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Resumo: O presente estudo pretende investigar a concep¢do nietzscheana da Tragédia Classica.
Intui, portanto, apresentar as formas de experiéncias por ela engendradas, assim como as formas
que ela engendra de pensamento e experiéncia. Essas formas remetem, por certo, a um universo
de pensamento e experimentacdo (ética e estética) qualitativamente distinto do nosso. Servem-
nos, entretanto, como fonte para se problematizar a pratica educativa contemporanea em face da
dimensdo estética do viver e do prdprio pensar. Partiremos assim, da hip6tese de que Nietzsche
postula nas nocbes de dionisiaco e apolineo as formas de configuracdo da experiéncia no
pensamento e do pensamento na experiéncia. Em outras palavras, buscaremos explicitar o enlace
entre a experiéncia e o pensamento naquela que segundo Nietzsche seria a grande obra de arte

grega, a tragédia.
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Esse estudo pretende investigar a concepcdo nietzscheana da Tragédia Classica. Intui, portanto,
apresentar as formas de experiéncias por ela engendradas, assim como as formas que ela
engendra de pensamento e experiéncia. As experiéncias por Nietzsche tratadas sdo, por certo,
complexas. Elas remetem a um universo de pensamento e experimentacdo (etica e estética)
qualitativamente distinto do nosso. Serve, no entanto, como fonte para se problematizar a pratica
educativa contemporanea em face da dimensdo estética do viver e do proprio pensar.

Como sendo trabalho investigativo sobre o universo artistico e literario do mundo grego, o
presente ensaio busca reconstituir os tracos, 0s contornos, as tonalidades e movimentos de uma
reflexdo bastante peculiar dentre a historia da filosofia. Partiremos assim, da hipotese de que
Nietzsche postula nas nogdes de dionisiaco e apolineo as formas de configuracdo da experiéncia
no pensamento e do pensamento na experiéncia. Com isso quer-se apenas salientar, para além da
determinacdo de conceitos, o carater dramatico das figuras e nocdes pelo célebre pensador
trabalhadas. O estético, nesse sentido, nos permitira introduzir o negativo da reflexdo, a
demonstracdo das estruturas que subjazem as categorias explicitadas no corpus conceitual do
Nascimento da Tragédia de Nietzsche. Em outras palavras, buscaremos explicitar o enlace entre
a experiéncia e o pensamento naquela que segundo Nietzsche seria a grande obra de arte grega, a
tragédia.

Apolineo e dionisiaco sdo formas sobre as quais Nietzsche identifica modos diversos de
experimentacdo estética e reflexiva. A consisténcia dessas vivéncias particulares encontra-se
indicada na secdo subsequente. Assim sendo, vale ressaltar que, essas nogdes ndo podem ser
entendidas apenas como conceitos ou pistas para conceitos, mas também, e, sobretudo, como
catalisadores das categorias que é de nosso intento burilar: a experiéncia e o pensamento. E a
partir das no¢Oes de apolineo e dionisiaco que poderemos captar o que ha de mais energeético e
expressivo na obra de arte tragica. Elas agucam, fazem perceber o que nas argumentacdes de

Nietzsche é vivo, pulsante, performatico.

Inventario tedrico-critico de conceitos: o apolineo e o dionisiaco
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Em sua obra de juventude O Nascimento da Tragédia, Nietzsche infere que a grande obra de
arte grega se origina precisamente do emparelhamento de dois espiritos particulares: o
dionisiaco e o apolineo. De acordo com Nietzsche (1999), a tragédia classica consiste numa
espécie de prolongamento dos cortejos em louvor ao deus Dionisio. Isto é, a exaltacdo de um
deus que livra o individuo humano do peso da sociabilidade. Dionisio &, por certo, uma valvula
de escape da coercitividade social. Esse movimento, contudo, ndo abole a civilizagdo, mas tdo
somente reposiciona as leis que vigem num estado de direito. Para o filésofo do martelo — como
se convencionou chamar Nietzsche — foi, sob a magia do dionisiaco, que se tornou a selar “nédo
apenas o laco de pessoa a pessoa, mas também a natureza alheada, inamistosa ou subjugada [que]
volta a celebrar a festa de reconciliagdo com seu filho perdido, 0 homem” (NIETZSCHE, 1999,
p.31).

Para Nietzsche (1999, p.44), ndo existe o dionisiaco ou o0 apolineo em si, mas as diferengas, 0s
degradés (entre esses impulsos) que permitem ilustrar a linha mediana entre essa diferenca. A
Tragédia é por isso mesmo uma tensao, a reconciliacdo de algo indistinto, desleixado, que se
alinha e se abranda com aquilo que contorna, limita e torna distinto; uma estranha fuséo, jogo,
entre duas dimens6es diametralmente opostas. Vejamos, portanto, de maneira pormenorizada, a
caracterizac@o de cada um desses impulsos no corpo do texto nietzscheano.

Historicamente, o dionisiaco representa nos relatos miticos a dimensao do estranho, daquilo que
n&o tem lugar, que n3o se fixa. Dionisio é um deus némade. E também aquele que traz consigo a
deméncia, aquele que recebe o titulo de comedor de carne crua. Dessa maneira, mesmo nos
mitos ele é sempre o rejeitado, o reprimido, e, portanto, aquele que retorna violentamente.

De acordo com Walter Burkert (1993), na cidade classica o culto a Dionisio ndo era um culto
instaurado, mas paralelo, ele se expande a partir da rigidez dos cultos e ritos oficiais. Nele
esboca-se uma nova forma de subjetividade, o da primazia das sensacdes particulares,
individuais, que se contrapdem a coletividade, a lei. Por intermédio de Dionisio a natureza €
reafirmada, destacada nos fluxos e refluxos que v@o e crescem independentemente e
indiferentemente ao esforco humano de conté-los, de para-los.

Apolo, de outro lado, é eternamente jovem, um efebo — individuo que oscila entre 0 mundo

selvagem, vigoroso e o mundo social. Apolo é o bom guerreiro, viril, forte e vigoroso —
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quintesséncia do espirito da juventude agressiva, que nada tem a ver com inacabado ou imaturo.
Ele é puro enquanto purificador e purificado — aquele que pode jogar com o mal da poluicéo.
Desta forma, ele esta associado também aquilo que € nojento, asqueroso, cru. Isso explica
porque para Nietzsche Apolo esta muito longe de ser apenas o deus da luz. Nietzsche (1999,
p.17) se opde veementemente a esta visdo meliflua, amolecida dos mitos, demasiadamente
sentimental, que ndo deixa espaco para o duro, para o horror. Com isso, Nietzsche procura
explorar essa regido abissal e hirta dos gregos: o da violéncia nua e crua como o0 signo de sua
prépria vitalidade. A propria etimologia da palavra vida em grego — bios — sinaliza justamente
para esta relacdo com a violéncia, que na mesma lingua é compreendida pela palavra bia
(D’AGOSTINO, 1981).

Nietzsche faz, assim, sua polémica por conta propria, impeto proprio de um jovem que nao
hesita em destruir preconceitos. O filosofo do martelo ndo pertence, naturalmente, a nenhuma
escola, e sequer intenta fundar uma. 1sso explica porque o seu fio vermelho, seu vetor de analise
seja justamente o enlace da violéncia com a beleza como marco estético: formulado de forma
mais contundente quanto possivel. O segredo da beleza grega, para Nietzsche (1999, p.36), esta
justamente no equilibrio entre a embriaguez e a sobriedade, no reconhecimento velado da
violéncia — de um certo ponto de vista que ndo paralisa o fato da violéncia. A tragédia plasmaria
para Nietzsche exatamente esse estado estético.

N&o obstante, Apolo como sendo um deus sanguinario, sabe exatamente como funciona a
sujeira, e, enquanto arqueiro luminoso e violento, purifica, liba. Para Apolo, 0 mal deve ser
combatido com o mal; por saber achar a causa e o remédio dos males é considerado, entre 0s
gregos, o deus oracular por exceléncia (BURKERT, 1993, p.290). Isso explica porque o
apolineo a época dos tragicos é identificado com conceitos racionais, que como sabido o
ocidente se atribui como sendo de heranca dos gregos. Apolo é o sonho da reconciliacdo, nele a
natureza é entendida como produtora de impulsos.

Entrementes, vale assinalar ainda, que esse tipo de representacdo dos deuses gregos, resulta
justamente da cristalizacdo de sentimentos que sao transfigurados em seu estado bruto, espécie
de hiper-potencializacdo de uma certa maneira de ser dos gregos daquele tempo. Nesse sentido,
0 pantedo grego seria nada mais se ndo a manifestacdo de uma série de dinamismos, energias

que passam através do homem sem qualquer significacdo ou atravessamento emocional. 1sso
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corresponde, por sua vez, a uma espécie de deslocamento para aquém da objetividade dos
mesmos principios. (NIETZSCHE, 1999, p.37-38).

A tragédia classica nasce, como ja mencionado, para Nietzsche, precisamente do
emparelhamento entre estes dois instintos impulsivos: o dionisiaco e o apolineo: impulsos que se
situam entre o bioldgico e algo outro, que ndo resultam, todavia, num mero biologicismo. Por
deslize metaférico poderiamos entender a vitalidade representada por esses impulsos muito mais
como forgas espirituais do que propriamente forgas fisicas. Ha, certamente, uma ressonancia
fisica, mas que parte de antemdo de uma outra esfera, qual seja, irracional, inconsciente. Elas
seriam 0 que se convencionou denominar no hodierno pulsdes. Isso explica porque a palavra
falada na tragédia é insuficiente na passagem entre os niveis.

Essas consideracdes iniciais permitem compreender a visdo predominante de Nietzsche quando
esse comeca a escrever o Nascimento da Tragédia. No ditirambo dionisiaco (poema lirico, hino
a Dionisio) manifesta-se em sua maxima poténcia o espirito, como que encerrado numa
suspensdo ludica — por uma espécie de tor¢do semantica podemos disso derivar ludo (jogo),
lirica, lied (luto). Enfim, musica e palavra. (NIETZSCHE, 1999, p.50-51).

A palavra é para Nietzsche interacdo que se consolida por intermédio de sua intensidade, sua
melodia, sua musicalidade. Isso explica porque para o filésofo alemdo o ritmo também é um
problema. O ritmo funda a sensibilidade do pensamento, deixando & mostra o valor estético
como a base fundadora do mesmo. No texto tragico a palavra se revela como ato fundacional,
como sendo a afirmacédo pura e violenta da forca, que se metamorfoseia em valor estético. Essa
é, com efeito, a premissa central da Genealogia da Moral de autoria do mesmo fildsofo.

Ao se considerar a oposicao entre o dionisiaco e o apolineo como sendo exatamente aquilo que
permitiu aos gregos dramatizar o combate entre o texto e a melodia, a palavra e a musica, pode-
se, por uma derivacdo semantica, compreender Dionisio como o sentimento e Apolo como o
texto, a histdria, a narrativa, que pretenderiam estabilizar numa imagem calma o insondavel que
esta diante dos homens. (NIETZSCHE, 1999, p.50).

A danca na tragédia constituiu por certo uma orgia que se propaga para 0s espectadores, pela
transmissdo do frémito daqueles que representam os cortejos dionisiacos (NIETZSCHE, 1999,
p.55). Essa no¢do de transmissdo de uma forca espiritual que tem ressonancias fisicas reaparece

na Genealogia da Moral, no contagio provocado pelo salto que viabiliza 0 movimento dos
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corpos no espaco e que resulta na abolicdo total dos limites entre espectador e espetaculo por
intermédio do ritmo.

Sob o ponto de vista da Genealogia da Moral (NIETZSCHE, 1998) o pendor tragico presente na
tensdo entre o apolineo e o dionisiaco é entendido de maneira analoga sob a forma da
desconstrucdo dos valores morais. Nietzsche transforma a contingéncia de seu sofrimento em
um aguilhdo, como incentivo para o pensamento. No sentido nietzscheano pensar melhor
significa pensar menos abstratamente. Ele descentra o sujeito de uma identidade idealizada.
Pode-se dizer inclusive que esse é o mesmo principio sobre o qual opera o texto tragico: a
aniquilac&o do principio de individuacao.

A ruptura com o principio de individuagdo — termo por intermédio do qual Nietzsche
compreende a subjetividade do homem moderno — consiste exatamente numa espécie particular

de embriaguez, como exposto em seu Nascimento da Tragédia.

Se a esse terror [de tudo aquilo que extrapola a razéo]
acrescentarmos o delicioso éxtase que, a ruptura do principium
individuationis, ascende do fundo mais intimo do homem, sim, da
natureza, ser-nos-a4 dado lancar um olhar & esséncia do dionisiaco,
que é trazido a nds, o mais de perto possivel, pela analogia da
embriaguez. Seja por influéncia da beberagem narcotica [...] ou
com a poderosa aproximacgdo da primavera a impregnar toda a
natureza de alegria, despertam aqueles transportes dionisiacos, por
cuja intensificacdo o subjetivo se esvanece em completo auto-
esquecimento. (NIETZSCHE, 1999, p.30).

Sob o plano da filosofia nietzscheana a embriaguez seria aquele estado em que terna e
suavemente o individuo humano se aproximaria das coisas, dos objetos — a despeito da bruta
sobriedade da racionalidade moderna. Porém, ndo aquela embriaguez no sentido frouxo do
termo, como uma forma de cair-dormir, da perda do controle voluntario dos musculos e das

visceras, para logo depois se entregar a um sono reparador. Nao. Nada disso. A embriaguez
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nietzscheana, produzida pelo éxtase dionisiaco, consiste num estado ndo adestravel do ser pelos
limites da raz&o operativa.

A embriaguez seria, nesse sentido, mais uma dimensdo originaria — que faria o individuo
ultrapassar a medida de sua individuacdo — do que propriamente a simples queda das inibicdes.
A embriaguez em Nietzsche abrange, na verdade, varias possibilidades de estado: é uma
sensac¢do de hiper-capacidade, daquilo que permite potencializar a sensibilidade, é ela quem cria
a possibilidade de restaurar uma ordem originaria de conjun¢do do humano com o mundo, com
0 Uno, com o Todo.

Nietzsche, como ja mencionado, foi muito proprio ao acentuar o efeito voluptuoso do saber-
sentir como o resultado da grande arte dos gregos, a tragédia. No reproche a Euripedes o
filésofo de Zaratustra critica de maneira bastante enfatica a racionalidade que se instala no meio
do texto tragico e que acaba extirpando da cultura ateniense justamente aquilo que Ihe era mais
caracteristico: a tensdo entrdpica entre dois espiritos, o dionisiaco e o apolineo — o pendor
sempre presente a um estado mais primitivo que curto-circuitaria os desdobramentos da
civilizacdo e sua eterna capacidade de atualizacdo. (NIETZSCHE, 1999, p.78).

De maneira precisa, exatamente aqui se encontra implicito o repudio nietzscheano ao
edulcoramento da arte, a criacdo de um ambiente racionalista que depuraria as figuras divinas,

distorcendo, por conseguinte, o equilibrio da expressdo tragica. (NIETZSCHE, 1999, p.80-81).

Para Nietzsche, Euripedes traz consigo o ran¢o de um publico
avido por solucBes. Na tentativa de solucionar os problemas, o
publico inscrito no texto euripidiano trata de eliminar exatamente
aquilo que h& de mais essencial na tragédia: o paradoxo tragico
que se sustenta num conflito insolGvel, que alerta para as praticas
costumeiras em relacdo a uma realidade superior, outra. A tragédia
é por isso mesmo puro conflito, problema. Euripedes coloca, no
entanto, perguntas para fins analiticos, que procuram solucionar
problemas em vez de deixar eles serem apenas representados
artisticamente. (NIETZSCHE, 1999, p.76).
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O publico da tragédia euripidiana diz: — por qué? — para qué? — o que o herdi tragico procura?
Para Nietzsche, essas perguntas simplificam e desqualificam as representacdes tragicas. Ele
entende isso como sendo propria da ciéncia inaugurada pelo socratismo: o conhecimento que se
justifica pelo ordenamento interno do discurso. No entanto, a despeito desta funcionalizacédo
resta sempre o desejo, a afeccdo, a contaminacgéo, a catarse. — O que significa e para que serve?
A musica problematiza, questiona exatamente esse tipo de pergunta, dado que se caracteriza
justamente pelo ndo-figurado. O texto tragico como sendo musica e palavra, concorre por sua
vez para a exposicdo de um determinado sentimento, de uma determinada sensacdo que se
cristaliza como obra de arte.

Como ja mencionado, é na musicalidade da tragédia que Nietzsche localiza o dionisiaco, ele se
configura para o filésofo alemdo na forma de uma atmosfera, de uma vibracgéo, estado elétrico,
inspiratorio, de pura estesia. O estético €, por isso e a0 mesmo tempo um ponto de ruptura —
onde o homem se afirma como Ser, como aquele individuo que capta as coisas no fluxo
interminavel da natureza — e um ponto de permanéncia — onde algumas coisas se plasmam, se
configuram.

A nocdo de artista ingénuo em Nietzsche concorre para esse sentido. O artista ingénuo é para
Nietzsche (1999) o individuo que transcendeu os impulsos naturais para a cultura, para a forma,
tomando o fluxo como seu limite. Nesse sentido, a propria arte pode ser tomada como a
manifestacdo desse fato. O ingénuo é, sob o plano do Nascimento da Tragédia, o resultado de
altissimo grau, produto de um longo burilar da forma que se manifesta neste desenho nitido das
figuras, que pode ser entendido também, como uma capacidade de recep¢do luminosa;
sensibilidade que soube trabalhar com o inusitado, com as aporias, com a dor, com o sofrimento.
Né&o surpreende que justo Rafael sirva de exemplo para Nietzsche. Eis que pela paleta do artista
de Urbino, no alto de seu dominio formal, é expresso na obra algo que e lhe transcende. A
Transfiguracdo de Rafael representa, de acordo com Nietzsche (1999, p.39-41), 0 processo no
qual se insere o génio do artista, como sendo aquele que contempla em sua obra os impulsos
dionisiaco e apolineo, aquele que fusiona ordem e caos, cura e loucura, contencéo e desmesura.
Com efeito, 0 que numa obra de arte ndo € linguagem — o efeito, a surpresa, o arrebatamento — ¢é
condicdo de possibilidade da mesma. A obra vé e pensa. A analise, contudo, ndo empobrece a

obra — tal como poderia parecer —, faz apenas depurar 0s conceitos levando em conta a co-
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presenca de certos estimulos que sdo sensiveis e intelectuais. (NIETZSCHE, 1999, p.60). O
problema do valor na arte se apresenta assim de uma outra forma: o critério € o que mostra, faz
ver: 0 melhor é aquele que mostra mais, da-se mais a vista.

Em Nietzsche, o génio se insere num movimento de forcas que o antecedem, ele ndo é aquele
que arbitrariamente da forma, mas aquele que joga intuitivamente através das metaforas — essas
como sendo germens filoséficos cheios de possibilidades. Ndo se pode, com efeito, isolar o
momento da deliberacdo — abstracdes criadas para fins filoséficos. Para Nietzsche, esse
momento ndo pode ser dito, mas apenas procurado. A forma de ser da expressao tragica €, por
certo, distinta da expressividade discriminativa cuja légica é burguesa — inaugurada, de um certo

modo, para o filésofo do martelo, pelo socratismo euripidiano.

Somente na medida em que o génio, no ato da procriacdo artistica,
se funde com o artista primordial do mundo, é que ele sabe algo a
respeito da perene esséncia da arte; pois naquele estado
assemelha-se, miraculosamente, a estranha imagem do conto de
fadas, que € capaz de revirar os olhos e contemplar-se a si mesma;
agora ele é ao mesmo tempo sujeito e objeto, a0 mesmo tempo
poeta, ator e espectador (NIETZSCHE, 1999, p.47-48).

Na Genealogia, entrementes, esse problema aparece sob a forma de um salto para fora dos
instintos que justamente faz irromper o mundo. N&do é um abandono do instinto em favor da
metafora, mas ele proprio se derrama em movimentos criativos. A pulsdo deixa de ser mera
forca para se tornar encaixe. Em Nietzsche a pulsdo é delicadamente desviada: ao invés de
quebrar brutalmente ela permeia organicamente o que vem a estruturar, a fazer parte. A pulséo é
um trabalho criativo que suscita menos ressentimento, menos reacdo, ela faz da afirmacdo um
gesto elastico, ndo demasiado, de saber dizer sim a vida. (NIETZSCHE, 1998, p.72-75).

Por um pensamento in-carnado: tragédia, estética e educacao
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H& uma forma particular de se pensar a educacdo sob o marco do pensamento nietzscheano,
sobretudo no que concerne ao Nietzsche de O Nascimento da Tragédia. Essa forma tanto se
caracteriza quanto se delimita pela estética. Podemos dizer, inclusive, que o sentido de educacéo
possivel de ser depreendido do Nietzsche tragico diz respeito necessariamente a sensibilidade.
Nietzsche ndo postula por certo essa relagéo, da arte dos gregos com a educacdo — essa se
apresenta como sendo a nossa tarefa. O filésofo alemdo se esfor¢a, na verdade, e na também
posicdo de filologo, em determinar as condigdes histdrico-filosoficas que tornaram possivel o
surgimento da tragédia ateniense.

Partiremos, portanto, dessa premissa, para delimitarmos um campo de investigagdo das nogoes
por ele trabalhadas em vista da educacdo. Isso implica redefinir o modo de sua articulagéo, qual
seja, entender essas noc¢des sob o ponto de vista estético. Para tanto, urge explicitar esse conceito
a fim de relaciond-lo ao que denominamos pela busca de um pensamento epidérmico — na
medida em que demonstramos que 0 pensamento tem sim uma epiderme. Vejamos.

H& uma variabilidade associativa em Nietzsche que produz uma sorte interminavel de analogias,
metaforas e, também, equivocos. Esses termos compdem, por sua vez, uma trama cujo enredo
gira em torno da coadunacdo entre a razdo e a sensibilidade. O enredo reflete 0 &mago de um
espirito que se prolonga para além de seu éxtase, de seu fulgor. Na tragédia o brilho da arte
tragica, expresso por intermédio da experiéncia da beleza, é também um brilho para o
entendimento, toque da sensibilidade sobre a raz&o, que ilumina certas questfes que a mesma
procura ocultar.

A beleza aparece, com efeito, em Nietzsche, como sendo uma ferida por intermédio da qual a
luz é emanada; ela é uma ferida particular e profunda, na qual transparece sempre uma origem,
uma nova ordem. A beleza remete, assim, a uma outra espécie de saber que ndo logico e
racional. Ela instaura um espaco de indeterminacdo e pura entrega, espaco aberto, dindmico,
movente, epifanico. A experiéncia da beleza é germinal. E a arte € inesgotavel, possivel de se
expandir.

Isso explica porque Nietzsche se ocupa do catatau de imagens grego para condensar uma idéia
tal de arte, de experiéncia e pensamento. As imagens, as metaforas visam, no filésofo do
martelo, captar o incaptavel, nomear o inominavel. Elas ndo alcancam, certamente, a nitidez do

discurso logico e discursivo, sendo, apesar disso, potencialmente reflexivas. Nietzsche pensa o
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pensamento como sendo a infancia do conceito — estdgio da vida em que tudo €é aberto,
potencial, novo, ludico. Ele preenche o conceito de carne, de visceras, de humores e de sangue.
Busca, desse modo, propor um pensamento particularmente epidérmico, em outras palavras,
estético.

Sob o ponto de vista da filosofia em geral o estético é tudo aquilo que sobraria da razdo e que a
desbaratinaria. Como método, como uma outra via de abordagem, o estético cria variacdes sobre
um mesmo tema, ele faz repicar infinitos problemas que aduzem e provocam outros tantos. O
estético € um dinamo que despoja os termos de sua aplicacdo cientifica, mecanica, em prol da
verdade, em prol do objeto e da capacidade de criagéo. Se a racionalidade faz curvar o mundo
sob a forma do conceito (abstrato) o estético faz o conceito se curvar para o0 mundo (concreto).
Pensar esteticamente seria, assim, pensar num campo de forcas no qual quem pensa € o corpo. O
estético como é habitualmente tomado ndo reduz a compreensdo de uma determinada coisa,
obra, material, pelo contréario, ele amplia as possibilidades de abordagem desse mesmo objeto. A
racionalidade estética — como sendo resultante de um pensar genuinamente estético — ultrapassa
e muito o nivel da sensibilidade, filtra inclusive. E uma forma de pensar na qual o sentimento, a
sensacdo desperta as significacbes, ritmo de enguadramento de acbes que remete a outros
problemas, a outras dimensdes, diferentes daquelas que nos s&o, num primeiro momento,
explicitadas. Desse modo, ndo seria equivocado considerar o modo de se pensar estético também
uma disposi¢do animica, da alma, um entusiasmo propriamente humano que favoreceria, por sua
vez, a experiéncia no pensamento e do pensamento, lugar onde se fariam ouvir também
conteudos ndo formalizados, em vias de formalizacao.

Em seu escrito de estréia, O Nascimento da Tragédia, o jovem Nietzsche ja deixa bastante claro
0 modo como deve ser entendido o pensamento filosofico, ndo sé o seu, mas o da filosofia em
geral. A filosofia para Nietzsche, como acertadamente assinala Jorge Larrosa (2004, p.59), é
uma forma de vida, disciplina de liberacdo e intensificacdo da vida. Ela deve ser entendida nao
como um ““conjunto mais ou menos articulado de idéias sobre uma série mais ou menos amplas
de temas mais ou menos tradicionais, mas sim como “um tipo particular de forca ou de
intensidade — que, por comodidade, [poderiamos] chamar aqui, provisoriamente, de
pensamento” (LARROSA, 2004, p.07-08).
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Esse pensamento assim o é porque considera o elemento dindmico que vive nas nogdes, nos
“conceitos” que Nietzsche visa recuperar. Para Nietzsche, o filésofo, como sendo aquele que
pensa, deve também ser aquele que faz, sujeito artista, ““perito em singularidades, capaz de
expressar a beleza do particular, do incomparavel” (LARROSA, 2004, p.57). Nao so
generalizar deve aquele que pensa, mas, sobretudo, singularizar, captar tal qual artista ingénuo o
todo dindmico num so estatico, a imagem em forma de pensamento.

Essa forma de entendimento do pensamento permite reascender, a luz de Nietzsche, a discussao
sobre a educacdo. Sobretudo, no que diz respeito ao modo como tem sido entendido o fim e a
forma de se pensar a educacao.

Educar, como infere Tadeu, Corazza e Zordan (2004, p.113), é “aprender e ensinar uma ética e
uma estética de movimentacgdo, de ocupacao e culto dos espacos”. Essa afirmacdo deriva, de
maneira reativa, de uma outra que intui ser a educacdo uma forma de disciplinamento do saber,
do sentir e do interagir, heranga do pensamento iluminista. A educacdo moderna sintetiza
justamente isso para Tadeu, Corazza e Zordan.

Sem desestabilizar as crencas que fundamentam o senso comum e
suas miriades de paradigmas espiritualistas, esse projeto preserva
as carcacgas do que resta da sociedade disciplinar e de seu ranco
enciclopédico. Tal sociedade cunhou as instituigdes escolares
modernas sobre imagens dogmaticas de pensamento e erradicou as
prestidigitacGes das ciéncias sem métodos, os saberes ndmades
que se afirmam em imagens de pensamento vagas, confusas e
distorcidas (TADEU, CORAZZA, ZORDAN, 2004, p.89).

O pensamento estético €, como se pode observar, um pensamento nébmade, pensamento que nédo
se deixar fixar pelas regras convencionais da razdo, que judicam e segmentam a experiéncia,
ISSO porque trata 0s acontecimentos enquanto tais e ndo como formas de apreensdo de uma
determinada realidade. Educar corresponderia, assim, mais a um fazer-se ouvir dos sentidos, sob
as acepc¢Oes que Ihe forem possiveis — tais como sensacéo, direcao e significado —, do que uma

mera forma de transmissdo de conhecimento e/ou aprendizagem. Isso porque o conhecimento
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ndo pode ser entendido como “aquilo que nos protege e que nos afasta da vida, mas sim aquilo
que nos ajuda a atravessa-la, que nos incentiva a encarar seus perigos” (TADEU, CORAZZA,
ZORDAN, 2004, p.118).

A educacdo é, por isso mesmo, experiéncia, que, SUPOMOS Ser passagem, passo, travessia, tal
como a compreende Jorge Larrosa. Para Larrosa (2004), também inspirado por Nietzsche, a
experiéncia € uma forma de posicionamento perante aquilo que acontece, decorrendo para cada
um e em cada vez do que acontece um sentido particular e exclusivo. A experiéncia opera sob
uma dupla acepcdo de travessia, do sujeito que atravessa e que ao atravessar € atravessado por
algo; é experiéncia daquele que se expBe perigosamente ao mundo, que 0 percorre, que ousa

atravessar um espaco indeterminado, daquele que se pde a prova e busca a sua ocasiao.

A experiéncia é um passo, uma passagem. Contém o ‘ex’ do
exterior, do exilio, do estranho, do éxtase. Contém também o ‘per’
de percurso, do ‘passar através’, da viagem, de uma viagem na
qual o sujeito da experiéncia se prova e se ensaia a si mesmo. E
ndo sem risco: no experiri estd o periri, o periculum, o perigo
(LARROSA, 2004, p.67).

O processo educativo demanda, por isso mesmo, uma reconsidera¢do nao s6 de sua pratica, mas
também da propria concepcdo de campo investigativo de que partem essas nogdes, de
experiéncia e pensamento. Em outras palavras, cabe indagar se o campo de investigacdo da
Educacdo se ocupa, primeiro, de saber ou conhecer, e, segundo, se abrange em seu corpus
outras formas e préaticas educativas que ndo se encaixam no modo de ser e operar de uma
educacdo ainda iluminista, moderna. Seria ingénuo negar ou mesmo rejeitar a idéia de que a
pratica pedago6gica contemporanea reproduz, em parte, as mesmas crencas das concepcdes
educativas de séculos que Ihe antecedem. Néao se pode, com efeito, generalizar; disso resulta
justamente nosso em parte.

Em parte a preocupacdo de salvaguardar o espaco para a interacdo — palavra bonita: em parte
porque essa interacdo prevalece para com categorias e conceitos — cujo fim é a manipulacdo do

conhecimento e o conseqiiente dominio da técnica; em parte porque sé em parte essa palavra
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relaciona-se com o outro, com o diferente, com o individual. Em parte porque a preocupagao
com o desenvolvimento da técnica €, em parte, a preocupacdo para com 0 aprimoramento do
humano. Dizem, pelo menos, em parte. Desse quinhdo de que parte nosso em parte diz-se
também que ¢ possivel estabelecer um espaco onde 0 que acontece possa de fato acontecer.

A arte e seu ensino, ndo propriamente o ensino da arte, mas o que a arte ensina, isso exemplifica.
Para Tadeu, Corazza e Zordan (2004, p.103), o pensamento nietzscheano afirma a “positividade
do desejo e a plenitude de suas criagdes”. Podemos concluir a partir disso que o que a arte faz é
“singularizar as sensacdes que subsistem na criacdo errante dos estilos™, esses como sendo 0s
“efeitos que mostram os jogos do pensamento” (TADEU, CORAZZA, ZORDAN, 2004, p.105).
Na arte subsiste o elemento que impulsiona o pensamento, a propria vida, anterior a forma, sem
imagem e sem memoria, apenas poténcias intensas, poténcias de devir. Esse pensamento,
contudo, s6 pode advir da arte, sé ““pode acontecer sobre proposicGes velozes e caoticas e ndo
mais a partir de um conhecimento estavel do mundo, legitimado por tradicdes ou pela
permanéncia de uma verdade” (TADEU, CORAZZA, ZORDAN, 2004, p.120).

A ciéncia da educacdo deve se embasar, por isso mesmo, por sua matéria, a vida, o
acontecimento, naquilo mesmo que ha de velado, sombrio e misterioso, e ndo por sua finalidade,
0 conhecimento, pois sO assim sera a ela permitida errar pelas sendas obscuras que levam os
individuos a pensar e criar. Pensar com Nietzsche é pensar heroicamente, atitude propria
daqueles que dizem a vida, supondo, dessa maneira, que viver é também e necessariamente

obrar, artistar.
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