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“Ndo com a ira, mas com o riso é que se mata. Eia,
vamos matar o espirito de gravidade!”

Assim Falou Zaratustra - 1883

(Friedrich Nietzsche)



RESUMO

Esta tese deseja refletir, honesta e francamente, sobre o riso presente nas obras Assim Falou
Zaratustra e A Gaia Ciéncia do filéosofo alemdo Friedrich Nietzsche, enquanto uma forca
formativa que por meio da experiéncia produz a suspeita, a divida e o deslocamento do
sujeito de suas proprias verdades, relacionando sua potencialidade com as teses foucaultianas
da Atitude Critica como prdtica ética. As normatividades contextuais a que estamos
submetidos estariam, nesse sentido, sendo regidas criticamente por uma formagao que levaria
0s sujeitos a praticas de liberdade, pautadas por uma estética da existéncia, ou seja, a vida que
pode se constituir como obra de arte. Uma contribui¢do, bastante subjetiva e pouco
convencional, para o campo da educagdo, considerando o riso como essa for¢a que pode
servir a formacao dos sujeitos, inspirada pela nossa capacidade de fazer escolhas.

Palavras-chave: Riso. Formagao. Experiéncia. Etica. Liberdade.



ABSTRACT

This thesis wishes to reflect honestly and frankly the laughter present in the works Thus Spoke
Zarathustra and The Gay Science of the german philosopher Friedrich Nietzsche, as a
formative force that through the experience produces the suspect, the doubt and the
displacement of the subject of its own truths, relating its potentiality with the foucauldian
theses of Critical Attitude as an ethical practice. The contextual normativities to which we are
subjected would be, in this sense, being governed critically by a formation that leads the
subjects to the practices of freedom, guided by an aesthetic of the existence, that is the life that
can be constituted as a work of art. A contribution quite subjective and unconventional to the
field of education, considering laughter as that force that can serve the formation of subjects,
inspired by our ability to make choices.

Keywords: Laugther. Formation. Experience. Ethic. Freedom.
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INTRODUCAO

Amo aquele que quer criar
além de si e assim perece.

Friedrich Nietzsche
Assim Falou Zaratustra - 1883

Essa introducao ¢ produto de um bom vinho, risos afortunados, filosofia de final de
semestre, ¢ boas expectativas. Sdo os sentidos que escrevem estes devaneios, preparados
como guerreiros atordoados diante de um inicio de batalha, travada em nome de pretextos que
os ultrapassam. Portanto, ¢ importante que a leitora encha um copo de sua bebida preferida,
sente-se em um lugar confortavel — nao tdo confortavel que a permita dormir —, coloque para
tocar o ultimo album de seu artista favorito — independente do século de lancamento — e se
abra a mediocridade e genialidade das palavras que se acumulardo, vertiginosamente, em suas
maos e mente. Percorrer as paginas que produzi serd um caminho facil — promessa de bébada.
Para além dessas colocagdes tortas e ilegitimas — indignas — o que posso assumir ¢ que ao
final seras capaz, caro leitor, de experienciar mais uma tese de doutorado, dentre tantas outras,
mas sem todo aquele mau humor técnico, proprio aos tratados que nos cercam. Sim, esse texto
cumprird a legislagdo teodrica corrente, as regras da ABNT, a vontade de verdade de nossas
institui¢des, o jugo da boa moral e dos bons costumes — nesse ultimo caso, a seu modo. Mas
uma subjetividade caotica estard por tras de todas as relagdes poligdmicas subsequentes, e
minhas emogdes — proprias de uma €poca — nao serdo figurantes, mas protagonistas dessa
trama filosofica, em que forma e contetdo estabelecem toda potencialidade que um texto ¢
capaz de ter. Ora, como aponta Friedrich Nietzsche, em A Gaia Ciéncia, toda filosofia é a
filosofia de um corpo. Sim, o vinho estava terrivelmente bom.

Antes de qualquer mentira, proposta, proposi¢do metafisica ou pergunta
inconveniente, preciso falar um pouco de mim — um bom pretexto narcisico pra dar cor ao
debate. Nasci e cresci em um miniparaiso acomodado na periferia da cidade de Lages, Santa
Catarina, Sul do Brasil. Uma pequena chécara, situada em uma ndo tdo pequena extensao de
terra, amparada por hortas ricas em nutrientes sem agrotoxicos, um galpao bem equipado para
a criatividade infantil — sem que fosse esse seu propdsito —, animais diversos, arvores para
subir ou desfrutar de sombra e de frutos. Luzes de vagalumes e o som de sapos-boi no verao;
geada e o som amortecido distante do transito no inverno — sempre achei que o frio fosse
capaz de anestesiar tudo, at¢ mesmo o som. Foram tempos contraditorios, vividos entre

coletivos que ndo me compreendiam, e a soliddo acolhedora de tardes sem fim, ambiguidade
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que me proporcionou agradaveis transtornos psicolégicos. Em meio ao infinito, as grandes
questdes surgiam timidamente, na infancia, e foram crescendo até se tornarem insuportaveis
na adolescéncia. Eu culpo os livros de minha mae e a personalidade excéntrica de meu pai —
como a soliddo ¢ relativa, ndo ¢ mesmo? Filha de uma pedagoga especializada em Educagdo
Especial — preocupada com a formacgado de sujeitos excluidos da normalidade — e um professor
de Ciéncias — amante dos animais e de aventuras terrenas — minha criacdo foi um privilégio
quase divino, porque rica de influéncias e aberta ao crescimento € a maturacdo de minhas
proprias potencialidades. Certamente me trouxeram até aqui. E se a tese ¢ produgdao de um
pesquisador, e esse agente ¢ irrevogavelmente um humano, ela sera o inexoravel resultado dos
multiplos caminhos percorridos por esse mal-dito ser. H4 que se tomar o devido
conhecimento daquele que esculpe o texto, ainda que seu grosso calibre se deva as palavras de
outros — apropriadamente referenciados, honrados em cultos, em seus altares adornados de
incenso e oferendas retéricas adequadas.

“Mas que diabos de tese ¢ essa?” vocé€ se pergunta. Do que se trata esta escrita
dionisiaca, embriagada de toxinas tdo pessoais € pouco tradicionais? A verdade ¢ que todo o
meu percurso formativo — atravessado por relagdes diversas — serve de solo fértil ao
crescimento daquilo que nas paginas seguintes se desdobrard em uma obra académica. Veja,
meu pai era um piadista nato, que sem limites morais, fazia rir seus alunos e alunas em sala
de aula — em casa nem tanto. Por que estou afirmando isso? Porque esse € o tema que move
minha existéncia académica e pessoal. Meu pai? Nao! O riso. Sim, o riso € o tema desta tese
peculiarmente cultivada — gosto que as coisas cres¢am a partir de sua propria selvageria — e
que se desdobra em uma pesquisa dentro da grande area da Educagdo, mais especificamente,
Filosofia da Educa¢do, e ainda mais pontualmente, enquanto um estudo sobre Formacao
Humana em Nietzsche. Ok, talvez rapido demais. Rebobina a fita.

Herdei de meu pai um comportamento bastante destrutivo, implacavel e moralmente
questionavel, que tem me movido nas relacdes que estabelego, seja com pessoas ou com o
saber. Um vicio, um dom e uma maldi¢do. Alcoolismo? Também, mas ndo s6. Recebi de meu
pai a capacidade de olhar para o mundo e com ele me comunicar a partir do humor o do riso
que ele produz. Uma linguagem, uma maneira de perceber a vida, conduzindo a uma pratica
bastante humana, uma forma de estar no mundo. Algo que me interessou absurdamente como
um “objeto cientifico” na gradua¢do em Ciéncias Sociais € no mestrado em Sociologia

Politica, e que no doutorado em Educagdo se amplifica como um problema ou uma questao
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filosofica, ligada aos processos que podem, ou ndo, servir a uma formagdo humana pautada
pela duvida. Sobre esse segundo interesse — entender como se produzem social e
culturalmente os humanos — eu culpo a minha mae.

Falar de formagao humana, da educacao que poderia fomenta-la de maneira cientifica
— para de alguma forma resolvé-la ou lhe dar qualquer resposta tranquilizadora — em nossos
tempos, implica em dizer algo da ordem da subjetividade, das trajetorias singulares, e até
compreender os niveis atdmicos de existéncia, as relagdes energéticas que nos atravessam, €
também sobre o contexto sociopolitico, histérico, econdmico, cultural que produz esses
sujeitos e quais mecanismos lhes ddo sentido e fim. Bom seria poder resolver isso com signos.
Aliés, o fato de eu ter nascido no momento em que o sol se alinhava com a constelagdo de
virgem, o horizonte ascendia em sagitario e a lua apontava na direcao de peixes, pode me
formar um ser cientifico, que se expressa filosoficamente e ¢ terrivelmente tomado por
emocdes criativas. Quanta estupidez, ndo? No entanto, o saber contemporaneo esta
completamente tomado, queiramos ou ndo, por compreensdes assim diversas, que apontam de
todas as diregdes e nos atacam cotidianamente, sejamos académicos ou nao. Certamente o
leitor devera, nesse momento, estar pensando: “mas o seu dever para com essa tese depende
de certa integridade teorico-metodologica, que implica em dar conta de uma realidade a partir
do conhecimento que, depois de ter sido legitimado pelos mecanismos capazes, pode orientar
respostas que se esperam corretas ao que aqui se procura perguntar’. Sobre isso, posso apenas
assegurar que esta tese ¢ real, honesta, e deseja profundamente contribuir para o conjunto de
conhecimentos da espécie humana. Isso eu atribuo ao meu merctrio em virgem.

Considerando deixar de lado uma resposta astrologica, e compreendendo as
limitagdes de um trabalho académico — que jamais da conta de uma totalidade, por maior que
sejam suas pretensdes holisticas —, o problema-tese que proponho aqui se expressa pelo
estudo de uma forca — o riso — € como essa experiéncia pode ser formativa, considerando seu
potencial de por em duvida as certezas, as verdades e as normatividades, abrindo espago ao
devir, ao novo, ao desconhecido. Proponho tratar o riso como uma for¢a capaz de romper
processos que tendem a nos solidificar ontologicamente, em nome de uma formagao que nos
eleve a capacidade de criagdo e transformacdo da realidade de que fazemos parte. Nesse
sentido, uma espécie de formagdo que da atencdo ao futuro, a partir de uma atitude critica

presente, e que percebe a propria vida como uma obra de arte. Foucault explica.
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Importante, contudo, lembrar que nem todo o riso faz isso. Sdo diversas as linguagens

humoristicas e seus conteudos que podem provocar essa resposta fisioldgica e cultural:

hoje, como outrora, o riso tem uma multiddo de significados possiveis, da zombaria
sarcastica que exclui a complexidade amigavel que censura; ele pode ser bom, mau
ou neutro. [...] Como fendmeno natural, o riso parece ter evoluido pouco, a ndo ser
no sentido de ter-se adquirido maior controle do espirito. Esse ¢ o destino comum de
todos os comportamentos que se situam na encruzilhada do fisico e do psiquico
(MINOIS, 2003, p. 629).

O riso dessa tese ¢ conduzido por uma linguagem humoristica que resgata a critica como
produtora de movimento, ruptura de certezas enraizadas, uma for¢a que produz caos, ainda
que momentaneo, espontaneo, transitorio, mas que ¢ capaz de transformar o sujeito, e assim,
dar-lhe nova forma por meio dessa experiéncia.

Escolho investigar tal possibilidade dentro de um pensamento ainda mais torto que as
palavras dessa introducdo ndo muito bem intencionada. Certamente um pensamento muito
mais profundo. Friedrich Nietzsche, em 4 Gaia Ciéncia e posteriormente em Assim Falou
Zaratustra, dentre outras obras importantes, nos oferece pistas para esse riso obscuro, que
deseja alegrar-se a partir do constrangimento que rompe, €, por meio da ruptura, pode criar,
dentro de uma relagdo sempre tensionada entre humor e seriedade. Um riso que constrange, e,
portanto, eticamente perigoso. Mas e se o foco do constrangimento forem nossas proprias
certezas, fundamentos, compreensdes de mundo? Toda verdade que aprendemos, com as
quais damos continuidade aos nossos comportamentos e decisdes, € para as quais construimos
redomas de vidro, de modo a preserva-las do que € contingente? Mais perigoso ainda.
Entretanto, tal constrangimento, ao gerar duvidas, incertezas, instabilidade, suspeita, abre
espaco a criagao de novas certezas, fundamentos e compreensdes de mundo. Proponho o riso
como regulador da propria normalidade, de um ethos.

Nao serve a todos, e nem se pretende como. Nao se trata de uma técnica, uma
mecanica moderna totalmente controlavel, manejavel como instrumento pedagogico. A
proposta ¢ de uma reflexdo sobre o riso como uma forca formativa que por meio das
experiéncias que os sujeitos vivem e que levam essa for¢a a explodir no nivel da consciéncia,
tem a capacidade de promover sentidos que elevam o pensamento a critica, a duvida, a
suspeita e que, portanto, permitem ao sujeito aprender e se modificar. Autoformagdo?
Provavelmente. Uma abertura ao devir, ao novo, provocada pelo riso nietzschiano que nos
distancia de nossas certezas, de nossa propria substancia e do saber, para mostrar do alto o

movimento difuso da existéncia de que fazemos parte.
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No primeiro capitulo, Da Longa Historia do Riso no Pensamento Ocidental em
Brevissimos Comentarios e a que Ponto Chegamos, fago um rapido estado da arte sobre o
riso € o humor que o produz, de modo a situar vocé, cara leitora, nesse vasto conjunto de
producdes, teses e proposicdes sobre o tema. Uma etapa burocratica para saciar o paladar
académico. O riso tem muitas facetas, muitos defensores e muitos detratores. E importante
separar o joio do trigo, apesar de ndo saber muito bem o que isso significa. O trigo ndo presta
sem um pouco de joio? Jesus parece ter a resposta’.

No segundo capitulo, Da Belissima Danc¢a entre Experiéncia e Formag¢do e como
Pisar no Pé do seu Parceiro Pode Levar a um Passo Inovador, discuto a relagdo entre essas
duas categorias, Experiéncia e Formacgao, apontando as especificidades de ambas, de modo a
provocar uma reflexdo critica sobre os processos de constituigdo dos sujeitos a partir do
exercicio da razdo no contexto moderno/ocidental. Assim, refletir sobre a relevancia de se
propor novas maneiras de experienciar o mundo e a partir dele formar. Serd uma viagem,
vocé vai ver.

No terceiro capitulo, Da Atitude Critica como Profana¢do e de como uma Risada
Libertadora Pode Causar Muitos Problemas para a Falsa Estabilidade da Existéncia, dou
certa continuidade as elaboragdes do capitulo anterior, aprofundando o debate sobre verdade e
conhecimento, a partir das famosas teorias foucaultianas sobre poder, saber e sujeito. Ainda,
ancorada no conceito de Atitude Critica de Foucault, transbordo seus limites e intensifico sua
poténcia entrelagando suas nuances ao conceito de Profanagdo, cunhado por Agamben. Em
decorréncia, trato da formag¢ao humana como obra de arte. Trata-se de um capitulo-base para
introduzir o riso como essa atitude profanatoria, € como ela pode caber na experiéncia de
formagao dos sujeitos, que se da a partir do ato de conhecer.

Como quarto e ultimo capitulo, Do Riso de Nietzsche e como é Possivel uma
Formagao Orientada pela Duvida, introduzo o riso de Nietzsche que incita a davida e a
suspeita e portanto, ao distanciamento de si mesmo, sugerindo caminhos de experiéncia
formativa dos sujeitos mobilizados por esse gatilho, como uma for¢a do corpo humano. Um
riso profanador — que introduz ao lugar comum dos sujeitos, um conhecimento sacralizado —,
implicando numa atitude critica, permitindo ao sujeito a possibilidade de um governo de si

dentro do conjunto moral de que participa, e que sempre se abre ao devir.

! Leiam a Biblia.
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Tudo ficara mais confuso, ao longo do texto. Como alertei no comego desta
introdugdo, a tese admite sua feitura subjetiva, atravessada pelo meu proprio corpo e historia.
Em contrapartida, busco tecer um texto minimamente palatavel, uma contribuicao real para a
Educagao. Um caos limitado por regras? A impossibilidade me move para sua realizagdo. No

mais, o riso se encarregara do processo. Sera hilario, ¢ uma promessa.
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1. DA LONGA HISTORIA DO RISO NO PENSAMENTO OCIDENTAL EM
BREVISSIMOS COMENTARIOS E A QUE PONTO CHEGAMOS

Deveriamos respeitar mais o
pudor com que a natureza se
escondeu por trds de enigmas e
de coloridas incertezas.

A Gaia Ciéncia — 1882
(Friedrich Nietzsche)

Comego quebrando promessas... Isso € constrangedor. Abaixo, um pouco de
burocracia tedrica. Nada como a seriedade intelectual para apagar qualquer traco de
bufonaria, escarnio e profanagdo humoristica, ndo ¢ mesmo? Um pouco [muito] café deve
ajudar. Vamos 1a! O riso ¢ um tema bastante interdisciplinar, tratado a partir de varias areas
do conhecimento, e que se manifesta como tema filoséfico ha milénios — talvez por isso esse
capitulo inundado de conceitos, proposi¢cdes teodricas e conjecturas filosoficas seja mesmo
necessario. Muito certamente ja se falou dessa for¢ca humana, de seus principios mecanicos,
suas possiveis origens fisioldgicas, as regras que lhe permitem — ou ndo — acontecer € oS
fundamentos culturais, historicos, politicos e sociais de sua existéncia entre os humanos.
Teses construidas desde os primoérdios da filosofia cléssica grega, com Soécrates, Luciano,
Platdo e Aristoteles, passando pela percepgao religiosa da Idade Média com Santo Agostinho
e o cristianismo de modo geral, atravessando o Renascimento ao Iluminismo, em timidas
conversas na filosofia europeia, com Descartes, Hobbes, Bergson, Kierkegaard, Kant, Hegel,
Schopenhauer e Nietzsche, dentre outros, chegando ao comec¢o do século XXI de maneira
dispersa e polarizada. Bakhtin e Freud também escreveram sobre o tema, determinando
alguns aspectos técnicos importantes (ALBERTI, 2002; BAKHTIN, 2010; MINOIS, 2003).

O riso, analisado pela linguagem de humor que o provoca — como a ironia, o escarnio,
o sarcasmo, a bufonaria, a palhacaria, a caricatura, dentre outras linguagens —, recebe desde
criticas pouco lisonjeiras em nome da seriedade implicada em uma ideia de ser e de verdade,
até sua defesa com argumentos um tanto desajeitados, subversivos e desapegados de vinculos
tradicionais, alegando a necessidade imperativa do riso para uma existéncia que dé abertura a
criagdo, a arte e ao devir. Em resumo, ha quem tome o riso como crime a decéncia e
dignidade humanas, e hd quem lhe assuma como antidoto e salvacdo. Em meio aos afetos,
alguns esfor¢os de percepcao objetiva do fendomeno, sem, claro, qualquer intengdo confessada.

Comecgo com os técnicos, passo aos recalcados para chegar, finalmente, nos zombeteiros.
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Teorias que se reservam a explicar a mecanica do riso, como ¢ o caso de Bergson, em
sua obra O Riso, parecem fazer parte do primeiro género. Para o filésofo francés, “a
indiferenca ¢ seu meio natural” (BERGSON, 2004, p. 3), e o corpo, incapaz de fluir em sua
leveza cotidiana e que por isso age como uma marionete, sem autonomia, sera objeto de riso,
como nos desenhos que representam satiras. Nelas, rimos da satira mais que do desenho em
si, j4 que a cena ou o homem idealizado sdo apresentados de forma mecanica ou, ainda
quando falamos algo comico “[...] inserindo-se uma ideia absurda num molde frasal
consagrado” (BERGSON, 2004, p. 83). Assim, o riso surgiria da percepcao de que algo esta
interrompendo a fluidez natural dos eventos cotidianos. Um mecanismo corretor, que serviria
a manutenc¢do de certa naturalidade corriqueira da existéncia. Rimos para constranger? Rimos
para regular, em Bergson. Rimos porque somos conservadores.

Outro filosofo que busca compreender o riso de maneira técnica ¢ Aristoteles (2010,
p-135): “se o ser humano ¢ o unico animal susceptivel de ter cocegas, esse facto deve-se, por
um lado, a finura da pele, mas também por se tratar do Gnico animal que ri”. Ainda, que “as
cocegas produzem o riso em funcdo de um movimento que se gera na regido da axila”
(ARISTOTELES, 2010, p. 135). Parece veridico. Mas sabe-se também que o filosofo
aventurou-se em explicar a comédia para além das questdes fisioldgicas proprias — ou ndo —
ao riso, continuando, porém, uma andlise técnica do tema. Umberto Eco (1983), em seu
famoso romance O Nome da Rosa, da espaco para o rumor sobre a obra perdido de
Aristoteles, o segundo livro da Poética, que trataria da comédia especificamente. A duvida da
existéncia, ou nao, dessa segunda parte surge, principalmente, pelo ultimo paragrafo do
primeiro livro, no momento onde o filésofo grego disserta sobre a superioridade da tragédia
sobre a epopeia. Ele diz: “falamos pois da tragédia e da epopeia, delas mesmas e das suas
espécies e partes [...]. Dos jambos ¢ da comédia...” (ARISTOTELES, 1984, p. 269). A frase
jaz incompleta. Estudando o livro a que temos acesso, vemos indicios de uma discussao sobre
a comédia, sempre em relacdo a tragédia — considerada superior para Aristdteles e tema
principal de sua obra.

Schopenhauer ¢ também bastante técnico em suas explicacdes. Assim como para
Aristoteles, o riso “[...] pertence, como a razdo, exclusivamente ao homem [...]”
(SCHOPENHAUER, 2004, p. 68). Seu mecanismo ¢ muito simples: trata-se da “[...] falta de
concordancia — subitamente constatada — entre um conceito e 0s objetos reais que ele sugeriu,

seja de que modo for; e o riso consiste precisamente na expressao desse contraste”
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(SCHOPENHAUER, 2004, p. 68). Veremos mais adiante que o contraste e o absurdo sdo as
causas mais populares entre os filosofos. Para Schopenhauer (2004, p. 68-69), ¢ possivel

ainda distinguir duas causas bem especificas para o riso:

[...] dois ou varios objetos reais, duas ou varias representagdes intuitivas sdo dadas
no conhecimento, e identificamo-las voluntariamente na unidade de um conceito que
as abarca as duas; essa espécie de comico chama-se espirito; ou, inversamente, o
conceito existe primeiro no conhecimento, e passa-se dele para a realidade e para o
nosso modo de agir sobre ela, isto &, para a pratica: objetos que em outro lugar
diferem profundamente mas estdo, todavia, reunidos no mesmo conceito, sdo
considerados e tratados da mesma maneira, até que a grande diferenca existente
entre eles em outro aspecto se produza de repente, para a surpresa e espanto daquele
que age; este género de comico € o disparate.

Simples, ndo ¢ mesmo? No primeiro caso, a que Schopenhauer chama de espirito, os objetos
reais ja existem e lhes ¢ relacionado um conceito contrastante, enquanto no disparate had um
conceito ou uma situagdo que esperamos que ocorra de uma determinada maneira, mas ¢
representada por uma acao divergente. Ainda, a forca do riso estd diretamente ligada ao
absurdo que lhe causou: “quanto maior e mais inesperada essa incongruéncia na percepgao da
pessoa que ri, mais violenta sera sua risada” (SCHOPENHAUER, 1966, p. 91, tradugdo
minha)?. Schopenhauer (1966, p. 99, tradugao minha)® faz também um importante
apontamento sobre a oposicdo entre humor e seriedade: “o oposto de rir e brincar ¢ a
seriedade. Essa, portanto, consiste na consciéncia do perfeito acordo e congruéncia do
conceito, ou da ideia, com o que € perceptivo, com a realidade”. Ou seja, a seriedade, para
Schopenhauer estd diretamente relacionada a objetividade com que deveriamos apreender a
realidade.

Kant (2010, p. 177) foi outro filosofo inovador que procurou dar alguma explicagao
pratica para o riso:

em tudo o que pode suscitar um riso vivo e abalador tem que haver algo absurdo (em
que, portanto, o entendimento ndo pode em si encontrar nenhuma complacéncia). O
riso é um afeto resultante da subita transforma¢do de uma tensa expectativa em
nada.

Ele explica que o ato de humor (ou gracejo, em seus termos) origina-se de pensamentos
desejosos de se expressarem. Quando nosso entendimento recebe desses pensamentos algo
que ndo o esperado, “[...] sente-se no corpo o efeito desse enfraquecimento pela pulsacdo dos

orgaos, a qual promove o restabelecimento de seu equilibrio e tem um efeito benéfico sobre a

2 “The greater and more unexpected this incongruity in the apprehension of the person laughing, the more violent
will be his laughter”.

3 “The opposite of laughter and joking is seriousness. This, accordingly, consists in the consciousness of the
perfect agreement and congruity of the concept, or the idea, with what is perceptive, with reality”.
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saude” (KANT, 2010, p. 177). O riso seria justamente o c/imax dessa discordancia. Sobre o
humor, Kant (2010, p. 180) entende que, mesmo nao possuindo os mesmos atributos nobres

do que seria uma bela arte, a pratica pertence a originalidade do espirito:

humor em bom sentido significa o talento de poder arbitrariamente transportar-se a
uma certa disposicdo de animo, em que todas as coisa sdo ajuizadas de modo
inteiramente diverso do habitual (até inversamente a ele) e contudo conformemente
a certos principios da razdo em uma tal disposi¢do de animo.

Entretanto, o bom sentido do humor ¢ aquele que produz o riso do bem, e ndo o “[...] riso
zombador: ‘O escarnio equivale ao 6dio’, escreve ele” (MINOIS, 2003, p. 421). Ainda que
expresse certa critica, estética e sem imaginacdo, Kant procura se manter objetivo ao
entendimento do tema.

Ja no que diz respeito a psicandlise, Freud explica: “[...] a producdo do prazer
humoristico surge de uma economia de gasto em relacao ao sentimento” (FREUD, 1996, p.
99). Isso significa dizer que nossa mente deseja, na descarga do riso, preservar-se da tristeza
da realidade dos fatos, como uma resposta a expectativa de qualquer outro desfecho que ndo o

humoristico. Duas seriam as formas do ato:

para resumir, entdo, podemos dizer que a atitude humoristica — ndo importando em
que consista - € possivel de ser dirigida quer para o proprio eu do individuo quer
para outras pessoas; ¢ de supor que ocasione uma produgdo de prazer a pessoa que a
adota, e uma produgdo semelhante de prazer vem a ser a quota do assistente nao
participante (FREUD, 1996, p. 99).

De qualquer maneira, seja o ato humoristico uma reflexdo sobre si mesmo ou tendo uma
pessoa como alvo, para Freud se trata da superacdo do ego sobre as condi¢gdes e circunstancias
a que estamos submetidos. “Significa: ‘Olhem! Aqui esta o mundo, que parece tao perigoso!
Nao passa de um jogo de criancgas, digno apenas de que sobre ele se faca uma pilhéria!’”
(FREUD, 1996, p. 102). O humor, assim, aplaca o desespero, no sentido de dar a sensagdo de

dominio sobre a realidade:

como os chistes e o comico, o humor tem algo de liberador a seu respeito, mas
possui também qualquer coisa de grandeza e elevagdo, que faltam as outras duas
maneiras de obter prazer da atividade intelectual. Essa grandeza reside claramente
no triunfo do narcisismo, na afirmagdo vitoriosa da invulnerabilidade do ego
(FREUD, 1996, p. 100).

Continuando com as minucias técnicas, em Bakhtin, o riso sera analisado na Idade
Meédia, pois € nessa época contraditoriamente prospera que “o mundo infinito das formas e
manifesta¢des do riso opunha-se a cultura oficial, ao tom sério, religioso e feudal da época”
(BAKHTIN, 2010, p. 3). Essa cultura popular particular tem como principio o comico, € ¢ no
carnaval que ele liberta o meio social, por meio de seus ritos exclusivos, “[...] de qualquer
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dogmatismo religioso ou eclesidstico, do misticismo, da piedade [...]. Todas essas formas sdo
decididamente exteriores a Igreja e a religido. Elas pertencem a esfera particular da vida
cotidiana” (BAKHTIN, 2010, p. 6). Justamente pelo carater popular do evento, e de sua nao
oficialidade no contexto da Idade M¢édia, o carnaval, para Bakhtin (2010, p. 8), “[...] era o
triunfo de uma espécie de liberacdo temporaria da verdade dominante e do regime vigente, de
abolicdo provisoria de todas as relagdes hierarquicas, privilégios, regras e tabus”. Essa quebra
de restri¢cdes sociais se dava mais especificamente por meio da linguagem, pois era somente
no carnaval que “elaboravam-se formas especiais do vocabulario e do gesto da praca publica,
francas e sem restri¢des, que aboliam toda a distancia entre os individuos em comunicagao,
liberados das normas correntes da etiqueta e da decéncia” (BAKHTIN, 2010, p. 9). O riso
carnavalesco

¢, antes de mais nada, um riso festivo. Nio ¢, portanto, uma reacio individual diante
de um ou outro fato ‘comico’ isolado. O riso carnavalesco ¢ em primeiro lugar
patriménio do povo [...]; todos riem, o riso ¢ ‘geral’; em segundo lugar, ¢ universal,
atinge a todas as coisas e pessoas [...], 0 mundo inteiro parece comico e ¢ percebido
e considerado no seu aspecto jocoso, no seu alegre relativismo; por ltimo, esse riso
¢ ambivalente: alegre e cheio de alvoroco, mas ao mesmo tempo burlador e
sarcastico, nega e afirma, amortalha e ressuscita simultaneamente (BAKHTIN,
2010, p. 10).

Ao que se refere a literatura latina parodica, Bakhtin (2010, p. 13) nos dad como
exemplo apotedtico de obra comica no contexto da Idade Média “[...] o Elogio da loucura, de
Erasmo (uma das cria¢cdes mais eminentes do riso carnavalesco na literatura mundial) [...]”.
Erasmo incorpora a personagem da Loucura para mostrar aos homens que ¢ através dela que a
humanidade caminha, conhece, vive: “[...] vou provar que nenhum mortal poderia chegar ao
Templo da Sabedoria, a esse templo sagrado e maravilhoso que ¢ visto como o abrigo
impenetravel da felicidade, a menos que a Loucura se encarregue de conduzi-lo até 14”
(ERASMO, 2009, p. 44). Ora, ndo ¢ na Idade Média que a loucura esta tdo mais préxima do
riso? “Digam de mim o que quiserem (pois nao ignoro como a Loucura ¢ difamada todos os
dias, mesmo pelos que sao os mais loucos), sou eu, no entanto, somente eu, por minhas
influéncias divinas, que espalho a alegria sobre os deuses e sobre os homens” (ERASMO,
2009, p. 11). Ai estd um riso bem orientado e digno de seu gasto fisiologico.

Em contrapartida ao esfor¢o filosofico de compreender o riso e seus mecanismos,
outros pensadores se preocuparam mais em acusa-lo de heresia, ou pelo menos, rastrear suas
origens nefastas. Por exemplo: Santo Agostinho, sendo um homem de Deus, condena o riso.

Ele vivencia um momento bastante conservador do cristianismo, onde se entende que “[...] o
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riso vem do prazer carnal, consequéncia do pecado e, portanto, do diabo. Além do mais, o riso
pode nos fazer esquecer o medo constante que devemos ter do inferno” (MINOIS, 2003, p.
126). Deste modo, para evitar o terrivel inconveniente de acabar como hospede de Lucifer,
Santo Agostinho nos aconselha a buscar a razao: “[...] quando a razdo, a mente ou o espirito
governam os movimentos irracionais da alma, ¢ que estd a dominar na verdade no homem
aquilo que precisamente deve dominar, em virtude daquela lei que reconhecemos como sendo
a lei eterna” (SANTO AGOSTINHO, 1995, p. 47). Dentre esses movimentos irracionais a que
Santo Agostinho se refere estard o riso. Quando trata das diferencas entre os humanos e os

demais animais, ele afirma:

ha [...] propriedades que ndo parecem convir aos animais, sem que todavia sejam no
homem as mais perfeitas, como, por exemplo, divertir-se e rir. Por certo, sdo
expressoes caracteristicas do homem, mas as menos importantes [...]. Vém a seguir,
0 amor aos elogios e a gloria e 0 desejo de dominar, tendéncias essas que também
nao pertencem aos animais. Contudo, ndo devemos nos julgar melhores do que eles,
por possuirmos essas paixdes. Pois tais inclinagdes, ao se revoltarem contra a razao,
nos torna infortunados. Ora, ninguém jamais se pretendeu superior aos outros, por
sua miséria (SANTO AGOSTINHO, 1995, p. 47).

O riso ¢ sinal de pobreza de espirito, ¢ ninguém deveria se vangloriar disso. Ainda, a
necessidade de racionalidade ndo € sua unica justificativa moral para evitar o riso. E preciso

chorar, se quisermos nos elevar ao reino dos céus:

¢ o frenético que ri alto. Ai! No entanto ele esta doente. Suponha que vocé lide com
essa questio dupla: E melhor rir ou chorar? Quem ndo respondera que para si é
melhor rir? Por isso o Senhor, tendo em vista os frutos salutares produzidos pela dor
da peniténcia, fez das lagrimas um dever, e presenteou o riso como uma
recompensa. Quando? No momento em que ele diz ao anunciar o Evangelho: ‘Bem-
aventurados aqueles que choram, porque eles rirdo’. Portanto, ¢ bem verdade que
nosso dever ¢ chorar, e que o riso € a recompensa devida a sabedoria. Mas rir aqui €
sindnimo de alegria; ele significa ndo as barulhentas explosdes, mas a alegria do
coragdo. Nos diziamos que se vocé abordasse essa questdo dupla: o que te parece
melhor, rir ou chorar, qualquer um respondera que eles ndo gostariam de chorar, mas
rir. V& um pouco mais além agora, e, de alguma forma, tornando pessoal a pergunta
que vocé acabou de fazer, questione se eles preferem o riso do tolo ou o choro do
sabio? E qualquer um respondera que prefere chorar com o sabio que rir com o tolo.
Sim, a saude da alma tem um preco alto que sempre chamamos para ndés mesmos,
mesmo que acompanhado de anglstias (SANTO AGOSTINHO, sem data, traducdo
minha)®.

* «Clest le frénétique qui rit aux éclats. Hélas! pourtant il est malade. Supposons que tu adresses cette double
question: Vaut-il mieux rire ou pleurer? Qui ne répondrait que pour lui il aime mieux rire? De la vient que si le
Seigneur, en vue des fruits salutaires que produit la douleur de la pénitence, a fait des larmes un devoir, il a
présenté le rire méme comme une récompense. Quand? Au moment ou il disait en annongant 1'Evangile:
‘Bienheureux ceux qui pleurent, parce qu'ils riront’. Il est donc bien vrai que notre devoir est de pleurer, et que le
rire est la récompense due a la sagesse. Mais le rire est ici synonyme de la joie; il signifie, non les bruyants
éclats, mais l'allégresse du coeur. Nous disions qui si tu adressais cette double question: lequel vaut le mieux, de
rire ou de pleurer, chacun répondrait qu'il ne voudrait pas pleurer, mais rire. Va plus loin maintenant, et
personnifiant en quelque sorte la question que tu viens de faire, demande si I'on aimerait mieux le rire de
l'insensé que les pleurs de I'homme sage? Et chacun de répondre qu'il préférerait pleurer avec le sage, plutdt que
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O riso de que fala Santo Agostinho ¢ aquela alegria contida, o sentimento de comunhdo com
Deus, e somente isso. O choro do sébio, que vive as experiéncias de sofrimentos proprias a
vida de um santo em terra, sera muito mais valoroso que o riso dos humanos mediocres e
afeitos as paixdes animais. Lagrimas sao mais racionais que gargalhadas? Sao mais de Deus.

Hobbes (2002, p. 46, tradugdo minha)’ é um outro exemplo de amargura: considera o
riso um fruto de nossa vaidade “[...] produzida por uma concepcdo repentina de alguma
vantagem pessoal em comparacdo a fraqueza que observamos no outro naquele momento
[...]”. O riso ¢, para o filosofo inglé€s, “[...] causado por algum ato repentino que nos agrada ou
pela apreensdo de algo disforme em outras pessoas, cuja comparacdo nos enaltece”
(HOBBES, 2012, p.53). Assim, ele surgiria de nossa necessidade de nos sentirmos superiores.
Como se afirmar a verdade ndo tivesse o mesmo efeito...

Descartes (1979, p. 243) também praguejou sobre a matéria: “[...] a alegria procedente
do bem ¢ séria, ao passo que a procedente do mal ¢ acompanhada do riso e da zombaria”.

Ainda, o fil6sofo procura dar explicagdes mais cientificas para o fendmeno.

O riso consiste em que o sangue que procede da cavidade direita do coracdo pela
veia arteriosa, inflando de subito e repetidas vezes os pulmdes, faz com que o ar
neles contido seja obrigado a sair dai com impetuosidade pelo gasnete, onde forma
uma voz inarticulada e estrepitosa; e tanto os pulmdes, ao se inflarem, quanto este
ar, ao sair, impelem todos os musculos do diafragma, do peito e da garganta,
mediante 0 que movem os do rosto que t€m com eles qualquer conexdo; e nao ¢
mais que essa a¢do do rosto, com essa voz inarticulada e estrepitosa, que chamamos
de riso (DESCARTES, 1979, p. 261).

Nao sei se entendi bem essa logica, admito. A despeito do fundamento fisiologico do riso, o
filésofo, matematico e fisico procura desfazer o desentendimento que temos sobre as origens

do fendmeno. Diz ele que

[...] ainda que parece ser o riso um dos principais sinais da alegria, essa ndo pode
todavia provocé-lo, exceto quando € apenas moderada e ha alguma admiragdo ou
algum o6dio misturado nela: pois verificamos por experiéncia que, quando estamos
extraordinariamente alegres, nunca o motivo dessa alegria nos leva a estourar de
riso, ¢ ndo podemos mesmo ser a ele levados por qualquer outra causa, exceto
quando estamos tristes; e a razdo disso ¢ que, nas grandes alegrias, o pulmao esta
sempre tdo cheio de sangue que n3o pode encher-se mais rapidamente
(DESCARTES, 1979, p. 262).

Mesmo que haja alegria envolvida nesse fendmeno, ela ¢ necessariamente acompanhada pelo

odio ou pela surpresa da situagdo que a despertou (DESCARTES, 1979). Em contrapartida,

de rire avec l'insensé. Oui, la santé¢ de I'ame est de si haut prix, que toujours on l'appelle a soi, flt-elle
accompagnée d'angoisses”.

> [...] produit par une conception soudaine de quelque avantage personnel, comparé a une faiblesse que nous
remarquons actuellement dans les autres, ou que nous avions auparavant [...]”.
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Descartes (1979, p. 285) admite a “[...] troca modesta, que repreende utilmente os vicios,
fazendo-os parecer ridiculos [...]” sendo “[...] uma qualidade do homem de bem [...] por saber
dar uma aparéncia agradavel as coisas de que zomba”. Assim, o riso ¢ benéfico a depender de
sua motivagao.

Talvez por ter sido material abundante de pilhéria, Hegel (2001) tenha se tornado um
grande opositor da zombaria, principalmente sobre a forma da ironia. Sua percep¢ao sobre o
riso tem a ver com o potencial da linguagem humoristica de destruir o ser, ao afirmar a

poténcia do Eu de construir conteudo, e nao apenas expressa-lo. Nada sera

[...] considerado em si e para si e em si dotado de valor, mas somente enquanto
produzido pela subjetividade do eu. E entdo o eu também pode permanecer senhor e
mestre de tudo o que existe e nada haverd em nenhuma esfera da eticidade, do
direito, do humano e do divino, do profano e do sagrado que ndo necessite ser
primeiramente estabelecido pelo eu e que, por isso, também ndo possa igualmente
ser destruido pelo eu (HEGEL, 2001, p. 81-82).

O temor da destruicao do ser € real, porque o ironista, para Hegel, cria a liberdade filoséfica
de tudo destruir, sem qualquer compromisso €tico ou humano com a verdade, o belo, a razao,
e, portanto, com o sério: “pois a verdadeira seriedade somente se apresenta por meio de um
interesse substancial, por uma coisa, verdade, eticidade e assim por diante, em si mesmas
cheias de conteudo [...]” (HEGEL, 2001, p. 82). Tem a ver com a maneira como a ironia
funciona; a magia distorcida que produz uma contradi¢ao, ao afirmar algo querendo expressar
o seu contrario (MUECKE, 1995). Hegel denuncia essa posi¢ao, incorporando o que para ele

seria a postura de um sujeito armado pela ironia:

— Minha apari¢do [Erscheinung], na qual me ofere¢o aos outros, pode até ser algo
sério para eles, na medida em que me tomam como se eu estivesse tratando mesmo
de algo sério, no entanto, deste modo ecles apenas se enganam, sdo pobres sujeitos
limitados que ndo possuem o 6rgdo ¢ a capacidade de apreender e de alcangar a
altura do meu ponto de vista (HEGEL, 2001, p. 82).

Magoou? Apesar disso, para Hegel (2001) h4a uma diferenca interessante entre a ironia € o
comico, dado que este ultimo sempre se refere a conteudos ja falsos em si, nulos, vazios de
valor. Nesse sentido, para o filésofo alemao, depende mesmo do que se ri. Ja podemos ver
indicacdo, entretanto, da poténcia que o riso € o humor que o produz tém, a partir do perigo
que ele expressa.

Platao (1985, p. 151), quando se refere a construcdo de sua utopia politica, em A4
Republica, afirma ser “[...] preciso que nossos guardides tampouco sejam amigos do riso.
Pois, quase sempre, quando nos entregamos a um riso violento, tal estado acarreta, na alma,

uma transformacao igualmente violenta”, e ¢ preciso haver controle, equilibrio e organizacao
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para se tomar boas decisdes. Entretanto, relatando o que seriam afirmagdes de Sdcrates, o riso

¢ sintoma de prazer. A questao é:

quando rimos do ridiculo de nossos amigos, o que afirma nosso proposito € que,
enquanto combinamos prazer € inveja, ocorre uma combinagdo entre prazer e
desgosto. Ha pouco tempo concordamos em ver, na inveja, uma dor da alma, e rir

dela é um prazer; além do mais, isso acontece simultaneamente (PLATAO apud

MINOIS, 2003, p. 71).
Outros filosofos, em contrapartida, movimentaram-se no sentido oposto ao do
ressentimento e do medo, apresentando ao mundo uma percepgao mais positiva do riso. Para a

tradi¢do filosofica, por exemplo, Socrates utilizava

[...] o riso como instrumento para a busca da verdade. Fingindo ignorancia ou
ingenuidade, ele leva seus interlocutores a demolir, eles proprios, suas convicgdes e
crencgas, conduzindo-os a insoluveis contradi¢des que os deixam suspensos sobre o
abismo do absurdo, em lugar de ajuda-los a sair dessa situagao (MINOIS, 2003, p
64).

Platdo e Xenofantes o pintaram como um ironista sutil (MINOIS, 2003, p. 64), mas relata-se
que “as conversacdes socraticas sdo pontuadas por explosdes de riso [...]”. Ainda para Minois
(2003, p. 65), Socrates nao era um simples palhago, que ri sem motivo: “ele aceita expor-se ao
riso para fazer que o conhecimento progrida e, sobretudo, utiliza ele mesmo a brincadeira, a
zombaria indulgente”. Falaremos mais de Socrates no futuro.

Ja Bataille (apud MINOIS, 2003, p. 558) vé no humor uma fun¢do fundamental: “s6 o
humor responde todas as vezes a questdo suprema sobre a vida”. Ora, o riso permite a

comunicacio. Segundo Bataille (1988, p. 95, tradugdo minha)®,

se um grupo ri de um gesto distraido, ou de uma frase que revela um absurdo, passa
dentro deles uma corrente de intensa comunicagdo. Cada existéncia isolada emerge
de si mesma por meio da imagem, denunciando o erro do isolamento imutavel. Ele
emerge de si mesmo numa espécie de flash facil; abre-se a si mesmo ao mesmo
tempo ao contdgio de uma onda que ricocheteia, pois aqueles que riem, juntos se
tornam como as ondas do mar — ja nao existe mais entre eles qualquer diferencga
enquanto o riso durar; eles ndo estdo mais separados que duas ondas, mas sua
unidade ¢ indefinida, precaria como a agitagdo das aguas.

O riso ¢ capaz de produzir relagdes de comunicagdo, como que através de uma corrente de

energia que liga os individuos entre si. Quando nos comunicamos por meio do riso,

% “If a group of people laugh at an absent-minded gesture, or at a sentence revealing an absurdity, there passes
within them a current of intense communication. Each isolated existence emerges from itself by means of the
image betraying the error of immutable isolation. It emerges from itself in a sort of easy flash; it opens itself at
the same time to the contagion of a wave which rebounds, for those who laugh, together become like the waves
of the sea-there no longer exists between them any partition as long as the laughter lasts; they are no more
separate than are two waves, but their unity is as undefined, as precarious as that of the agitation of the Waters”.
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participamos do sentimento de que ele ¢ sintoma ou consequéncia. Nesse sentido, Bataille

percebe o fendmeno como ato de experiéncia. Ora,

[...] vendo, ouvindo o riso, eu participo de dentro da emogio daquele que ri. E essa
emocdo sentida de dentro que, comunicando-se a mim, ri em mim. O que
conhecemos na participagdo (na comunicag@o) € o que nds sentimos intimamente:
conhecemos imediatamente o riso do outro rindo, ou sua excitagdo, partilhando-a. E
nisso justamente que o riso ou a excitagdo (mesmo o bocejo) ndo sdo coisas: nao
podemos normalmente participar da pedra, da tdbua, mas participamos da nudez da
mulher que abracamos (BATAILLE, 1987, p. 100).

O riso, assim, ¢ experiéncia, da ordem do corpo e seus sentidos compartilhados.
Em Kierkegaard (2009, p. 422, tradu¢io minha)’ a ironia ultrapassa o papel de simples

ferramenta linguistica. Trata-se de um modo de percepcdo da propria existéncia:

ironia ¢ uma determinacao-existéncia, portanto nada é mais ridiculo do que supor ser
uma figura de linguagem, ou que um autor pode considerar-se sortudo quando vez
ou outra consegue se expressar ironicamente. Qualquer um que tenha uma esséncia
irbnica a tem o dia todo e ndo esta amarrado a nenhuma forma especifica, porque € o
infinito dentro dele.

Para o filosofo, ¢ possivel existir por meio da ironia, no sentido de viver a despeito do que a
vida nos impde. Isso tudo porque “o humorista [...] tem consciéncia do carater problematico
do mundo; ele sente que hd uma realidade superior, uma transcendéncia que ele ndo
compreende e que o leva a distanciar-se do real” (MINOIS, 2003, p. 514). Esse estar
consciente da complexidade da vida ndo o torna “[...] nem angustiado nem desesperado [...]”,
mas o obriga a permanecer em “[...] suspenso, incerto, em estado provisdrio, reduzido a
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‘constatar o absurdo’” (MINOIS, 2003, p. 514). E isso s6 se da por meio de uma experiéncia
consciente: a percep¢ao da ironia. Enquanto, para Hegel, o ironista simplesmente se sente
superior para entrar em conflito com os que, realmente superiores, conhecem e respeitam a
realidade, em Kierkegaard o ironista se coloca em uma posi¢ao superior para perceber que a
realidade em si € confusa, problematica, incerta. O ironista viveria justamente atravessado
pela incerteza da existéncia, por meio da duvida...

Caro leitor, uma parada para tomar folego. Fagamos uma prece: O Deusa Momo,
perdoe-me por essa desprezivel importuna¢do académica: eles ndo sabem o que dizem. Todo
esse peso milenar edificado para dizer sobre essa forca que extrapola qualquer palavra. E

ainda, precisarei dizer mais. Mais do mesmo? O mesmo de qualquer outro jeito. Em algum

sentido, parece-me que o riso morre quando nos afundamos nas explicacdes de sua propria

7 “Irony is an existence-determination, so nothing is more ridiculous than to suppose it to be a figure of speech,
or an author’s counting himself lucky when once in a while managing to express himself ironically. Anyone who
has essential irony has it all day long and is not tied to any specific form, because it is the infinite within him”.
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existéncia... Proteja-nos desse fim, 6 Deusa Momo. Assim seja. Voltemos. Talvez vocé tenha
percebido uma auséncia grave nesse amontoado polifonico de percepgodes. Faltou o zoeiro
maior, motivo, circunstancia, proposito desta tese: o proprio Nietzsche. Mas noticias: teras
que ler a tese inteira se quiser contagiar-se com tamanha sabedoria. Fique agora com mais
referéncias aparentemente aleatdrias.

Ora, o riso nao ¢ um tema novo, mesmo sendo na maioria das vezes considerado
como objeto secundario de grandes tratados filosoficos, ou analisado apenas a partir de
premissas bioldgicas, por meio da neurociéncia, por exemplo, ou na grande area da saude. No
campo da Educacdo, percebem-se estudos voltados mais para sua instrumentaliza¢do, como
premissa didatica ou artefato metodoldgico — o que ndo serd o caso desta tese. De maneira
mais geral, o tema ¢ bem destrinchado em duas obras que procuram, sob um ponto de vista
histérico, mas também filosofico, passar pelo tempo apresentando como o riso ¢ abordado
socio-culturalmente pelos humanos. Refiro-me a conhecida obra de Georges Minois (2003),
Historia do Riso e do Escarnio, na qual o historiador francés procura categorizar e debater o
riso na histéria humana, partindo da Grécia Cléssica até o século XX, e a obra da também
historiadora, Verena Alberti (2002), que procura apresentar em o Riso e o Risivel na historia
do pensamento, como o riso foi particularmente tratado pelo pensamento ocidental,
sobrevoando teorias desde a Antiguidade.

Sobre a relagdo intima entre o riso e o filésofo alemdo Friedrich Nietzsche, parte
fundamental do constructo teorico que desejo aqui desenvolver, existem alguns artigos
publicados em revistas cientificas, um livro, algumas dissertacdes e uma tese, mais
especificamente escrita na area da Educacdo. Em Nietzsche comediante: a filosofia na otica
irreverente de Nietzsche, Suarez (2007) procura mostrar o lugar do comico na maneira como
Nietzsche critica a filosofia e seus precursores. Na dissertacdo de Mestrado em Filosofia pela
USP de Thiago Ribeiro de Magalhaes Leite, intitulada Nietzsche e o riso (2016) o autor busca
compreender o lugar do riso na obra do fildsofo, a partir do conceito fundamental de vontade
de poténcia, donde o riso toma forma como pathos afirmativo (LEITE, 2016). Outra
dissertacdo, também na area da Filosofia pela UFOP ¢ a de Bruno Aparecido Nepomuceno,
com o nome A Gargalhada Dionisiaca: os sentidos do riso e do comico na filosofia de
Nietzsche (2017), na qual o autor discute o pano de fundo dionisiaco na obra nietzschiana,

procurando estabelecer nas mudancas de dire¢do do filésofo, o lugar do riso e do comico.
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Alguns artigos na direcdo de compreender o riso em Nietzsche também estdo
disponiveis, como o de Adelson Matias Souza e Cremilda Rodirgues de Oliveira, intitulado
Quando Nietzsche Sorriu: o lugar do riso na filosofia nietzschiana (2017); o texto de Gabriel
Pinezi e Jos¢ Fernandes Weber, Riso e Autocritica em Nietzsche: percurso de uma filosofia
tragicomica (2017); o artigo de Rafael Rocha da Rosa, O riso afirmador do eterno retorno
(2014); o texto de Ricardo José¢ Camélo da Silva, O Trdgico e o Riso na Arte da Travessia
(2008). Este ultimo artigo procura elucidar, de modo breve, o aspecto pedagdgico da filosofia
nietzschiana que podemos encontrar no riso, carater que sera aprofundado a partir de outras
matrizes nesta tese. Por fim, o artigo de Djalma Lopes da Silva, Nietzsche e a ideia do
professor como um “mal necessario”, no qual a autora aborda os escritos do jovem Nietzsche
sobre os estabelecimentos de ensino alemaes.

Sobre a possibilidade de relagdo entre a Educagdo, Nietzsche ¢ o Riso podemos
considerar a dissertacdo de Mestrado pela USP de Luiz Antonio Callegari Coppi, O riso
tragico — ou sobre como pensar com um chapéu de bobo (2016), que se aproxima do que aqui
proponho teoricamente, pois objetiva também entender o riso como possibilidade de critica,
por meio de um pensamento humoristico, a producdo da verdade absoluta. Além da
dissertacdo, uma tese de doutorado pela UFRGS, também na area da educagdo, escrita por
Sérgio Andrés Lulkin, intitulada O Riso nas Brechas do Siso (2017), que, por um lado, aborda
aspetos historicos da relacdo entre o riso e a educacdo, e por outro, busca no arquétipo do
bufao uma forma de tensionar as relagdes entre o professor e seus interlocutores em sala de
aula. Por fim, ainda na area da educagdo, temos o famoso texto de Jorge Larrosa, Elogio do
Riso, parte de uma obra maior intitulada Pedagogia Profana: dangas, piruetas, e mascaradas
(2006), em que o autor procura nos apresentar um panorama do riso no pensamento ocidental,
relacionando com seu lugar na pedagogia enquanto critica a autoridade do professor, num
esforco elogioso para com sua potencialidade reflexiva.

Como atravessar mais de dois mil anos de reflexdo filosofica, sociologica,
psicanalitica, junto de toda corpo intelectual ocidental produzido e reproduzido ao longo de
nossa historia, e ainda oferecer uma nova maneira de pensar sobre o tema? Como tratar do
riso de uma maneira inovadora? Aqui jaz o diferencial desta tese: trata-se de uma reflexao
sobre o riso como uma for¢a formativa, que através da experiéncia produz a suspeita, a
davida, e o deslocamento do sujeito de suas proprias verdades, relacionando sua

potencialidade com as teses foucaultianas da Atitude Critica, como uma pratica ética, para a
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constitui¢do da vida como obra de arte — em nome de uma estética da existéncia a partir do
riso de Nietzsche. Uma contribui¢cdo para o campo da educagdo — ndo a compreensdo do que
Nietzsche queria dizer com o seu riso, mas como essa for¢ca pode servir a formagao dos
sujeitos, talvez como autoformacao — inspirada pela nossa capacidade de fazer escolhas — um
pequeno spoiler. Nietzsche entdo servira como uma inspira¢do marota, um guia inescrupuloso
que espero me levar — e a voc€ também — a lugares duvidosos, e por isso cheios de vida. De
qualquer maneira, esta tese sera produto de quem vos escreve, e tudo aquilo que me formara
enquanto sujeito cognoscente, racional, sensivel, indubitavelmente humana. Algo dessa
trajetoria exaustiva precisa ser chamado de meu e de mais ninguém. Agora podemos

comegear...
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2. DA BELIiSSIMA DANCA ENTRE EXPERIENCIA E FORMACAO E COMO
PISAR NO PE DO SEU PARCEIRO PODE LEVAR A UM PASSO INOVADOR

E perdido seja o dia em que ndo

dang¢amos uma vez sequer! E consideremos
falsa toda verdade em que ndao houve ao
menos uma risada!

Friedrich Nietzsche
Assim Falou Zaratustra - 1883

Passo inovador ou a uma séria contusdo. Mas esse € o risco de toda espontaneidade,
ndo ¢? Deixemos o riso de lado por alguns instantes, como mais um de meus delitos graves e
promessas quebradas. Preciso antes lhe apresentar aqui uma danga, uma performance, uma
coreografia em eterna improvisagdo, entre duas categorias fundamentais para o entendimento
da existéncia. Basilares para introduzir o préprio riso na Educagdo. Quero falar de experiéncia
e de formagdo. E talvez, ao final desse baile, arranjar uma boa briga... ou quem sabe um
romance.

Estar no mundo ¢ o problema fundamental. Existir ¢ um enigma. Se ndo espiritual,
pelo menos filosofico e cientifico. Afirmo como problema devido ao esfor¢co milenar dos
seres humanos em constituir significados, determinar regras, produzir discursos, resolver a
trama infindavel que ¢é estar no mundo. Marcel Mauss, socidlogo e antropologo francés da

transicao entre os século XIX e XX escreveu:

[...] risos, lagrimas, lamentacdes funerarias, ejaculacdes rituais, sdo tanto reagdes
fisiologicas quanto gestos e signos obrigatérios, sentimentos obrigatdrios ou
necessarios, sugestionados ou empregados pelas coletividades com um objetivo
preciso, em vista de uma espécie de descarga fisica e moral de suas expectativas,
fisicas e morais elas também (MAUSS, 2003, p. 323).

O corpo sente, mas também significa, dd sentido ao mundo, ao que lhe acontece. Assim, estar
no mundo também ¢ uma questdo — e uma declaracdo. De qualquer forma, se estamos no
mundo de fato — e, portanto, nao se trata de uma paranoia coletiva — sempre ha o que se dizer
sobre como atravessamos a existéncia; sejam os sujeitos encarados como seres detentores de
esséncia, ou sejam percebidos como constru¢des em movimento, transformando-se de acordo
com o tempo que ndo cessa, € a partir dos lugares e das relagcdes que lhes afetam. Nesse
sentido, conforme Dilthey (2010, p. 95) “o homem individual particular em sua existéncia

baseada em si mesma ¢ um ser histérico. Ele ¢ determinado por sua posi¢ao na linha do
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tempo, por seu lugar no espaco, por sua posi¢do na acdo conjunta dos sistemas culturais e das
comunidades”.

Assumindo essa segunda concepcao, formar sujeitos para estarem no mundo — uma
condig¢do variada, por vezes paradoxal, certamente milagrosa e amaldigcoada ao mesmo tempo
— implica em tomar posicao sobre tal condi¢ado, e dizer o que ela ¢, ainda que se digam varias
vezes e que em todas se articulem enunciados diferentes. Formar para que? Por que formar?
Como formar sujeitos para a vida? Algo certamente da ordem da experiéncia — eis uma
resposta. Mas experiéncia em que sentido? Michel Foucault: vem dancar comigo?!

Segundo o famigerado pensador francés, a fenomenologia existencial pensou “[...] a
experiéncia como o lugar em que ¢ necessario descobrir as significagdes originarias”
(FOUCAULT, 1994 apud CASTRO, 2009, p. 161), e por um determinado periodo de tempo,
essa foi sua perspectiva orientadora. Para ele, algo que tinha a ver com a experiéncia
cotidiana. Depois de superar, em alguma medida, as influéncias dessa linha de pensamento,
sua compreensdo de experiéncia se tornou como que repentina herdeira de uma tradicdo
obscura (Nietzsche, Blanchot e Bataille), para a qual a categoria, “[...] tem por fungdo
arrancar o sujeito de si mesmo, fazer de modo que ndo seja mais ele mesmo ou que seja
levado a sua aniquilagio ou & sua dissolugdo. E um empreendimento de dessubjetivagio”
(FOUCAULT, 1994 apud CASTRO, 2009, p. 161). Dessubjetivagdo no sentido de
transformagdo, tema que atravessa toda obra de Foucault. Porque ¢ justamente a vontade de
compreender como os comportamentos, as regras, as perspectivas, os discursos mudam, ou
deixam de serem os mesmos, 0 motor que move suas investigagdes — € por isso ele ndo
abandona completamente a forca motriz de sua primeira hipotese. “Tentei”, diz ele, “sair da
filosofia do sujeito fazendo uma genealogia do sujeito moderno, que abordo como uma
realidade historica e cultural: ou seja, como alguma coisa capaz de se transformar, o que,
obviamente, ¢ importante do ponto de vista politico” (FOUCAULT, 2014b, p. 93).

A ideia de experiéncia como /ugar de transformagao dos sujeitos, como acontecimento
sob o qual ndo se tem controle nem capacidade de previsdo assertiva de seus efeitos ou
consequéncias, ¢ algo da ordem do impossivel: “para Nietzsche, Bataille, Blanchot [...] a
experiéncia € tratar de alcangar certo ponto de vista que esteja o mais proximo possivel do ndo
vivivel. O que requer o maximo de intensidade e, ao mesmo tempo, de impossibilidade”
(FOUCAULT, 1994 apud CASTRO, 2009, p. 161). Mas como Foucault ndo ¢ Nietzsche, ou

Bataille, ou Blanchot — podemos dizer que ¢ comum aos sucessores procurarem se diferenciar
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de seus antepassados. Assim, experiéncia, em ultima instancia, serd para o autor “[...] a
correlacdo, numa cultura, entre campos de saber, tipos de normatividade e formas de
subjetividade” (FOUCAULT, 2014c, p. 8). Experiéncia ndo como lugar efetivo de
impossibilidade, mas de constitui¢ao do possivel — ainda que o possivel seja aquilo que, por
hora, ndo fora vislumbrado no horizonte.

Embora experiéncia possa ser esse lugar de encontro entre as coisas ditas sociais,
culturais, politicas, historicas ¢ o humano dotado de subjetividade, ela guarda em si algo de
imprevisivel, como um desconhecido que aparece para uma celebragao de maneira insolita, e
surpreende a todos por ser ele mesmo o motivo da festa. Trata-se do efeito de transformagao
que da cor, forma, variedade a existéncia. Um desconhecido que nos tira para dancar, nés que
estadvamos tao bem acomodados em nds mesmos. Se assim ¢, uma ideia de formacao ancorada
na experiéncia como momentos de transformacao parece implicar na aceitagdo de um devir
com pouca margem de controle do que nos tornamos /ogo depois. Uma formacao que admite
o desconhecido e abre portas para o futuro indeterminado... Caos?

Posso chamar mais um cavalheiro para essa danca? Outro singular pensador que
dissertou sobre a categoria experiéncia foi Walter Benjamin, ensaista e filosofo alemdo da
virada do século XX. Para Benjamin (2012, p. 127), o homem moderno enfrenta o que ele

chama

pobreza de experiéncia: isso ndo deve ser compreendido como se os homens
aspirassem a novas experiéncias. Nao, eles aspiram a libertar-se de toda experiéncia,
aspiram a um mundo em que possam ostentar tdo pura e tdo claramente sua pobreza,
externa e também interna, que algo de decente possa resultar disso. Nem sempre,
tampouco, sdo ignorantes ou inexperientes. Frequentemente pode-se afirmar o
oposto: eles ‘devoraram’ tudo, a ‘cultura’ e o ‘ser humano’, ¢ ficaram saciados e
exaustos.

Despir-se da experiéncia € negar o seu atravessamento significa recusar, impedir, ignorar o
que ha de imprevisivel, inusitado, desconhecido nessa complicada condi¢do que ¢ estar no
mundo. Ora, justamente porque, para Benjamin, a categoria experiéncia implica também em
poténcia de transformagio. Diz ele, em Que é o Teatro Epico? Um estudo sobre Brecht,
quando trata de uma das personagens do dramaturgo alemao, que incorpora diversos papéis de
acordo com os percalcos que a vida lhe impde: “um homem ¢ um homem, isto €, ndo a
fidelidade a sua propria esséncia, e sim a disposicdo constante para receber uma nova
esséncia” (BENJAMIN, 2012, p. 91).

Foucault (2014b, p. 287) expressa bem tal postura ao falar de si e de sua propria
trajetoria:
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ndo considero necessario saber exatamente quem sou. O que constitui o interesse
principal da vida e do trabalho ¢ que eles lhe permitem tornar-se diferente do que
vocé era no inicio. Se, ao comegar a escrever um livro, vocé soubesse o que ira dizer
no final, acredita que teria coragem de escrevé-lo? O que vale para a escrita ¢ a
relacdo amorosa vale também para a vida. S6 vale a pena na medida em que se
ignora como terminara.

A incapacidade de ignorar como as coisas terminam, ou quais suas consequéncias: eis um
medo que herdamos de certa modernidade. Para comecgar a citar Nietzsche (2009, p. 7),
relembro o que ele afirma em Genealogia da Moral: “quanto ao mais da vida, as chamadas
‘vivéncias’, qual de nos pode leva-las a sério? Ou ter tempo para elas? Nas experiéncias
presentes, receio, estamos sempre ‘ausentes’: nelas ndo temos nosso coracao — para elas nao
temos ouvidos”. Nossos esforcos, talvez os da educacao mais do que nunca, t€m sido o de
deter o que ¢ da ordem do incontrolavel, e nesse sentido, cabe bem a critica de Benjamin
(2012, p. 128):

natureza ¢ técnica, primitividade e conforto unificam-se aqui completamente, ¢ aos
olhos das pessoas, fatigadas com as complicagdes infinitas da vida diaria e que veem
a finalidade da vida apenas como o mais remoto ponto de fuga numa interminavel
perspectiva de meios, surge uma existéncia redentora que em cada dificuldade se
basta a si mesma, do modo mais simples ¢ a0 mesmo tempo mais comodo, na qual
um automoével ndo pesa mais que um chapéu de palha, e uma fruta na arvore se
arredonda como a gondola de um baldo.

A vida perdeu o mistério, para Benjamin. Tudo precisa estar claro como o vidro, limpo, sem
sombra de davidas sob o sol do esclarecimento. As historias sdo estruturadas a partir de
regras, cuja experiéncia ali contada s6 pode ter um Unico comeco, meio e fim. Nao a
colorimos mais com a nossa diferenca experiencial, propria do ato de narrar, por exemplo
(BENJAMIN, 2012). A nossa historia precisa ser a mesma de todos, € se desejamos viver
outra coisa, € preciso que se compre no mercado. Medo de sofrer, dird Nietzsche (JAY, 2005).
E se isso ndo for suficiente, sempre teremos a hora de dormir: “ao cansago segue-se o sonho, e
ndo ¢ raro que o sonho compense a tristeza ¢ o desdnimo do dia, realizando a existéncia
inteiramente simples e absolutamente grandiosa que ndo pode ser realizada durante o dia, por
falta de forcas” (BENJAMIN, 2012, p. 127).

A necessidade de ter a vida sob o controle da razdo parece implicar, para os
modernos®, no controle do proprio corpo, e, portanto do que ele pode ou ndo

experimentar/experienciar:

sempre que a experiéncia cheira mal, desacreditada por minar certas verdades da
razdo dedutiva, ou atacada como subjetivo pouco confiavel e incomunicavel, seu
fundamento no corpo humano criativo muitas vezes ¢ subentendido como culpado.

¥ Nio estou me referindo 4 banda portuguesa de rock.
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A suspeita platonica das necessidades basicas do corpo corruptivel e da
irracionalidade das emogdes foi a maior fonte de sua hostilidade a experiéncia per se

(JAY, 2005, p. 131, tradugdo minha)’.

E mesmo quando o empirismo tentou salvaguardar algo da experiéncia, a condi¢ao de seu
acontecimento sempre fora o controle dos sentidos que lhe oferecem possibilidade (JAY,
2005). E quando ndo ¢ possivel seu controle? Deve haver uma condi¢do a priori a ser
compreendida, ndo ¢ mesmo, Kant? A razdo e seus dominios universais... O impulso de
classificagdo dos acontecimentos, bons ou ruins, eficientes ou intuteis, produtivos ou
descartaveis. Mas ¢ a partir da experiéncia que fazemos tais classificacdes.

Podemos compreender, ainda, a categoria experiéncia a partir dessas categorizagdes no

sentido de bagagem, lembranga marcada pela racionalizacdo do que nos acontece:

na medida que o vivenciado se amplia constantemente com o avango do tempo e se
retrai para um ponto cada vez mais distante, surge a lembranga do proprio transcurso
da vida. Do mesmo modo, as lembrancas de seus estados e as imagens existenciais
das diversas situacdes formam-se a partir da compreensdo. E, mais especificamente,
em todas essas lembrangas, a circunstancialidade esta sempre ligada com seu meio
ambiente por estados de coisa exteriores, acontecimentos e pessoas. A partir da
generalizagdo daquilo que assim se reune, forma-se a experiéncia de vida do
individuo. (DILTHEY, 2010, p. 9).

Dilthey nos lembra novamente o movimento histérico da vida, implicando uma ideia de
experiéncia como dado acumulavel pelo sujeito. Acumuldvel porque subjetivado em nossa
carne? J4a, Benjamin, em um pequeno ensaio intitulado “Experiéncia” faz referéncia ao
resultado indigesto de tais classificacdes, personificada nessa bagagem que a persona do
adulto carrega e com a qual promete instruir os mais jovens. Instrucao essa, segundo o
pensador, que nega aos novos sujeitos justamente a possibilidade de experimentar por si
mesmos. Mas eles tém em sua condi¢do de juventude a possibilidade de algo maior:

novamente: nés conhecemos uma experiéncia diferente. Ela pode ser hostil ao

espirito ¢ destrutiva para muitos sonhos florescentes. Ainda assim, ¢ a mais bela,

mais intocada, mais imediata porque nunca poderd ser sem espirito enquanto

permanecermos jovens. Como Zaratustra diz, o individuo s6 pode experimentar por
si mesmo ao final de sua jornada (BENJAMIN, 2002, p. 5, tradugdo minha)'’.

? “Whenever experience has been in bad odor, distrusted for undermining the certain truths of deductive reason,
or attacked as unreliably subjective and incommunicable, its ground in the creaturely human body is often
implicitly to blame. Platonism’s suspicion of the base needs of the corruptible body and the irrationalism of the
emotions was a major source of its hostility to experience per se”.

10 «Again: we know a different experience. It can be hostile to spirit and destructive to many blossoming dreams.
Nevertheless, it is the most beautiful, most untouchable, most immediate beacause it can never be without spirit
while we ramain young. As Zarathustra says, the individual can experience himself only at the end of his
wandering”.
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A experiéncia, nesse caso, parece residir no risco. Chamo Bataille, uma das boas influéncias
para Foucault, que pode nos ilustrar melhor tal impeto de vida: “experiéncia ¢, com febre e
angustia, por em questdo (a prova) o que o homem sabe sobre ser” (BATAILLE, 1988, p. 4,
traducdo minha)''. Sob esse prisma tedrico, experienciar a vida coloca ela mesma sobre o
risco da suspeita, da incerteza de seus entendimentos existenciais. A experiéncia pode retirar a

autoridade dos sentidos que para ela damos, sendo o acontecimento autoridade em si:

eu chamo experiéncia a viagem ao limite do possivel do homem. Nem todo mundo
embarca nessa viagem, mas se nela embarca, isso implica na negagdo de qualquer
autoridade, dos valores existentes que limitam o possivel. Em virtude do fato de ser
a negacgao de outros valores, outras autoridades, a experiéncia, tendo uma existéncia
positiva, torna-se ela mesma positivamente valor e autoridade (BATAILLE, 1988,
p. 7, tradugiio minha)'?.

Significa, portanto, transpor os limites do possivel, pois retira dos valores limitantes a
capacidade de ditar até onde podemos nds, humanos, existir. Para Bataille (1988, p. 9,
traducio minha)'®, a experiéncia interior, em oposicio 4 inteligéncia que estabelece os limites
do possivel, também ¢ produtora de comunicagdo: “o si mesmo nao € o isolamento de si do
mundo, mas um lugar de comunicagdo, de fusdao do sujeito com o objeto”. Experiéncia é
lugar de comunicagdo porque nao separa sujeito do objeto, como o faria a inteligéncia, ndo
separa o que somos daquilo com que interagimos ao existir.

Voltando a Foucault, ¢ preciso constatar que sendo a experiéncia algo que se carrega
nas costas ou vida em aberto, existéncia em risco de transformacao, ela esta limitada ao corpo
— considerado em sua finitude, nos limites que os constitui, nas regras discursivas que o
fabricam. Experiéncia parece ser abertura, € ao mesmo tempo retorno aos limites. Para
Foucault (2013b, p. 31) “a morte de Deus nao nos restitui a um mundo limitado e positivo,
mas a um mundo que se desencadeia na experiéncia do limite, se faz e se desfaz no excesso
que a transgride”. Transgressdo e limite fazem experiéncia no movimento irresoluto dos
acontecimentos contextuais de nossa existéncia. Ignoramos como o futuro se dara, mas de um
jeito ou de outro ele se dara, diante dos limites externos e internos a nés. E se formar sujeitos

¢, em alguma medida, estabelecer limites para essa existéncia, como traduzir experiéncia

' “Experience is, in fever and anguish, the putting into question (to the test) of that which a man knows of
being”.
12 T call experience a voyage to the end of the possible of man. Anyone may not embark on this voyage, but if
he does embark on it, this supposes the negation of the authorities, the existing values which limit the possible.
By virtue of the fact that it is negation of other values, other authorities, experience, having a positive existence,
becomes itself positively value and authority”.
13 “Oneself' is not the subject isolating itself from the world, but a place of communication, of fusion of the
subject and the object”.
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enquanto esse movimento incalculavel, mas que possui resultado, de modo que a vida esteja
aberta a transformacdo, renovacdo, ao devir? Seria uma experiéncia formativa movimento
pelo qual os limites e suas transgressdes ddo forma aos sujeitos? Chegou a hora de falar do
outro par dessa danca: a categoria Formacao.

Se existir ¢ um problema fundamental, ¢ a questdo crucial que move o conhecimento
humano, o que fazer dessa existéncia certamente deverd ser parte do movimento de
compreensdo da vida. Viver deve ser uma danga coreografada? Ou o improviso satisfaz a
condi¢do existencial? E se para improvisar fosse preciso técnica, investimento racionalizado
sobre o corpo, acumulo de passos ensaiados, repetidas e repetidas vezes, até que se tornem
naturais, subjetivados, impulsos livres de ordens do consciente? De quantos ensaios
necessitamos para simplesmente viver? Submeter a experiéncia ao ato de formar ¢ o mesmo
que impedir sua efetiva liberdade? Seria controlar algo que ¢ da ordem do incontrolavel? A
menos que consideremos formagdo também sob o prisma do caos. Um passo errado pode
virar um passo inovador?

Muitas perguntas interessantes. Muito animo para nao responder nada. Ora, formagao
¢ uma categoria muito plural para um nome tao ordinério. Significa dar forma, como construir
o homem do barro? Biblico demais... Formagdao como estabelecimento de limites e
possibilidades no fazer humano? Como ajuste de condutas, normatizagdo de comportamentos?
Formag¢do como um processo que estabelece, por vias culturais, sociais, politicas e historicas,
trajetorias humanas, que interagem entre si coletivamente? Formar como ag¢ao que permite e
impede experiéncias humanas? Como ato que legitima essas experiéncias? Formacao como
comunicagdo de experiéncias, de geracdo em geracdo? Formagdo como oposto de
deformacdo? Formagdo como tudo que interfere no desenvolvimento do ser humano? Tudo
que vivemos nos da forma? Todas as experiéncias, que como vimos, podem nos abrir ao
novo, contribuem para a nossa formagdo como humanos? O que isso significa? Pausa. Como
responder a essa polifonia inquisitoria? Quero propor uma pequena viagem. Um lugar
paradisiaco, eu prometo. Precisamos espairecer cara leitora: teremos de voltar a Grécia
Antiga. Sinto muito por isso.

No terceiro livro de A Republica, Platdo apresenta em forma de um didlogo entre
Socrates e Adimanto — e em certo momento também com Glauco — seu posicionamento sobre

0s poetas e prosadores; suas obras devem ou nio chegar ao conhecimento dos jovens,
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considerando que seu conteudo é fabricado por meio de determinados artificios'*? O que esta
em jogo de fato ¢ a formacgdo dos jovens para a vida politica, e o lugar dos cidaddos na
estrutura da republica defendida pelo filosofo grego — por isso essa € a nossa primeira parada.
Dado que cada sujeito teria uma fung¢do unica e especifica para a constitui¢ao desse coletivo —
pois 0 humano ¢ uno em seu ser'” —, Socrates, pela mido de Platdo, questiona-se da
possibilidade de um individuo tao plural como deve ser o poeta, caber em sua proposta. Na
verdade, trata-se de alertar para o perigo de alguém que, pela capacidade audaz de pintar com

palavras e artificios o falso e o irreal, poderia fatalmente corromper a juventude:

[...] se nos ativermos ao nosso primeiro principio, de que os nossos guardioes,
eximidos de quaisquer outros oficios, devem se dedicar a defender a independéncia
da cidade e desprezar o que estiver fora disso, é necessario que ndo fagcam nem
imitem outras coisas. Se imitarem, que imitem as virtudes que lhes convém adquirir
desde a infincia: a coragem, a sensatez, a pureza, a liberalidade e as outras virtudes
da mesma espécie. Porém, ndo devem imitar a baixeza nem ser capazes de imita-la,
igualmente a nenhum dos outros vicios, pelo perigo de que, a partir da imitacao,
usufruam o prazer da realidade. Tu nao percebeste que quando se cultiva a imitagdo
desde a infancia, ela se transforma em héabito e natureza para o corpo, a voz ¢ a
mente? (PLATAO, 1997, p. 87).

Quando o poeta narra as aventuras — e desventuras — de seus herdis, tomando seu lugar em
determinadas partes da historia, ele demonstra a capacidade de expressar tanto as virtudes
quanto as enfermidades, paixdes e vicios desses personagens. Para tanto, também o poeta
possuird técnicas especificas que expressem adequadamente tais vicissitudes. Se o individuo
aprende as formas necessarias para expressar os vicios, experimentando-as, € ao experimenta-
las, absorvendo e disseminando seus contetidos, seu espirito ndo apenas serd corrompido, mas
terd a capacidade de corromper outros'®. “Drogas? 76 fora. Pego minha biga'’ ¢ vou embora”,
diria Platdo'®. Uma dicotomia que alia forma e conteudo: “[...] hd uma maneira de falar e
narrar propria do verdadeiro homem de bem, quando ele tem algo a dizer; e ha uma outra,
distinta desta, a qual estdo ligados os homens malnascidos e mal-ensinados” (PLATAO, 1997,
p. 88).

Em termos gerais, o bom orador sé podera imitar aquilo que ¢ digno de imitagao: o
bem e as virtudes que o acompanham. E para o conteudo do bem, tnico e verdadeiro, existem

formas, técnicas especificas para expressa-lo, que criam a imagem do belo. Apenas o belo

'* Socrates diferencia trés estilos de narrativa na poesia: por imitagdo, onde o poeta desaparece dando lugar ao
personagem que narra sua propria historia; a simples narrativa, onde o poeta aparece enquanto narrador, € a
combinagio de ambos (PLATAO, 1997).

'3 Risos.

' A poesia ¢ a porta de entrada para outras drogas.

"7 Espécie de carroca de duas rodas movida por dois cavalos.

'® Interpretacdo acurada do filosofo segundo vozes da minha cabega.
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pode expressar o que ¢ da ordem do bem. E apenas o que ¢ da ordem do bem ¢ digno de ser
ensinado e exercido na Republica de Platdo. A forma precisa estar submetida ao conteudo da
alma: “[...] o bom discurso, a boa harmonia, a graca e a euritmia dependem da simplicidade
do carater, ndo dessa tolice a que denominamos amavelmente simplicidade, mas da
simplicidade auténtica de um espirito que alie a bondade a beleza” (PLATAO, 1997, p. 94). O
bem e o belo, e todas as virtudes sob sua guarda, se opde ao mau e ao que ¢ falso e, portanto,
feio, sem ritmo, destoante - das dicotomias que nos matam lentamente. Eu disse que esse
lugar era paradisiaco? Eu quis dizer enfadonho.

Uma forga opositiva a essa percep¢do do que deve ser formativo sdo os famigerados
Sofistas. Nossa segunda parada. Herdeiros justamente dos obscuros poetas’ de uma Grécia
mais cadtica, e, portanto, mais colorida pela profusao das paixdes e dos riscos, ¢ tarefa nao sé
possivel, mas desejavel, o ensino do uso das palavras, para uma formacdo voltada a
participagdo politica: “comum a todos [os sofistas] ¢ antes o fato de serem mestres da arete””
politica e aspirarem a alcanga-la mediante o fomento da formacao espiritual, qualquer que
fosse a sua opinido sobre a maneira de realiza-la” (JAEGER, 1994, p. 343). Os riscos que o
uso da palavra podem gerar sdo justamente seu potencial que aqui se deseja cumprir, pois a
persuasdo, no campo politico, ¢ instrumento fundamental. Assim, o limite entre o bem e o
mal, na pratica sofista, se torna uma grande area cinza, lugar perigoso no qual humanos
desavisados poderiam perder o que possuem de mais solido em suas almas. Mas antes de
iniciar qualquer tipo de tragédia, ¢ importante ressaltar que os sofistas desejavam, antes de
qualquer coisa, satisfazer assuntos de ordem pratica (JAEGER, 1994), conduzindo seus
estudantes ao virtuosismo necessario para a vida na Polis.

Sendo bastante didatica — leia-se reducionista —, temos duas posi¢des opostas, dois
arranjos fundamentalmente contrarios quanto a importancia do uso das palavras — e, portanto,
sobre como esse uso devera ser ensinado, ou devera ser exercido na formagdo humana®'.

Gostaria de aprofundar essa discussdo. Sua bebida acabou? Bela oportunidade de abrir outra

' Para Jaeger (1994, p. 345), “sem compreenderem nada desta investigagdo separada da vida, os sofistas
vinculam-se a tradi¢ao educativa dos poetas, a Homero ¢ a Hesiodo, Teognis, a Smonides e a Pindaro”.

% Para Kerferd (2003, p. 223), “de maneira geral, a virtude denotada por areté compreendia todas aquelas
qualidades que, no homem, contribuiram para o sucesso na sociedade grega e que seguramente garantiam a
admiragao de seus concidaddos, sendo acompanhada, em muitos casos, por substanciais recompensas materiais”.
I Apresento essa disputa com o intuito de compreender algo de nossa tradi¢io filoséfica, base fundante do que
entendemos sobre a constitui¢ao, desenvolvimento, aperfeicoamento da espécie humana. Tal disputa milenar,
carregada de atravessamentos tedricos, interpretagdes socio-histdricas de um tempo terrivelmente distante,
devera ser encarada como uma boa alegoria reflexiva sobre o que pode ser formagdo humana, enquanto um
posicionamento dentre tantos outros possiveis. Essa viagem ndo ¢ s6 para descanso. Quem dera fosse.
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garrafa. Quero amplificar o debate a respeito do uso da retdrica na educacdo para formacao
humana, considerando o limite e a poténcia desse exercicio, e tendo em vista a relacdo entre a
forma e o contetido no uso da linguagem. Porque a formacao, meu caro, estd completamente
implicada em seu exercicio.

Voltando A Republica — perddo — Platdo nos apresenta um Socrates um tanto mais
rigido, mas que ndo entra, em absoluto, em contradi¢do com o Socrates de Fedro e Lisis. Pois
como podemos encontrar em nesse texto tdo cldssico, a imita¢ao, desde que feita apenas a
partir de homens bons e sua inegavel virtuosidade, ¢ até desejavel”>. Em Fedro, Platio (2016)
destaca a possibilidade de um uso adequado da retérica, considerando a dialética como o meio
em quem a filosofia Socratico-Platonica elabora e expressa seu pensamento. Assim, SdOcrates
admite a existéncia da retorica como arte, € nos retrata a condi¢ao pela qual ela pode se
afirmar enquanto tal, o que implica em o orador conhecer e ser capaz de acessar todos os tipos
de almas, empregando discursos apropriados a persuadir cada uma delas. Nao ¢, portanto,
uma tarefa simples (PLATAO, 2016).

Fica evidente, entretanto, que suas preferéncias se voltam ao orador que preza pela

verdade — o que também implica em certo acesso a alma de quem desejamos travar dialogo:

[...] suponho ser muito mais bela ainda a seriedade que surge disso tudo quando
alguém, empreendendo a arte da dialética e alcancando uma alma conveniente,
planta e semeia discursos com ciéncia — que sdo competentes em ajudar a si mesmos
e a que os plantou e, longe de infrutiferos, dotados de sementes da qual crescem
outros discursos competentes em transmitir sempre o imoral — fazendo feliz e a
altura do possivel para um ser humano quem dele dispde (PLATAO, 2016, p. 139).

Esse “jogo sério”, para usar as palavras de Pessanha (1987, p. 78), expressa-se pelo embate
entre posicdes contrarias, “[...] disputa na qual o prémio da verdade estd prometido —
promessa cujo o cumprimento ¢ continuamente adiado — ao vencedor de arduas competigdes
argumentativas”. Nessa dialética, cujo mecanismo gira em torno da investigagdo pelo
verdadeiro, ocorre duas partes de um mesmo movimento, simultaneamente: primeiro “[...] no
decorrer dessas lutas, como as travadas por Socrates e a sofistica [...]”, e junto disso, “[...]
uma dialética interior as proprias doutrinas: dialética construtiva e retificadora que altera,
aprofunda ou corrige suas hipoteses” (PESSANHA, 1987, p. 78). Nao apenas os didlogos
entre os personagens de Platdo sdo dialéticos, mas o proprio pensamento do filosofo, que na

producdo do contetdo de suas obras, exercita a dialética. Nesse sentido, para Pessanha (1987,

2 Seus proprios dialogos, talvez, devessem ser tomados como exemplo?
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p. 78), “Platdo parece considerar o exercicio do filosofar mais importante que os conteudos
doutrinarios”.

Ainda assim, Platdo ¢ movido por um objetivo bastante claro, o que impde, em certa
medida, uma finalidade ao processo dialético: chegar ao cerne de toda questdo, atravessando

toda e qualquer ilusdo ou erro. Para Pessanha (1987, p. 79)

[...] mesmo que o filosofar, para Platdo, ndo seja apenas o mapeamento do diferentes
itinerarios intelectuais possiveis — o que afinal faria do platonismo uma forma
requintada de relativismo ¢ daria aos sofistas a palma da vitoria —, ele é também,
sempre a busca de uma rota que revele sua exceléncia e seu direcionamento a
verdade pela propria capacidade de derrotar e corrigir as demais, como uma reta que
se vai aos poucos construindo pela retificagdo das curvaturas da ilusdo.

Para tanto, o conteudo e a forma precisam estar alinhados nessa relagao entre o bem e o belo,
e a dialética servira como um veiculo discursivo para atingir a verdade das coisas — talvez sem
nunca nela chegar. Uma relagdo de embate mergulhada na pratica de uma relagcdo educativa
amorosa, que se estabelece entre o filésofo e seu discipulo. Para Pessanha (1987, p. 77), “[...]
amor e fala, amor e discurso, amor e palavra estdo intrinseca e definitivamente interligados.
Ha, para Platdo, cumplicidade entre Logos e Eros”. Primeiro, um amor fisico, um afeto que ¢
estabelecido entre mestre e discipulo. Em seguida, dada a condi¢@o primeira, o processo de
ascensdo do jovem ao amor pelo conhecimento — um amadurecimento progressivo € que
implica no exercicio de um cuidado si em nome de um equilibrio, da temperanca
(FOUCAULT, 2014c).

Em O Banquete, Socrates, fazendo uso de um dialogo seu com Diotima, mulher sabia

e estrangeira, estabelece seu discurso a respeito de Eros, em que Diotima afirma:

quando das belezas inferiores nos elevamos através de uma bem-entendida
pedagogia amorosa até a beleza suprema e perfeita, que comecamos entdo a
vislumbrar, chegamos quase ao fim, pois na estrada reta do amor, quer a sigamos
sozinhos, quer nela sejamos guiados por outrem, cumpre sempre subir usando desses
belos objetos visiveis como de degraus de uma escada:de um para dois, de dois para
todos os belos corpos, dos belos corpos para as belas ocupacdes, destas aos belos
conhecimentos, até que, de ciéncia em ciéncia, se eleve por fim o espirito, a ciéncia
das ciéncias, que nada mais é do que o conhecimento da Beleza Absoluta. Assim,
finalmente, se atinge o conhecimento da Beleza em si” (PLATAO, 2017, p. 67).

Uma relagdo tao intima, que comeca entre dois corpos, s6 podera se estabelecer entre poucos,

pois a virtude, em Platdo (2016, p. 129), implica em possuir propensdo natural para seu

desenvolvimento:

€ provavel — e necessario até — que o capacitar-se a ser um perfeito competidor seja
como tudo o mais. Se subsiste em ti um talento natural para a retérica, seras um
orador notavel adicionando conhecimento e pratica. Mas, a quem isso faltar, por
essa razao sera imperfeito.
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Em Protagoras, o debate insolito entre o sofista cujo nome da titulo a essa obra
classica de Platdo, e Socrates, parece oferecer indicios de uma mudanga de percepg¢ao desse
aspecto especifico. A virtude pode ou ndo ser ensinada? No que se refere a areté politica, que
¢ dada por Zeus enquanto poténcia em todos os humanos, dird Protdgoras (PLATAO, 2002),
essa virtude ndo apenas pode, como deve ser desenvolvida em todos, dado que ¢ a partir do
pudor e da justica — aspectos dessa virtude — que o homem pode constituir coletivos,
necessarias a sua sobrevivéncia. Mas a argumentacdo do sofista, um dos poucos admirados
por Platdo, garante outras evidéncias. Quando trata do tema dos castigos, Protdgoras lembra a
Socrates seu teor educativo, considerando que se pune sempre “[...] com vistas ao futuro, para
que nem o culpado volte a delinquir, nem os que assistem ao castigo venham cometer falta
idéntica” (PLATAO, 2002, p. 69). Assim, a temperanga, como virtude necessiria a
convivéncia entre todos, pode ser ensinada necessariamente a todos. Tarefa que o sofista toma
para si, com a garantia de pregos razoaveis.

Sécrates, ao final do didlogo, acaba por concordar com Protagoras, o que parece ser
uma forma retérica de Platdo para permitir a Socrates aceitar a derrota com certa honradez”.
Ora, todas as outras obras, nas quais o ensinamento da virtude, qualquer que seja sua
denominacao, ¢ tratado, s6 aprende quem carrega dentro de si tal especificidade. A questao
reside, entdo, no embate entre a educacdo filosofica para elevagdo do ser partir de sua propria
alma, e uma existéncia educada para lidar com questdes praticas, da qual todos podem
participar. A promessa dos sofistas em educar a todos, independente da variagao de método e
conteudo entre esses professores, ¢ um grande risco a promessa do absoluto, porque abre
possibilidades infinitas. Nesse sentido, o grande problema nos sofistas, para Platdo, ¢ a
irresponsabilidade com o uso das palavras, que poderiam corromper, em seu uso habilidoso e
ilimitado, o bom e o verdadeiro. O uso de palavras préprias ao imoral ndo tem espago no
empenho pelo estabelecimento do absoluto. Ora, a retdrica sofista abre portas para a
possibilidade de o contetido e a forma tomarem liberdade de criagdo, para além de sua relacao
de dependéncia. O bem e o belo, nesse caso, ndo se constituem a finalidade: o felos maior ¢ a
vida pratica na polis. Ou, a existéncia no caos poético, exaltado pelos seus predecessores, 0s
poetas.

Herdamos a tradi¢do de ajuizar terrivelmente mal a posi¢do dos sofistas em relacdo a

Filosofia. Primeiro, destaca-se o fato de cobrarem pelos seus ensinamentos, permitindo que

2 Fofoca interna.
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qualquer um, com uma quantidade razoavel de posses, pudesse garantir seu aprendizado para
a vida publica (KERFERD, 2003). Para os fildsofos, que pareciam dar certa continuidade a
areté aristocratica, isso significaria corromper o caminho para a verdade, um caminho para
poucos. Ensinar a persuasdo a qualquer custo ¢ uma conclusdo bastante apressada sobre as
intengdes dos sofistas, o que nos priva de perceber as contribui¢des desses mestres, cuja “[...]
obra educacional mais séria era destinada a homens vivos, ndo a futuros leitores” (KERFERD,
2003, p. 63). Em segundo lugar, a propria ideia de liberdade do uso das palavras a partir da
retorica, onde a forma nem sempre esta totalmente alinhada ao contetido, como um uso imoral
destarte, ignora a potencialidade criativa desse uso, heranca que os sofistas receberam dos
antigos poetas gregos (EUZEBIO, 2014).

Nao hé, contudo, um padrdo sofista de ser, mesmo que possamos identificar objetivos
comuns entre eles (JAEGER, 1994). Alguns sofistas, talvez, expressassem esse tipo registrado
por Platdo. Entretanto, ¢ preciso considerar a posicdo histérica dos mesmos em relacdo a
tradicao filosofica socratico-platonica, e a base epistemologica que fundamenta essa oposi¢ao.
Eis uma paisagem bem mais pitoresca dessa nossa viagem. Para Protagoras, por exemplo,
mesmo que existissem aptidoes naturais a serem consideradas, “[...] todos os homens
compartilham virtude porque ela é ensinada a todos [...]” (KERFERD, 2003, p. 230). Nesse
sentido, se a virtude pode ser ensinada, ou seja, “se areté, ou exceléncia, pode ser ensinada,
entdo a mobilidade social ¢ imediatamente possivel [...]” (KERFERD, 2003, p. 67). Um risco
para o ideal de republica platonica? Certamente, uma considera¢ao que pode arruinar a ideia
de simples rememoracao daquilo que constitui os seres dotados essencialmente de virtude.

Ja Isocrates, “[...] interveio na contenda entre a filosofia e a ‘educacdo geral’,
reconhecendo em ambas valor educativo legitimo” (CURTIUS, 2013, p. 72). Para ele, a
formac¢do do homem passava pela filosofia, mas num sentido prdtico, o que implica em uma
retérica com alto teor de inventividade, para além da simples repeti¢io técnica da linguagem™*

em vistas ao convencimento no embate.

Se em Platdo o logos se liga a possibilidade de se alcancar a alétheia, o
desvelamento — ou seja, encontrar o que sempre esteve ai, mas ndo se percebia — o
logos que Isocrates elogia [...] € antes de tudo criador, seja da persuasdo acerca do
adequado, seja do belo, o que coloca Isocrates ndo apenas junto dos sofistas, mas
também da tradigdo poética, da qual aqueles também sdo depositirios (EUZEBIO,
2014, p. 31).

** Isso ndo significa que a repeti¢do de textos como método de ensino da retdrica ndo fosse importante para
Isocrates. Aprender o uso das palavras implica no exercicio repetitivo de determinadas formas, porém ndo deve
se resumir a isso (EUZEBIO, 2014).
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Isocrates, na verdade, se encontra no meio do caminho entre os sofistas e os filosofos, pois se
mostra critico a ambos: “[...] se alguém usa a dialética apenas para vencer uma batalha de
argumentos, seu exercicio ¢ frivolo; se um outro usa esta técnica querendo alcangar a certeza,
ou a verdade, é um ingénuo” (EUZEBIO, 2014, p. 45). Tendo como base a opinido corrente,
os ensinamentos praticos proporcionados pela vivéncia, argumenta a impossibilidade do
projeto platonico de acessar o absoluto, ou a moral definitiva de existéncia. Instauram-se

entdo duas posicoes:

[...] de um lado, a formagdo que necessita descobrir e tornar claro a si mesma seu
fundamento — a paidéia platdnica com seu ‘grande rodeio’ e cuidadosa ascensdo ao
conhecimento (garantia da virtude), ou o programa radical de certos socraticos,
apontando para uma definicdo de homem que abandona os limites da polis — e, de
outro, a aceitagdo da praga publica e das determinagdes, juizos e valores que a
comunidade ao seu redor construiu em um longo arco urdido pela historia, tomados
ndo somente como o Unico solo onde o homem se apoia, mas também como
condigio necesséria para a existéncia dessa mesma “humanidade” (EUZEBIO, 2014,
p. 50).

Mas esse filosofo na penumbra também ¢ critico aos sofistas, que cobram por aquilo que eles
ndo sabem realmente ensinar, a arte da retdrica, pois, segundo Isdcrates, ndo possuem

justamente a capacidade de criacdo artistica a ela necessaria:

reduzir a formag@o politica a simples memorizacdo de lugares comuns, regras ou
estruturas, repetidas mecanicamente na produgdo de discursos para todos os fins,
seria negar o enlace t3o caro a Isdcrates entre o que ele compreendia como retorica e
a antiga Paidéia dos poetas, com seu aspecto moral indissociavelmente ligado a
criagdo original, inspirada (EUZEBIO, 2014, p. 56).

Em resumo, a formagdo que Isdcrates propde considera a natureza dos homens e suas
capacidades para atingir certo nivel de exceléncia retdrica. Entretanto, essa formagdo precisa
ter funcionalidade pratica para a vida desses sujeitos, considerando o progresso individual de
cada um. Nem todos serdo excelentes segundo o padrao de virtuosidade estabelecido, mas
serdo, pela experiéncia e devida instrugdo, melhores em relacdo a si mesmos. O uso da
retorica, nesse caso, implica no uso das palavras ndo como simples instrumento de embate na
agora, mas como possibilidade de criacdo poética, para a formagao de si para a vida. Assim,
“o trabalho do mestre ¢ debrugar-se sobre o talento, fazendo com que se expresse o mais
amplamente possivel, e s6” (EUZEBIO, 2014, p. 63). Sua escola, para ele, possuia justamente
esse diferencial, dentre tantas outras escolas sofistas.

O legado sofista de uma retdérica poeticamente livre para criar, € o risco que essa
liberdade pode ter sobre as afirmagdes categdricas de natureza ontologica, chegam até nds um

tanto ofuscados pela tradicdo milenar da filosofia socratico-platdnica, e sua linhagem
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interpretativa. Como ja disse, o nome sofista se tornou, desde muito, uma ofensa no mundo
académico. O medo da destruicdo do ser pela linguagem remonta tempos longinquos, e sera
retomada com forca apenas em meados século XX, com a virada linguistica®. Ainda, a ideia
de que se possa ensinar a virtude, ou que ela s6 ¢ possivel através da educagdo, ndo sendo
uma propriedade do ser por desvelar, fundamenta percep¢des bastante correntes nas Ciéncias
Humanas, especialmente aquelas que se dedicam a compreensdo do humano como ser social,
como a Sociologia, a Histéria, Antropologia e a Educagao.

O embate ¢ milenar e podemos sentir seus efeitos na producao filoséfica e cientifica
do século XXI. Essa ¢ a for¢a da heranga filosofica grega em nossas variadas formas de
explicar a natureza do ser, suas poténcias, ou o seu vazio pronto para ser preenchido. Sdcrates
e Platdo ja nos deram indicios do quanto o contetdo do ser esta ligado a maneira como ele ¢
formado, nesse caso, no sentido de rememorar aquilo que o ser ja ¢. Chegar a verdade
absoluta sobre as coisas do mundo ¢ um caminho para poucos, segundo tal compreensao, mas
ndo s6. Também ¢ uma trajetoria pautada por um amor que disciplina, equilibra corpo e
mente, de modo que a temperanga guie os seres na percepcao da virtude que ja possuem em
si. Algo da ordem do afeto, que rege a racionalidade para um telos superior.

Ja os sofistas, abrem o caminho para uma formagdo democratica, desde que se possa
pagar por ela. Ainda assim, admite-se com isso a possibilidade de formar-se virtuoso, na
medida em que se educa para. O intento, contudo, sera a vida pratica, na qual a formacao
devera atender as demandas de uma vivéncia politica. Uma formac¢ao ndo menos erudita que a
filosofia socratico-platonica sugere para si, apesar das discordancias que a tradigao impde.
Seu maior legado, contudo, parece ser a abertura que a retdrica sofista did a criagdo,
considerando a liberdade poética que a persuasdo necessita ter.

Se considerarmos tais legados a partir de suas contribui¢des, € nao dos fins que as
produziram, podemos perceber a importancia da retorica, ou do uso das palavras, enquanto
seu potencial formativo. A consideracdo platonica de que a forma e o conteudo estdo
relacionados entre si — mesmo que essa conclusdo seja fruto de uma relagao de dependéncia
entre forma e contetido, e que seja preferivel a pratica do bem pelo belo — e a percepgao

sofista da forca que a linguagem pode ter, no sentido em que Prado Jr (2008) suscita ao falar

% Reza a lenda que foi quando a filosofia se deu conta que a linguagem nio é um meio neutro de expressio do
pensamento.
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de Rousseau”, ou seja, na palavra que transforma ao educar, tal formagio toma proporgdes
efetivas, dado que a palavra articulada por uma licenga poética tecnicamente bem praticada
produz futuro criando, pois admitimos que seja possivel criar.

Findando nossa pequena viagem, ha ainda bastante o que dizer dessa excursao. O que
aprendemos visitando esse passado? Uma possivel licao ¢ perceber o quanto o controle que a
filosofia platonico-socratica parece desejar exercer sobre o real, ao dizer a existéncia de um
absoluto que deve ser alcangado, tentou matar Dionisio em nome de um Apolo fraco
(NIETZSCHE, 2007)*’. Conclusdo apressada? Injusta? Simplista demais? Aparentemente,
todo o projeto da modernidade, a partir de esquemas anteriores — cristdo e da filosofia classica
— buscou enrijecer um equilibrio bastante intricado entre caos existencial e ordem poética. O
caos se tornou inimigo voraz, e toda riqueza poética que fala esse caos precisou ser aplacada,
mesmo que tenha sobrevivido de alguma maneira nos sofistas. Ora, a educagdo na era
moderna se democratizou — heranga sofista? —, porém custando o privilégio do caos perigoso,
em que se permitia criar para além de qualquer preceito moral, e nesse sentido, impedindo
uma formagao de natureza tragica. Dionisio ndo morreu, entretanto, € ele parece retornar na
contemporaneidade que se percebe Orfa do esclarecimento prometido. Se assim €, a
experiéncia, considerada como abertura para a transformacao, pode ser cadenciada novamente
pela linguagem ndo de maneira a controlar os aspectos futuros de seu acontecimento, mas no
sentido de ocasionar ao ser humano um continuo crescimento tangenciado pela forca da
suspeita, da divida e da critica. Uma formagdo tragica, que precisa do riso para se manifestar.
Finalmente, invoco para esse baile, o monstro alemao, o louco da filologia, o niilista mais
ativo de todos os pantanos e montanhas para resolver essa equagdo. Experiéncia e Formacao
podem dangar livremente. E como parte do processo, criar sujeitos livres.

Nietzsche fala de autoformagdo em seus ultimos escritos, a despeito de ter, na
juventude, defendido uma espécie de reforma educacional da Alemanha, com alguma
esperanca nessa estrutura institucional chamada Escola, bastante critica a massificacdo dos
sujeitos pelo Estado (NIETZSCHE, 2012b). Em seus escritos posteriores ao famoso texto
Sobre o Futuro dos nossos Estabelecimentos de Ensino, Nietzsche encaminha suas obras

filosoficas como os passos errantes de um eremita, que ao abandonar a cidade — mesmo

%6 prado Jr (2008, p. 134), ao tratar das obras de Rousseau a partir de sua retorica, lembra da diferenca entre a
linguagem que ¢ forte e a que ¢ faustosa, “[...] medida pelo ‘trabalho’ de que ¢ capaz, pela mudanca que ¢ capaz
de produzir”.

" Depois de toda uma viagem ao passado, apenas as mas recordacdes?
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voltando a ela ocasionalmente — busca cultivar na soliddo, seu corpo, suas forcas, seu

consciente, rumo a autossuperacao:

se as conferéncias acerca dos estabelecimentos de ensino alemdo sdo enfaticas em
real¢ar a imagem de uma institui¢do exigente, pautada nos principios da autoridade e
da obediéncia, em SE*® essa imagem ser4 aprofundada por meio da apresentacio da
experiéncia como um mestre a tal ponto exigente que se torna desarticulador,
responsavel por uma profunda crise que levara o individuo a assumir a tarefa da
autoformacdo (WEBER, 2011, p. 144).

Para Weber (2011), Nietzsche abandona o conceito de Bildung (Formacao) pelo da Erziehung
(Educacgdo). Educacdo que “[...] em primeiro lugar, [...] deve ser conduzida pelo rigor da
ciéncia; em segundo lugar, que a educagdo deve abandonar seu servilhismo a religido. Mais
especificamente, a educacdo deve servir de critica a religido” (WEBER, 2011, p. 198).
Depois, desistindo — ha controvérsias — dessas categorias, Nietzsche radicalizaria a poténcia
humana de existéncia, onde a vida, para um seleto grupo de individuos em sua solidao, sera
constructo de espiritos livres (WEBER, 2011).

Pegas de um quebra-cabeca que nao formam uma imagem nitida, coesa. Mas eis uma
escolha: ndo desejo abandonar a palavra formacao, mas reconhecé-la aqui a partir do prisma
da autoformagdo, sem ignorar que o humano ¢ capturado por ideais pedagogicos que sim, lhe
dao uma forma humana, qualquer que seja essa forma. Veja, ser formado por outros, sejam os
pais, as instituigdes de ensino, religides ou doutrinas morais, ndo elimina a condi¢ao de os
sujeitos tomarem para si o anseio da autoformacao, no sentido de assumir o apreendido como
seu, e a partir disso, fazer escolhas, seguir caminhos proprios, num eterno jogo entre estrutura
e individuo.

Ora, o velho Nietzsche ndo abandona completamente seu passado. Essa relacdo, entre
formacdo e autoformagdo, aparece figurativamente na pardbola Das Trés Metamorfoses, em
Assim Falou Zaratustra, talvez o trecho mais famoso do livro. Primeiro vem o camelo, como
a figura daquele que carrega todo o peso do conhecimento, e a tragédia que lhe acompanha.
Tragico que remete ndo a um caminho suave, limpo de percalgos e indigestdo. O
conhecimento, que sobrevém da experiéncia mundana, pesa, € o camelo carrega em dire¢ao
ao deserto... O camelo ¢ a metamorfose daquele que acumula, mas ainda ndo faz uso
autobnomo de sua carga. Entdo, “[...] no mais solitario deserto acontece a segunda
metamorfose: o espirito se torna ledo, quer capturar a liberdade e ser senhor em seu proprio

deserto” (NIETZSCHE, 2011, p. 28). A metamorfose do eu quero (NIETZSCHE, 2011), que

2 O autor se refere a obra Schopenhauer como Educador, de Nietzsche.
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(133

se prostra contra do dragdo que anuncia “‘todo o valor ja foi criado, e todo o valor criado —
sou eu’”. O ledo luta contra o peso do ja determinado, mas ainda ele ndo ¢ capaz de criar.
Quer dizer, sua empreitada ¢ criar a propria possibilidade de criagdo, dira Nietzsche (2011, p.
28), “[...] criar a liberdade para nova criacdo [...]”. Quem cria, a terceira metamorfose para o

excéntrico alemao, ¢ a crianca: um animal realmente cadtico.

Adquirir o direito a novos valores — eis a mais terrivel aquisicdo para um espirito
resistente e reverente. [...] Ele [o camelo] amou outrora, como o que lhe era mais
sagrado, o ‘Tu-deves’; agora tem de achar delirio e arbitrio at¢é mesmo no mais
sagrado, de modo a capturar a liberdade em relagdo a seu amor: é necessario o ledo
para essa captura. Mas dizei-me, irmaos, que pode fazer a crianga, que nem o ledo
pdde fazer? Por que o ledo rapace ainda tem de se tornar crianca? Inocéncia ¢ a
crianca, e esquecimento; um novo comego, um jogo, uma roda a girar por si mesma,
um primeiro movimento, um sagrado dizer-sim. (NIETZSCHE, 2011, p. 28-29).

E possivel ser crianca, sem antes ter sido camelo? E possivel criar a partir do vazio? Ser
realmente aluno — o sujeito sem luz? O novo, a crianga, uma terceira etapa do processo, que
mesmo intermitente, contextual, ndo pode ser sem o camelo e o ledo. Se para a autoformacao
nao escapamos da formagao em si, ndo fugimos de tudo que o mundo nos causa, nos garante,
nos determina, nos proporciona... Se ¢ preciso saber bem a propria lingua (NIETZSCHE,
2012b), dominar o uso das palavras, mas também acessar o conhecimento com certo
comprometimento, daquele que deseja mergulhar profundamente no que ha de conteudo, e no
processo, dar-lhe sua propria forma... Se para dar sentido as experiéncias que nos
transformam, ha que se estudar... Rir de tudo isso s6 ¢ possivel depois de saber o que tudo
isso significa — ainda que o que significa seja mutavel, transitorio, em aberto. Mas tal aspecto
dessa autoformaca@o implica em nunca ter controle no processo de fornar-se o que se é.

Parece que o impasse entre caos e ordem, entre estrutura e individuo, entre o ser e
apenas estar... O paradoxo entre movimento e absoluto, dar forma ou apenas fazer a forma se
manifestar nos sujeitos, tem mais a ver com nossos propoésitos diante da existéncia, o valor
que damos ao ser humano e o que consideramos possivel. Entdo quero declarar meu proposito
com o riso. Quero oferecer esse riso que se propde como gatilho de duvida, de discordia e
incerteza, como uma experiéncia — porque pode dar inicio a transformagao de algo em nds
mesmos — que permite produzir forma, e também fazer emergir o que ja estd formando no
sujeito. Uma experiéncia formativa que bagunca esse ser, movimenta esse estar. Se eu
proponho uma formagdo cadtica — implicada em uma autoformag¢do como parte do proprio

processo —, que remexe o contetido, o riso parece se manifestar como contorno profanador.
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Partindo ¢ claro, desse prospecto sofistico, em que tudo pode se movimentar — prometo nao
cobrar caro por isso.
Houve briga ao final desse baile? Parece que cheguei a uma conciliagdo... Um

romance fugaz entre experiéncia e formagao? Decepcionada, porém ndo surpresa.
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3. DA ATITUDE CRITICA COMO PROFANACAO E DE COMO UMA RISADA
LIBERTADORA PODE CAUSAR MUITOS PROBLEMAS PARA A FALSA
ESTABILIDADE DA EXISTENCIA

Quem ndo pode comandar a si mesmo,
deve obedecer. E muitos podem comandar
a si mesmos, mas ainda falta muito para
que também obedegcam a si!

Assim Falou Zaratustra — 1883
(Friedrich Nietzsche)

Como o riso pode ser uma experiéncia formativa? Como essa forca humana pode
contribuir para a transformacgdo dos sujeitos, daqueles que se propdem ser atingidos pela
desconstru¢do de suas verdades mais caras, de modo a poderem tragar novos caminhos, e,
assim, dar conta de seu tragico contexto existencial? Trago, cara leitora, mais conceitos. Mas
sem novas viagens® , no se preocupem.

Uma formagao pelo riso, como conduta de vida e pensamento, transgride o lugar do
controle, mas ndo implica no seu desaparecimento. Porque ainda que o riso ndo seja da ordem
da razao, o que lhe move como linguagem o é. Trata-se, entdo, de se pensar uma formacao do
sujeito para estar no mundo onde ¢ permitido passar por experiéncias que o transformam, na
medida em que se participa ainda de um éthos, e que, portanto, tem-se consciéncia de que ¢é
impossivel estar fora de uma moralidade, de um jogo de regras, conjunto de normatividades.
Permitido-nos, entretanto, fazer dessa estrutura um exercicio de liberdade.

Repensar a formacao dos sujeitos a partir de um posicionamento que considera a
liberdade como motor implica em promover um sujeito responsavel — em certa medida — pela
sua existéncia, e, portanto, que age a partir das condigdes em que nasce. Isso ndo significa,
quero deixar claro, ignorar que tais condi¢cdes o produzem em vdarias dimensdes. Suas
escolhas estdo pautadas nessa determinag¢ao — no sentido de que tudo que o sujeito cria esta
determinado por sua propria condigdo humana. Mas se ndo admitirmos sua liberdade, como
poderiamos pensar no sujeito historicamente, no sentido em que o homem se move temporal e
espacialmente em sua existéncia coletiva? Todos seriamos os mesmos. Nao somos. Somos
diversos e unicos em nossa singularidade, vivendo em coletivos. Mais uma vez, o velho
impasse entre individuo e estrutura. Quem move quem? Eu diria que o sentimento ¢ mutuo.

Todavia, esse movimento paradoxal certamente tem a ver com uma ideia de experiéncia

¥ Nio me responsabilizo pelo 4lcool que ingeres e onde ele pode te levar.
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enquanto poténcia de transformacdo. Desse modo, um éthos, que se refere “[...] & maneira de
fazer, de ser e de se portar dos individuos [...], em relacdo também a sua constituicdo como
sujeito moral” (FOUCAULT, 2011, p. 31), que admite o riso como conduta implica em
encarar este estar no mundo com certo grau de imprevisibilidade, e assim, abertura. Uma
proposta de formacdo para a vida deverd, deste modo, atentar-se para a necessidade de uma
atitude critica a partir de uma prdtica ética, que envolva refletir constantemente sobre essas
circunstancias. E ela também deverd compreender, de uma vez por todas, que cada sujeito,
portador de uma origem em comum com outros, mas da qual sai diferente de todos eles,
aprende a partir desse si complexo. O riso me parece ser um bom exercicio para
descoberta/constru¢do de si. Como um despertar para a curiosidade que move Foucault

(2014c, p.13):

¢ a curiosidade — em todo caso, a Unica espécie de curiosidade que vale a pena ser
praticada com um pouco de obstinagdo: ndo aquela que procura assimilar o que
convém conhecer, mas a que permite separar-se de si mesmo. De que valeria a
obstinagdo do saber se ele assegurasse apenas a aquisi¢do dos conhecimentos e ndo,
de certa maneira, e tanto quanto possivel, o descaminho daquele que conhece?

Um movimento ndo elimina o outro. O riso, afinal, nos move naquilo que ha de estavel em
nos.

Mas o que significa dizer o riso como atitude critica? Inspirando-se na resposta de
Kant ao que é esclarecimento, onde o filésofo alemao acaba por expressar uma nova atitude
filos6fica, Foucault (2013a) conceitua o que seria uma atitude critica, a partir do
questionamento dos limites do que se pode saber e da liberdade da razdo de apreender o
mundo. Trata-se, portanto de uma nova maneira de exercer o trabalho filosofico, cujos

indicios levam Foucault (1995, p. 5, traducio minha)* a identificar parte do que ele chama de

atitude de modernidade:

parece-me que houve no Ocidente moderno (aproximadamente datado,
empiricamente, a partir dos séculos XV-XVI) certa maneira de pensar, de dizer,
também de agir, certa relagdio com o que existe, com o que sabemos, com o que
fazemos, uma relagdo com a sociedade, com a cultura, também uma relagdo com os
outros, ¢ que poderiamos chamar, digamos, de atitude critica.

Em Baudelaire, Foucault (2013a, p. 361) enxerga esse éthos moderno — esse modo de se

conduzir — em sua postura ascética do constituir-se a si mesmo como uma obra de arte, pois

30 «“Me parece que ha habido en el Occidente moderno (fechado groseramente, empiricamente, a partir de los
siglos XV-XVI) una cierta manera de pensar, de decir, también de actuar, una ciérta relacion con lo que existe,
con lo que sabemos, con lo que hacemos, una ralacioén con la sociedad, con la cultura, también una relacién con
los otros, y que podriamos llamar, digamos, la actitud critica”.
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“o homem moderno, para Baudelaire [...] ¢ aquele que busca inventar-se a si mesmo”. Essa
atitude moderna envolve, em conjunto ao trabalho sobre si, um olhar imaginativo sobre o
presente, numa atitude de liberdade que transfigura esse lugar artisticamente, caracterizando-
se como uma ““[...] critica permanente de nosso ser historico” (FOUCAULT, 2013a, p. 361).
Uma ontologia historica de nos mesmos, diz Foucault (2013a), que corresponde a se
movimentar pelas fronteiras, numa atitude-limite, guiado por uma percepg¢ao histdrica do que
ha de arbitrario no que se constitui universal (FOUCAULT, 2013a). Essa atitude esta

implicada justamente no que ele afirma como critica:

[...] a critica ndo existe sendo em relagdo a algo que ndo seja ela mesma: ¢ um
instrumento, meio de um porvir ou uma verdade que ela mesma nao conhecera nem
serd, ¢ um ponto de vista sobre um dominio sobre o qual quer fiscalizar e cuja lei no
¢ capaz de estabelecer. Tudo isso faz da critica uma funcdo subordinada em relagao
com o que constitui positivamente a filosofia, a ciéncia, a politica, a moral, o direito,
a literatura, etc. (FOUCAULT, 1995, p. 5-6, traducdo minha)”.

Ela aponta os limites do conhecimento, o que envolve considerar sua producdo a partir da
relacdo saber-poder — as relagdes politicas que produzem discursos considerados validos, que
reafirmam tais relagdes —, e que, portanto, estamos sempre implicados em relagdes de poder —
relagdes de governo de uns sob os outros —, que, com excegao de estados de dominagdo™, sio
caracterizadas pelo movimento e pluralidade, o que permite a possibilidade de resisténcia. Al

reside a brecha da liberdade. Como bem aponta Foucault (1999, p. 8),

o que faz com que o poder se mantenha ¢ seja aceito ¢ simplesmente que ele ndo
pesa s6 como uma forg¢a que diz ndo, mas que de fato ele permeia, produz coisas,
induz ao prazer, forma saber, produz discurso. Deve-se considera-lo como uma rede
produtiva que atravessa todo o corpo social muito mais do que uma instincia
negativa que tem por fung@o reprimir.

Nesse sentido, a relagdo de governo que temos com nds mesmos, a partir dessas relagdes e do
conjunto moral-ético a que pertencemos, implica em “[...] uma atitude exigente, prudente,
‘experimental’; [em que] ¢ preciso a cada instante, passo a passo, confrontar o que se pensa e

o que se diz com o que se faz e o que se ¢’ (FOUCAULT, 2014b, p. 213).

31 «[...] la critica no existe mas que en relacion con otra cosa distinta a ella misma: es instrumento, medio de un

porvenir o una verdad que ella misma no sabra y no sera, es una mirada sobre un dominio al que quiere fiscalizar
y cuya ley no es capaz do establecer. Todo eso hace que la critica sea una funcion subordinada en relacién con lo
que constituye positivamente la filosofia, la ciencia, la politica, la moral, el derecho, la literatura, etc.”.

32 Para Foucault (2014b, p. 270-271), “[...] se ha relagdes de poder em todo o campo social, é porque ha
liberdade por todo lado. Mas hé efetivamente estados de dominacdo. Em iniimeros casos, as relagdes de poder
estdo de tal forma fixadas que sdo perpetuamente dessimétricas e que a margem de liberdade ¢ extremamente
limitada”.
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Foucault pinta este quadro sobre o fundo sublime da liberdade, “[...] pois o que ¢ a
ética sendo a pratica da liberdade, a pratica refletida da liberdade?” (FOUCAULT, 2014b,
p.261). Segundo o pensador, o governo de si, em meio a ideia de que nunca se escapa de
qualquer governo, ¢ o caminho do grego classico para a liberdade. Um estilo que implicava
num cuidado de si sempre em consideragdo, para além de si mesmo, com os outros, € por iSso
se trata de uma pratica ética: “[...] aquele que cuidasse adequadamente de si mesmo era, por
1sso mesmo, capaz de se conduzir adequadamente em relacdo aos outros € para os outros”
(FOUCAULT, 2014b, p. 265). Uma liberdade mediada pelo controle dos afetos. Nesse
sentido, parece contraditorio propor o descontrole pelo riso em meio ao dominio de uma
pratica ascética. Perguntar-se-iam, os guardides da tradicdo: trata-se de propor uma
formacdo para a vida através do descontrole? Caos e desordem como arte de existéncia? Soa
divertido. Contudo o que estou entendendo como formacao, mais uma vez, ¢ uma trajetoria
complexa em que o descontrole, a diivida e a incerteza sdo apenas momentos fundamentais do
caminho e ndo todo o percurso.

Uma atitude critica referente a que, entio? As estruturas que nos constituem como
sujeitos pensantes. O novo nao pode emergir do vazio. Como ja anunciei, estamos imbricados
em relagdes de poder. E o poder, em Foucault, produz muito mais do que destr6i. A condi¢ao
humana que implica erigir estruturas sociais, culturais, econdmicas e politicas, em suas mais
diversas formas de expressdo, pautadas por normatividades que se alteram ao longo do tempo
esta implicada justamente em como o ser humano se relaciona em coletivo, mas também
consigo mesmo. O que nos torna quem somos ¢ esse equilibrio ténue entre o que subjetivamos
dessas estruturas, quando impostas, num horizonte de possibilidades, € o que escolhemos
fazer delas. Uma briga sociologica longa demais para ser esmiugada aqui. Mas, tomando
sempre uma posicao foucaultiana, tanto de um Michel marcado por um Vigiar e Punir,
disciplinamento dos corpos, escola como linha de montagem do capitalismo, etc, até esse
Michel mais maduro, que precisa com urgéncia nos declarar: “onde ha poder ha resisténcia”
(FOUCAULT, 2015, p. 104) — ndo ¢ possivel que nao haja — ¢ preciso considerar que o poder

circula:

[...] ndo se trata de fazer funcionar o poder entendido como dominagao, supremacia,
a titulo de dado fundamental, de principio unico, de explicacdo ou de lei inevitavel;
ao contrario, trata-se de considera-lo sempre como relagdo em um campo de
interagdes, trata-se de pensa-lo em uma relagdo indissocidvel com formas de saber, e
se trata de pensa-lo sempre de tal maneira que seja entendido como associado a um
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dominio de possibilidade e, em consequéncia, de reversibilidade, de inversdo
possivel (FOUCAULT, 1995, p. 17, tradugido minha)™.

O poder perpassa nossos corpos, nossas mentes, nossas condutas, nossa existéncia individual
e nossa existéncia coletiva. Se existem soberanos e submissos, todos nos encaixamos em uma

dessas categorias, a depender do famoso “em relagdo a que”:

[...] ndo h&, no principio das relagdes de poder, e como matriz geral, uma oposi¢do
binaria e global entre os dominantes ¢ os dominados, dualidade que repercuta de alto
a baixo [...]. Deve-se, ao contrario, supor que as correlagdes de for¢as multiplas que
se formam e atuam nos aparelhos de producdo, nas familias, nos grupos restritos e
nas institui¢des servem de suporte a amplos efeitos de clivagem que atravessam o
conjunto do corpo social (FOUCAULT, 2015, p. 102-103).

Fazendo o que? Organizando, considerando, desconsiderando, limitando ou amplificando o

que existe no concreto, a partir de discursos:

[...] vivemos em um mundo em que houve coisas ditas. Essas coisas ditas, em sua
propria realidade de coisas ditas, ndo sdo, como as vezes se tende muito a pensar,
uma espécie de vento que passa sem deixar tragos, mas, na realidade, por menores
que tenham sido esses tracos, elas subsistem, e nds vivemos em um mundo que ¢
todo tecido, entrelagcado pelo discurso, ou seja, enunciados que foram efetivamente
pronunciados, coisas que foram ditas, afirmagdes, interrogacgdes, discussoes etc., que
se sucederam. Desse ponto de vista, ndo se pode dissociar o mundo histérico em que
vivemos de todos os elementos discursivos que habitaram esse mundo e ainda o
habitam (FOUCAULT, 2013b, p. 407).

Discursos criam sujeitos. E grandes narrativas se expressam nessas coisas ditas,
manifestando-se em “[...] férmulas, textos, conjuntos ritualizados de discursos que se narram,
conforme circunstancias bem determinadas; coisas ditas uma vez e que se conservam, porque
nelas se imagina haver algo como um segredo ou uma riqueza” (FOUCAULT, 2014a, p. 21).
Estas narrativas se anunciam através de uma linguagem, que “[...] ja dita, a linguagem como
jé estando 14, determina de uma certa maneira o que se pode dizer depois, independentemente,
ou dentro do quadro linguistico geral” (FOUCAULT, 2013b, p. 407). Perpassado, neste caso,
pela forma como se diz, o ato simbolico do “[...] ritual define a qualificagdo que devem
possuir os individuos que falam [...] define os gestos, os comportamentos, as circunstancias, €
todo o conjunto de signos que devem acompanhar o discurso; fixa, enfim, a eficcia suposta
ou imposta das palavras [...]” (FOUCAULT, 2014a, p. 37). Entdo pergunto: o que chamamos

de verdade, o conjunto de afirmagdes, sejam elas cientificas ou filoséficas, que estabelecem

3 «¢[..] no se trata de hacer funcionar el poder entendido como dominacién, supremacia, a titulo de dato
fundamental, de principio unico, de explicacion o de ley ineludible; al contrario, se trata de considerarlo siempre
como relacion en un campo de interacciones, se trata de pensarlo en uma relacion indisociable con formas de
saber, y se trata de pensarlo siempre de tal manera que se le vea asociado a un dominio de posibilidad y, en
consecuencia. de reversibilidad, de inversion posible”.

53



uma tradi¢do, um arcabougo tedérico milenar, podem ser consideradas como percepgdes
contextuais, socioculturais, historicas e politicas que, sobremaneira, podem resumir, através

da razao, a existéncia humana concreta? Para Nietzsche (2012a, p. 91), por exemplo,

[...] importa muito mais como as coisas se chamam do que aquilo que sdo. A
reputacdo, o nome e a aparéncia, o peso ¢ a medida habituais de uma coisa, o modo
como ¢ vista — quase sempre uma arbitrariedade e um erro em sua origem, jogados
sobre as coisas como uma roupagem totalmente estranha & sua natureza e mesmo a
sua pele —, mediante a crenga que as pessoas neles tiveram, incrementada de geracao
em geragdo, gradualmente se enraizaram e encravaram na coisa, por assim dizer,
tornando-se o seu proprio corpo: a aparéncia inicial termina quase sempre por
tornar-se esséncia e atua como esséncia!

Em Foucault, a realidade concreta também ¢ um constructo, ndo porque ¢ produto de nossa
imaginac¢do, mas porque ¢ regida por normatividades, regras do que se pode enunciar € como
se pode dizer dela. Nao posso deixar de lembrar o 6bvio: a realidade esta limitada pela propria
condi¢do de finitude do humano (FOUCAULT, 2002). Percebe, caro leitor, o que eu dizia
sobre a importancia da linguagem na constituicdo dos sujeitos?

Em As Palavras e as Coisas, Foucault (2002) em sua cruzada arqueologica sobre o
conhecimento humano, quer compreender os modos como essa ordem se manifesta ao longo
da historia, questionando-se epistemologicamente sobre tais transformacdes: como e porque
elas se alteram? Ele nos apresenta indicios dessas transformagdes e suas consequéncias
epistemologicas — melhor delineados ou desenvolvidos em novos conceitos em obras
posteriores. O que ele evidencia ¢ um processo de transformacdo em que a linguagem passa
de representacdo pura e simples das coisas, assumindo uma historicidade, entendendo-se
como objeto do proprio saber. Mas linguagem em que sentido? Foucault (2002, p. 419) nos

apresenta o conceito em sua dispersao:

[...] para os filologos, as palavras sdo como tantos objetos constituidos e depositados
pela historia; para os que querem formalizar, a linguagem deve despojar-se de seu
conteudo concreto e s6 deixar aparecer as formas universalmente validas do
discurso; se se quer interpretar, entdo as palavras tornam-se texto a ser fraturado
para que se possa ver emergir, em plena luz, esse outro sentido que ocultam; ocorre
enfim a linguagem surgir por si mesma num ato de escrever que nao designa nada
mais que ele propria.

Mas o que parece mais importar ao tedrico francés ¢ que a linguagem, como a vida e o
trabalho, estdo completamente atrelados a condicdo humana de ser, a0 mesmo tempo, criatura
e criador. Foucault (2002, p. 420) relega a Nietzsche o papel de fagulha que acende esse
debate:

a linguagem s6 entrou diretamente e por si propria no campo do pensamento no fim
do século XIX. Poder-se-ia mesmo dizer no século XX, se Nietzsche, o filélogo — e
nisso também era ele tdo erudito, a esse respeito sabia tanto e escrevia tdo bons
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livros —, ndo tivesse sido o primeiro a aproximar a tarefa filosofica de uma reflexao
radical sobre a linguagem.

A fagulha, todos se lembram: “em todo caso, portanto, ndo ¢ logicamente que ocorre a génese
da linguagem, e o material inteiro, no qual e com o qual mais tarde o homem da verdade, o
pesquisador, o filésofo, trabalha e constrdi, provém, se ndo de Cucolandia das Nuvens, em
todo caso ndo da esséncia das coisas” (NIETZSCHE, 2014, p. 65). A partir desse caos que a
linguagem tomou como seu espago de manifestacdo, novos projetos, segundo Foucault
(2002), se constituiram de modo a compreender de maneira absoluta seus mistérios, um
esforco de “[...] reabsor¢do integral de todos os discursos numa tUnica palavra, de todos os
livros numa pagina, de todo o mundo num livro” (FOUCAULT, 2002, p. 420). Esfor¢o esse
que se mostra cada vez mais fantasmagorico na contemporaneidade.

De qualquer maneira, ndo foi antes do final do século XVIII que se descobriu a
existéncia do ser humano: como objeto e sujeito pesquisador (FOUCAULT, 2002). E essa
existéncia, atrelada de forma organica a vida que ele mesmo procura, através de sua razao,
classificar, modificar, instaurar. Os humanos, para Foucault (2002, p. 431), se veem enrolados
“[...] sobre si mesmos segundo as leis da vida, da producdo e da linguagem”. Paradoxalmente,
ele “¢ dominado pelo trabalho, pela vida e pela linguagem: sua existéncia concreta neles
encontra suas determinagdes; s6 se pode ter acesso a ele através de suas palavras, de seu
organismo, dos objetos que ele fabrica [...]” (FOUCAULT, 2002, p. 432). Em Foucault
(2002), pode-se identificar esse processo, de cardter epistemologico em que o humano se
reconhece como fundador de sua propria realidade, que manifesta os limites de criagdao a
partir de sua condi¢do finita, que acaba, que ¢ histdrica, ¢ corporal, e s6 € possivel de ser
compreendida através das palavras que s6 ele mesmo pode criar. No caso, as coisas
construidas, as palavras e o corpo limitam o horizonte de possibilidades humanas. Ainda
assim, “[...] a finitude do homem se perfila sob a forma paradoxal do indefinido; ela indica,
mais que o rigor do limite, a monotonia do caminhar que, sem divida, ndo tem limite mas que
talvez ndo seja sem esperanca” (FOUCAULT, 2002, p. 433). Os limites do conhecimento
expressam a qualidade finita do proprio humano, e, portanto do que ele ¢ capaz de construir
positivamente sobre si e a partir de si. Algo, novamente, da ordem da experiéncia, que se da

num

[...] corpo que ¢ seu corpo — fragmento de espago ambiguo, cuja espacialidade
propria e irredutivel se articula contudo com o espago das coisas; a essa mesma
experiéncia ¢ dado o desejo, como apetite primordial a partir do qual todas as coisas
adquirem valor e valor relativo; a essa mesma experiéncia ¢ dada uma linguagem e
cujo fio todos os discursos de todos os tempos, todas as sucessdes e todas as
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simultaneidades podem ser franqueados. Isso quer dizer que cada uma dessas formas
positivas, em que o homem pode aprender que ¢ finito, s6 lhe ¢ dada com base na
sua propria finitude (FOUCAULT, 2002, p. 433).

Evidentemente que nessa obra classica de Foucault localizamos apenas indicios de um
trabalho filos6fico, melhor desenvolvido na maturidade de seu autor, que mudando seu foco
de pesquisa, ndo perde em seu horizonte a relagdo complexa do humano com o que ele define
como realidade. Essa relacao vai ser expressa em novos conceitos € a partir de novos pontos
de vista, como do prospecto do governo de si e dos outros — e o lugar da linguagem nessa
briga.

J& nesse jogo, de governar o outro e também ser governado, vislumbra-se uma
existéncia configurada a partir de uma vontade de verdade, qual seja, a necessidade de
pertencer a um lugar de fala possivel, e a vontade de saber, impulso de conhecimento, ou seja,
de dominio da realidade (FOUCAULT, 2014a, 2015). Diremos nossa verdade somente onde
ela pode ser compreendida; ou, ela s6 pode ser dita porque participa de uma linguagem que
permite sua existéncia, a partir do prisma de cores que ali enxergamos. Assim, conhecer
implica em acessar sentidos dos quais, em alguma medida j& participamos. Jogos de verdade,
instaurados por prdticas discursivas que estabelecem a realidade na qual ¢ possivel existir, de
acordo com cada sociedade. Nietzsche ja nos apresentava os contornos desses jogos, quando
falava da moral, pois para ele, “[...] ndo se tratava de saber o que eram em si mesmos o bem e
o mal, mas quem era designado, ou antes, quem falava, quando, para designar-se a si proprio
se dizia Agathos, e Deilos para designar os outros. Pois € ai, naquele que mantém o discurso e
mais profundamente detém a palavra, que a linguagem inteira se reune” (FOUCAULT, 2002,
p. 421)

Entao, tudo o que entendemos como real passa por um filtro chamado ser humano, ser
que se constitui a partir da linguagem — a qual ele mesmo produz —, e que assim, s6 pode dizer
algo deste mundo a partir das palavras que sabe (FOUCAULT, 2002). E suas agdes na
realidade de que participa estardo pautadas pelos discursos que afirmam o certo e errado, o
verdadeiro e o falso. Dessa maneira, as palavras praticam essa realidade. Praticam os sujeitos.
Praticam as relagdes de que participamos. Conhecer nao ¢ apenas acumular saber: ¢
justamente participar de um saber implicado em relacdes de poder. S6 se produz
conhecimento mediante regras; s6 se faz ciéncia por meio de jogos de verdade (FOUCAULT,
2014a). E ¢ nesse sentido em que, para Foucault (2015), as relagdes de poder criam, antes de

apenas reprimir.
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Como num caleidoscopio, a percep¢do que temos da realidade pode ser
traduzida/expressada/interpretada como um conjunto de lentes que assim como qualquer
caleidoscopio, antes de distorcer a realidade, organiza ela de uma maneira especifica. Uma
metafora bonita para dizer que quando afirmamos verdades, vemos o que vemos, estamos
enxergando a partir de caleidoscopios, lugares de saber, conjuntos de institui¢des, regras,
possibilidades, atreladas a nossa condigdo de finitude.

Podemos resumir a questdo no seguinte paradigma: nossa existéncia se estabelece
através das multiplas relacdes constituidas entre os sujeitos, permeadas pelo par poder-saber.
Participamos de regimes de verdade, donde o poder deveré ser entendido como “[...] uma rede
produtiva que atravessa todo o corpo social [...]” (FOUCAULT, 1999, p. 8). Tais relacdes sdo
definidas, transformadas, reestabelecidas no movimento da historia que para Foucault (1999,
p.- 5), ndo possui um telos, nem um sentido previamente dado, mas ¢ inteligivel desde que se

compreenda a partir dessa multiplicidade:

um delinquente arrisca sua vida contra castigos abusivos; um louco ndo suporta mais
estar preso e decaido; um povo recusa o regime que o oprime. Isso ndo torna o
primeiro inocente, ndo cura o outro, ¢ ndo garante ao terceiro os dias prometidos.
Ninguém, alids, é obrigado a ser solidario a eles. Ninguém ¢é obrigado a achar que
aquelas vozes confusas cantam melhor do que as outras e falam da esséncia do
verdadeiro. Basta que elas existam e que tenham contra elas tudo o que se obstina
em fazé-las calar, para que faga sentido escuta-las e buscar o que elas querem dizer.
Questdo moral? Talvez. Questdo de realidade, certamente. Todas as desilusdes da
historia de nada valem: € por existirem tais vozes que o tempo dos homens nao tem
a forma da evolugdo, mas justamente a da 'historia' (FOUCAULT, 2014, p. 79).

Cada tempo possui seu conjunto de verdades, e seus sentidos vao sendo disputados ao longo
da trajetoria de cada sociedade.

Em que sentindo caberia, nesse caso, falar de liberdade? Como nao ser governado?
Para Foucault (1995, p. 7, traducdo minha)**, qualquer que seja o tipo de governo, é ilusorio,
para nao dizer impossivel, estar na condi¢ao absoluta de ndo governo; a questdo derradeira é:
“[...] ‘como ndo ser governado dessa forma, por isso, em nome desses principios, em vista de
tais objetivos e por meio de tais procedimentos, ndo dessa forma, nem para isso, nem por

29

eles’”. Dai a abertura para uma atitude critica. Uma critica que ele desvela como fundamental
a reflexdo sobre os trés eixos de seus trabalhos tedricos: o poder, a verdade e o sujeito
(FOUCAULT, 1995). A critica serd o movimento contrario da governamentalizagdo: ela torna

o0 sujeito capaz de questionar as relagcdes de poder-saber que o constituem historicamente. Ela

3 «[...] ‘como no ser gobernado de esa forma, por ése, en el nombre do esos principios, en vista de tales
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objetivos y por medio de talos procedimientos, no de esa forma, no para eso, no por ellos’.
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sera, portanto, “[...] a arte da inservidao voluntaria, da indocilidade reflexiva” (FOUCAULT,
1995, p. 8, tradugdo minha)®.

Esse jogo entre liberdade e determinacdo se aloca em um contexto que o pensador
francés elabora em trés eixos, interligados entre si: “[...] o das relagdes de dominio sobre as
coisas, o das relagdes de acdo sobre os outros, o das relagdes consigo mesmo” (FOUCAULT,
2013b, p. 366). Ou seja, a questdo do saber, das relagcdes de poder e da pratica ética.
Compreender, portanto, que a maneira como conhecemos o mundo, a partir dessa radicalidade
que ¢ a finitude do ser, ¢ justamente reconhecer nossos limites de maneira critica. Entender
que sempre estaremos implicados em relagdes de poder também: “[...] € sempre perigoso o
poder que um homem exerce sobre o outro. Nao digo que o poder, por natureza, seja um mal;
digo que o poder, por seus mecanismos, ¢ intermindvel (o que nao significa que ele seja todo-
poderoso, muito pelo contrario)” (FOUCAULT, 2014, p. 79).

A inserviddo que se da pela ponderacdo de nossos limites, essa postura que enfrenta a
moralidade de que participa, sem necessariamente destruir a propria loégica que a fabrica,
dando-se apenas conta de que nossas escolhas sdo possiveis dentro de um horizonte de
possibilidades, essa indocilidade reflexiva de que fala Foucault (1995), nessa tese tem como
gatilho o riso. E nessas condi¢des, trata-se de um riso profanador.

O tema da profanagdo se relaciona com essa for¢a na medida em que “o riso, em
certas circunstancias, ¢ desordem, violéncia e perigo. Enquanto critica, balanga as
estruturas de controle do saber, do ritual das palavras, desautoriza o sujeito que pode falar,
e o conteido do enunciado que este profere” (LORENZINI, 2014, p. 26). Profanar sempre
parece remeter a esfera religiosa, sacra, da vida. Ora, e ndo ¢ assim que tomamos a filosofia e
o saber cientifico quando nos preocupamos com o escarnio de suas diretrizes? Por vezes,
esses campos de saber podem ser flagrados imersos nessa atmosfera misteriosa, solene,
distante do cotidiano, do senso comum. Velas acesas, incensos perfumados, uma autoridade
detentora da palavra, uma biblia para exaltar e 14 buscar a iluminacdo. Essa ¢ a sensacao
asfixiante quando eu leio Kant, por exemplo. E por algum motivo, sempre parece que estou
lendo em latim. E eu ndo sei latim. De qualquer maneira, ha uma relagdo de sacralidade com o
conhecimento que produzimos, e isso foi bem enunciado pelo filosofo italiano Giorgio

Agamben. Um continuador, até certo ponto, dos estudos de Foucault, Agamben opera

33 «[...] el arte de la inservidumbre voluntaria, el de la indocilidad reflexiva”.
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graciosamente com o conceito de profana¢do e seu potencial critico na linguagem. Mas antes,
quero rasgar essa tese com outra navalha.

Retornemos, caro leitor, a ideia de controle por meio de outro conceito chave,
dispositivo — conceito anterior a ideia de profanag¢do. Tomando emprestado de Hyppolite o
termo “positividade”, utilizado por este para compreender o elemento histérico em Hegel,

Foucault

[...] toma posicao em relagdo a um problema decisivo, que € também o seu problema
mais proprio: a relagdo entre os individuos como seres viventes € o elemento
historico, entendendo com este termo o conjunto das instituigdes, dos processos de
subjetivacdo e das regras em que se concretizam as relagdes de poder (AGAMBEN,
2014, p. 29).

Agamben (2014), fazendo uma genealogia do termo, relaciona a ideia de positividade ao que
mais tarde se tornara o conceito de dispositivo. Episteme, conceito muito utilizado por
Foucault para desenvolver seu método arqueoldgico, por exemplo, seria considerado um
dispositivo exclusivamente discursivo, a partir de seu outro método, o genealdgico, que o
pensador desenvolve posteriormente (CASTRO, 2009). Diferente do primeiro conceito,
dispositivo tem uma caracteristica estratégica nas relagdes sociais. Alias, para o fildsofo
italiano, podemos pensar que “[...] a histéria dos homens talvez ndo seja nada mais que um
incessante corpo-a-corpo com os dispositivos que eles mesmos produziram — antes de
qualquer outro, a linguagem” (AGAMBEN, 2007, p. 63).

Mas qual a natureza dos dispositivos? Para Foucault, serd “[...] um conjunto
heterogéneo, que inclui virtualmente [...] discursos, instituicdes, edificios, leis, medidas de
policia, proposicdes filosoficas etc. O dispositivo em si mesmo ¢ a rede que se estabelece
entre esses elementos” (AGAMBEN, 2014, p. 25). Essa rede ¢ atravessada, ou tem seu
fundamento, nas relacdes de poder que constituem as sociedades. Ele implica em
determinadas praticas e estruturas “[...] que t€ém o objetivo de fazer frente a uma urgéncia e de
obter um efeito mais ou menos imediato” (AGAMBEN, 2014, p. 32). Dai seu teor estratégico.
Generalizando esse termo, Agamben (2014, p. 39) ird ressignifica-lo como “qualquer coisa
que tenha de algum modo a capacidade de capturar, orientar, determinar, interceptar, modelar,
controlar e assegurar os gestos, as condutas, as opinides e os discursos dos seres viventes”.
Qualquer coisa que, ao fabricar discursos, cria sujeitos a partir de processos de subjetivagao,
tratando-se de uma atividade de governo. Agamben (2014), nesse sentido, instaura uma
divisdo entre dois grupos: os seres viventes € 0s dispositivos que os capturam. Entre estes

dois, temos o sujeito, como produto dessa intera¢do. Dird Agamben (2014, p. 40): “chamamos
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de sujeito o que resulta da relagdo e, por assim dizer, do corpo a corpo entre os viventes € 0s
dispositivos”. Esse corpo a corpo implica em um jogo complexo de relagdes de poder, no

qual

[...] um mesmo individuo, uma mesma substancia, pode ser o lugar dos multiplos
processos de subjetivacdo [...]. Ao ilimitado crescimento dos dispositivos no nosso
tempo corresponde uma igualmente disseminada proliferagdo de processos de
subjetivacdo (AGAMBEN, 2014, p. 40).

Esses multiplos processos, dird Agamben (2014, p. 41), sdo resultado de uma vida dominada
por dispositivos, onde “[...] ndo haveria um sé instante na vida dos individuos que nao seja
modelado, contaminado ou controlado por algum dispositivo”. Essa condi¢cao amplifica o

conceito:

ndo somente, portanto, as prisdes, os manicomios, os Pandpticos, as escolas, a
confissdo, as fabricas, as disciplinas, as medidas juridicas etc., cuja conexdo com o
poder é num certo sentido evidente, mas também a caneta, a escritura, a literatura, a
filosofia, a agricultura, o cigarro, a navegacdo, os computadores, os telefones
celulares e — por que ndo — a propria linguagem, que talvez ¢ o mais antigo dos
dispositivos, em que ha milhares e milhares de anos um primata — provavelmente
sem se dar conta das consequéncias que se seguiriam — teve a inconsciéncia de se
deixar capturar (AGAMBEN, 2014, p. 39-40).

E a linguagem ¢ o dispositivo-chave para compreendermos as relagdes humanas. Voltemos a
ela. A linguagem participa, d& corpo, por ela se controla a producdo e dispersdo de discursos.
Alias, “[...] n6s somos, antes da mais intima de nossas palavras, ja dominados e perpassados
pela linguagem” (FOUCAULT, 2002, p. 413).

De qualquer maneira, falar em dispositivos ¢ apenas mais uma forma de acessar
teoricamente as vicissitudes das estruturas socioculturais e também seus fundamentos
discursivos mais caros — aqueles que lhes sustentam ao longo do tempo, € constroem com isso
a historia humana. E como sempre, aquela questdo perturbadora, ansiosa por autonomia e
liberdade, grita no ouvido irrequieto: como escapar dessas amarras? E possivel perverter a
separagdo bastante disseminada entre os individuos e a producdo e o controle dos discursos
que os criam enquanto sujeitos — mesmo que saibamos também que sdo sujeitos que
alimentam tais dispositivos? Entdo, “[...] qual a estratégia que devemos seguir no nosso
quotidiano corpo a corpo com os dispositivos? Nao se trata simplesmente de destrui-los, nem,
como sugerem alguns ingénuos, de usa-los de modo correto” (AGAMBEN, 2014, p.41). Se a
linguagem ¢ o dispositivo-mde, a matriarca de nossas relagdes, quem define a maneira, a
forma de funcionamento de um dispositivo sendo os discursos que lhe sao proprios? Para o

filosofo italiano, esse € o alvo de ataque. E foi assim que Agamben (2014, p. 44) chegou ao
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conceito de profanagdo enquanto estratégia de assalto, que significa, em resumo, “[...] liberar
o que foi capturado e separado por meio dos dispositivos e restitui-los a um possivel uso
comum”.

Profana¢do — chegamos a ela de fato — tornou-se um conceito extremamente relevante
para compreender a ideia de resisténcia. E um conceito antigo. Segundo Agamben (2007, p.
65)

os juristas romanos sabiam perfeitamente o que significa ‘profanar’. Sagradas ou
religiosas eram as coisas que de algum modo pertenciam aos deuses. Como tais, elas
eram subtraidas ao livre uso e ao comércio dos homens, ndo podiam ser vendidas
nem dadas como fianga, nem cedidas em usufruto ou gravadas de serviddo.
Sacrilégio era todo ato que violasse ou transgredisse esta sua especial
indisponibilidade [...]. E se consagrar (sacrare) era o termo que designava a saida
das coisas da esfera do direito humano, profanar, por sua vez, significava restitui-las
ao livre uso dos homens.

Toda separagdo possui, para o filésofo, um fundamento religioso, considerando que religido €
“[...] aquilo que subtrai coisas, lugares, animais ou pessoas ao uso comum ¢ as transfere para
uma esfera separada” (AGAMBEN, 2007, p. 65). Essa separagdo ¢ operada pelo dispositivo
do sacrificio, proporcionando por diversos rituais ao longo de nossa histéria. E também pelo
rito, profanar implicara no retorno as maos do humano daquilo que fora de alguma maneira
sacralizado, distanciado, tornado exterior ao uso cotidiano. Entretanto, “[...] o uso aqui nao
aparece como algo natural; alids, s6 se tem acesso ao mesmo através de uma profanacao [...]”
(AGAMBEN, 2007, p. 65). O conhecimento cientifico — e também a filosofia —, por exemplo,
cujo cultivo € sacro, destinado para poucos, ¢ que depende de formas de controle especificas a
sua producao e dispersdo, poderia retornar a esfera comum dos homens através de um ato
profanador.

Ha uma confusdo etimologica sobre o termo religido, segundo Agamben (2007,p. 66):

o termo religio, segundo uma etimologia a0 mesmo tempo insipida e inexata, ndo
deriva de religare (o que liga e une o humano e o divino), mas de relegere, que
indica a atitude de escripulo e de atengdo que deve caracterizar as relagdes com os
deuses, a inquieta hesitagdo (o ‘reler’) perante as formas — e as formulas — que se
devem observar a fim de respeitar a separagdo entre o sagrado e o profano. Religio
ndo é o que une os homens e deuses, mas aquilo que cuida para que se mantenham
distintos. Por isso, a religido ndo se opdem a incredulidade e a indiferenca com
relagdo ao divino, mas a ‘negligéncia’, uma atitude livre e ‘distraida’ — ou seja,
desvinculada da religio das normas — diante das coisas ¢ do seu uso, diante das
formas de separagdo e do seu significado. Profanar significa abrir a possibilidade de
uma forma especial de negligéncia, que ignora a separacdo, ou melhor, faz dela um
uso particular.

Essa negligéncia diante das regras que sacralizam determinados discursos sobre nossos

comportamentos, negligéncia diante do sacrificio, da separagao que estabelece as verdades em
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que acreditamos e que reproduzimos a partir de novos rituais, a negligéncia que nos mostra a
construcdo dessas regras ao burlar sua substincia, e que nos permite, talvez, construi-las de
outra maneira, reconfigura as relagdes de poder de que fazemos parte. Se somos sujeitos
diversos em um Unico corpo, pois nossa constituicdo estd implicada em uma gama de
discursos, instituicdes, mecanismos de poder que circulam em diferentes esferas de nossa
existéncia — e dai a rede que se estabelece entre nds e esses conjuntos reguladores damos o
nome de dispositivo —, ter acesso a reflexdo critica sobre esse assujeitamento certamente nao
nos coloca em um lugar fora das relagdes de poder de que participamos, mas implica em um
ato de resisténcia diante delas. Resisténcia que abre espaco para a criacdo de novas relagdes
de poder, ao invés de simplesmente inverter os papéis. Profanar, ou seja, quebrar a relacdo de
assujeitamento que temos com os dispositivos, implica fazer algo com esse corpo a corpo
politico de que participamos.

Nesse sentido, ¢ preciso diferenciar profanacdo de seculariza¢do. Enquanto, para
Agamben (2007, p. 68), “a secularizacdo ¢ uma forma de remog¢do que mantém intactas as
forgas, que se restringe a deslocar de um lugar a outro [...]. A profanagdo implica, por sua vez,
uma neutralizagdo daquilo que profana” que ¢ a propria relagao de separagdo. Profanar sugere
abrir um espaco para um novo uso daquilo que os dispositivos nos distanciam, enquanto

secularizar apenas desloca a relagdo de separagao.

Depois de ter sido profanado, o que estava indisponivel e separado perde a sua aura
e acaba restituido ao uso. Ambas as operagdes sdo politicas, mas a primeira tem a
ver com o exercicio do poder, o que é assegurado remetendo-o a um modelo
sagrado; a segunda desativa os dispositivos de poder e devolve ao uso comum os
espagos que cle havia confiscado (AGAMBEN, 2007, p. 68).

Essa desativacdo ndo significa desaparecimento do poder como relagdo, mas de uma
modificacdo substancial daquilo que fora profanado, pelo novo uso que se torna possivel fazer
dele: “profanar ndo significa simplesmente abolir e cancelar as separagdes, mas aprender a
fazer delas um uso novo, a brincar com elas” (AGAMBEN, 2007, p. 75). Era disso que falava
Isocrates quando nos lembrava que a filosofia deveria servir ao uso pratico da vida na polis?
Talvez.

Profanagdo como uma possibilidade de resisténcia diante das estruturas que nos

constituem como sujeitos. Riso como uma possibilidade de profanagao?

O humor, como profana¢do, ndo faz o que seria o uso correto do dispositivo que
chamamos linguagem. Como poderia se até¢ a linguagem ¢ distorcida, tem suas
regras quebradas, suas normas desprezadas, reinventadas, talvez para além das
instituicdes que a controlam? Ha evidentemente, com a vontade de formalizar a
linguagem, uma separacdo do discurso — no caso, o cientifico — de sua historia. O
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humor, pelo menos o critico, questionador, que inspira a duvida, deseja jogar com os
dispositivos e com essa e outras separacdes que ele provoca [...] (LORENZINI,
2014, p. 33).

A ideia de que a linguagem humoristica — o sarcasmo, o escarnio, a ironia, a parodia, a
caricatura, etc. — distorce a linguagem nao ¢ nova. Na verdade, ¢ sua base de constru¢do. Suas
inversdes, como no uso da ironia (MUECKE, 1995), sdo a qualidade formal que o humor
possui em si € que provoca o riso em seus interlocutores. Esse carater anormal, fora do
comum, do esperado, faz do humor e sua linguagem, também estruturada, uma ferramenta de
profanacao.

Mas o par profanagdo/humor ndo ¢ uma novidade. Ja fora tratada por Bakhtin (2010),
em sua famosa obra A Cultura Popular na Idade Média e no Renascimento: o contexto de
Frangois Rabelais, como citado no primeiro capitulo. Bakhtin, ao falar das caracteristicas
culturais e sociais do carnaval medieval, nos mostra a suspensao das normatividades, das
hierarquias, e assim, das relagdes de poder no meio social, por meio do riso que se manifesta
nesse periodo festivo. Nesse lugar deslocado do tempo, “o mundo infinito das formas e
manifestagdes do riso opunha-se a cultura oficial, ao tom sério, religioso e feudal da época”
(BAKHTIN, 2010, p. 3). Uma cultura popular, que parte da comicidade para se libertar,
mesmo que momentaneamente, das amarras culturais, sociais e politicas, evidenciando o
cotidiano como novo regimento — para além da moralidade cristd e seus compromissos
sagrados (BAKHTIN, 2010). Trazendo ao uso comum, por meio do riso, a linguagem, as
regras de que eles sdo reféns, esse evento popular, nao oficial, para Bakhtin (2010, p. 8), “[...]
era o triunfo de uma espécie de liberacdo temporaria da verdade dominante e do regime
vigente, de abolicdo provisoria de todas as relagdes hierdrquicas, privilégios, regras e tabus”.
Essa quebra que aproxima ricos e pobres, mulheres e homens, diferentes camadas sociais, era
possivel, para o pensador, particularmente por meio do uso dessa linguagem humoristica,
onde “elaboravam-se formas especiais do vocabulario e do gesto da praga publica, francas e
sem restrigdes, que aboliam toda a distancia entre os individuos em comunicagdo, liberados
das normas correntes da etiqueta ¢ da decéncia” (BAKHTIN, 2010, p. 9). Finalmente, no
carnaval medieval, Bakhtin (2010) nos apresenta um riso que ¢ o riso de um grupo, que
tomam as pracas para fazer desse lugar social um lugar temporario de profanacido. Podemos
fazer de nosso proprio pensamento, como humanos, no processo de nossa autoformacao, no
momento de nossas escolhas, e principalmente, quando nos deparamos com as verdades que

nos regem, um lugar de profanacao?
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Ter acesso a outro discurso, acido, sarcastico, que negligencia a polidez ritualistica,
que desrespeita normas morais € mesmo éticas, que ¢ palavra proibida e que ndo ¢é
indiferente ao sagrado, pois o ataca constantemente, se preocupa com ele, tem
intengdes contra ele, seria isso digno do papel de profanagdo? Como o humor pode
ndo ser um dispositivo, mas ato profanador? (LORENZINI, 2014, p. 32).

Gostaria de responder essa questdo de uma maneira diferente da que fiz anos atrés. Quer
dizer, talvez responder ela de fato. O riso s6 nao se manifesta como dispositivo, ou seja, como
instrumento de manutencdo das relagcdes de poder, quando ele se propde como uma atitude
critica — esse € o truque. Para tanto, ¢ preciso entender essa forca como parte de uma estética
da existéncia, ou seja, como parametro para constru¢ao de uma vida que se manifesta como
obra de arte, o que implica na mobiliza¢do da linguagem no sentido em que Benjamin (2012,
p. 126) defende: “[...] a servigo da transformagdo da realidade, e ndo da sua descri¢ao”. O riso
como gatilho de reflexdo, instrumento de profanacio, experiéncia de percepcao em uma vida
que também constréi, faz escolhas, constitui sujeitos. E algo da esfera da interrup¢do, que
“[...] imobiliza os acontecimentos” o que no caso do teatro, por exemplo, “[...] obriga o
espectador a tomar uma posi¢do quanto a acdo, € o ator a tomar uma posi¢do quanto ao seu
papel” (BENJAMIN, 2012, p. 143). O riso ¢ uma interrup¢do a partir de um texto, um
acontecimento, que nos mobiliza a repensar, ou antes, interromper o que esta dado, afirmado,
ou o que ¢ da ordem da verdade. Quero compreender o riso como Benjamin (2012, p. 144) o
faz: “observa-se de passagem que nao ha melhor ponto de partida para o pensamento que o
riso. As vibracdes do diafragma costumam oferecer melhores ocasides para o pensamento que
as vibracdes da alma”.

Diante de uma atitude critica, em sua condi¢ao profanadora, que tem como o riso sua
substancia, sua forca motriz, como considerar sua articulagdo com a vida que se constroi
enquanto obra de arte? O que significa isso? Para os gregos, segundo Foucault (2011), o
cuidado de si esta atrelado a nossa relagdo com a verdade. Essa relag@o passa pelo corpo, pela
forma como atravessamos a vida, nossa conduta, forma de existir; é sobre “[...] o estilo de
vida, a maneira de viver, a propria forma que se da a vida” (FOUCAULT, 2011, p. 126). O
pensador francés procura, primeiro, no exemplo do Sdcrates essa articulagdo, em sua forma de
travar busca pela verdade: “a trajetéria ¢: da harmonia entre vida e discurso de Sdcrates a
pratica de um discurso verdadeiro, de um discurso livre, de um discurso franco. A fala franca
se articula a partir do estilo de vida” (FOUCAULT, 2011, p. 129). E o que ¢ essa fala franca?
O cerne de toda a pesquisa foucaultiana em seu momento final de existéncia, o exercicio da

parresia.
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Trata-se do “[...] tipo de ato pelo qual o sujeito, dizendo a verdade, se manifesta, e
com isso quero dizer: representa a si mesmo e € reconhecido pelos outros como dizendo a
verdade” (FOUCAULT, 2011, p. 4). Que discursos de verdade o sujeito manifesta para dizer
de si? “E preciso dizer a verdade sobre si mesmo”, responde Foucault (2011, p. 5). Isso
implica, quando em seu valor positivo, um “[...] ‘dizer tudo’, mas indexado a verdade: dizer
tudo da verdade, ndo ocultar nada da verdade, dizer a verdade sem mascaré-la com o que quer
que seja” (FOUCAULT, 2011, p. 11). Mas esse dizer-a-verdade’® tem completa conexdo com
nosso interior, porque ela, a verdade, ndo € um objeto exterior, distante do sujeito que a diz.
Para o pensador francés, ndo basta “[...] apenas que essa verdade constitua efetivamente a
opinido pessoal daquele que fala, mas também que ele a diga como sendo o que ele pensa, [e
nao] da boca pra fora — e € nisso que ele sera um parresiasta” (FOUCAULT, 2011, p. 11). Eo
que o sujeito pensa, mesmo que seja construcao aprendida, subjetivada de discursos coletivos,
ela ainda € produto dessa interacdo, que envolve discernimento racional, escolha, mas também
corpo, emocgdes, vida. A garantia da parresia, nesse sentido, estd ligada a certa probidade de

fala, porque tem de ser franca, comprometida com seu conteudo. Além disso,

[...] o sujeito, [ao dizer] essa verdade que marca como sendo sua opinido, seu
pensamento, sua crenga, tem de assumir certo risco, risco que diz respeito a propria
relacdo que ele tem com a pessoa a que se dirige. Para que haja parresia € preciso
que, dizendo a verdade, se abra, se instaure e se enfrente o risco de ferir o outro, de
irrita-lo, de deixa-lo com raiva e de suscitar de sua parte algumas condutas que
podem ir até a mais extrema violéncia. E portanto a verdade, no risco da violéncia
(FOUCAULT, 2011, p. 12).

Esse risco advém da diferenciacdo entre tomar um posicionamento congruente com sua
propria crenga o0 que o outro gostaria de ouvir. A parresia €, portanto, distinta da arte da
retorica, pois nessa ultima, “[...] ndo ha vinculo entre aquele que fala e o que ele diz, mas a
retorica tem por efeito estabelecer um vinculo obrigatério entre a coisa dita e aquele ou
aqueles a quem ela ¢ enderecada” (FOUCAULT, 2011, p. 14). Um enfrentamento que exige
coragem, diz Foucault. Mas também ¢ um pacto, entre o portador da fala franca e seu

receptor, que devera, segundo o autor, receber essa verdade.

3 Sio quatro as formas fundamentais de dizer-a-verdade para Foucault (2011, p. 25): a profecia, a sabedoria, a
técnica e o ético, ou parresiastico. O profeta fala a verdade, sem o compromisso da franqueza. Ele fala por
enigmas e revela o futuro. O Sabio ¢ sabio por si mesmo, diz Foucault, ¢ ndo tem obrigacdo de expressar a
ninguém sua sabedoria. O técnico ou professor ensina um saber tradicional, mas nao assume nenhum risco ao
dizé-lo. Por fim, “[...] o parresiasta pde em jogo o discurso verdadeiro do que os gregos chamavam de éthos”.
Essas formas se cruzam, se intercalam, ou podem ser exercidas ao mesmo tempo pelo mesmo sujeito que fala.
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No caso de uma atitude parresiastica em relacdo a vida, a quem se endereca a verdade
de si expressa por meio do corpo pelo riso? A si mesmo? Trata-se dessa disposi¢ao em aceitar
a duvida provocada, o questionamento com que se depara o sujeito em suas proprias
elucubragdes. Mas também em relagdo aos outros, pois aquilo que acreditamos e professamos
em nossa conduta como verdadeiro t€ém consequéncias sociais. Estamos dispostos a aceitar os
riscos que isso nos impde? Constrangimento, exclusdo, morte? E quando nossa reflexdo ¢
enderecada a n6s mesmos, inspirada nessa atitude de parresia? O risco de adoecer também
exige uma coragem semelhante. Mas parresia estd, para Foucault, intimamente ligado ao
cuidado de si. Voltando a Socrates, sob o olhar e interpretagdo foucaultianos, vemos essa

pratica permeada pelo questionamento:

¢ a palavra elégkhein, que quer dizer fazer recriminagdes, fazer objecdes, questionar,
submeter alguém a um interrogatdrio, opor-se ao que alguém disse para saber se o
que foi dito se confirma ou nio. E, de certo modo, discuti-lo. Assim, ele ndo vai
interpretar o oraculo, mas discuti-lo, submeté-lo a discussdo, submeté-lo a oposicdo
para saber se é verdade (FOUCAULT, 2011, p. 71).

Criar um entrave que paralisa o dito, o afirmado, o ja concebido como verdade, para
considerar a questdo de outro modo. Essa conduta, essa ironia socratica, daquele que finge
ndo saber para mostrar que o outro realmente nio sabe’’, é uma incitagio ao cuidado de si.
Socrates, para Foucault (2011, p. 75), quer “[...] fazer que as pessoas cuidem de si mesmas,
que cada individuo cuide de si [enquanto] ser razoavel que mantém, com a verdade, uma
relagcdo fundada no proprio ser da sua alma”. Dai a relacdo, sobre a qual ja falei anteriormente,
entre forma e conteudo; uma relacdo de teor ético: “[...] € nisso que temos agora uma parresia
no eixo da ética. A fundagdo do éthos como sendo o principio a partir do qual a conduta
poderé se definir como conduta razoavel em funcao do proprio ser da alma, ¢ bem disso que
se trata essa nova forma de parresia” (FOUCAULT, 2011, p. 75).

Dando continuidade a essa reflexdo, Foucault (2011) também procura nos Cinicos a
relacdo entre fala franca e conduta existencial, a partir de sua intoleravel insoléncia. Sendo a
parresia uma espécie de liberdade da palavra, essa liberdade, nos Cinicos implica em “[...]
certa harmonia, de certa homofonia entre o que diz a pessoa que fala e a maneira como ela
vive” (FOUCAULT, 2011, p. 148). A propria existéncia cinica, a conduta do sujeito em vida
devera ser “[...] uma manifestacdo da verdade” (FOUCAULT, 2011, p. 150). A expressao da

7 Em Sécrates, temos a “[...] ironia que consiste em fazer as pessoas dizerem e em fazé-las progressivamente
reconhecer que o que elas dizem saber, o que elas pensam saber, na verdade ndo sabem” (FOUCAULT, 2011, p.
205).
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verdade como forma de vida, como conduta social, esta implicada, contudo e novamente, num
cuidado de si: “mas esse conhecimento de si deve ser igualmente outra coisa. Nao s6 estima
de si por si, mas também vigilancia perpétua de si sobre si, vigilancia que deve se concentrar
essencialmente no proprio movimento das representagdes” (FOUCAULT, 2011, p. 274). Para
o cinico, o mundo s6 muda, s6 se transforma no mundo verdadeiro, quando os individuos, a
partir desse cuidado, buscam a verdade, essa vida ndo dissimulada, ndo oculta, reta, una. Uma
conexao direta entre como vivemos € o que acreditamos: “quando se come, se come. Quando
se dorme, se dorme. E essa brutalidade da existéncia material que deve ser afirmada, contra
todos os valores da humanidade” (FOUCAULT, 2011, p. 281). E isso afirmado na luz do dia,
na praga, a céu aberto para que todos possam ver, presenciar o cinico, € se constranger com a
brutalidade de sua existéncia. Porque, para Foucault (2011, p. 264), “o cinico ¢ um filésofo
em guerra”. Ele mostra, a partir de seu corpo, uma verdade que ¢ concreta, afirma-se concreta,
sem dissimulagdes ou ilusdes. Franqueza extrema, que procura deixar evidente qualquer
hipocrisia desse outro a que se direciona a expressao dessa vida cinica. “A coragem cinica da
verdade consiste em conseguir fazer condenar, rejeitar, desprezar, insultar, pelas pessoas a
propria manifestacdo do que elas admitem ou pretendem admitir no nivel dos principios”
(FOUCAULT, 2011, p. 205). Trata-se de um ataque, um assalto aquelas normas e condutas
que ndo deixam evidentes, ou mesmo, querem mascarar os principios, os desejos, os objetivos

obscuros de nossas agdes. De acordo com Foucault (2011, p. 247),

o combate cinico ¢ um combate, uma agressao explicita, voluntaria e constante que
se endereca & humanidade em geral, 8 humanidade em sua vida real, tendo como
horizonte ou objetivo muda-la, muda-la em sua atitude moral (seu éthos), mas, ao
mesmo tempo e com isso mesmo, muda-la em seus habitos, suas convengdes, suas
maneiras de viver.

Para o cinico, “a vida ndo dissimulada é portanto a vida da qual vocé ndo se envergonha
porque ndo tem de se envergonhar” (FOUCAULT, 2011, p. 222). Isso exige do sujeito uma
percepgao sobre si mesmo atravessada por uma pratica ascética ininterrupta, um olhar sobre si
constante, vigilante, que busca justamente se afastar de qualquer ilusao ou fingimento.

Esse ascetismo, entretanto, esse cuidado de si implicado nessa vigilancia extrema,
poderia se manifestar hoje simplesmente como uma abertura meditativa, reflexiva, sobre as
experiéncias que nos tomam enquanto sujeitos, através de uma dedicacdo que se atenta ao
presente, € que permite nossa propria transformagdo. E se a verdade sobre si, na mesma
medida que a verdade sobre o mundo, ¢ uma construgdo, estratégica, limitante, mas também

produtora, criadora, essa ascese ndo precisa ser orientada por um controle exacerbado de si,
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mas como uma conducdo sempre aberta, que se compromete a vincular nossas crengas a nossa
conduta didria. Conduta que se torna aberta aos acontecimentos, e, portanto, precisa ser
maleédvel e disposta a fazer escolhas. Inclusive, para Foucault (2011, p. 161), a vida cinica,
essa expressao “[...] de vida que seria a manifestacdo irruptiva, violenta, escandalosa, da
verdade faz parte e fez parte da pratica revolucionaria e das formas assumidas pelos
movimentos revolucionarios ao longo do século XIX”.

Essa relacdo entre forma e contetudo precisa estar associada nao apenas a dimensao do
pensamento, mas no exercicio pratico da existéncia, ou seja, em nosso cotidiano, nas nossas

acOes didrias. Ora, para os gregos a filosofia ndo estava separada da vida em si, alids,

desde a origem da filosofia, e talvez, no fundo, até hoje mesmo e a despeito de tudo,
o Ocidente sempre admitiu que a filosofia ndo ¢ dissociavel de uma existéncia
filosofica, que a pratica filosofica deve sempre ser mais ou menos uma espécie de
exercicio de vida. E nisso que a filosofia se distingue da ciéncia (FOUCAULT,
2011, p. 206).

Foi, inclusive, a propria ciéncia que originou essa separacao, com “[...] a institucionalizagao
das praticas do dizer-a-verdade [...]” (FOUCAULT, 2011, p. 207).

Em contraposicdo a ciéncia normatizadora, reguladora, que faz desaparecer, para
Foucault (2011) o tema da verdadeira vida como questdo filosofica, e inspirada na ironia
socratica, mas também na autenticidade da existéncia cinica, penso o riso — sempre enquanto
um gatilho de uma atitude critica e, portanto, profana — como a retomada dessa relacao de
dependéncia entre forma e conteuda, entre palavra e ag¢do, mas nao como algo fechado,
solidificado em sua esséncia, e sim como uma relagdo que se modifica a partir da propria vida
do sujeito. Porque pelo riso como forma, como manifestagdo estética do corpo, também
mostramos o verdadeiro, no sentido do caos que movimento a solidez das afirmagdes. Esse
verdadeiro como expressao do corpo, das emogdes e também das duvidas e questionamentos
que, assim, adentram a esfera do legitimo, numa vida que se quer também legitima, diante de
um éthos que permite o caos, abragando as irregularidades na mesma medida em que produz
novas regularidades.

A existéncia cinica, para Foucault (2011, p. 158) pode se achar expressa, em alguma
medida, na vontade de poténcia de Nietzsche, implicada justamente nessa coragem de ser,
nessa “[...] forma de existéncia como escandalo vivo da verdade [...]”. Uma forma ndo s6 que
se opde a hipocrisia que algumas certezas acabam por adquirir ao longo da vida, quando
deixam de serem verdades sem querer deixarem de ser, mas uma maneira de movimentar

ainda mais as palavras, e as coisas em consequéncia. O riso aqui proposto, entdo, toma forma
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como experiéncia formativa inspirada nesse cinismo, e assim, nessa forma de dizer-a-verdade
parresiasta. Ora, mesmo “a satira, a comédia foram frequentemente atravessadas por temas
cinicos e, melhor ainda, elas até certo ponto constituiram um lugar privilegiado de expressao
para os temas cinicos” (FOUCAULT, 2011, p. 163). Porque mesmo que a linguagem
humoristica parta de formas dissimuladoras, seu intuito ¢ justamente destruir a separa¢ao que
se faz do que se diz e o que se quer dizer de fato, ou ainda, entre quem se ¢ e o que afirmamos

ser. Como na relagao entre o bufao e o rei:

[...] bobo ao lado do rei, em face do rei, o antirrei em certo sentido, a caricatura do
rei, no extremo oposto do rei, € que, a0 mesmo tempo, esta proximo do rei, € seu
confidente, o Unico a lhe falar livremente, a usar com ele a parresia e que, melhor
ainda que o rei, conhece a verdade, e alids conhece a verdade do rei (FOUCAULT,
2011, p. 251-252)

Em ultima instincia, a fala franca esta associada a uma atitude de resisténcia, pelo
risco a que o sujeito se expde, e também pela forma como decide pronunciar a verdade. Mas
mais que isso, a natureza desse dizer-a-verdade ¢ a inservidao, pois “onde ha obediéncia, nao
pode haver parresia® (FOUCAULT, 2011, p. 295). Essa atitude de insubordinacao ¢ parte de
uma ethopoiésis®®, em cuja existéncia é percebida como “[...] um objeto estético, como objeto
de elaboracdo e de percepcio estética: o bios como uma obra bela*®” (FOUCAULT, 2011, p.
141). Nesse sentido, a mudanga na forma como o cuidado de si pode se desenvolver esta
ligado estritamente com a maneira como encaramos a verdade. Se ela ¢ substancia, algo
atrelado a natureza do ser ¢ das coisas, ou se ela é constructo, ficcdo; se ela é interna ou
externa ao ser, ou o conteudo que se fabrica na relacdo entre interior e exterior. Ao tomarmos
a verdade como ficcdo e a parresia como essa atitude corajosa de dizer-a-verdade, tal conduta
permite, como instrumento, o proprio processo de constitui¢do dessas ficgoes reguladoras
(NIETZSCHE, 2012a). E a relacdo que o sujeito constitui consigo mesmo, por meio de
cuidado de si sempre permeado pelas relagdes de que ele faz parte, mas também atravessado
pelo que assimila individualmente e pelas circunstancias socioculturais que o formam,

comporta um dizer-a-verdade que ¢ dele, que diz de sua liberdade de profanar, de resistir a

¥ Como formagio do sujeito (FOUCAULT, 2011).
3% Sobre a percepedo estética da vida, Foucault (2011, p. 141) diz: “[...] para o homem, sua maneira de ser e de se

conduzir, o aspecto que sua existéncia faz aparecer aos olhos dos outros e aos seus proprios, também o vestigio
que essa existéncia pode deixar e deixara na lembranga dos outros depois da sua morte, essa maneira de ser, esse
aspecto, esse vestigio foram um objeto de preocupagdo estética” para os gregos. Tem a ver com memoria, pois
“essa estética ¢ um objeto historico essencial que ndo se deve esquecer, seja em beneficio de uma metafisica da
alma, seja de uma estética das coisas e das palavras” (FOUCAULT, 2011, p. 141).
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essas mesmas estruturas movedicas, de modo a produzir novas escolhas. Coragem de dizer a
verdade; essa verdade que ¢ uma ficcdo passageira e contextual. Coragem de dizer nossa
verdade a partir de um riso que produz o novo. Coragem da criagdo. E preciso, assim, admitir
a conexao direta entre nossa razao — aquela que faz as escolhas — e as forcas do corpo, de
modo que o riso, como uma dessas forgas, possa auxiliar nesse processo parresidstico,
interferindo no logos razoavel, e evitando assim que o mesmo seja levado pela opinido
corrente, a subserviéncia. Mesmo que o cuidado de si, em Foucault (2011), implique em “[...]
submeter sua existéncia, a forma de seu estilo de existéncia, ao basanos (a pedra de toque)”
penso que para escutar o proprio /ogos o riso seja fundamental, como gatilho de interrupgao
do fluxo incessante de ideias, que podem nos levar, quando ndo processados pela razdo, a
reprodugao de comportamentos € a dependéncia cada vez mais sufocante das estruturas de que
participamos. Portanto, trata-se de um cuidado de si em que o riso gera duvida, incerteza,
questionamento critico, mas sem cair na derrisdo total, no descontrole que produz apenas
aniquilamento. A proposta dessa tese implica em destrui¢do, mas sempre visando a
possibilidade do novo que dai pode nascer.

Novamente, essa forma de encarar a vida € um constante enfrentamento aos processos
historicos que desejam nos separar de nosso proprio corpo e suas inconstancias. Como se para
chegar a qualquer verdade, sempre fosse necessario nos desinfetar, com um bom banho, de

nossas emogf)es:

0 que se costuma encontrar € ocupou a maior superficie da reflexdo ocidental ¢ a
questdo ética da verdade sob [a] forma da questdo da pureza ou da purificagdo do
sujeito. Vocés tém toda uma catartica da verdade, desde o pitagorismo até a filosofia
ocidental moderna. E a ideia de que, para ter acesso a verdade, é preciso que o
sujeito se constitua numa ruptura com o mundo sensivel, com o mundo da falta, com
o mundo do interesse ¢ do prazer, com todo o mundo que constitui, em relacdo a
eternidade da verdade e de sua pureza, o universo do impuro. (FOUCAULT, 2011,
p. 110).

Essa divisdo expressa o cerne da filosofia classica, em que verdade ganha valor de esséncia,
em seu peso metafisico. A parresia como fala franca poderia transfigurar essa percepcao
endurecida, em instrumento de poténcia criadora. Ela ja o faz, de maneira dispersa e expressa

em outras praticas na contemporaneidade. Como bem enuncia Foucault (2011, p. 29)

[...] a modalidade parresiastica, creio que justamente ela, como tal, desapareceu e
ndo a encontramos mais, a ndo ser enxertada e¢ apoiando-se numa dessas trés
modalidades. O discurso revolucionario, quando assume a forma de uma critica da
sociedade existente, desempenha o papel do discurso parresiastico. O discurso
filosofico, como analise, reflexdo sobre a finitude humana, e critica de tudo o que
pode, seja na ordem do saber, seja na ordem da moral, extravazar os limites da
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finitude humana, desempenha um pouco o papel da parresia. Quanto ao discurso
cientifico, quando ele se desenrola — e nao pode deixar de fazé-lo, em seu
desenvolvimento mesmo — como critica dos preconceitos, dos saberes existentes, das
instituicdes dominantes, das maneiras de fazer atuais, desempenha justamente esse
papel parresiastico.
Assim, ¢ da propria forma parresiastica ser expressdo da liberdade dos sujeitos, da
manifestagdo livre do que o sujeito tem dentro de si; direito que para os gregos, precisava ser
assegurado a qualquer prego, dira Foucault (2011). Mas uma liberdade sempre atravessada
por trés eixos: as formas que se pode expressar a verdade, as relagcdes de poder de que
fazemos parte, e a constituicdo do sujeito em sua moralidade (FOUCAULT, 2011). E sera,
entdo, de acordo com Foucault (2011, p, 61)
[...] a atitude parresiastica, a que tenta, justa, obstinadamente e sempre recomegando,
reconduzir a propodsito da questdo da verdade, a das suas condigdes politicas e a da
diferenciag@o ética que abre seu acesso a ela; que perpetuamente e sempre traz, a
proposito da questdo do poder, a da sua relagdo com a verdade e com o saber, por
um lado, e com a diferenciagdo ética, por outro; é, enfim, a que, a propdsito do
sujeito moral, traz sem cessar a questao do discurso verdadeiro em que esse sujeito
moral se constitui e das relacdes de poder em que esse sujeito se forma.

A coragem de dizer a verdade parece nos levar a uma coragem de construir a verdade,
como processo de experiéncia em que se constroi a si mesmo. E no caso de uma formacgao
como autoformacdo, balanceada pela experiéncia do riso que profana, num movimento de
critica e questionamento, os lagos que nos prendem uns aos outros, o que importa € 0 processo
nao o resultado final e ultimo. Entretanto, ndo escapa ao sujeito a necessidade de um
comprometimento com essa busca, com essa trajetdria, mesmo que ele ndo saiba exatamente
onde vai chegar. E uma espécie de incumbéncia que colocamos a nés mesmos, € que se
expressa em uma postura cotidiana que jamais aceita enunciados como verdadeiros a priori,
mesmo que até certo ponto os considere verdadeiros até a proxima questao os destituir desse
lugar. Além de tudo, trata-se de se propor uma vida que haja consonancia entre o que se diz e
a forma como se existe. E ai que o riso entra em acordo com a critica, com essa atitude que
admite os limites do proprio conhecer, instaurados na finitude do humano. Nessa postura de
questionamento aliado a uma linguagem que jd estd ai ao nascermos, mas a0 mesmo tempo,
justamente por aparecermos no mundo de tempos em tempos, estd sempre em movimento de
criagdo. Toda essa performance, aliada a busca grega de constituir uma vida com importancia
estética, como obra de arte, como “[...] principio de uma existéncia brilhante ¢ memoravel

[...]”, esse comprometimento foi “[...] retomado, inflectido, modificado, reelaborado pelo do

dizer-a-verdade com o qual hd que se confrontar corajosamente, como se combinaram o
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objetivo de uma beleza da existéncia e a tarefa de dar conta de si mesmo no jogo da verdade”
(FOUCAULT, 2011, p. 142).

O riso como forma de moldar em arte nossa existéncia, eu acredito, estd presente na
obra nietzschiana. E ¢ com inspiragdo em suas radicais elucubragdes que me permito entender
uma formacdo que faz até os filésofos e os sofistas aceitarem uma trégua — mesmo que
passageira. Ou talvez travem uma guerra com esse texto — que honra seria ter essa
importancia, nao?! Porque nao se trata de dominar a retorica, aprender um uso estratégico das
palavras para convencer os outros de coisas que nem sabemos se convencem a nds mesmos, €
também ndo estamos falando de se embrenhar na missdo sagrada de descobrir o universal
escondido nos detalhes de nossa existéncia. A autoformagdo proposta nesse texto deseja para
0s sujeitos uma aventura em que ele se perde, mas para poder se encontrar logo depois, ¢
assim, ter boas histérias para contar. Para isso, sera preciso dar atencdo ao riso como uma
experiéncia transformadora.

No ultimo capitulo dessa saga, vou mostrar onde achar esse riso, e parar de enrolar
minha querida leitora, que j4 deve estar cansada de procurar evidéncias de sua existéncia.
Talvez eu acabe revelando também reviravoltas decisivas da novela das nove — que ¢ como eu
gosto de chamar minha propria vida. Continue lendo, com coragem, caro leitor. J& esta

acabando, prometo.
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4. DA EXPERIENCIA PELA DUVIDA: PARA UMA FORMACAO ESTETICA PELO
RISO EM NIETZSCHE

Vivo em minha propria casa
Jamais imitei algo de alguém
E sempre ri de todo mestre
Que nunca riu de si também.

A Gaia Ciéncia — 1882
(Friedrich Nietzsche)

Uma epigrafe dessas, bicho! Ja posso terminar a tese com ela, aqui e agora! Posso?
Nio, ndo posso™". Mas ja fica muito claro aonde esse percurso terminara®', certo? Para onde
vamos e porque vamos. Tudo implicito, rabiscado, sobre a porta de Nietzsche. Convido o
leitor a entrar nessa casa escura, um tanto assustadora, mas com uma arquitetura bastante
especial, unica. Nessa atmosfera densa, inebriante — talvez perturbadora? Cenario mérbido ou
ndo, essa morada, a casa de Nietzsche, exala alguma alegre ciéncia, tornando evidente o
mecanismo motriz para elaborar esteticamente a face tradgica da existéncia que nos toma.
Havia ainda uma sensacao de esperanca — sera? — no texto de 4 Gaia Ciéncia, algum vestigio
de otimismo sobre como podemos superar as amarras metafisicas impostas pelos mestres da
ética, mestres da finalidade da existéncia... No prologo, escrito anos depois da obra em si,

Nietzsche (2012a, p. 9) fala dessa sua disposicao:

todo este livro ndo é sendo divertimento ap6s demorada privagdo e impoténcia, o
jubilo da forga que retorna, da renascida f€ num amanha e no depois de amanha, do
repentino sentimento e pressentimento de um futuro, de aventuras préximas, de
mares novamente abertos, de metas novamente admitidas, novamente acreditadas.

E essa esperanga se expressava num riso que era alegre — ndo bobo ou ingénuo — justamente
por ser capaz de abragar suas proprias lagrimas, e lhes dizer: de novo, de novo e de novo! O
riso sobre si mesmo e que também € riso sobre os outros, sobre a vida, sobre toda verdade e
conhecimento. O riso que d4 medo em quem ndo ¢ capaz de abragar a tragédia. O riso que o
petulante desconhece, com o qual o impostor se irrita e que o erudito recrimina —
normalmente por ser petulante ¢ um impostor. O riso da crianga que cria — e ndo esta nem ai

para os sentimentos dos outros. O riso de Momo, filha de Nix, a propria noite*.

% Mas sera que nio posso?

*! Bastante contraditorio para uma tese que defende o futuro em aberto...

2 Volta 14 no comeco ¢ leia minha epigrafe, que provavelmente vocé pulou na pressa de dar conta de mais uma
tese académica...
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O riso de Nietzsche se encontra em quase toda sua escritura, entretanto preferi focar
meus esfor¢os na busca pelo seu rastro poderoso em 4 Gaia Ciéncia e também em Assim
Falou Zaratustra. Nesses dois lugares filosoficos o riso parece ser o mesmo, ainda que rido €
intensidades diferentes, dada a natureza especifica de cada obra. Duas obras zombeteiras,
menos sombrias, menos pesadas. Eu diria que sdo duas intensas gargalhadas do pensador
alemao. Duas explosdes de riso interminavel, mesmo que suas olheiras estejam 14, evidentes
em seu olhar. Mas ele diz ser “acometido pela esperanga” e eu me agarro nesse instante de sua
histéria para dizer da minha propria esperanca sobre o mundo, sobre as pessoas, sobre a
humanidade®. E essa saiide que aqui filosofa. Mas ainda assim é uma esperanca fundada na

forca necessaria ao enfrentamento... Alias, ndo basta esperanca:

[...] temos de continuamente parir nosso pensamentos em meio a nossa dor, dando-
lhes maternalmente todo o sangue, coragdo, fogo, prazer, paixdo, tormento,
consciéncia, destino e fatalidade que ha em nods. Viver — isto significa, para nos,
transformar continuamente em luz e flama tudo o que somos, ¢ também tudo o que
nos atinge; ndo podemos agir de outro modo (NIETZSCHE, 2012a, p. 12).

Importante entdo declarar novamente que ¢ o corpo que pensa. O corpo como um todo,
com todas as suas nuances fisicas, e evidentemente, com todos os recursos adquiridos ao
longo de seu crescimento, com tudo que o interrompeu e o fez continuar, seus traumas, suas
angustias, seus medos. Para Nietzsche (2011, p. 35), “o corpo ¢ uma grande razdo, uma
multiplicidade com um s6 sentido, uma guerra ¢ uma paz, um rebanho ¢ um pastor”.
Inclusive, “ha mais razdo em teu corpo do que em tua melhor sabedoria” (NIETZSCHE,
2011, p. 35) prediz Zaratustra. O corpo humano pensa a partir de sua propria condi¢do de
finitude. E ¢ por isso que ndao proponho aqui uma solugdo final a educagdo, a formagao de
todos os sujeitos do mundo. Nem € uma solucao continua e definitiva para uma Unica pessoa.

E sempre contingencial, ¢ sempre escolha, e depende do presente temporal, do instante, e o

que conseguimos fazer com isso. Ora,

[...] dificilmente nos achardo na trilha daqueles jovens egipcios que a noite tornam
inseguros os templos, abragam estatuas e querem expor a luz, desvelar, descobrir,
tudo absolutamente que por boas razdes ¢ mantido oculto. Nao, esse mau gosto, essa
vontade de verdade, de “verdade a todo custo”, esse desvario adolescente no amor a
verdade — nos aborrece: para isso somos demasiadamente experimentados, sérios,
alegres, escaldados, profundos... Ja ndo cremos que a verdade continue verdade,
quando se lhe tira o véu... Hoje é, para nds, uma questdao de decoro ndo querer ver
tudo nu, estar presente a tudo, compreender e “saber” tudo (NIETZSCHE, 2012a, p.
14).

* Trecho escrito no periodo pré-pandemia.
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Se € o corpo que pensa, Nietzsche (2012a, p. 195-196) vai dizer de suas forgas internas

e como elas fabricam o produto final que nos chega a consciéncia.

Non ridere, non lugere, neque detestari, sed intelligere! [Nao rir, ndo lamentar nem
detestar, mas compreender!] disse Spinoza, da maneira simples e sublime que € sua.
No entanto, que ¢ intelligere, em tiltima instincia, sendo a forma na qual justamente
aquelas trés coisas tornam-se de uma vez sensiveis para noés? Um resultado dos
diferentes e contraditorios impulsos de querer zombar, lamentar, maldizer? Antes
que seja possivel um conhecer, cada um desses impulsos tem de apresentar sua visdo
unilateral da coisa ou evento; depois vem o combate entre essas unilateralidades,
dele surgindo aqui e ali um meio-termo, uma tranquilizagdo, uma justificacdo para
os trés lados, uma espécie de justica e de contrato: pois ¢ devido a justiga e ao
contrato que esses trés impulsos podem se afirmar na existéncia e conservar
mutuamente sua razdo. A nds nos chega a consciéncia apenas as ultimas cenas de
conciliagdo e ajuste de contas desse longo processo, € por isso achamos que
intelligere ¢ algo conciliatdrio, justo, bom, essencialmente contrario aos impulsos;
enquanto € apenas uma certa relagdo dos impulsos entre si. Por longo periodo o
pensamento consciente foi tido como o pensamento em absoluto: apenas agora
comega a raiar para nos a verdade de que a atividade de nosso espirito ocorre, em
sua maior parte, de maneira inconsciente € ndo sentida por nds; mas eu penso que
tais impulsos que lutam entre si sabem muito bem fazer-se sentidos e fazer mal uns
aos outros: — a violenta e subita exaustdo que atinge todos os pensadores talvez
tenha ai sua origem (¢ a exaustdo do campo de batalha).

Veja, Nietzsche estd falando de um enfrentamento que ¢ interno. Relagoes de poder inscritas
em nossas entranhas, entre nossas emocdes, algo que ¢ da ordem do fisiologico. E o riso
como uma dessas forcas que nao sé influenciam a maneira como vemos o mundo, mas sao
causadoras de nossos pontos de vista. Como nos lembra Zaratustra, “‘eu’, dizes tu, e tens
orgulho dessa palavra. A coisa maior, porém, em que ndo queres crer — € teu corpo € sua
grande razdo: essa ndo diz Eu, mas faz Eu” (NIETZSCHE, 2011, p. 35). A psicanalise
posteriormente desenvolve essa argumentagdo primariamente filoséfica, e temos pelo menos
um século de teorias complexificando essa subjetividade propria a nossa espécie. Nao
pretendo aqui adentrar nesse poco sem fundo, mas apenas tomar essa perspectiva como

norteadora: ndo somos seres exclusivamente racionais:

antes que uma funcdo esteja desenvolvida e madura, constitui um perigo para o
organismo: ¢ bom que durante esse tempo ela seja tiranizada! Assim a consciéncia ¢
tiranizada — e em boa parte pelo orgulho que se tem dela! Pensam que nela esta o
amago do ser humano, o que nele é duradouro, derradeiro, eterno, primordial!
Tomam a consciéncia por uma firme grandeza dada! Negam seu crescimento, suas
intermiténcias! Veem-na como ‘unidade do organismo’! (NIETZSCHE, 2012a, p.
61).

Alias, em Nietzsche (2012a, p. 12), “um filésofo que percorreu muitas saudes e sempre as
torna a percorrer passou igualmente por outras tantas filosofias: ele ndo pode sendo transpor
seu estado, a cada vez, para a mais espiritual forma e distdncia — precisamente esta arte da

transfiguragdo ¢ filosofia”. Assim sendo, podemos pensar que o riso tenha um importante
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efeito em nossa forma de compreender a vida, de fazer escolhas, de enfrentar os limites
concretos impostos pela existéncia. Um riso que ndo estd separado da condigdo tragica da
vida. Ele também ndo ¢ uma cura para tal estado. Ele nao resolve o tragico, mas o movimenta.

Mas que riso ¢ esse? Tantas sdao as formas de se compreender o riso € o humor que o
produz, como j4 tratei no inicio dessa tese. Proposi¢des de ordem especificamente fisioldgica,
de ordem filosdfica, psicanalitica e até poética sobre o tema. Eis mais uma vez, a escolha de
parametro daquela que te escreve. O riso de Nietzsche ¢ um riso que perturba. Ele nao
confirma nada, ndo propde qualquer manutencao de estados, situagdes, estruturas. Nao ¢ um
riso comedido, ndo ¢ mero sorriso amarelo. O riso de Nietzsche (2011, p. 41) tem asas, e quer
te elevar: “quem sobe aos montes mais altos ri das tragédias do palco e da vida”. Tem haver
com a condi¢do atmosférica e espacial do cume da montanha... “O ar fino e puro, o perigo
proximo e o espirito pleno de alegre maldade: essas coisas combinam” (NIETZSCHE, 2011,

p. 40). Elas simplesmente ornam entre si, quando estamos falando de espiritos livres.

Quando uma pessoa chega a convicgdo fundamental de que fem de ser comandada,
torna-se ‘crente’; inversamente, pode-se imaginar um prazer e for¢a na
autodeterminagdo, uma liberdade da vontade, em que um espirito se despede de toda
crenca, todo desejo de certeza, treinado que ¢ em se equilibrar sobre ténues cordas e
possibilidades e em dangar até mesmo a beira de abismos. Um tal espirito seria o
espirito livre por exceléncia (NIETZSCHE, 2012a, p. 215).

E preciso, para Nietzsche, elevar-se, ver do alto, desse ponto de vista em que o sujeito busca
sair de si mesmo, e, portanto, sair do que lhe compde, das estruturas que lhe engajam no
mundo, para poder absorver e atravessar o carater tragico, pesado, grave que essa mesma vida
expressa. Um distanciamento de si para o alto, e também distanciamento do que produz esse

si. Um distanciamento critico? Sera preciso rir.

Aquele que odeia os doentes cdes plebeus e toda a corja sombria e malograda:
louvado seja esse espirito de todos os espiritos livres, a risonha tempestade que lanca
poeira nos olhos de todos os biliosos e ulcerosos!

O homens superiores, o pior que hi em vos é: ndo aprendestes a dangar como se
deve dancar — indo além de vos mesmos! Que importa se malograstes?

Quanta coisa ¢ ainda possivel! Entdo aprendei a rir indo além de vos mesmos!
Erguei vossos coragdes, 6 bons dangarinos! Mais alto! E ndo esquecais o bom riso
tampouco! Esta coroa do homem que ri, esta coroa de rosas: a vos, irmios,
arremesso esta coroa! Declarei santo o riso; 6 homens superiores, aprendei a — rir!
(NIETZSCHE, 2011, p. 281).

Riso e liberdade andam de maos dadas quando elevam o espirito.
Enquanto em Assim Falou Zaratustra percebemos um Nietzsche ja entregue a
autoformacdo — parece ter a ver com uma jornada pessoal, interna, mesmo que o profeta

sempre volte a Cidade — em A Gaia Ciéncia temos resquicios de fé na ciéncia — enquanto
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instrumento coletivo — como lugar de criagdo, para além da morte de Deus, resultando na
abertura para um niilismo ativo. Segundo Machado (2011), Nietzsche se opde ao niilismo
negativo, heranca platonica e crista que direciona o valor da vida fora da existéncia terrena, ao
niilismo reativo, que mata Deus e poe e seu lugar a figura do humano racional, e a um
niilismo passivo, que torna os sujeitos incapazes de se mover ativamente diante da falta de um
telos norteador. Ainda assim, Nietzsche nos oferece o niilismo, porém em sua forma ativa:

diante da incerteza do futuro, criemos!

De fato, nos, filésofos e ‘espiritos livres’, ante a noticia de que o ‘velho Deus
morreu’ nos sentimos como iluminados por uma nova aurora; Nnosso coragao
transborda de gratidao, espanto, pressentimento, expectativa — enfim o horizonte nos
aparece novamente livre, embora ndo esteja limpo, enfim os nossos barcos podem
novamente zarpar ao encontro de todo perigo, novamente ¢ permitida toda a ousadia
de quem busca o conhecimento, o mar, o nosso mar, estd novamente aberto,
provavelmente nunca houve tanto ‘mar aberto’ (NIETZSCHE, 2012a, p. 208).

Para navegar na imensiddo desse desconhecido, o riso se torna a forca que nos impulsiona
contra as ondas mais altas, durante qualquer tempestade44.

Mas como furar uma onda monstruosa em alto mar, sem despedacar sua propria
couraga? O riso de Nietzsche constrange. Dira ele: “rir significa: ter alegria com o mal dos
outros, mas com boa consciéncia” (NIETZSCHE, 2012a, p. 156). Isso implica em assumir o
acontecimento na sua impossibilidade de desacontecer”. Em nota, os tradutores da versio em
inglés de 4 Gaia Ciéncia consideram a expressdao em alemao “ter alegria com o mal” como
intraduzivel, mas explicam: ela denota deleitar-se maldosamente com o desconforto de outra
pessoa. (NIETZSCHE, 2012a, p. 295). Esse deleite tende a ofender. Mas ele também pode
mostrar ao outro justamente a insignificancia que o acontecimento pode tomar, dado que nada
pode se fazer a respeito. Como o riso sobre aquele que leva um tombo. Ele ndo pode voltar
atrds no tempo e se precaver sobre o degrau a mais que ele ndo percebeu e que o levou ao
chdo. O acontecimento tragico estd dado. Rir disso, da situagdo, da dor e de sua propria
estupidez, despotencializa o dano da queda, na esfera dos sentidos e valores. Porque rir nao
val curar um osso quebrado, mas pode ajudar o sujeito a atravessar essa dor dando-lhe
sentidos libertadores. Um exemplo simplista para dizer que o riso desarma as circunstancias

na esfera do valor que elas recebem. E de bom tom rir de uma pessoa que acabou de cair da

4 Perdoe-me, cara leitora, se de repente meu tom se tornou devaneio metaférico em excesso. O drama
nietzschiano tende a nos tomar em sequestro. Juro que nao estou fazendo gestos sublimes nem olhando para o
nada enquanto penso esse momento de escrita.

* Sim, essa palavra existe.
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escada e quebrou a perna? Depende da moral regente, dos dispositivos e suas regras
discursivas que operam nossa conduta uns com os outros. A questdo ¢ que tais limites sdo
quebraveis, e o riso ¢ uma das for¢cas com envergadura suficiente para tanto.

Todavia, quem ri dos outros, nesse sentido, precisa antes de tudo, estar apto a rir de si
mesmo como participante da vida sobre a qual é capaz de gargalhar a cada drama, perigo e

suspeita. Dird Nietzsche (2012a, p. 51):

rir de si mesmo, como se deveria rir para fazé-lo a partir da verdade inteira — para
isso os melhores ndo tiveram bastante senso de verdade até hoje, e os mais
talentosos tiveram pouco génio! Talvez ainda haja um futuro também para o riso!
Quando a tese de que ‘a espécie ¢ tudo, o individuo, nada’ houver se incorporado a
humanidade e a cada um, em cada instante, estiver livre o acesso a essa derradeira
libertagdo e irresponsabilidade. Talvez entdo o riso tenha se aliado a sabedoria,
talvez haja apenas ‘gaia ciéncia’. Por enquanto ainda ¢ bem diferente, por enquanto
a comédia da existéncia ainda ndo se ‘tornou consciente’ de si mesma, por enquanto
este ¢ ainda o tempo da tragédia, o tempo das morais e religides.

O riso que constrange, destrutivo, enquanto um movimento que desloca sentido, como
aponta Alberti (2002), pode nos levar a uma condi¢ao de nada, inexisténcia, vazio. E a partir

dessa condi¢ao de nada provocada pelo ato de rir

pode-se distinguir dois movimentos. O primeiro o define em contraposi¢cdo a ordem
do sério. O riso e o risivel remetem entdo ao nao-sentido (nonsense), ao
inconsciente, ao ndo-sério, que existem apesar do sentido, do consciente e do sério.
Saber rir, saber colocar o boné do bufio, como diz Ritter, passa a ser situar-se no
espaco do impensado, indispensdvel para apreender a totalidade da existéncia
(ALBERTTI, 2002, p. 24).

Ou seja, um riso que abre caminhos para novos sentidos, ainda ndo alcangados pela
racionalidade humana. Uma segunda possibilidade, diz Alberti (2002, p. 24) ¢ a morte, o
aniquilamento, a “[...] cessacdo de ser: o "nada" ndo ¢ mais a "metade" ndo-séria ou
inconsciente do ser, e sim a morte”. O riso que destréi qualquer sentido: “ [...] ele ndo ¢ um

objeto do pensamento, mas um ato filosofico [...] (ALBERTI, 2002, p. 201).

Essa segunda forma de riso permitiria aos sujeitos experienciar a existéncia fora de
qualquer racionalidade ou producao de sentido. Um riso que nada produz, apenas gera o caos.
Ele interrompe a produ¢do de sentidos, ndo como produtor de um contetido oposto ao sério,
mas apenas como um movimento de suspensdo do sentido. Para a autora, contudo, esses dois

movimentos de um riso que ela denomina moderno, ndo sao contraditérios entre si.

quando Nietzsche assinala a necessidade imperativa de sair dos limites do ser para
tornar possivel a "gaia ciéncia", ¢ também da oposi¢do ao primado do sentido e da
positivacdo do ndo-sentido que estd falando. Para Bataille, ndo s6 a morte, mas
também o desconhecido fazem rir. Ou seja: ndo é por um autor se referir ao riso da
morte que exclui de suas reflexdes o riso do ndo-sério, do impensado, enfim, o riso
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que remete a necessidade (ou a impossibilidade) de se ultrapassar os limites do
pensamento” (ALBERTI, 2002, p. 23).

Ainda que o riso em Nietzsche possa significar a morte de qualquer sentido, em contraposi¢ao
ao conteudo sério, ele abre caminhos para um devir de novas producdes de sentido: “o riso
torna-se necessario seja para ultrapassar os limites do pensamento sério e tornar positivo o
nao-sério banido como "nada", seja para ultrapassar os limites do ser e fazer a experiéncia
refletida do ndo-saber [...]” (ALBERTI, 2002, p. 23-24).

Dar-se conta da complexidade da existéncia como nunca alcangével como um todo,
explicavel em cada detalhe e medida, pode ser desesperador considerando nossos desejos
mais modernos de, pela razdo, domar o mundo e o universo. Nao s6 admitir o mistério de
certas engrenagens, mas desejar caminhar no escuro, vez ou outra, parece algo
completamente insensato, ainda mais quando estamos tratando de forma¢do humana. Mas o
que mais temos de resposta do mundo, da natureza, e das proprias relagdes humanas ¢ o
desconhecido, o inusitado, o imprevisto. Nao dominamos o tempo porque usamos um relogio,
mas gostamos da ideia de contar as horas e agir de acordo com elas. Isso resulta num controle
da realidade que nos impede, tantas vezes, de cumprir com o horario? A resposta parece ser
muito mais complexa que sim e nao.

Nietzsche, em seu enfrentamento contra a verdade, nos dizia dessas fic¢oes. Em Sobre
Verdade e Mentira no Sentido Extramoral, Nietzsche (2014, p. 63) evoca os nossos tratados
sociais — nossa necessidade de ser rebanho, diz ele — para falar do surgimento da verdade:
“[...] é fixado aquilo que doravante deve ser ‘verdade’, isto €, ¢ descoberta uma designagao
uniformemente valida e obrigatdria das coisas, € a legislacdo da linguagem dé também as
primeiras leis da verdade [...]”. A relacdo entre mentira ¢ verdade se institui. O fildsofo
alemao nos lembra, contudo, que o problema ndo ¢ a ilusdo em si, como oposi¢ao ao
verdadeiro e essencial, mas o que ela pode acarretar como efeito. Assim, “[...] o que odeiam,
mesmo nesse nivel, no fundo ndo ¢ a ilusdo, mas as consequéncias nocivas, hostis, de certas
ilusdes” (NIETZSCHE, 2014, p. 63). O ser humano “[...] deseja as consequéncias da verdade
que sdo agradaveis e conservam a vida; diante do conhecimento puro sem consequéncias, ele
¢ indiferente; diante das verdades talvez perniciosas e destrutivas, ele tem disposi¢do até
mesmo hostil” (NIETZSCHE, 2014, p. 64). Quais s3o os efeitos de valor, e, portanto, de
poder, que a verdade que contamos, que afirmamos, que desejamos, tem para nos, para cada

sujeito, para cada coletivo? Nietzsche fala de conservacao, a todo o momento. Entdo, o valor

79



da verdade residiria na conservagdo da espécie, na conservagdo das relagdes socioculturais e

politicas, ja que ¢ dessa substdncia que ¢ feito o humano?

Nao importa se contemplo os homens com olhar bom ou ruim, sempre 0s vejo
ocupados numa sé tarefa, todos e cada uma em particular: fazendo o que ajuda a
conservacgdo da espécie humana. E ndo por um sentimento de amor a tal espécie,
mas simplesmente porque nada, neles, ¢ mais antigo, mais forte, mais inexoravel,
mais insuperavel do que esse instinto — porque ele é precisamente a esséncia da
linguagem e rebanho que somos (NIETZSCHE, 2012a, p. 50).

Ocupados estamos com a manutencao de nossos lugares de poder. De poder existir, de poder
construir, de poder respirar. De poder se divertir, de poder comer, de poder caminhar em
liberdade. De poder sobreviver. E dai advém a necessidade de elaborar a verdade e nela
acreditar. A questdo entdo transborda qualquer essencial que desejemos estabelecer aos
valores que acreditamos. Até o mal serve, assim, para a constituicdo de morais diversas —
principalmente quando se instaura que vale a pena viver —, e, portanto a conservacdo do
humano, dira Nietzsche.

Mas a manutengao dessa moral passa por autoridades, como ja vimos de um ponto de
vista foucaultiano. Algo que ¢ da ordem da linguagem, pois sustenta a comunicagdo entre
todos, e nesse sentido, “[...] as condi¢des de possibilidade do conhecimento sdo sociais,
politicas ou, mais precisamente, morais” (MACHADO, 2017, p. 54). E nessa esteira que
Nietzsche (2012a, p. 52) vai falar dos protagonistas dessas relagdes de poder-saber, vai falar

do mestre da ética, do mestre da finalidade da existéncia:

para que tudo o que ocorre necessariamente € por si, sempre ¢ sem nenhuma
finalidade, aparega doravante como tendo sido feito para uma finalidade e seja
plausivel para o ser humano, enquanto razdo e derradeiro mandamento — para isso
entra em cena o mestre da ética, como mestre da finalidade da existéncia; para isso
ele inventa uma segunda, uma outra existéncia, € com sua nova mecanica tira essa
velha, ordinaria existéncia de seus velhos, ordinarios eixos.

O Filosofo, o Professor, o Cientista, o Pastor, o Guia Espiritual ou qualquer que seja a
persona que anuncia a verdade, estabelece-a a partir de seus discursos as normatividades que
nos regem. Em Assim falou Zaratustra, Nietzsche (2011, p. 108), por meio da voz do profeta,

acusa os sabios: tudo

[...] deve se adequar ¢ se dobrar a vos! Assim quer vossa vontade. Liso deve se
tornar, e submisso ao espirito, como seu espelho e reflexo. Esta ¢ toda a vossa
vontade, 6 mais sabios entre todos, uma vontade de poder; e também quando falais
de bem e mal e das valoragdes.

Sendo a mentira e a verdade produto da preocupacdo dos sujeitos com as consequéncias
praticas de seus discursos, Nietzsche vé na necessidade dessas ilusdes, o parametro de sua

produgdo. E sobrevivendo através das relagdes coletivas, estabelecemos sentidos também
80



coletivamente, sobre os quais concordamos, “nao importando se tais coisas sdo verdadeiras ou
falsas” (NIETZSCHE, 2012a, p. 98) de fato. Assim, estabelecer verdades sobre a vida,
determinando discursos que lhes deem suporte para continuidade e dispersdo, ¢ de alguma
maneira, a forma que encontramos até o momento de atender as nossas necessidades mais
elementares. O certo e o errado, o bem e o mal, qualquer que sejam suas diretrizes,
estabelecem uma normalidade que nos faz propagar, vencer o tempo € seus acontecimentos.
Em contrapartida, a propria moralidade, como “[...] o instinto de rebanho no
individuo” (NIETZSCHE, 2012a, p. 133), muda, transforma-se, estda em movimento — mesmo
que se afirme pela solidez. Isso porque as proprias relagdes de poder estdio em movimento.

Ora,

¢ inegavel que a longo prazo cada um desses grandes mestres da finalidade foi até
agora vencido pelo riso, a razdo e a natureza: a breve tragédia sempre passou e
retrocedeu afinal a eterna comédia do existir, ¢ as “ondas de incontaveis risos” — nas
palavras de Esquilo — devem finalmente se abater sobre os maiores desses tragicos
também. Mas, apesar de todo riso corretor, a natureza humana foi mudada por esse
aparecimento sempre renovado dos mestres da finalidade da existéncia — ela passou
a ter uma necessidade mais, a necessidade justamente da apari¢cdo sempre renovada
de tais mestres e doutrinas da “finalidade”. O homem tronou-se gradualmente um
animal fantastico, que mais que qualquer outro tem de preencher uma condi¢do
existencial: ele tem de acreditar saber, de quando em quando, por que existe, sua
espécie ndo pode florescer sem uma periddica confianca na vida! Sem fé na razdo da
vida! E sempre de novo, de quando em quando, a estirpe humana decretara: “Existe
algo de que ndo se pode mais rir em absoluto!” (NIETZSCHE, 2012, p. 52-53).
Essa ansia por uma vida sélida, sem grandes curvas, voltas, transformagdes, sem percalcos ou
ilusdes, na qual € possivel finalmente definir imperativos categoricos e assim, garantir alguma
universalidade em nossa existéncia, toma for¢a como produto da racionalidade. Para
Nietzsche (2012a) € justamente essa vontade de verdade que transfere a vida humana para um
plano outro, seja num futuro determinado pelo progresso, seja para o mundo das ideias
platonico, seja ao lado de Deus no Paraiso. Esse ¢ o fundamento do niilismo de que falava
Machado (2011), como processo de deslocamento de sentido para outra esfera que nao a da
vida em si, no presente, ou ainda, a propria falta completa de sentido de existéncia. Assim, ou
o fundamento da existéncia se encontra em qualquer outro lugar que ndo na propria vida, ou
ele simplesmente inexiste como substancia, gerando crises existenciais em quem se perder por
esse caminho desolador. Por isso, para Machado (2011), o niilismo de Nietzsche ¢ ativo. Na
falta de esséncia, temos a oportunidade derradeira de criar quantas ficgdes forem necessarias a
vida na Terra. E dessa abertura que surge a possibilidade de escolhas, mesmo que nos

estejamos entrelacados, e até acorrentados, as estruturas que nos formam. E esse é o perigo do
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riso, que vimos ser expresso em Hegel, O Temeroso. Ora, podemos ndo matar as verdades
como esséncias, mas isso ndo significa que ndo possamos fazé-las sangrar.
E quando falo em sangrar, quero dizer suspeitar, duvidar, questionar, hesitar,

desconfiar, ou seja, abrir, expandir, permitir o novo. Por que

[...] de tais abismos, de tal severa enfermidade, também da enfermidade da grave
suspeita voltamos renascidos, de pele mudada, mais suscetiveis, mais maldosos,
com gosto mais sutil para a alegria, com lingua mais delicada para todas as coisas
boas, com sentidos mais risonhos, com uma segunda, mais perigosa inocéncia na
alegria, a0 mesmo tempo mais infantis e cem vezes mais refinados do que jamais
foramos antes (NIETZSCHE, 2012a, p. 13-14).

E depois da dor intensa e continua, do desespero e do tragico vivido, que nos aprofundamos e
comeg¢amos a ver a vida como um problema, no sentido em que nos permitimos exercitar a
davida, a nos questionar mais, € isso nao ¢ amar menos a vida, diz Nietzsche (2012, p. 13),
mas amar a vida de forma diferente. Uma alegria se instala em nos, quando a afli¢do pelo
incerto se desfaz. Alids, “ndo apenas o riso e a gaia sabedoria, mas também o tragico e sua
sublime desrazdo fazem parte dos meios e requisitos para a conservagdo da espécie!”
(NIETZSCHE, 2012a, p. 53). E ¢ por isso que o riso ndo resolve o tragico. Eles mobilizam
um ao outro.

Nisso, talvez, resida o mal que vociferam os moralistas. Esse mal que produz caos no

mundo. Mas para Nietzsche (2012a, p. 56),

até agora foram os espiritos mais fortes ¢ maus que fizeram a humanidade avangar
mais longe: eles sempre inflamaram as paixdes que adormeciam — toda sociedade
em ordem faz adormecerem as paixdes —, eles sempre despertaram o senso da
comparacdo, da contradicdo, do gosto pelo novo, ousado, inexperimentado, eles
obrigaram os homens a contrapor opinides a opinides, modelos a modelos. Na
maioria das vezes com as armas, derrubando marcas de fronteiras, violando
piedades: mas também com novas religides e morais!

E como se a ordem necessitasse a todo o momento de caos, para ser retomada outra ordem, e
assim caminharmos inexoravelmente em dire¢do ao futuro. No ambito do subjetivo — nunca
saimos realmente dele — Nietzsche (2012a, p. 61) questiona: “e se prazer ¢ desprazer forem de
tal modo entrelacados, que quem desejar o maximo de um tenha de ter igualmente o maximo
do outro — que quem quiser aprender a ‘rejubilar-se até o céu’ tenha de preparar-se também
para ‘estar entristecido de morte’?” Esses sentimentos conflitantes, desconfortaveis,
indesejaveis tdo proprios a existéncia humana, para o filésofo alemdo, sdo produtivos, sdao
necessarios, sao indispensaveis a propria trajetéria dos sujeitos: “na verdade, os maus

impulsos sdo tdo apropriados ao fim, conservadores da espécie e indispensaveis quanto os
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bons: — apenas ¢ diferente a sua fungdo” (NIETZSCHE, 2012a, p. 56). Ao menos, naqueles

que se destacaram em meio ao rebanho:

examinem a vida dos melhores e mais fecundos homens e povos e perguntem a si
mesmos se uma arvore que deve crescer orgulhosamente no ar poderia dispensar o
mau tempo e os temporais; se o desfavor e a resisténcia externa, se alguma espécie
de odio, ciime, teimosia, suspeita, dureza, avareza ¢ violéncia ndo faz parte das
circunstancias favordveis sem as quais ndo ¢ possivel um grande crescimento,
mesmo na virtude? (NIETZSCHE, 2012a, p. 67).

Assumir a tragédia ndo somente como aspecto da existéncia, mas como a propria existéncia. E
o que ¢ a tragédia? O que significa viver o tragico? E atravessar tempestades, viver o que da
errado, sentir as dores que o corpo genuinamente nos oferece como aviso, alerta, suspeita,
urgéncia. Lagrimas, angustia, grito, doenga, fim. E o riso, o que tem a ver com isso? Sera o
que nos mantém respirando nessa condicdo tradgica do viver. E ainda, como numa reviravolta
marota, também produzird esse mesmo caos que tanto tememos. Porque caos ¢ lugar de
criacdo. Zaratustra nos lembra: “criar — eis a grande libertagdo do sofrer, e o que torna a vida
leve. Mas, para que haja criador, ¢ necessario sofrimento, e muita transformagao”
(NIETZSCHE, 2011, p. 82).

Entretanto, para o mestre da ética, o vilao honorario dessa tese, “[...] o0 novo ¢, em
todas as circunstancias, o mau, aquilo que deseja conquistar, lancar por terra as antigas marcas
de fronteira e as velhas piedades; e somente o antigo ¢ bom!” (NIETZSCHE, 2012a, p. 56).
Somente o seguro ¢ bom, o que nos confere certeza, ¢, realidade. O novo deturpa processos
previamente maquinados, planejados pela nossa infalivel razdo. Alids, para o Nietzsche

(2012a, p. 69), em A Gaia Ciéncia,

a educagdo procede quase sempre assim: ela procura encaminhar o individuo, por
uma série de estimulos e vantagens, para uma maneira de pensar e agir que, quando
se torna habito, impulso e paixdo, vigora nele e acima dele, de encontro a sua
derradeira vantagem, mas “para o bem de todos”.

Uma critica pertinente aos processos civilizatorios* que conferem ritmo e melodia a
existéncia sociocultural humana. E serd o gosto, para Nietzsche (2012a, p. 80), que rege tais
processos, mais que a opinido: “a mudanca do gosto geral ¢ mais importante que a das
opinides. Estas, com as provas, refutacdes e toda a mascarada intelectual, sdo apenas sintomas

do gosto que mudou, e certamente ndo aquilo pelo qual frequentemente sdo tomadas, as

A socidloga que habita em mim sugere a leitura dos trabalhos de Norbert Elias, como sua obra classica O
Processo Civilizador (Volumes 1 e 2), em que o socidlogo nos mostra o movimento de dominagdo da
animalidade humana através de codigos de conduta. Outros socidlogos também trataram do tema, que, alids, € o
cerne do proprio desenvolvimento dessa area de conhecimento.
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causas dessa mudanga”. Essas transformacdes ocorrem de acordo com as relagdes de poder
que estabelecem tais defini¢cdes: os mais fortes, em Nietzsche, estipulam o gosto, que,
transformado em conduta para os demais, tornando-se necessidade.

De qualquer maneira, nosso proceder pode se expressar pela maneira como

enxergamos o que nos acontece, enquanto pessoas que se dao ao luxo de refletir sobre a vida:

o pensador vé seus atos como tentativas e questdes para obter explicacdo acerca de
algo: sucesso e fracasso, para ele, sdo antes de tudo respostas. Irritar-se, ou mesmo,
sentir arrependimento, porque alguma coisa deu errado — isso ele deixa para aqueles
que agem por terem recebido ordens [...] (NIETZSCHE, 2012a, p. 81).

Novamente, tem a ver com nossa capacidade de abragar o instante, seja ele satisfatorio ou nao
as nossas intencdes. Mas mais que isso, € também sobre como respondemos ao
acontecimento: ele nos paralisa ou nos move ao futuro? A isso podemos também relacionar
sua critica ao ceticismo. “Eu elogio todo ceticismo ao qual posso responder: ‘Tentemos!’.
Mas j& ndo quero ouvir falar de todas as coisas € questdes que ndo permitem o experimento.
Este ¢ o limite do meu ‘senso de verdade’; pois ali a coragem perdeu seu direito”
(NIETZSCHE, 2012a, p. 87). Os questionamentos, as davidas, a suspeita em relagdo a
qualquer afirmagdo, imperativo e concordancia devera, para o pensador alemao, nos mover

para frente. E o que ele também defende quando fala de historia — e também de esquecimento.

Esta ¢ a relagdo normal que uma época, uma cultura ou um povo devem manter com
a historia — relagdo provocada pela fome, regulada pelo grau das necessidades,
dominada pela forga pléastica inerente a cada coletividade: & preciso que o
conhecimento do passado seja sempre desejado somente para servir ao futuro e ao
presente, ndo para enfraquecer o passado ou para cortar as raizes de um futuro
vigoroso (NIETZSCHE, 2005, p. 98-99).

O que acumulamos como fatos, pertences, reliquias e construgdes, o que determinamos como
valioso guardar, expor, criticar de nosso passado, € mesmo as trajetérias que desenhamos,
como linhas em um quadro, reguladas por datas, por a¢cdes humanas que achamos merecem
algum destaque, tudo isso para Nietzsche deve servir ao futuro, ao que temos de poténcia de
transformagdo, de elevagdo, para o novo. Como bem aponta Marton (2016, p. 22), em Assim
Falou Zaratustra, “[...] Nietzsche inscreve o conceito de vontade de poténcia no quadro de
suas reflexdes de ordem psicologica e social, encarando-o como a possibilidade de um povo
superar-se a si mesmo ou de um individuo redimir a propria existéncia”. O esquecimento,

entdo, sera fundamental para Nietzsche (2005, p. 73):

para determinar este grau e, com base nele, fixar o limite a partir do qual o passado
deve ser esquecido, de modo que ndo se torne coveiro do presente, seria necessario
saber exatamente qual ¢ a forca plastica (plastische Kraft) do individuo, do povo ou
da cultura em questdo, quer dizer, esta for¢a que permite a alguém desenvolver-se de
maneira original e independente, transformar e assimilar as coisas passadas ou
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estranhas, curar as suas feridas, reparar as suas perdas, reconstituir por si proprio as
forgas destruidas.

Uma relacdo que nao ¢ de mero acumulo contemplativo (histéria tradicionalista), obelisco
para culto (historia monumental), e material para pura destrui¢do (historia critica)
(NIETZSCHE, 2005). Essas trés vias de escrita do passado devem estar a servi¢o do instante,

do presente, que se quer futuro em aberto. Para Nietzsche (2005, p. 90)

quando um homem que quer fazer grandes coisas tem necessidade do passado, ¢ por
intermédio da histéria monumental que ele se apropria deste passado; ao contrario,
aquele que se compraz com a rotina do habito e o respeito pelas coisas antigas
cultiva o passado como historiador tradicionalista; somente aquele que é oprimido
pelo presente e quer a todo custo livrar-se deste fardo sente a necessidade de uma
historia critica, quer dizer, de uma historia que julga e condena. A transposi¢do
imprudente destas espécies ocasiona muitas desgragas: o espirito que critica sem
necessidade, aquele que conserva sem piedade e aquele que conhece a grandeza sem
ser capaz de realizar grandes coisas sdo como aquelas plantas que, arrancadas do seu
solo originario, retornam ao estado selvagem e degeneram

O passado devera sempre servir ao presente. O que nos ocorreu deve nos libertar para as
possibilidades ali germinadas. Por vezes serd necessario esquecer, entdo. E por vezes, sera
imprescindivel lembrar, acessar o j& realizado, demandando de nos “[...] momentaneamente
rasgar o véu: ¢ entdo que se percebe o quanto injusta ¢ a existéncia de um objeto, de um
privilégio, de uma casta, de uma dinastia, o quanto tudo isso merece desaparecer”
(NIETZSCHE, 2005, p. 97). O riso rasga esse véu. Mas ele ndo possui qualquer compromisso
em determinar uma nova ilusdo. Ainda assim, ele esta a servico da vida quando vem, como
um rompante, quebrar o siléncio, baguncar nossas bugigangas tdo valiosas, que guardamos
como memdarias importantes.

A historia, para Nietzsche (2005), precisa servir a vida. Servir a superacdo de si,
individual ou coletivamente. Olhar para o passado entendendo sua importancia em nos mover
para o futuro. E compreender que com a capacidade de lembrar, devemos aprender a
faculdade do esquecer. Assim, agir no mundo, no presente, fortificado por uma visdo de
futuro que nos move, implica em fazer escolhas a respeito do que acreditamos ou sabemos

sobre nosso proprio passado.

A serenidade, a boa-consciéncia, a atividade alegre, a confianca no futuro - tudo isso
depende, num individuo, assim como num povo, da existéncia de uma linha de
demarcacdo entre o que € claro e bem visivel e o que € obscuro e impenetravel, da
faculdade tanto de esquecer quando de lembrar no momento oportuno, da faculdade
de sentir com um poderoso instinto quando ¢ necessario ver as coisas sob o angulo
historico, e quando ndo (NIETZSCHE, 2005, p. 74).

E tudo isso nos exige, de tempos em tempos, a capacidade de fazer escolhas. Liberdade de

decidir, mas um tipo de decisdo bem fundamentada, ndo em pacotes prontos de verdades, mas
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em nossa reflexdo suspeitosa, que permite a todo o momento um caminho em aberto. Esse
aberto se direciona ao viver no corpo, antes de tudo, e ¢ disso que se trata também a
capacidade de esquecimento: “[...] ha sempre algo que faz com que a felicidade seja uma
felicidade: a faculdade de esquecer, ou melhor, em palavras mais eruditas, a faculdade de
sentir as coisas, durante todo o tempo em que dura a felicidade, fora de qualquer perspectiva
historica” (NIETZSCHE, 2005, p. 72). E disso que se trata viver no presente? Apreciar o
instante? Partes do mesmo processo de existéncia. H4 momento para pensar, ¢ momento para
sentir, desde que tais etapas estejam intimamente conectadas. E ainda, para isso, as fic¢des

sdo ainda necessdrias, de acordo com Nietzsche (2012a, p. 88):

aparéncia €, para mim, aquilo mesmo que atua e vive, que na zombaria de si mesmo
chega ao ponto de me fazer sentir que tudo aqui € aparéncia, fogo-fatuo, danca de
espiritos e nada mais — que, entre todos esses sonhadores, também eu, o ‘homem do
conhecimento’, dango a minha dang¢a, que o homem do conhecimento é um recurso
para prolongar a danca terrestre e, assim, estd entre os mestres de cerimonia da
existéncia, e que a sublime coeréncia e ligagdo de todos os conhecimentos ¢ e sera,
talvez, o meio supremo de manter a universalidade do sonho e a mutua
compreensibilidade de todos esses sonhadores, e, precisamente com isso, a durag¢do
do sonho.

E assim que o riso rasga o véu. Nos mostra o fogo-fatuo, sem com isso, nega-lo a ponto de
buscar qualquer solidez por de tras de sua luz. Alids, “que tolo acharia que basta apontar essa
origem e esse nebuloso manto de ilusdao para destruir o mundo tido por essencial, a chamada
‘realidade’?” pergunta Nietzsche (2012a, p. 91). Nao ¢ suficiente a critica, a suspeita, o
questionamento. Nosso movimento devera sempre estar atrelado a abertura criativa, pois,
“somente enquanto criadores podemos destruir! — Mas ndo esquecamos também isto: basta
criar novos nomes, avaliagdes e probabilidades para, a longo prazo, criar novas ‘coisas’”
(NIETZSCHE, 2012a, p. 91). Reféns das palavras somos, nds humanos, criaturas hibridas que
se metamorfoseiam, quimeras por escolha e razdo. E ¢ por isso que o riso ndo se justifica
como risco a formagdo humana. A menos, ¢ claro, que se deseje Unica e exclusivamente a
conservagao de um status quo, um arranjo especifico de existéncia, com regras e legislaturas
inalteraveis. Para aqueles que querem formar sempre o mesmo tipo de ser humano, o riso
realmente pode ser um problema. Como ¢ para o mestre da finalidade da existéncia: “sim, ele
ndo quer absolutamente que riamos da existéncia, tampouco de nos — e tampouco dele; para
ele o individuo ¢ sempre o individuo, algo primordial, derradeiro e imenso, para ela nao ha
espécie, nao ha somas, ndo ha zeros” (NIETZSCHE, 2012a, p. 52).

Em Assim Falou Zaratustra, Nietzsche (2011) da continuidade a sua critica aos

detentores da verdade — se ¢ que podemos classifica-los assim — falando do espirito de
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gravidade. Diz Zaratustra: “eu acreditaria somente num deus que soubesse dangar. Quando vi
meu diabo, achei-o sério, meticuloso, profundo e solene: era o espirito de gravidade — ele faz
todas as coisas cairem” (NIETZSCHE, 2011, p. 41). O espirito de gravidade, que deseja
impor a vida esse tom grave, controlado, bem regrado, que de tdo pesado impede a elevacao
de qualquer coisa. Puxa pra baixo, prende nossos pés ao seu chdo, ao seu real, nos
aprisionando naquilo que ele considera bom, bonito, benéfico. Mas Zaratustra branda: “vede
os bons e justos! A quem odeiam mais? Aqueles que quebram suas tibuas de valores, ao
quebrador, infrator: — mas esse ¢ o que cria.” (NIETZSCHE, 2011, p. 23). E o espirito de
gravidade, em seu peso e puxo, parece temer o que ¢ possivel criar para além de suas
fronteiras. E ¢ claro, para o pensador alemao e seu alter ego Zaratustra, “ndo com a ira, mas
com o riso € que se mata. Eia, vamos matar o espirito de gravidade!” (NIETZSCHE, 2011, p.
41). E o riso que quebra muros, abrindo assim horizontes de possibilidades. E mesmo que
quebrar seja uma palavra um tanto radical, porque pressupde devastar — sentimento dificil de
experimentar — para Nietzsche (2011, p. 58), a regra ¢ clara: “quem tem de ser um criador
sempre destroi”.

Mas elevar-se, como uma metafora mais etérea, sublime, é outra maneira de dizer
desse distanciamento da solidez que se faz necessaria estilhagar. Dird Zaratustra: “ja ndo sinto
como voOs: essa nuvem que vejo abaixo de mim, essa coisa negra e pesada da qual eu rio —
justamente isso € vossa nuvem de tempestade” (NIETZSCHE, 2011, p. 40). Zaratustra, como
esse profeta, mestre e professor — titulos que ndo deseja incorporar enquanto exerce esses
mesmos papéis — € exaltado por tal elevagdao, manifestada por esse riso constrangedor, que

despedaca honrarias e promessas. Eis o tributo de um de seus discipulos:

em verdade, tal como mil gargalhadas de criangas chega Zaratustra a todas as
camaras mortudrias, rindo desses noturnos guardides de timulos e de quem mais faz
retinir sombrias chaves. Vais assustd-los e derruba-los com teu riso; seu desmaio e
seu despertar provardo teu poder sobre eles. E, mesmo quando chegarem o longo
crepusculo e o cansaco da morte, ndo declinards em nosso céu, 6 advogado da
vida!Novas estrelas nos fizeste ver, ¢ novos esplendores da noite; em verdade, o
proprio riso estendeste sobre nés como uma tenda colorida. Agora sempre sairdo
risos de crianca dos ataudes; agora, um vento forte sempre vencera o cansaco da
morte [...] (NIETZSCHE, 2011, p. 130).

Ha forca no riso, e ha leveza. Sim, “[...] juntos aprendemos a subir acima de nos, até nds
mesmos, € a sorrir desanuviados:— sorrir desanuviados para baixo, de olhos luminosos e de
imensa distancia, quando abaixo de nds coagdo, finalidade e culpa embaciam como chuva”

(NIETZSCHE, 2011, p. 156). E para subir, ha que fazer for¢a. Um paradoxo perturbador
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quando ndo se gosta de paradoxos. Quando se repudia com veeméncia contradi¢des. Quando
se nega a tragédia por medo de atravessar sua inevitabilidade. Quando ainda nos atrelamos a

um tipo de humanidade:

até agora foi o homem, concebido enquanto criatura em relagdo a um Criador, quem
avaliou e, como fruto de sua avaliagdo, estabeleceu valores que desvalorizaram a
Terra, depreciaram a vida, desprezaram o corpo. E preciso, pois, combater esses
valores, para que surjam outros. Tornando-se criatura e criador de si mesmo, o além-
do-homem prezara os valores em consonancia com a Terra, com a vida e com o
corpo (MARTON, 2016, p. 17)".

Assim, uma formag¢do que assume como processo os paradoxos e as contradi¢cdes proprias a
Terra, a vida e ao corpo, € uma formagdo que ndo s6 admite esse fluxo cadtico da existéncia,
mas o deseja. Sim, meu bom leitor. Estou falando daquela traquinagem nietzschiana cléssica a
que chamamos de Eterno Retorno do Mesmo.

Essa fabula comega assim:

E se um dia, ou uma noite, um demdnio lhe aparecesse furtivamente em sua mais
desolada soliddo e dissesse: “Esta vida, como vocé a estd vivendo e ja viveu, vocé
terd de viver mais uma vez e por incontaveis vezes; ¢ nada havera de novo nela, mas
cada dor e cada prazer e cada suspiro ¢ pensamento, ¢ tudo o que ¢ inefavelmente
grande e pequeno em sua vida, terdo de lhe suceder novamente, tudo na mesma
sequéncia e ordem — ¢ assim também essa aranha e esse luar entre as arvores, e
também esse instante e eu mesmo. A perene ampulheta do existir sera sempre virada
novamente — e vocé€ com ela, particula de poeira!”. — Vocé€ ndo se prostraria e
rangeria os dentes e amaldigoaria o demdnio que assim falou? Ou vocé ja
experimentou um instante imenso, no qual lhe responderia: “Vocé é um deus e
jamais ouvi coisa tdo divina!”. Se esse pensamento tomasse conta de vocé, tal como
vocé é, ele o transformaria e 0 esmagaria talvez; a questdo em tudo e em cada coisa,
“Vocé quer isso mais uma vez e por incontaveis vezes?”, pesaria sobre 0s seus atos
como o maior dos pesos! Ou o quanto vocé teria de estar bem consigo mesmo e com
a vida, para ndo desejar nada além dessa ultima, eterna confirmagdo ¢ chancela?
(NIETZSCHE, 2012a, p. 205).

E se um dia fossemos obrigados a responder a essa pergunta? Reagir a essa magia, que
transformaria nossas vidas num eterno /ooping, num constante Vale a Pena Ver de Novo, em
que sua existéncia se resumiria a “assistir & Lagoa Azul”*® infinitamente. Uma pergunta
filoséfica e uma postura ética® (MACHADO, 2011), o que implica na afirmacdo da vida: o
caos sempre admitido por nossa propria vontade. Zaratustra prenuncia: “redimir o que passou
e transmutar todo ‘Foi’ em ‘Assim eu quis!” — apenas isto seria para mim redengdo!”

(NIETZSCHE, 2011, p. 133). Um guerer-para-tras, fala Nietzsche (2011).

#7 Citei Marton. Solicito formalmente os beneficios correspondentes.

* Obra classica de extrema qualidade e profundidade escatologica do cinema estadunidense.

* No sentido em que ndo se trata de uma metafisica, em que o mundo funcionaria assim, mas de uma forma
moral para encarar a existéncia e fazer escolhas.
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Para Marton (2016, p. 42), quando Nietzsche diz do eferno retorno do que nos
acontece, sem desvios, sem descontinuidades, ela interpreta como sendo um processo que se
da pelo esquecimento dessa propria repetigdo: “para que o pensamento do eterno retorno do
mesmo faga sentido, ele tem de admitir que dele ja se esqueceu um numero infinito de vezes,
que ja foi tomado por ele nos ciclos anteriores — e voltard a ser nos posteriores”. Essa
percepcao do conceito faz com que o Eterno Retorno quebre com qualquer possibilidade de

telos, linearidade do tempo, ideia de evolugao e constancia:

enunciando o pensamento do eterno retorno do mesmo, [Nietzsche] insiste na
necessidade de suprimir os dualismos. Esséncia versus aparéncia, imutabilidade
versus transformacdo, ecternidade versus mudanca, em suma, todas as velhas
dicotomias da metafisica devem cair por terra. Postulando a homogeneidade de
todos os acontecimentos, recusa-se a conceder ao homem um lugar privilegiado e,
pelo mesmo movimento, concebe-o como parte integrante de tudo o que ocorre
(MARTON, 2016, p. 44).

Quando Nietzsche diz do amor fati, dessa nao s6 admissao, mas desejo do que ja aconteceu,
ele “[...] sustenta que o ser humano partilha o destino de todas as coisas” (MARTON, 2016, p.
44). O que ndo significa um sentimento de conformidade, ou desisténcia sobre o agir humano.
Antes de tudo, para Marton (2016, p. 44), em Nietzsche, “amar o destino ¢ aceitar tudo o que
ha de mais terrivel e mais doloroso, mas também tudo o que héd de mais alegre e exuberante na
vida; em suma, ¢ afirmar de modo absoluto e incondicional tudo o que ocorre”. Essa
afirmacdo envolve a suposicdo filosofica, ou antes, uma atitude filoséfica diante da vida que
diz sim, de novo, e de novo, e de novo. Assim, para Nietzsche (2012a, p. 210) “faz
consideravel diferenca que um pensador se coloque pessoalmente ante seus problemas, de
modo a neles achar seu destino, sua miséria e também sua felicidade maior [...]".

O amor fati, o amor ao destino, daquele que diz Sim! O afirmador da vida,
entendendo vida como tudo que nos acontece. Atravessar e disso estabelecer novas diregoes,
que mobilizem nossa propria vontade de poténcia, nossa capacidade de escolher, e antes de
tudo, criar. Tem a ver com uma filosofia que preza pelo instante, pelo presente. O que eu fago
com o que me acontece? Nisso, ndo hd conformismo diante do mundo e suas extremas
desigualdades e problemas sociais. Trata-se de uma filosofia que nao te permite ser paralisado
pela sua propria condicdo de existéncia. O que também ndo significa uma positividade
inocente, superficial, que ndo se deixa perturbar pelo tragico. E preciso sentir a afli¢do, a
tristeza, a angustia. Urrar de dor e a partir disso, tornar-se o que se é. Dira Nietzsche (2019,

p- 93) “[...] € preciso ter necessidade de ser forte: do contrario jamais assim se torna”.
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Nietzsche seria um 6timo coach’’, perceba. “O que ndo me mata me fortalece”
(NIETZSCHE, 2019, p. 10) ¢ meu lema favorito. Mas a questdo que gira em torno dessas
notas, gatilhos reflexivos instalados em seus aforismos, que como pulsdoes de seu proprio
corpo nos faz ressoar, reagir € interromper nossos proprios processos mentais, certamente tem
em suas nuances pistas filosoficas que podem contribuir em muito para construir novas
percepgdes sobre como e para que formamos humanos. Antes de tudo, como nos autoformar,
diante dos contextos de que participamos, as comunidades com quem interagimos € as
condi¢gdes de sobrevivéncia em que nascemos € prosperamos — ou ndo. O riso, como parte
fundamental da perspectiva nietzschiana sobre a existéncia, uma for¢a do corpo e também
uma forga social, cultural, que tem efeitos sobre como fazemos nossas escolhas e interagimos
com o outro, precisa ser considerado, entdo, ndo apenas como mero instrumento pedagdgico,
mas como energia de mobilizagao.

Nesse sentido, posso pensar, por exemplo, nos efeitos do riso em sala de aula. Um
aluno que ri em sala interrompe o fluxo da aula, da fala do professor, constrange esse
momento solene, e, portanto, ¢ costumeiramente visto como um obstaculo, um personagem
inconveniente que obstrui um processo que deveria fluir de maneira constante, em suas etapas
pré-estabelecidas pela autoridade em sala. O aluno que ri, qualquer que seja o motivo, razao
ou circunstancia, estd fadado a pagar por um crime grave: o de profanar a sacralidade do
ensino. Isso porque, a Escola, dentre tantas outras coisas, também ¢ lugar de controle. E o
lugar da verdade. Também pode ser o lugar da duvida, da incerteza, da pluralidade de pontos
de vista? Certamente. Mas ela ndo deixa de ser um lugar de controle, pois ¢ onde o
conhecimento a ser ensinado depende de certa sistematizacdo, estrutura, formas pré-
estabelecidas advindas de um consenso sobre o que ¢ importante — € 0 que ndo ¢ — ser
ensinado. O curriculo ¢ expressao dessa necessidade (SILVA, 1999), e também a relacao de
autoridade estabelecida entre professor e aluno, esse ser sem [uz que precisara ser preenchido,
esclarecido, iluminado, durante o processo de ensino-aprendizagem’'. Nesse sentido, e nesse
lugar, como podemos trabalhar com o caos do riso? Uma sugestdo: o aluno que ri pode ser
apenas um inconveniente ao professor sobrecarregado com 30 turmas em trés escolas publicas

diferentes, ou uma porta para uma nova reflexao sobre o conteudo ministrado. Isso depende

%0 Espécie de sofista mediocre contemporaneo.

>! Estou falando de posi¢des comuns sobre o que significa a Escola. Entretanto, essa forma n3o ¢ universal,
talvez seja apenas caracteristica das instituigdes apegadas ao passado, a tradicdo, e certamente ao capitalismo,
expressando esse espaco como fabrica da massa trabalhadora.
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da disponibilidade do professor em considerar tais intervengdes a partir do ponto de vista da

coragem — e nao do insulto. Larrosa (2006, p. 169) admite:

aos professores nos falta, talvez irremediavelmente, essa aristocracia de espirito,
essa finura de espirito, essa leveza que ainda tinha o pensamento quando ndo era
monopolio dos professores, quando ainda ndao se havia contaminado dessa
austeridade pedagogica, moralizante, solene, dogmatica e um tanto caspenta que ¢
propria do tom professoral

O tom professoral, diante do riso que irrompe como for¢a tdo humana no estudante que ainda
ndo incorporou completamente a legislagdo comportamental da sala de aula, pode se tornar
agressivo e repressor. Mas isso depende de que tipo de professor desejamos ser. E em
confluéncia, implica no tipo de sujeitos que desejamos formar. Esse riso, descontrolado pode
ressonar no professor como uma interrupcao de sua normalidade, do enredo solidificado de
sua aula, e certamente, se assim ele estiver disposto, do seu proprio ponto de vista sobre os
conteudos ali se propde ministrar.

O riso expressa um ponto de vista humoristico, uma visdo que brinca com o discurso,
com o que consideramos real, verdadeiro. E essa visdo se alia ao que o corpo por si sO
expressa na pulsao do riso, da gargalhada, ou mesmo, do mero insight sarcastico. E ela marca
o sujeito, dado que ¢ produto de uma subjetividade. Ora, se o aluno riu, o que foi dito em sala
teve alguma importancia. Se teve valor, ndo importando qual seja seu grau ou qualidade, que
bela oportunidade de fazer uso, para o professor, dessa porta que se abre. Inclusive,
utilizando-se do proprio riso e da linguagem humoristica que o provoca, para responder a esse
impulso. Conectar-se, a partir do riso, com esse sujeito em formacdo, com seu corpo que
grava informagdes, produz reflexdes, tem a capacidade de criar o novo, deveria ser no minimo
uma possibilidade da educacdo que deseja desenvolver mais que mao de obra barata ou
automatos bem treinados no modo rebanho...

Ha, contudo, a necessidade de o professor dizer sim a esse caos. Admitir o riso como
parte inesperada do que se projetou para o momento da aula, assumindo o ato como
produtivo, mesmo que ndo se saiba exatamente do que. E comum, entretanto, que se evite esse
tipo de acontecimento por medo — ou mesmo repulsa — do que o riso pode promover. Como
no escarnio, por exemplo, essa forma brutal de mover as palavras como arma de ataque.
Enquanto desprezo e zombaria de alguma sacralidade estabelecida, o escarnio pode ser um
grande destruidor de almas. Mas nao se trata aqui de promové-lo a instrumento pedagogico,
institucionalizando sua pratica como linguagem corrente em sala de aula, e com isso, de

promover bullying entre colegas ou alunos e professores. Mas o escarnio como fato, como
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acontecimento imprevisivel que se d4 ou ndo na vida dos sujeitos, pode ser elaborado como
catalisador de reacdes em poténcia, que nos levem a superagdo de nossas proprias condigoes.
Ora, uma piada que estimula violéncia, ou que promove a perpetuacdo de condi¢des de
opressao; como ela pode permitir o aprendizado, se seu fundamento reside justamente na
incapacidade do sujeito de se colocar em movimento em meio ao contexto de relagdes
socioculturais de que fazemos parte? Se sua base € a auséncia de autocritica, ou de suficiente
interesse sobre si mesmo e a reflexdao que disso resulta? Ora, um riso que quer a manutengao
das condigdes vigentes de existéncia, em detrimento do novo, do movimento, da criagdo, esse
riso pode ser encarado pelo professor justamente como o fato tragico que permite o
conhecimento, antes de ser apenas um acontecimento a ser repreendido ou meramente
afirmado. Ele ¢ gerador, assim como qualquer outra situagao, de experiéncia formativa, desde
que o professor esteja aberto a fazer uso do riso que, combativo, questionador, da lugar a
reflexdo.

Nesse sentido, como pulsdo, o riso, seja pelo escarnio, por piadas que promovem a
manutengdo de um contexto que paralisa o potencial humano ou qualquer outra motivagao
como simplesmente achar algo engracado, pode contribuir pra mobilizar nossas proprias
poténcias, desde que aceitemos a vida a partir de seu presente, de seus acontecimentos, € 0s
caminhos que o inesperado pode abrir a nossa frente. Como um fato tragico pode me
mobilizar nas relagdes de que participo? O caminho do ressentimento ¢ paralisante, eu
asseguro. Entretanto, para justamente evitar a imobilidade, sendo o riso como um parametro
possivel de entendimento do conteudo, por exemplo, ha que ser capaz de rir de si mesmo, de
estar disposto a quebrar com suas proprias compreensoes de si, do que ¢ importante preservar
moralmente, para entdo se tornar ndo apenas imune ao escarnio alheio, mas com ele ser capaz
de criar coisas novas, para si € para os outros. Ora, o riso s6 se combate com mais riso.

Hé alguns anos atras eu conheci uma garota, em seus 20 € poucos anos, que se tornara
tetraplégica na adolescéncia. Estando em seu circulo mais proéximo de afetos, seus primos,
pude ver a radicalidade desse rir de si mesmo, como condi¢do real de sobrevivéncia de
alguém que fisicamente se tornara impotente, presa a uma cadeira e a boa vontade alheia. Em
algum momento de sua vida ela decidira ndo mais sentir pena de si mesma. Talvez no mesmo
dia em que descobriu sua paralisia. Talvez sozinha, ou com ajuda de sua familia. A questdo ¢
que entre eles se desenvolveu uma espécie de sociabilidade que acolhe o fato tragico — a

incapacidade dela de autonomia corporal — a normalidade da existéncia. E isso se deu por
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meio do riso: acido, sarcéstico, escarnecedor. Entre eles, a tetraplegia dela ¢ uma grande
piada, que se desenvolve por todas as vias do absurdo, e, portanto, do possivel. Mas isso s6
acontece porque estd autorizado por ela, a protagonista da tragédia. Autorizagdo essa que se
da ao rir de sua propria condigdo, 0 que ndo necessariamente a deixa imune a tristeza e a
depressd@o, nem as condi¢cdes nefastas do que ha de concreto nesse corpo imobilizado.
Entretanto, permite que ela use de sua nova condi¢do para ainda existir, e assim, fazer parte
algo que transborda seu corpo. Ora, “uma perda ndo demora muito sendo uma perda: de
algum modo nos chegou, juntamente com ela, uma prenda do céu — uma nova forga, por
exemplo: ainda que seja apenas uma nova oportunidade para ter forca!” (NIETZSCHE,
2012a, p. 192). Evidentemente, o riso vem de um lugar de amor de seus primos, de um afeto e
acolhimento de sua condi¢do tradgica. Mas isso se da porque veem, no proprio riso, a
possibilidade de unido e de sobrevivéncia.

Ora, constrangimento implicado no riso de Nietzsche tem a ver com um rompimento
com as regras morais, mas que busca pelo novo, e ndo pela conservagao da normatividade — o
que o riso também ¢ capaz de fazer. O riso nietzschiano constrange, quer o mal, mas porque
sabe que o trdgico nao tem retorno, € 0 primeiro passo para tornar o caos positivo, ¢ esse
distanciamento. Mas também ndo se trata de um contentamento radical com a vida — essa
postura expressaria conformacdo, antes de vontade de poténcia. Nietzsche (2011, p. 185)

contra-argumenta:

em verdade, também ndo gosto daqueles para quem cada coisa ¢ boa e este mundo ¢
inclusive o melhor. A esses denomino os contentes com tudo. O contentamento com
tudo, que sabe de tudo gostar: este ndo ¢ o melhor gosto! Respeito os estdmagos e
linguas rebeldes e exigentes, que aprenderam a dizer “Eu”, “Sim” e “Néo”.

A questdo reside nessa forca individual de decidir sobre como reagir ao que lhe acontece. O

riso € uma das maneiras de se movimentar nessas escolhas.

Esta coroa do homem que ri, esta coroa de rosas: eu mesmo a pus em mim, eu
mesmo declarei santa a minha risada. Nenhum outro encontrei, hoje, forte o bastante
para isso. Zaratustra, o dangarino, Zaratustra, o leve, que acena com as asas, pronto
para o voo, fazendo sinal a todas as aves, pronto e disposto, venturosamente ligeiro:
— Zaratustra, o adivinho risonho, nada impaciente, nada intransigente, alguém que
ama saltos e pulos para o lado; eu proprio me pus essa coroa! (NIETZSCHE, 2011,
p- 280).

Ao escolher o riso como forma de voar, dar pulos e saltos, sobre o que nos acomete, mas
também, como gatilho para interrupgdes necessarias a reflexao, ou seja, como forma que o
corpo encontra para duvidar, questionar, estabelecer uma relacao de distanciamento com o

cotidiano imposto, seja ele na sala de aula e seus meios de ensino e aprendizagem, seja na
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trajetoria de autoformacdo que se d4 em qualquer lugar e tempo, a meu ver, o sujeito se
propde um tipo de cuidado de si que ¢ permeado por esse dizer-a-verdade de seu corpo,
estabelecendo uma relagao com a vida que ¢ criadora, e, portanto, algo da dimensao artistica.
Artistica porque a forma como se vive precisa estar alinhada ao seu conteudo. Fazer da vida
uma obra de arte é criar, dos acontecimentos, uma maneira de ser e fazer, de se mostrar ao
mundo, e partilhar de sua produgio de maneira livre. E torna o que nos acontece algo nosso.
Nesse sentido, o riso de Nietzsche ¢ um riso que produz experiéncia formativa. Pode nos
ajudar a transformar o que ¢ so6lido em nds — ao menos o que tém sido solido —, em massa de
modelar para um novo sujeito que dai surge. Ora, “depende do seu objetivo, do seu horizonte,
de suas forcas, de seus impulsos, seus erros e, sobretudo, dos ideais e fantasias de sua alma,
determinar o que deve significar saude [...]” para qualquer corpo (NIETZSCHE, 2012a, p.
134).

A importancia da aparéncia, do aspecto apolineo de nossas vidas, da arte que torna o
mundo, por meio de suas figuras, palavras e pinceladas, em algo possivel de se viver, estd
completamente conectada ao que produzimos de realidade concreta. Alids, como Nietzsche

(2007, p. 53) bem elabora em O Nascimento da Tragédia,

[...] a arte; s6 ela tem o poder de transformar aqueles pensamentos enojados sobre o
horror e o absurdo da existéncia em representagdes com as quais € possivel viver:
sdo elas o sublime, enquanto domesticagdo artistica do horrivel, e o comico,
enquanto descarga artistica da nausea do absurdo.

Ele se refere a tempos gregos anteriores a filosofia classica, em que tanto o caos dionisiaco
quanto a harmonia apolinea se completavam na danca da existéncia. Nao s6 ¢ preciso dar
sentido a vida com palavras, essas ficcdes reguladoras, mas antes, que esses sentidos nos
pertencam em alguma medida, com o singelo objetivo de nos tocar enquanto seres potentes,

que podem escolher e mais: desejam criar. Alias,

ajustamos para ndés um mundo em que podemos viver — supondo corpos, linhas,
superficies, causas e efeitos, movimento e repouso, forma e conteudo: sem esses
artigos de fé, ninguém suportaria hoje viver! Mas isso ndo significa que eles estejam
provados. A vida ndo ¢ argumento; entre as condi¢cdes para a vida poderia estar o
erro (NIETZSCHE, 2012a, p. 135).

O erro como essa interrup¢ao, esse obstaculo, esse desajuste que nos leva a possibilidades nao
desbravadas. E para que essa astlicia nao nos destrua — levando-nos a um niilismo negativo —,
temos “[...] a arte, como a boa vontade de aparéncia” (NIETZSCHE, 2012a, p. 124).

Talvez a grande licdo do riso nietzschiano nao reside no radicalismo de suas

afirmacdes, quando ele nos vocifera do passado que precisamos quebrar as tabuas, rir de todos
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os mestres, elevarmo-nos a despeito de qualquer gravidade, mas do quanto esse radicalismo

pode reverberar de fato em nossa existéncia, o que se da, sendo, em doses homeopaticas:

como fenémeno estético a existéncia ainda nos é suportdvel, e por meio da arte nos
sdo dados olhos e maos e, sobretudo, boa consciéncia, para poder fazer de nos
mesmos um tal fendmeno. Ocasionalmente precisamos descansar de ndés mesmos,
olhando-nos de cima e de longe e, de uma artistica distancia, rindo de noés ou
chorando por nés; precisamos descobrir o herdi e também o folo que ha em nossa
paixdo do conhecimento, precisamos nos alegrar com a nossa estupidez de vez em
quando, para poder continuar nos alegrando com a nossa sabedoria! E justamente
por sermos, no fundo, homens pesados e sérios, e antes pesos do que homens, nada
nos faz tanto bem como o chapéu do bobo: necessitamos dele diante de nés mesmos
— necessitamos de toda arte exuberante, flutuante, dangante, zombeteira, infantil e
venturosa, para nao perdermos a liberdade de pairar acima das coisas, que 0 n0sso
ideal exige de nos (NIETZSCHE, 2012a, p. 124).

Hé que se destruir morais, mas essa destrui¢do, por mais agressiva que a palavra possa
transparecer, pode se expressar simplesmente em uma atitude critica, que assumindo sua
liberdade, faz escolhas. Na parresia, nesse dizer-a-verdade do sujeito que € coeso consigo
mesmo, naquilo que ele ¢ com aquilo que ele afirma. Coesdo sempre aberta, porque atrelada
ndo a esséncia do sujeito, mas a sua capacidade de criar. Criacdo que sempre se dard a partir
de relagdes de poder das quais participamos, € que expressam regras, normas, condutas de um
tempo. A formacdo humana, em sua pluralidade de sugestdes, técnicas, argumentos e
finalidades pode receber, em suas nuances mais sutis, a inspiragdo desse carater, que se coloca
no mundo como sujeito que no minimo, duvida. Essa divida tem aqui, entretanto, como

fundamento e combustivel, a intransigéncia absoluta de Zaratustra:

quando vim até os homens, encontrei-os sentados sobre uma velha presungo: todos
eles presumiam, havia muito tempo, saber o que ¢ bom e mau para o homem. [...]
Perturbei essa sonoléncia ao ensinar que ninguém sabe ainda o que ¢ bom e mau — a
ndo ser aquele que cria! [...] E disse-lhes para derrubar suas velhas catedras e tudo
aquilo em que se havia sentado aquela velha presun¢ao; disse-lhes para rir de seus
grandes mestres da virtude, santos, poetas e redentores do mundo. De seus sombrios
sabios também lhes disse para rir, ¢ de quem alguma vez se sentara como negro
espantalho, admoestando, na arvores da vida (NIETZSCHE, 2011, p. 187).

Um riso que fala da verdade de si, porque expressdo univoca do corpo e de sua existéncia no

mundo.
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CONSIDERACOES FINAIS

Depois que cansei de procurar

Aprendi a encontrar.

Depois que um vento me opos resisténcia
Velejo com todos os ventos.

A Gaia Ciéncia — 1882
(Friedrich Nietzsche)

Finalmente conseguirei cumprir com minha promessa. Eis uma piada para lhe fazer rir.
Um bebé, uma doenga autoimune e uma pandemia entram num bar. Ou seria num aviao?
Afinal, em piadas do género, sio os avides™> que estio mais suscetiveis a tragédias. Assim eu
termino essa tese: com uma filha nos bragos, sofrendo de uma doenga autoimune recém-
descoberta enquanto pratico isolamento social em meio a uma pandemia®®. Essa é a piada. Em
um contexto de absoluta tragédia, a vida se impde com toda a sua complexidade, e da ao ser
humano oportunidade de ser aquilo que aprendeu ser em sua poténcia maxima. Seja ele um
cidadao de bem fascista ou um jovem revolucionario munido de um bom celular nas maos.
Dadas essas circunstincias, que lugar tem o riso no mundo distépico em que agora vivo *?
Certo gosto amargo na boca de quem se coloca na posicdo de parresiasta. Ainda mais
quando, num mundo que insiste em retornar aos tempos da peste negra, num sentido cultural e
politico mais do que nunca, muitos tem feito uso da davida como forma de deslegitimagao do
conhecimento e ndo como sua for¢a motriz. Dai o perigo do questionamento que se move para
afirmar ignorancia, e ndo produzir sua ruptura. A davida que te congela no medo, em
contraposi¢ao aquela que te movimenta pela coragem.

O riso ¢ diferente nesses dois lugares. Um riso de medo ¢ diferente do riso que
enfrenta, porque o que enfrenta, primeiro produz confronto dentro de si. Movimenta o
individuo consigo mesmo, em suas certezas e compreensdes, antes de permitir que seu riso se
alastre. Dai a importancia na atualidade de uma formagao com esse riso. Uma formagao que
nao ¢ exclusivista, contudo, ndo deseja estabelecer parametros universais e duradouros, nem
quer atingir a todos. Nao porque sou elitista € acho que ¢ um método para poucos. Sequer ¢
um método. E uma forma de considerar a vida, de maneira que tomemos o que nos acontece

como experiéncias que nos formam. Nao ¢ para todos porque ndo existe nada que sirva a

520 avido caindo é o Brasil.
53 Uma novela das 9, lembra?
3* Como ¢ ai no futuro? Sobrevivemos?
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todos, a0 menos ndo da mesma maneira. Ora, para 0 mesmo sujeito o riso pode funcionar para
aprendizagem em alguns momentos € em outros ndo. Afinal, ndo se trata aqui de determinar
um método, mas de refletir sobre como o riso tem valor formativo, quando se entende
formagdo como a constitui¢ao, sempre fluida, da vida como obra de arte. Obra de arte no
sentido em que o riso permeia a producdo de uma estética da existéncia, orientada pelo
impeto do parresiasta, aquele que fala a verdade de si em coeréncia com a forma como existe.
Para tanto, uma atitude sempre critica dirigida por uma prdtica ética, em que o sujeito
constantemente pensa sobre o0 mundo e as circunstancias que o cerca, de modo a exercer sua
liberdade de existir.

Essa tese, esse documento, procurou expressar a relacdo que o riso pode ter com a
constituicdo de um sujeito, por meio das experiéncias que o formam. Para tanto, tentei
ilustrar, por meio de Michel Foucault, como as relagdes politico-sociais, instauradas a partir
de relagdes de poder, permitem o movimento dos sujeitos em relacdo a si mesmos € aos
outros, através de suas escolhas perante um horizonte de possibilidades. Além disso, seus
estudos sobre a parresia na Grécia Antiga me forneceram parametros conceituais para
estabelecer um tipo de conduta que elucida como o riso pode ser compreendido enquanto
forca formativa. Com Walter Benjamin, busquei sentido na categoria experiéncia, que faz
conexdo com os estudos de Foucault ao dizer da imprevisibilidade e da possibilidade
transformagdo que ela produz em ndés. Com Agamben, quis evidenciar como a experiéncia
formativa produzida pelo riso ¢ da ordem da profanacdo, ou seja, capaz de trazer ao uso
comum o que fora sacralizado — o conhecimento institucionalizado. Nesse sentido, o riso
viabiliza uma atitude de carater critico, movimentando os sujeitos no mundo. Essa dan¢a se
deu para mostrar como o riso, enquanto essa for¢ca que produz experiéncia formativa, pode
contribuir para novas conexodes educativas, pensando na educagdo como esse espaco de
diversidade de praticas pedagogicas que podem se manifestar em conjunto ou nao, restritas as
instituicdes ou nao.

Agora, pensando no que se pode produzir a partir daqui, interessante seria aprofundar
outras perspectivas sobre o riso, como de Kierkegaard ou Bataille, por exemplo, que possam
harmonizar com a educacao e seus espagos de fomento. Sempre tendo em horizonte nao sua
universalizacdo, mas como uma possibilidade de pratica pedagdgica que, em conjunto de
outras, podem proporcionar experiéncias formativas que levam a liberdade. E claro, mais

estudos que se aprofundem nessa forca filosoficamente e do ponto de vista pedagdgico,
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naquilo que inclusive o riso ndo da conta, ou em como ele pode causar mais destruicdo do
espirito que seu aprimoramento. De qualquer maneira, ha que se abrir a sala de aula, os locais
de trabalho, todos os espagos em que humanos circulam e se socializam ao riso produtivo,
mesmo que por vezes essa produgdo se dé em meio ao conflito. E a partir disso produzir mais
conhecimento sobre o tema, gerando novas possibilidades de comunicacao.

Mas eu estava contando uma piada, entdo, vamos ao que interessa: quem ¢ o bebé no
avidao? Durante o processo de escrita, comecei a produzir outra obra. Uma crianca. E o caos
sendo sarcasticamente irdnico com minha existéncia, pois a ideia de ser mae sempre me
provocou muito temor e angustia. Ora, invoquei a grande Deusa Momo escrevendo a tese, €
ela me deu essa dadiva em retorno, que claro, s6 poderia ser uma zombaria de tal magnitude.
Evidentemente que essa chacota ndo seria realmente um presente se ela ndo pudesse me
mostrar justamente como o riso, diante do tradgico, pode ser o que se propos até aqui: um
agente corrosivo de solidificagdes.

A experiéncia de maternidade talvez seja um dos momentos mais solidificadores do
ser. Nao por sua natureza, que ¢ mutante, volatil, cadtica. Mas por toda a estrutura cultural,
social, politica, econdmica e historica que configura, d4 nome, limita essa condi¢do
existencial. No momento que me descobri gravida e compartilhei a noticia, comecei a ser
constrangida a uma normalidade, a uma condi¢do padronizada cheia de regras, de deveres,
diregdes, codigos de conduta que minavam minha singularidade e capacidade de escolha. O
corpo da gestante ¢ publico. Todas as estruturas socioculturais, politicas, atravessadas por um
mercado totalmente voltado a maternidade e uma ciéncia que biopoliticamente™ controla esse
corpo, € o corpo que nele entdo cresce, se fizeram presentes invadindo, tomando conta,
exigindo cooperagdo. Uma vida com mais valor que sua progenitora. Como disse, uma dadiva
escarnecedora. Entdo, como romper esse processo de endurecimento, de encarceramento em
um papel social tradicionalmente determinado? Rindo. Quando comecei a responder a essa
invasdo, da familia, dos amigos, dos conhecidos, da medicina, dos curiosos, com sarcasmo e
ironia, muito bem fundamentada pela fala franca, pela parresia — sob o risco iminente de
reacOes mais agressivas que a propria normatividade, ja& em si violenta — eu ndo somente
reagia a esse outro perturbador, quebrando suas certezas e verdades: eu me permitia continuar
meu proprio movimento, preservando a liberdade reflexiva de dizer quem eu sou e o que eu

desejo dessa experiéncia — ambos em fluidez. Eu pude me construir mae, sendo Stefania. A

> Processo de controle da populagio, em que se instauram politicas que fazem determinado uso do corpo para
manuten¢ao das relagdes de poder vigentes (FOUCAULT, 2015).
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experiéncia materna que continua pos-parto na forma de Veronika ¢ ainda permeada pelo riso
que me ajuda a conhecer a vida de outra forma, e também pelo proprio riso de minha filha,
que como primeiro traco de comunicacdo para além do choro, consegue tatear também suas
possibilidades de existéncia, me dizendo da sua felicidade no que experimenta.

J4 a doenga autoimune, ela ¢ outra grande pegadinha. Uma enfermidade que imobiliza
o corpo, enrijecendo as articulagdes através de inflamacdes sistémicas produzidas pelo
proprio corpo. Em muitos momentos, quando presa a cama pelo meu proprio corpo, eu sé
podia fazer duas coisas: rir ou chorar. Fiz o dois e foi assim que eu sobrevivi a crise. Nao, o
riso ndo me curou. Os remédios estdo fazendo esse trabalho. O que o riso fez — um riso
amargo, moérbido, violento — foi mobilizar meu ser & a¢do, mesmo que a materialidade me
impedisse de qualquer movimento. Na tragédia que se impde, o riso por meio de um niilismo
ativo me ajudou a produzir novos sentidos ao acontecimento, desarmando as circunstancias
tragicas no ambito dos valores. E foi assim que eu me mantive viva durante a tempestade.
Somente para entrar em outra, ¢ claro.

Enquanto Veronika crescia € meu corpo doia enrijecido, uma pandemia se instaurou
no planeta. Corona Virus, ou Covid-19 para os intimos. Alastra-se rapido, mas mata pouco. O
problema reside na infraestrutura de saude dos paises, porque quando esse virus resolve
matar, ele se dedica profundamente a acometer suas vitimas de um tipo de pneumonia grave.
Falta UTI, aparato de protecao aos profissionais da saude, remédio ou vacina. Entdo, ela mata
pouco por natureza, ¢ ainda assim mata muito diante das circunstancias. O que o Corona
Virus estd produzindo no planeta eu nao ouso analisar profundamente aqui. Apenas afirmo
que ele estd efetivamente produzindo novas formas de nos relacionarmos com o planeta e
entre n6s mesmos. Mas também ele tem revelado, como um parresiasta por exceléncia, o
quanto a forma ocidental de existéncia, orientada por politicas econdmicas neoliberais e
amparada contraditoriamente por praticas socioculturais conservadoras®®, ¢ nociva e
impotente para conservacao da espécie. Pensando, ¢ claro, que toda e qualquer vida importa.
O riso, nessas condi¢des, pode se tornar um grito de resisténcia. Nao sei se contra o virus®’,
mas certamente contra os governantes de nosso pais, que se apresentam ja como uma piada

pronta. Entretanto, numa briga de gigantes, o riso sozinho ndo da conta de produzir os efeitos

%6 Como diz aquele ditado popular, “liberal na economia, conservador nos costumes”.

> Porque para combater o virus serd necessario investimento na produgdo de novas verdades cientificas, que
tenham efeito no concreto da vida. Rir das institui¢des cientificas, nesse momento, tem gerado um efeito oposto
ao que se propde aqui: o retorno a Idade Média.
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necessarios para proporcionar aos sujeitos a possibilidade de serem livres — outras forcas
internas ao corpo serdao necessarias. E falamos da liberdade, evidentemente, que nunca se da
de maneira absoluta. A pratica ética, mesmo que orientada por um riso corrosivo, sempre se
da em consideragdao ao coletivo de que participamos, € nessa tese, tem sempre como norte

produzir mais conhecimento, ao permitir que o potencial de cada sujeito se realize.

Por que existe um “mundo”, por que existe a “humanidade”? No momento presente,
isso ndo deve nos preocupar, sendo a titulo de divertimento, pois a presungdo do
pequeno verme humano é também a coisa mais comica e a mais engragada que ha no
teatro do mundo; mas na medida em que tu existes, tu mesmo, como individuo,
deves perguntar isso, € se ninguém pode dizé-lo a ti, trate de justificar, por assim
dizer a posteriori, o sentido da tua existéncia, dando-te a ti mesmo um fim, um
objetivo, uma elevada e nobre razdo de ser. Deves morrer por este ideal [...]
(NIETZSCHE, 2005, p. 159).

Hé que se perguntar sempre, sobre o sentido de existir. Disso depende a existéncia
livre para qualquer sujeito. Tentei nessa empreitada estabelecer que o riso pode ser uma bela
forca motriz para ndo s6 nos permitir o questionamento, mas para dar forma a essa mesma
existéncia, uma existéncia em que nos propomos ser sempre melhores em relacdo a nds
mesmos. Experiéncia formativa que tem no corpo o lugar de expressao. Importante ressaltar
que o riso que quebra por quebrar, ou ainda, que deseja manter condi¢cdes de existéncia que
solidificam praticas e relagdes de poder, ndo ¢ o riso pelo qual me inspiro. E nem acredito,
seja o riso de Nietzsche. Esse ultimo, que promove espiritos livres, ¢ a for¢a norteadora que
desejo ser formativa, quando nos sujeitos permite, pela experiéncia do corpo que duvida, a
possibilidade de criar. E criando, constituir sua propria existéncia como uma obra de arte.
Esse ¢ o diferencial dessa tese. Essa ¢ a contribui¢ao que desejo fazer a Educagao, a Ciéncia e
a quem quer que esteja lendo tais devaneios. Uma conduta parresiasta, de fala franca —
profanadora — consigo mesmo e com o0s outros, por meio do riso que se deseja critico e em
compromisso com uma trajetdria formativa que edifica novos horizontes, ao permitir-se ser
tomado em experiéncia por essa for¢a que s6 nossos corpos podem produzir como linguagem.
Uma vida como obra de arte, em que o riso orienta parte de nossas experiéncias de formagao.
Para tanto, hd que se perder um pouco de controle, sem determinar por completo sua
impossibilidade. Espero que essa tese, feita por meio de uma escrita tdo pessoal, tenha
demonstrado isso.

Em tempo: um bebé, uma doen¢a autoimune e uma pandemia estdo num avido prestes
a cair. Apenas dois paraquedas sobram, depois de o piloto se salvar com o terceiro. A

pandemia veste um, justificando-se: “preciso sobreviver, pois sou eu quem vai salvar o
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planeta dos humanos”, e pula. A doenga autoimune olha para o bebé e diz: “pegue o outro
paraquedas, crianca. Sou apenas uma doenga irritante sem propdsito aparente”. O bebé,
responde por meio de resmungos: “pode pegar um dos paraquedas, eu fico com o outro. O

piloto levou minha bolsa de fraldas™. O piloto, € claro, ¢ o presidente do Brasil.
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