, rearranjados, reinventados, mas invariavelmente decisivos na
configuracdo da obra do filésofo. Tal nos parece, sem duvida, corroborar nossa
hipotese principal no que diz respeito a ocorréncia do processo de corporificacdo do
pensamento deste os primeiros livros de Nietzsche — o que nos permitiu, inclusive a
proposi¢céo de uma abordagem um tanto incomum. Por outro lado, este dado muda
um pouco o sentido do processo inicialmente imaginado, descartando as supostas
caracteristicas (mais seguras e confiaveis, ndo ha davidas) da continuidade e da
gradacdo. E certo haver um processo de reconhecimento e assimilagdo do corpo
pela filosofia de Nietzsche — que chamamos de corporificacdo — mas o corpo
propriamente dito € desde sempre considerado pelo fildsofo em sua integridade e
dignidade filoséfica e nas suas diferencas naturais, relativas ao contexto, a fase da
obra e aos propositos de cada elaboracéo textual. Para Nietzsche, o pensamento é,
desde sempre, corporeo.

Confirmamos com nossa andlise que a importancia da estética na filosofia
nietzschiana é, de fato, inestimavel. Parece ser sempre possivel a descoberta de um
novo aspecto ou de um novo recurso filoso6fico em que o fildsofo lance méo de
elementos do universo artistico, realocando-os e ampliando-0os para novos usos,
novos objetivos, novos significados. Se a partir da segunda fase de sua obra,
Nietzsche jA ndo mais se refere expressamente a producdo artistica ou a nocdes
pertinentes ao campo da arte com tanta frequéncia, € porque entende que o
“impulso estético” se encontra mesmo na base de todas as produc¢des vitais e que,
desta forma, sob sua perspectiva fundamentalmente artistica, falar sobre a moral ou
sobre o conhecimento, sobre a cultura ou sobre a ciéncia, € antes de tudo, 0 mesmo
gue falar de estética — de uma natureza dindmica que se nos expressa, nos fascina
e mobiliza corporalmente, ou dos modos pelos quais os homens dao vazéo e forma
a este impulso natural, que podem ser mais ou menos artisticos, mas que sempre
em alguma medida exprimem seu fundamental componente plastico.

Aprendemos com nosso trabalho, acima de tudo, sobre o quéao valiosa e
pertinente € ainda, ou principalmente, nos dias atuais a proposta nietzschiana de

resgate da unidade entre pensamento e vida, assim como, consequentemente, é
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grave o problema da supersaturacdo de saberes isolados e da persistente
desvalorizacdo do corpo. Apesar das distor¢Oes e dos disfarces contemporaneos,
que tantas vezes hipocritamente sugerem a vigéncia de uma era do conhecimento
total e irrestrito — através da Internet e das novissimas tecnologias de difusdo da
informagé&o — assim como de hipervalorizacdo da corporeidade — atraves do ‘culto ao
corpo’ e de uma espécie de hedonismo contemporaneo — os diagndésticos tracados
por Nietzsche a respeito da cultura europeia em pleno século XIX, ainda nos
parecem fazer muito sentido. Faltam hoje ao ser humano, talvez de forma ainda
mais profunda e irremediavel, a sensibilidade da interpretacdo, o sincero interesse
pelo favorecimento da vida, assim como o respeito a singularidade e a
espontaneidade corporal, caréncias que talvez pudessem ser amenizadas pela
promocdo de uma cultura efetiva e pelo exercicio de uma filosofia mais liberta,

concreta e atuante, tal como incansavelmente Nietzsche defendeu.
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