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RESUMO

Numa alianca proficua entre arte, filosofia e edéoa o presente
trabalho prop&e sinalizar como a danca, em sew ftlex movimento,
pode ser compreendida como um projeto de formag@otia do tracado
estético nietzschiano. Pairamos assim, sobre aademgcebida como
um fluxo continuo de energias que se manifestanuotamente, pés
gue brindam a dimenséo tragica do homem. A danjgaagédo expressa
a propria forca, uma forca que revela a poténcigrdprio homem. O
homem visto em sua maxima expressdo, em sua cagaail® criacao.
Dessa forma, encontramos nas obras de Friedrichizddiee um
proveitoso entrelagamento entre arte e educac8ogavai inspirar o
percurso desta dissertacdo. Como caminho metodoldigiste trabalho
ficam exposto alguns desejgserceber primeiramente o corpo como
pressuposto da danca, buscando entender que saoepm pode nos
revelar; num segundo instante, o trabalho acermgtmagédia posta no
préprio corpo dangante, para isso, buscamos nagararacteristicas
peculiares da tragédia para ver o dancgarino; coemoeito ponto
propomos discutir como a visdo estética € corrompgidando se
negligencia o impulso dionisiaco, afastando o hondarsua propria
natureza; por fim, a imagem do dancarino Zaratugi®, sinalizando
diferentes saberes e anunciando o retorno de horEmM a se utilizar
da danga como sua maxima expressdo. Esta pestpaiszma danca,
buscando compreendé-la no corpo, no fluxo do mavimena tragédia,
passando a perceber melhor quais as consequéngiadogo homem
passa a negar o impulso dionisiaco. Por fim, atrabchega ao “cume
do monte” quando busca compreender em Nietzschano formativo
gue esboca o porqué da figura do Zaratustra comgadao.

Palavras-chave:Danca, Formacao, Estética Nietzschiana e Corpo.
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RESUMEN

En una alianza proficua entre arte, filosofia ycadion, el presente
trabajo propone sefalar como la danza, en su flejanovimiento,
puede ser comprendida como un obyecto de formaaidrartir del
trazado estético nietzschiano. Pairamos asi se@bahza concebida
como un flujo continuo de energias que se mardfiesbnjuntamente,
pies que brindan la dimensién tragica del hombaedéanza cuya accién
expresa la propia fuerza, una fuerza que revefaotancia del propio
hombre. El hombre visto en su maxima expresidrsiesapacidad de
creacion. De forma que encontramos en las obr&sieldrich Nietzsche
un provechoso entrelazamiento entre arte y edutaei&ual inspira la
trayectoria de esta disertacion. Como camino mébgim de este
trabajo quedan expuestos algunos deseos: perdibienamente el
cuerpo como presupuesto de la danza, buscandodentgne saber el
cuerpo puede nos revelar; en un segundo instdritabajo apunta para
la tragedia puesta en el propio cuerpo danzant® @so buscamos
narrar las caracteristicas peculiares de la tragealia ver el danzarin;
como tercero punto, proponemos discutir como l&wiestética es
corrompida cuando se negligencia el impulso dianii alejando el
hombre de su propia naturaleza; por fin, la imageh danzarin
Zaratustra que, sefialando diferentes saberes eiando el retorno de
Dioniso, viene utilizar la danza como su maxima reggn. Esta
pesquisa abarca la danza, buscando su compremsigncaerpo, en el
flujo del movimiento, en la tragedia, pasando acipér mejor las
consecuencias cuando el hombre pasa a negar dsorgionisiaco. Al
final, el trabajo llega al “cumbre del monte” cuarislisca comprender
en Nietzsche el plano formativo que esboza el godgi la figura de
Zaratustra como danzarin.

Palabras clavesDanza, Formacion, Estética Nietzschiana y Cuerpo
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PROLOGO

Dangar, apenas dangar...

Minha vida dedicada a danca teve inicio sob aénftin de meus
pais. Devo a eles as minhas primeiras sensacfe®lagiio a arte.
Pequena, o acalanto de minha mae, sua cantoria doderte,
embriagava meu ser, fazendo-me imaginar lugaresrosh cores. Meu
pai, desde os cinco anos de idade, contentavaesagjgom um violdo,
usando o instrumento como a expressao mais profisdaa alma.

Assim, eu acompanhava, dos bastidores, seus emsagisais;
era uma diversdo presenciar todos os momentosopréei criacdo, de
lapidacdo e execugdo das musicas. Em shows, ea famssiosa para
que tudo ocorresse como planejaram. Lembro-me tand@egostar de
dormir ouvindo essas musicas.

Com cerca de sete anos, vivenciei com eles momed¢os
festivais de musica no Parana. Recordo-me correntd@lojamentos,
nos ginasios, vivenciando momentos do ensaio aseqtacdo. Num
desses incriveis momentos, lembro-me de ouvir hMas tocando e
cantando; seu piano contaminou minha alma e, Egj€iesempre estar
perto do encanto que s6 a arte conduz.

Com eles, ainda recordo do seu envolvimento coneabrd.
Minha méae elaborando pecas infantis, ensaiandaasesa montando
figurinos, mascaras, criando cenérios. Além disseeu envolvimento
com grupos teatrais da cidade de Curitiba propoasia encontros
alegres, criativos. Meu pai, sempre a fazer a patsical das pecas,
minha mae cantando, ajudando a fazer direcdo, iosn& criacao.
Entdo, pegava-me sempre dangando, cantando, lmdanser atriz.

Com oito anos de idade, tive minha primeira exper&com a
gindstica ritmica. Nela, buscava no encanto deopeénce esportiva o
lado mais artistico: a expresséo corporal da ginastriagcdo, a musica,
a relacdo que se estabelece com o movimento. Lembra arrastar os
moveis da casa, apenas para descobrir um pequeagoeso qual
pudesse imaginar, dancar, brincar com os movimemitisha mae,
muito sabia, colocou na sala um espelho grandatoame encantou.
Passava os dias com a sala e aquele espelho stipardambém me
lembro de criar, juntamente com minha prima, pegsaoreografias;
assim, tinhamos datas marcadas para apresentazdegall pascoa e
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aniversarios. Colocavamos bancos, som; todas asgmesa familia se
encantavam e |4 iam nos prestigiar.

As equipes que eu frequentava, de ginastica ritn@stavam
sempre desenvolvendo, em seus repertérios, dafligasnas delas, ja
tinham até grupos voltados apenas a danca, emdffetsntes estilos.
Frequentei esses grupos, sempre fazendo dancasicanritmica. Na
escola, montava dangas para mostras culturais.

Um pouco insatisfeita com a ginastica ritmica, uspogte
subordinado a alta performance, descaracterizaretta cesséncia
artistica, procurei envolver-me com a danca maupdamente. Vi
nela uma melhor possibilidade de expresséo, serasegem normas,

sem notas valorativas...

Quando adolescente, e j4 encantada com a questdioqtie
dancar?”, descobri no homem um “mar expressivoinmeendendo
que a resposta se resumia no ato de apenas dancar.

Aos treze anos, participei do Curso Permanente dac®
Moderna, da Universidade Federal do Parand, notiyeabs primeiros
contatos com a formacao em danca. L4, tive expeagicom técnicas e
teorias de danca, com a arte (histéria da danemeegitos de arte e
estética, técnicas de danca moderna, anatomiaymEnfma rica
vivéncia. Os dois momentos que mais me encantaesmaulas de
Improvisacdo Coreogréafica, por ceder espaco adwiacimprovisacao,
e 0s espetaculos em que o0s alunos eram respongalasscoreografias.
Podiamos convidar bailarinos para dancar o que trcdasos. A
Universidade cedia, por um dia, o espac¢o do tepam o espetaculo
tdo planejado por nds. O mesmo curso possuia ummgpastia de
danca, eu adorava esperar o tempo passar sO phragssistir as aulas
da companhia.

Assim, fui me interessando pela dancga, assistindspataculos
de outras companhias, adentrando mais esse fantastverso.

Até os dezoito anos, participava de ginastica ctime danca,
querendo levar um pouco de uma para a outra.

J& na Universidade Federal de Santa Catarina, meoCie
Licenciatura Plena em Educacédo Fisica, tive meimsepos contatos
com o ato de lecionar danca. Participava da EgjEdeola Infantil de
Esportes) e, 14, fui bolsista de Danca e Ginadtitmica. Na mesma
época, envolvi-me com o Vidanca, grupo vinculado Gentro de
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Desportos, quando retomei as minhas experiénciastéenicas de
improvisacdo em danca.

Meu amor pela pesquisa da danca surgiu das mindagacoes
como professora. Assim, quando formada, fui lecioa’Projeto Rede
em Danca”, da Prefeitura Municipal de Florian6p8S. Nesse espaco,
pude pensar a danca como formacdo. Meu conflitpyario professora,
era sobre o porqué da danca, ou seja, hdo engieaas movimentos,
apresentacdes, mas possibilitar um espaco quésde&igs contatos dos
alunos com o seu préprio descobrir, suas criaciigss expressoes,
sobre as suas vontades de mundo e como colocarastmnca.

Tais questionamentos faziam-me buscar conhecedoratanca,
amigos professores, “pecinhas raras” que sO0 faaamentar o meu
amor por essa arte e a descoberta da sua relagdoaclmrmacgao
humana.

Nesta mesma época, pulsava em mim o amor pela ipasqu
Curiosa com o universo de Danca e Educacgéo, pudarsesse novo
amor com aquilo que sempre me acompanhou: a aatidin, assim,
0s primeiros esbocos de um projeto de Mestrado.

Em 2007, constituiu-se o Grupo de Danga FazendpdCdole,
da Universidade Federal de Santa Catarina, do fagal parte. Esse
grupo tem buscado vivéncias, construindo tambénespaco de estudo
e construcdo coletiva, integrando a danca a olitgisagens artisticas,
mantendo viva a ideia de unicidade das artes.cipamido desse grupo,
despertaram em mim os inidmeros didlogos possivgds mpdemos
estabelecer, ou seja, reconhecer as possibilidamasa descoberta do
eu. Tais encontros, em oficinas, em momentos dgawi tém feito de
mim um pouco mais amante da danca.

Em 2008, fui convidada a lecionar Danca no Centrm@hitario
da Ponte do Imaruim, associagdo ndo governamentaRalhoca. La,
desenvolvi 0 projeto Educagdo em Danca, atendernalocas de trés a
guatorze anos. Tal trabalho revigorou o meu pesshre o dialogo
entre Educacgéo e Danca, como componente essefficiah@do. Nesse
espaco, vivenciei a emocdo de contribuir com amgiras experiéncias
artisticas de varias criancas. Eram cerca de sasslenos, muitos deles
nunca haviam pisado num palco.

Minhas andancas com a arte sempre foram, assimeteamo
reencontro, fixando o tripé “dancar, educar e pisagl) suficiente para
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fazer acontecer o movimento de compor mais eseogaafia: o Projeto
de Dissertacao.

Ao longo do Mestrado, este projeto tem sido para nevelador
de muitas perguntas internas. Mudancas ocorrerams, parmanece 0
desejo de desvendar um “pequeno enigma”: A primgitrgunta que
surgiu é“Qual o sentido da danga na formag&o?” Aproximei-me
entdo de alguns discursos estéticos, com o quenpades trazer:
elementos para contribuir na solu¢éo da questdsnimesabendo que
nao a contemplariam plenamente).

Foi, para mim, uma grande surpresa encontrar naas ote
Friedrich Nietzsche, indicada por minha orientadaran reduto de
explicagcbes para a danga. Parece-me que esteesgteria dancando!
E foi, entdo, querendo dancar com Nietzsche, qupropus a desvelar
0 que diz a sua estética, a que tanto se atérauegiiscursos pela arte e
a sua seducao de dar um novo valor a coisa.

Vi na estética nietzschiana uma referéncia a aigosthca, um
encontro que trouxe muitas respostas a danca eqbe baisquei, ao
entender como se da a danca equilibrada entre ApDlonisio, ou seja,
0 externo com o interno, o pensamento com O semiineazao e
sensibilidade, a acao tragica posta no ato de danca

Entdo, esse caminhar j4 era fruto de uma sinengissentida
desde a infancia: a explosdo viva em sentimenfmneamentos, posta
na relacdo da vontade de exprimir algo em movinsgrsentindo o que
a cancabquer dizer:

Toda magia dentro do universo,
No fundo do coracao,

no simples e complexo

e na forma de expresséo.

Toda magia estd no nosso sexo,
no fogo da paixao

no céncavo e convexo,

ritual da transformacéao

Toda magia

pai, mée e filho

na continua geracao;

no arroz, feijao e milho

€ no que estda em nosso chao.
Toda magia

' TODA MAGIA: Musica e Letra de Beto Collago
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Nas pedras e nas matas

e na nossa redencéo,

na noite e no dia, nas cores da vibragéo.
Olhem pra dentro da gente,
gue gente é uma avenida.
Olhem pro lado do mundo
e no fundo um furacéo.
Olhem pro meio da bola,
que gira nossa vida.
Dancem no centro do ritmo
e cantem uma cangéo.
Toda magia

dentro dos olhos,

magica que esta na intuicao,
nos gestos e nas palavras,
no sonho e na iluséo.

Toda magia

corrente do destino,

no senso de diregédo.

No sorriso de menino

e na nossa realizacao.
Toda magia pulsando no planeta
que faz o verbo e o péo,

no Cantico dos Canticos,
na forca da oracéo.

Toda Magia,

simbolo de alquimia,

nos mistérios da criagao

na tristeza e alegria

e no grito da multidao.
Olhem pra dentro da gente,
gue gente é uma avenida.
Olhem pro lado do mundo
e no fundo um furacéo.
Olhem pro meio da bola,
que gira nossa vida.
Dancem no centro do ritmo
e cantem uma cangao.

Lembro-me de, em tais momentos, dancar a musicanguepai
tocava, acreditando que era pela danca que podiencantrar com a
beleza do elo. Mas o0 que se sabe sobre 0 que 0 pode nos oferecer?
E o que isso o distingue dos demais saberes?
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Assim, mais uma vez enfatizo, vi de perto um capuitetado
num fazer estético, num encontro, num sentido oedei 0os opostos —
caos e harmonia, som e siléncio, pensamento ersstt.

Vi, neste projeto, a possibilidade de discutir gcalacdo entre
danca e filosofia, enquanto processo de formacémependo neste
encontro uma imensa possibilidade para se perisdu@acao.
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INTRODUCAO

Num prévio descortinar, sinalizo a dangca como eiendos
primeiros esbogos da unidade inseparavel entreagdace arte, uma
danca cuja esséncia é ligar o homem a sua préghimeza, uma acao
que faz da vida um ato dancado. A dancga é tida abme de arte, um
fazer a si mesma, num fluxo continuo de energias sgumanifestam
juntamente, pés dancantes que aspiram dialogar a®ndiferentes
forcas. E assim que vejo neste trabalho a profualdgéo tragica do
homem que danca, sinalizando uma unidade restatel&rssa forma,
encontro nas obras de Friedrich Nietzsche umaéaelagoficua entre
arte e educacdo, portanto, necessdria para quemjadeselhor
compreender a danca nas relagbes em que colocgoo, @ dangar
como sintese desse fluxo. Para isso, inicio eseeebdescortinar
passando pelos gregos e pela tragégiar um conceito estético que
Nietzsche revela como o primeiro contato de umalade a ser
retomada e, assim, tais exemplos revelaréo astgsedesta pesquisa.

Para iniciar, encontro nos gregos alguns indickosaino eram as
dancgas, os seus fins, como elas envolviam em sgpssTcUum ritmo,
como recurso para a descoberta de alguns trac@icest que
discutiremos ao longo deste trabalho. A dan¢a comeencontro de si
mesma que, em Seu processo criativo, reline a ardia como
manifestacdo de arte.

E, dessa forma, que busco fazer uma pequena abertur
contemplando a danca helénica, e alguns dos seosemios, como
vestigios que aqui consagramos essenciais a foomaca

Primeiramente, baseados no processo de formacawomem
grego, temos como sinalizacdo a intrinseca relegidive arte e
educacdo. Tomemos o termo grggadéia cuja significacdo designa o
processo de educacdo adotado pelos gregos, condoegairios
sentidos; dentre eles, a cultura construida arpddssa educacéo.
Ademais se pode admitir que tal termo sinalizaadi¢éio legada de
geragdo a geragcdo, um processo educativo que visamacao do
homem singular e do homem cidadéao, ou seja, o dke&brmacdo que
se prolonga por toda a vida, do plano individuapimo politico. Neste

2 Termo alusivo ao ato de “abrir as cortinas”, dittado conceito de “desvelar verdades”,
termo que contradiz a filosofia nietzschiana.
3 Tal momento sera melhor debatido no capitulo doigresente trabalho.
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contexto, um dos principios norteadores da educacadransmitido
oralmente pelos poemas de Hesiodo e Homero, podatet e educacao
concebidas como unidade inseparavel. Estes poesfagam alguns
ideais que subsidiavam o modelo educativo, demé® odemos aqui
citar o nobre guerreiro, os grandes herois, a feraacoragem heroicas
(RAMOS, 2008). Tais pressupostos também s&o péveeptnas
concepgbes educacionais que Nietzsche, posteritmehusca
evidenciar.

Em tais poemas, de Hesiodo e Homero, € possivelmwarforma
de enaltecer a figura do homem, entendido comoenair seja, uma
maneira de perceber no homem um deus.

Este tipo de interpretacéo da existéncia a paatir d
arte pode ser observado no modo como o poeta
apresenta os deuses olimpicos. A sensibilidade
artistica do homem grego foi capaz de criar deuses
que enaltecem a figura do préprio homem, [...]
nao existia para o grego antigo o grande hiato que
separa o deus do homem (RAMOS, 2008).

Nesse entrelacar de poesia e tradicdo, de artecagib, € que
encontramos a danca como forma de enaltecer o hoommoedendo-
Ihe a vida que o torna nobre. Para isso, encominpoema de Hesiodo
alguns vestigios:

Pelas Musas heliconiades comecemos a cantar.
Elas tém grande e divino o monte Hélicon,

em volta da fonte violacea com pés suaves
dancam e do altar do bem forte filho de Crono.
(HESIODO, 2001, p. 105)

Neste encantador trecho de Hesiodo, somos entragueseber
como é sentida a danca do povo helénico que, soheias formas,
invade 0 nosso ser, prestes a conhecer um pouaowss, dos mitos,
ritos; todo o nosso ser a entender a harmonia da&a esses corpos
que apenas bailam.

Em “Teogonia: A Origem dos Deuses”, de Hesiodopetmamos
lindos vestigios relacionados com o ato de danganire os quais
destaco os que mais chamaram a minha atencdom@inurideles trata a
danca como sinal mistico de agradecimento a préjutéga um elo entre
as musas e a for¢a do universo.
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Neste sentido, 0 corpo expresso em pensamentceasampento
expresso no corpo sinalizam, assim, uma aliancgga beleza é
representada em harmonia com a propria natureza: cfi©ulo
ininterrupto, que a danca constitui, comunicaria pontagio o seu
carater de renovacao constante e de inesgotaugtude ao fluxo da
agua, preservando-o e fortalecendo-0” (TORRANO120022).

E com tais caracteristicas que dancam as musasaatar o altar
de Zeus, entregando-lhe, assim, toda a sua fokcdodo o contexto
deste Proémio mostrara que, como a fonte é foidalex mantida pela
danca, o altar do bem forte filho de Crono (i.epr@senca da prépria
forca de Zeus) é mantido pelo canto e dan¢ca dasdIiFORRANO,
2001, p. 22).

Penso, aqui, a danga como a maneira de expregegpraa forca,
uma forca que revela a poténcia do préprio homerho@em em sua
méxima expressdo, em sua capacidade de criacdoanadpria danca,
ou seja, a forca do grande universo que garardbravsvéncia da vida.

Torrano (2001) ainda nos contempla ao trazer agasnygie ndo
s6 dancam, mas também cantam ao universo. Essadenida Grécia
antiga, é explicada pelo verleélpomaique significa cantar e dancar
em unido, revelando assim a alianca entre cantanead voz e gesto.
Uma harmonia que mostra a dimensdo da completuslendaas, que
revelam nas acdes todo o universo de seu vivemobtda que sera
explicada no decorrer do trabalho.

Indicios fecundos que revelam a danca no povo giragem a
tithnida Réia como personagem a marcar o seu pigndRéia, mulher
de Cronos — devorador da prole — teria de protegeéprio filho, Zeus.
Dessa maneira, para abafar o som emitido pelo cierdeus, Réia
ensina aos guerreiros a bater os pés num detemniritdo. Tal
“sapateado” é o registro da danca usada para ecgmtdo pequeno
Zeus, que mais tarde reinard no Olimpo (PORTINARB9). Logo,
percebe-se a danca manifesta no nascimento do @nfgodeus.

Venerava-se em Creta uma deusa-mée
identificada a natureza. Ela era representada como
uma mulher de seios nus, longo vestido, e
carregando duas pequenas serpentes nas maos.
Acreditava-se que a visdo da deusa podia ser
obtida através de uma danca circular que levava
ao transe. Mais tarde, os gregos compararam essa
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divindade com a titd Réia. E um fragmento
poético de Safo menciona mulheres cretenses
“dangcando com pés suaves em volta de um belo
altar” (PORTINARI, 1989, p. 23).

Tal contato dos pés com o solo simboliza o encatwrdilomem
com a propria natureza. Assim, a danca também veimizolizar esse
encontro primordial com a natureza. Foi pela dajqga pode o0 povo
helénico, essencialmente nas sociedades agricotagretizar os
chamados rituais de fertilidade, cujos objetivogcudavam na
prosperidade da colheita. Vé-se, assim, a terrdiaegapela danca, em
sinal de gratiddo pela producéo, ou seja, a cadtde da existéncia:
“Assim as espigas cresceriam como criangca no venteterno,
garantindo a continuidade da vida” (PORTINARI, 198918).

Ora temos os vestigios de uma danc¢a que descrEveoatro do
homem com a prépria natureza, um encontro consigsma, a
consagracdo a fertilidade da prépria vida, ou sejdanca enquanto
fruto germinado pela terra, com todas as potériazanas da criacdo;
a vida em consagracao.

Temos, assim, o0 homem posto a encontrar o impudsosthco:
“[...] por ocasido do rapido chegar da primaverg qtravessa toda a
natureza cheia de alegria, acordam aquelas ematjdeisiacas, em
cujo aumento desaparece o subjetivo sob complegteeesnento de si
mesmo” (NIETZSCHE, 2005, p. 30).

Aproveito, neste momento, para trazer a baila mefé mundo
da danca dionisiaca. Para Portinari (1989), Dionéio deus mais
envolvido com a dancga, sendo o Ultimo a entrar himg®, o filho de
Zeus com a mortal Sémele. Deus do caos, do éxtdedreonsciente.
Este deus representa a origem do teatro gregaon,assihomens nos
cortejos dionisiacos:

Usavam mascaras e entoavam ditirambos
narrando episédios da vida do deus. O climax era
o sacrificio de um bodetr@gos em grego),
enquanto se cantava e dangcava um hino especial
chamaddraigoidia. Vem dai a palavra tragédia, o
género que fez a gloria do teatro classico.
(PORTINARI, 1989, p. 27).
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Roger Garaudy (1980) também sinaliza esse inshastigrico da
origem do teatro grego dizendo que numa aldeia steformente
Atenas, 0s agricultores traziam o trigo e a uvaaig para debulha e
pisa, respectivamente. A fim de tornar os movimemais eficazes e
coordenados, os trabalhadores instituem os movosemnitmicos,
movendo-se e cantando, o0 movimento sustentadoendado levava-
os a fadiga, nhum transe que tomava os que trataathawambém os que
estavam a volta. Ficavam a espera, sentados ao eetdancos de
pedra, os trabalhadores que posteriormente iridvatifuir os que ali
esmagavam a uva e debulhavam o trigo. Em torn@sles¢éntada nos
degraus, a populacdo admirava o momento. Cantogasl® possessao
divina tomavam os trabalhadores e os que ali astgvasentes. O autor
expbe que foi dessa maneira que se esbogou aedngaitdo teatro
grego. Assim, no centro, estdo 0s que vivem coraest invocando
com gestos e canto o deus e a sua presenca nadmneomens.
Nascem de tal maneira os cultos baquicos que aoomieste espaco,
“[...] onde os pisadores dangavam cantando o adliixo’ para evocar o
deus e o drama, primeira forma do ‘coro’ da tragéalntiga [...]"
(GARAUDY, 1980, p. 18).

E nos cultos dionisiacos que o homem vivencia tireento de
integracdo, de éxtase e reconciliacdo entre o homem prépria
natureza, num sentimento mistico de unidade, asséts tragédia
dionisiaca, é possivel evocar o deus que traz ax@imoa possibilidade
de viver a vida do todo, “[...] os abismos em geyatre homem e
homem, cedam a um potentissimo sentimento de widadqual
reconduz ao coracgéo da Natureza” (NIETZSCHE, 20050-51).

A danca, assim, esteve muito presente na tragsuiéaatuacao
era fundamental na unidade entre canto e mdsica imaseras
encenacdes. Como esbogcou Garaudy (1980), o camanck e
dancando a prépria esséncia da tragédia sinalimédade entre palavra
e gesto, 0 que expressa sua direta relacdo corastapafinal, eram os
poetas que compunham as coreografias.

Tanto nos coros, quanto nos ditirambos, 0s pog&tharn seus
versos ndo apenas narrados; os instrumentos mflsjuatamente com
a danca, vinham expressar os poemas em sua td&ali@ASTOS,
2005).

4 Citara, aulos ou a flauta dupla.
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Outro deus associado a tragédia, e que tambémxtamitea a
danca do povo helénico, é Apolo. Carregando sw@a Apolo é a
expressao da ordem e do pensamento légico; tim@amasas a rodeéa-
lo, entre elas, Terpsicore, a representante dadadg canto coral.

Como na ideia do fluxo continuo, expressa no iniein Delfos,
0S gregos veneravam os deuses conforme as esthi;@e®: Apolo no
verdao e Dionisio no inverno (PORTINARI, 1989). Aguiostra-se a
completude de Apolo na existéncia de Dionisio,ce-viersa. Assim, “0
mito trdgico pode, somente, ser entendido comoeseptacdo de
sabedoria dionisiaca por meios artisticos apolénjicgd” (NIETZSCHE,
2005, p. 116).

Dessa forma, a danca esteve presente na tragédimada de
emmeleiaexecutada juntamente com o canto.

Nesses esquemas ja aparecia uma especificacéo
para certos gestos e movimentos tais como “mao
para baixo”, “braco erguido”, “cotovelo para
fora”, “arremetida”, “volta”, “batida”, “rotacdo”.

Ha, por exemplo, indicagdo para movimentos de
aflicdto quando os membros do coro, em
Suplicantesde Esquilo, se convocam uns aos
outros a fim de executar “a Unica danca honrada

por Hades” (PORTINARI, 1989, p. 31).

Vé-se, assim, uma danca ajustada conforme o assatagédia.
Séfocles também da extrema importancia a danca na trag€dibe
salientar que, no apogeu da tragédia, a danca, eapressao corporal
das odes entoadas pelo coro, nunca aconteceu de formadasola
(PORTINARI, 1989).

Entretanto, com o declinio da tragédia, essa relde&equilibrio
entre canto e danca passa a ser negligenciaddl Bi@., a danca passa
a ser apresentada sem vinculacdo a um texto, gkrdemndo o sentido
das acdes. J4 em Il a.C., a danca desaparecayddiargdPORTINARI,
1989).

Tem-se, assim, uma espécie de negacdo do espaitisidco.
Desse modo, a danca dionisiaca em sua capaciddeead® homem a

® Sofocles € um dos mais importantes escritorgésadédia, escrevendo cerca de 120 pegas.
® Poema lirico destinado ao canto.
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embriaguez é percebida como fendémeno dissimulattapaz de levar
a verdade; € por isso que Sécrates ndo suportausizio

Entretanto, tal espirito continuaria ressoandolabovando para
um intenso fazer da danca. Em pleno século XX, dargarina vai
buscar no povo helénico os sentidos que fizerasuodancar: Isadora
Duncan, buscando o resgate do modelo grego, v&aa possibilidade
de o homem se encontrar com a propria vida, fazedwla uma
expressao eminente.

Trazendo os movimentos naturais e livrando-se dpatithas de
ponta, Isadora Duncan (1985) vai buscar nos gregascontro com a
terra, com a propria natureza. Ao voltar aos pébpmem pode se
conectar com a terra carregada de vida, os moviserdrregando a
prépria vida. O contato dos pés com a terra relamigsse instante, o
equilibrio entre homem e natureza. Assim, percebenstal equilibrio a
motivacao da propria vida.

Isadora Duncan toma o mar como representacao xio ffilatural,
interesse resgatado sempre em suas composicOesinte primeira
idéia do movimento da danga me veio certamenteithogs das aguas”
(DUNCAN, 1986, p. 3).

Assim, ja sinaliza Laban (1990), Isadora consegemodistrar
certo principio ordenador do fluxo do movimento lamm algo que
jamais poderia ser explicavel pelos fundamentdsmatistas.

Em sua dancga, ela busca dar espaco ao espiritisidmm como
quem traz de volta a tragédia como um sopro de Yédaqueria apenas
exprimir a consciéncia que me viera pela primeea da tragédia que
esta no fundo de todas as manifestacdes de al¢BtaNCAN, 1986Y.

E assim que a tragédia esta presente em sua danca.

Assim, em seu livro “Minha Vida’encontramos que se Isadora
pensa nos gregos é porque ndo obedece mais do sjumesm3 a
danca surge como manifestacéo pessoal, a obréeddeatro de nos.

Para Isadora, buscar a esséncia dionisiaca é airanade
incorporar ao movimento a liberdade. Assim, “Imlauéth filosofia de
Nietzsche [...]. Entre um paganismo dionisiaco @amdis pessoais, ela
teceu a sua propria lenda em que a mulher e gaadtsputam primazia
de heroina” (PORTINARI, 1989, p. 139). Isadora dnapreco por

’ Tal passagem é encontrada no prefacio do seu'Mirtha Vida”.
8 Dizeres de Eugene Carriére sobre Isadora Duncan.
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Nietzsche, sinalizando-o, ao lado de Rousseau & Wiatman, como
seus mestres de danca (DUNCAN, 1986). Assim, tomand
“Nascimento da Tragédia”, de Nietzsche, como liseo cabeceira, “é
uma paga que sentia intensamente ‘a presenca tmlsagjue sequer
conhece o nome do deus que nela habita, mas etdddeeque é um
deus que danca” (GARAUDY, 1980, p. 62).

Isadora nos oferece inUmeras contribuicbes parangagd mas
essencialmente para a vida, porque fez dela umcepmetizar. Assim,
como pioneira da danca moderna, podemos ver netaraplo de quem
viu na danca a possibilidade de sinalizar ao honaersua forca,
buscando na tragédia a esséncia do seu movimentar.

Seduzida pelos indicios descritos e mergulhandoomtexto da
tragédia, sobretudo sobre o que Nietzsche revelecaala estétiGa
ponho a movimentar a danca, em sua completude,ontexto da
formacdo humana, trazendo a arte como potencialiaado homem,
auxiliando-o no reconhecimento de si mesmo. Afiadtagédia “néo se
levantara ela algum dia de sua profundeza mistitdoema de arte?”
(NIETZSCHE, 2005, p. 93).

Todos esses questionamentos ja partem de um posssup
entrelagcamento entre danca e educacéo:

Pensar que a danga é educagdo, numa perspectiva
poética, € pensar em um educar que inclua a
criatividade, a flexibilidade, a sensibilidade, o

entusiasmo, o amor, o corpdreo, o estético. Porém,
ndo negando o prosaico de nossas vidas, mas sim
poetizando-o, para que poesia e prosa possam
gozar de instigantes didlogos. No contato com

9 Quero ver em tal termo as diversas idéias cujapceensio é infinita. Oriunda do termo
aesthetikdesigna a ciéncia filosofica da arte e do belofilaofia moderna, as idéias de arte
e belo mostram-se vinculadas pelo conceito do gagte representa a “[...] faculdade de
discernir o belo, tanto dentro quanto fora da a#@&8BAGNANO, 2000, p. 367). Em suma, a
estética abriga discussoes filosoficas acercatda@belo, a sensibilidade, entre outros. Duarte
Junior, referenciado por Barreto (2004, p. 82)pealque “a estética é a parcela da filosofia
[...] dedicada a buscar sentidos e significadoa pguela dimensé&o da vida na qual o homem
experiencia a beleza”. Adentrando nos conceitoblid&zsche acerca da arte e, também, do
que é belo temos posto que foi ele quem viu naware “...] manifestacdo da vontade de
poténcia. Segundo Nietzsche, a arte esta condiaopar um sentimento de forca e de
plenitude como o que se verifica na embriaguez.efeda é a expressdo de uma vontade
vitoriosa, de uma coordena¢éo mais intensa, dehamaonia de todas as vontades violentas,
[..]. E essencial & arte a perfeicdo do ser, amimhamento do ser para a plenitude; a arte é
essencialmente a afirmacéo, a divinizagao da exist(ABBAGNANO, 2000, p. 372).
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esse sentido estético da vida, percebemos que a
danca pode ser compreendida como educacao
capaz de permitir e despertar um sentido de

beleza, que ndo se prende a padrdes ou a
dicotomias, mas que rejunta fragmentos e abre

novos horizontes para uma vida que ndo negue a
sua proépria realidade paradoxal (PORPINO, 2001,

p.161).

Assim, busco decifrar melhor tal afirmacdo aquitertualizada,
como forma de desvelar a danga, somada aos candeifdietzsche.

E, nessa experiéncia, busco responder a seguimfernp&Como
a danca, em seu fluxo de movimento, pode ser compralida como
um projeto de formacgdo a partir do tracado estéticoeducacional
nietzschiano?

A filosofia educacional de Nietzsche sempre estmspciada a
figura do dancarino, seja no inicio, em “Origem daagédia:
proveniente do espirito da musica”, quando o audara tragédia como
modelo de arte, associada a dois impulsos — Apdboaisio, cujas
acOes dialogam em infimo dancar. Ja em “Assim Bafaratustra: um
livro para todos e para ninguém”, temos um persemague sinaliza no
préprio homem um deus que danca. Portanto, parfgreksuposto de
gue a danca torna-se a prépria figura do projatdies de Nietzsche.

Percebemos que o pensamento nietzschiano nosefasiigios
caros para se pensar a danca. Foi entdo que, naetoutando o debate
com outros autores, fixamo-nos no que Nietzsche denos dizer e
como isso pode ser cruzado com a danca.

Dessa forma, esta pesquisa abarca a danca, buscando
compreendé-la no corpo, no fluxo do movimento,ragédia, passando
perceber melhor como se da a formagdo e quais rEeg@éncias
quando o homem passa a negar o impulso dionifacdim, o trabalho
chega ao “cume do monte” quando busca compreendéietzsche o
plano educacional que esboca o0 porqué da figurdadatustra como
dancarino.

Como estratégia metodoldgica, propomos desenvaédletexto
em quatro descortinares.
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No primeiro descortinar, procuro conhecer o corpo que realiza

essa danca, instrumento de expressao que abrigato @ anunciar a
multiplicidade e, também, admitindo o que poderestsente Assim,
que saber o corpo nos revela como pressuposto dedsaca?Tenho,
desse modo, o primeiro contato com a estética é&z$the, o corpo
como verdadeira obra de arte. E aqui adentramatagje Nietzsche
mais valoriza: arte como celebracéo da vida. Podemnoontrar isso em
seu primeiro livro “Origem da Tragédia”, no quak:diA arte e nada
mais que a arte! Ela é a grande possibilitadoravida, a grande
aliciadora da vida, o grande estimulante da VvidlHETZSCHE, 1987,
p.28). Entéo, a partir desses pressupostos, busaawvelalue arte é a
danca?E, por fim, propomos sinalizar os pés do dancagine aspira
ao movimento em total leveza, onde os feixes deaforatuam
constantemente, uma mobilidade inata e, tambémxpaegsdo do
préprio pensamento.

No segundo descortinartrago a tragédia para pensar a danca.
Dessa forma, como uma consciéncia tragica estd pmstio
dancarino? Para isso, sinalizaremos o0s elementos que a cmstit
bem como o jogo dancante entre Dionisio e Apolatapto, como a
tragédia é a prépria encarnacéo da figura que danca

No terceiro descortinar, proponho-me a pensar sobre a
formag&o segmentada do homem, quando ele valgr&zeaa uma forma
de se conhecer. Dessa forma, proponho neste tieacoperceber
como a visdo estética é corrompida quando se negligcia 0 impulso
dionisiaco, afastando o homem da sua propria nature. Por isso,
Nietzsche (1987, p.28) vé na arte a “[...] Uniagdcsuperior contraposta
a toda vontade de negacéo da vida [...]".

No quarto e ultimo descortinar percorreremos o0s ideais
estéticos de Nietzsche expostos no livro “Assina¥alZaratustra: um
livro para todos e para ninguém” buscando encomtnarZaratustra a
imagem do dancarino e seus diferentes sab&esom isso, que
procuramos descobrir como a danga tem sido um recgo estético
da prépria expressao de Zaratustra? Como o personagem dissipa
seus ensinamentos? Como a danca esta, neste comtext
relacionando-se como um projeto de formacgéo a seepsada?

Sera esse o caminho trilhado nessa dissertacd@ pegtensa de
querer esgotar o conteudo plenamente; tomaremas, atsd trajeto
apenas como uma das inUmeras possibilidades cajacal danca,
filosofia e educagéo podem ser expostas.
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1. CORPO EM QUESTAO: A OBRA DE ARTE SENDO
REVELADA

Arte para aquecer os corag8es duros e
frios, maltratados por um longo inverno,
para acariciar os olhos cansados de
poluicdo e lagrimas, para acordar os
ouvidos dos que perderam o jeito de ouvir
a si mesmos e aos outros, para sentir
apertar o estdmago, torcer as visceras,
arrepiar a pele, alterar a pulsacéo, para
sacudir o corpo, o ser, que nem sabe do
seu poder de mover-se. (BARRETO,
2004, p.87)

Pensar o corpo solicita ao leitor uma habilidadeedenhecer as
inUmeras possibilidades, os diferentes significagios, ao longo dos
anos, viemos concedendo a esse instrumento. Volitiradim nesse
trabalho o corpo que assume a semelhanca de umnmestto de mais
pura expressdo, um corpo com dimensfes de totalidadssumir um
fim em si mesmo, uma espécie de sujeito que argim@aessoes,
sensacles e paixfes. Dada ocasido, tem assumigiovena espécie de
peca chave para desvendar o néo dito, mas pleramastente.

Mas por que inicio a falar desse corpo? Porque igorec
pronunciar a identidade, o cerne da danca que ¢@&no énstrumento o
corpo. Como sinaliza Laban (1990, p. 111), a daogstitui a “arte do
movimento”, cujo instrumento jA nos é dado, “o peoka reside,
simplesmente, em saber como extrair o melhor usssipal e
desenvolver suas func¢des. Nao temos que inveimiatramento em si”.

Torna-se, portanto, necessario desvendar o quazseom esse
corpo, como nos atemos a tal instrumento. Busltmtraqui um debate
sobre a necessidade de se ouvir esse corpo repedasda presenca,
numa mdasica que, incansavelmente, expde o seu ritmo

Ao escolher esse caminhdpmo o corpo como presenca
reveladora de uma naturezgaeus contornos acenando para refazer a
existéncia cuja linguagem toma relevantes propsrcde

Em seu livro “Assim Falava Zaratustra: um livro pdodos e
para ninguém”, Nietzsche retoma uma natureza daeda encontro
com a terra, ou seja, a aproximacdo com a primmgitareza. O corpo,
nesta primeira relagdo, proclama aos ares a unidadeo-instinto,
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corpo-sentido e corpo-terra. Ademais, vé-se umragie dirige seus
ensinamentos a necessidade de atender as vozepdo ¢

Ouvi, melhor, meus irm&os, a voz do corpo sio. E
uma voz mais reta e mais pura.

Mais reta linguagem, e mais pura, € a do corpo
sdo, pleno, e feito sob esquadro; e ele fala do
sentido da terra (NIETZSCHE, 2008, p.50).

Diante de tal passagem, encontrada no livro, perneb
Nietzsche disposto a alertar o homem ao corpo agio sinaliza
multiplas vozesgnxergando nesse encontro uma possibilidade de re-
inventar a prépria vida.

Isto porque O corpo evoca uma caracteristica pecuk
multiplicidade na sua linguagem. Traz, junto a etemultiplos ponto de
vista, a ambiguidade como a prépria condicdo, as§in] pensar a
corporeidade é poder vislumbrar a vida em suaoglad, em sua
realidade paradoxal, em sua possibilidade de aérangltiplos pontos-
de-vista simultaneamente [...]” (PORPINO, 2001,0n.8A autora
encontra no termo uma unidade que engloba a pladdindo apenas na
forma, mas também na existéncia.

Portanto, estar disposto a reencontrar tal unidaseliciona a
visualizar o contorno dessa natureza que revelauléipticidade na
forma de se expressar, de agir e de estar no midaobastasse isso, €
preciso ainda entendé-lo como uma outra forma deo lenundo, a
multiplicidade, assim, em um sé sentido.

Ou seja, a diversidade do mundo expressa em caga; econ s6
sentido, como a unidade na multiplicidade. Assim:

Corpo, enquanto “multiplicidade com um
sentido”, assim como o fogo sempre vivo, acende-
se e apaga-se segundo a medida. Como o fogo que
se acende segundo a medida, corpo € o sentido
presente na multiplicidade de corpos, de mundos
gue aparecem. Desse modo, tem o sentido de
unidade na multiplicidade, de mundo dos mundos,
gue concede ao conjunto das varias coisas
particulares que aparecem o sentido de ser uma
s6; 0 seu apagar segundo a medida significaria o
deixar cada coisa aparecer diferenciadamente,
distintamente (CORDEIRO, 2008, p. 129).
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O corpo assume essa representacdo da multiplicigaie tem
nele impressos todos esses sentidos como elo giaheom a prépria
natureza. Tal relacdo coloca-o como instrumento sam revela o Ser,
assim, “detrds de teus pensamentos e sentimenéas,irmdo, ha um
amo mais poderoso, um guia desconhecido, que seacha préprio
Ser'. Habita em teu corpé;teu corpd (NIETZSCHE, 2008, p.51, grifo
meu).

Mas, por que o corpo € um guia desconhecido? Bvebser um
corpo que anuncia dizeres ocultos, que nao sés, gitis, a palavra ndo
seria suficiente para decifrar algumas relacdegquilta que ele
representa em sua completude. Por preservar ra@rediocultos € que o
corpo assume em si uma semelhanca com a naturigzeirpr uma
relacdo direta do homem com a sua perfeicéo.

Nesta dimenséo da perfeicdo e da natureza prinpeirecbo que
Nietzsche (2008) traz o corpo como a Grande Ramfiegja, uma razao
gue acena para o0 hao dito, para o oculto, tambéanopperfeito, unindo
a dimensé&o do sensivel nesse corpo que fala por si

E importante salientar que, em nenhum momento,e& ida
Grande Razao, atribuida ao corpo, vem como umaafalendepreciar o
pensamento. Para encaminhar tal ideia, trago escde uma tese
intitulada “O Corpo como ‘Grande Razdo’ Analise f@mdmeno do
corpo no pensamento de Friedrich Nietzsche”, qgerdee muito bem
essa ndo pretensa reducdo do valor do pensamematoda) chama ao
corpo como a Grande Razdo, a expressao viva dommeaté de vir a
luz, descortinando-se em vida, “[...] embora secomaotacdo de algo
puramente sensivel ou inteligivel” (CORDEIRO, 2008,18). Além
disso, o mesmo autor ainda escreve que sentir gapes vice-versa,
pois inclui um perceber do corpo. Isto &, a sersdedigna o primeiro
dar-se conta, assim, qualquer pensamento surge ples®iro instante.
Dessa forma, Ortega y GasSeapud Cordeiro (2008, p. 42) traz a
questdo da seguinte forma, “o mais puro inteligife] que o
entendimento possa conceber, é algo que nos daomia & na
sensacao, e ndo € por si nada mais”.

1 Ortega y Gasset, segundo Cordeiro (2008), interppepensar aristotélico cujo fim n&o
separa ‘“aisthésis” (representada como uma atividsesivel) de “nous” (da atividade
inteligivel ou noética). Dessa forma, o corpo, asdo como a Grande Razdo, nada mais é do
que “aisthésis” e “nous” reunidos.
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O corpo, numa realidade sensivel, entrelaca-se @orazao;
portanto, revelando-se como instrumento onde assiig forcas atuam,
gera novos sentidos e cria novas possibilidadess®rma, “[...] o
corpo é muitos e ao mesmo tempo um so [...]" (PORRR001, p. 57).
Tal instrumento € visto como flor de renovada @ um constante
movimento do vir-a-ser, ou seja, faz surgir assimutiplicidade dos
mundos.

1.1 MAS, AFINAL, QUE ARTE E A DANCA?

Admitindo esse corpo anteriormente descrito, poderastar
diante da danca como o instante em que se revela arte,
apresentando-se pelo fluxo dos mais complexos nentivs, cujos
significados ndo podemos precisar.

Para iniciar uma tentativa de esbocar em palajagsercebo de
antemao que nenhum escrito ira atingir a completiadato de dancar —
para fazer valer o que sinaliza a expressdo cunamigna’ de que o
sentido da danca é o préprio ato de dancar (GU1R8 sera, entdo, em
vao qualquer esforco de tentar por em palavragasiddo a que pode o
movimento chegar; resta-me apenas trilhar esbocangouco que
conseguir, mesmo sabendo que sera insuficientdariga! E o que é a
danca nesta apresentacéo que criei? E tdo difoiétla palavra, pois
ela é tanto mais que toda tentativa de dizé-laat@wessaria jamais seu
sentido, nem expressaria suas possibilidades ensidsde”
(BARRETO, 2004, p. 75).

E por isso que o gesto dancado ndo quer ser siajalavra, o
gesto expressa algo que a linguagem néo poderatggsto, em suma,
€ gratuito, transportando e guardando para si ossetido e a sua
fruicdo, (GIL, 2001).

A danca simboliza assim as nuvens de sentido qué2a01)
narra, cuja clareza ndo € mais que aquela relatdaooam a qualidade
da prépria energia empregada, assim, ndo dependedsando conceito.
A danca é resultado da tensdo que os mantém ntantenarticulacio:
na danca “a nuvem de sentido dos movimentos dsi¢éanreporta-se
ndo s6 a gestos exteriores, mas a gestualidade nmagae, do
pensamento, dos afectos de vitalidade” (GIL, 2p0125)

" Refere-se aos dizeres do dangarino Merce Cunnimgha
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O gesto, revelando uma dimensédo oculta, uma exigrig@ dita,
sinaliza uma arte com um novo arranjo, que repeus@dmite o ausente;
tal estado ¢ alimento para a forca motriz. E nasieerso que a palavra
se desprende do conceito - alids, Badiou (200@)gssinaliza a ideia da
danca como o pensamento antes do nome, uma audénaigabulo, o
antenome —, ou seja, a dangca ndo quer conceitesp reargimento de
simbolos puros que sao transformados pelo calonadmento, com
todos os sentidos comovidos pela nova harmoniaguse configura.

Socrates: — O meus amigos, o que ¢é
verdadeiramente a dan¢a?

Eriximaco: — Nao é o que estamos vendo? — Que
gueres de mais claro sobre a dang¢a, além da danga
nela mesma?” (VALERY, 1996, p. 42).

Vemos no didlogo de Valéry (1996) a tentativa dezdr a
dancarina cujos movimentos sinalizem para a exigtétal com se
apresenta, uma espécie de construgdo de si mesmaemuanto tal,
necessita reconhecer o que lhe compde. Dessa faissam como é
preciso um saber que faca florescer o Ser, tambpreaiso um saber
dos mecanismos que se deve servir.

A arte de dancar imprime no homem um saber fazernasmo,
como um oleiro que modela o barro, imprimindo reelsua expressao,
isso pode ser atingido por uma técnica especiiicageja, mecanismos
que se unem para melhor bendizer de si. Como Kliaitha Graharff,
€ pela técnica que pode o homem chegar a sua elgmassividade,
ressaltando que € por ela que pode o corpo respandgialquer
exigéncia do espirito (GARAUDY, 1980).

Uma relacdo intima entre técnica e sensibilidadgsipiita o
instante de gozo experimentado pelo artista, mdwolt da
correspondéncia entre o que se deseja e o qualeata ideia e o ato,
€ 0 que ja nos sinaliza Valéry (2003): “digo-lhase gseria preciso
conhecer tudo; mas, de preferéncia, saber utibizgue se conhece”
(VALERY, 2003, p. 89)>. O mesmo autor, referenciado por Novaes

2 Dangarina e pioneira da danca moderna. Fundoubéama Martha Graham Dance

Company

30 autor, entéio, faz uma critica quando pensa girtara — e amplio aqui, a arte — perde sua
parte intelectual quando quer voltar-se apenaswastidnento e pouco labor. Esbogando suas
ideias gerais sobre pintura, Degas sempre articoléermo arte com a nogdo de artificio,

(VALERY, 2003). “A arte moderna tende a exploramas@ exclusivamente a sensibilidade
sensorig) em prejuizo da sensibilidade geral ou afetivde @ossas faculdades de construcéo,
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(1994), expde ao tentar dar imagem as “maos” deVidai, como
instrumentos da mais viva arquitetura dos sentidoartesanato que
imprime o fazer a si mesmo, obras que revelamar.aut

E enaltecendo o homem como fruto dessa expressiestamos
diante de uma existéncia revelada como fendbmemticestassim, em
“A Gaia Ciéncia”, encontramos: “como fendmeno éstéta existéncia
€ sempre, para nésportavekinda, e pela arte foi-nos dado olho e mao
e antes de tudo a boa consciéncia para, de nosgw,gdermodazer
um tal fendémeno” (NIETZSCHE, 1987, p. 154).

Dessa forma, percebo as “maos” que fazem ndo apezias
obras de arte, mas que, sobretudo, pdem nelasaasirspressées de
mundo. Logo, as obras de arte ndo seriam tomadas prato principal
(LOPONTE, 2003).Em “Humano Demasiado Humano”, Nietzsche
revela a arte ndo apenas como obra de arte, masapossibilidade do
homem criar a si mesmo.

E, dessa maneira, que tais “maos” revelam um cotesfazer a
si mesmo. “Maos” que, ao estar em agao, veem aderde poténcia
por a sua obra numa constante transformacdo. Ea fda, que a
danca dilata um espaco para entregar-se a perfgégfolo que arde em
poténcia e quer ser exposto em formas, mas queasegute ndo se
contenta com um Unico movimento; é preciso, ergépfransformado.
Assim, o homem torna-se criador quando encontraua [Eopria
poténcia.

A Poténcia que ndo precisa mais de nenhuma
prova; que desdenha do agrado; que responde
dificilmente; que ndo sente nenhuma testemunha
em torno de si; que vive sem consciéncia de que
h& uma contradicdo em relagdo a ela; que repousa
em si,fatalisticamente, uma lei sob leisto fala

de si com grande estilo (NIETZSCHE, 2000a,
p.73).

de adicéo das duragbes e de transformagdes pete.rBaie maravilhosamente bem despertar
a atencdo e usa todos os modos para estimul&dasidades, contrastes, enigmas, surpresas.
Captura, por vezes, pela sutileza de seus meigelauaudacia da execugdo, algumas presas
muito preciosas: estados muito complexos ou md&meros, valoresracionais, sensagées
em estado nascente, ressonandaastespondéncigspressentimentos de uma profundidade
instavel...”, (VALERY, 2003, p. 147).
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Para Tavares (2000), a vontade de poténcia, nadelixéetzsche,
nada tem a ver com o desejo de dominacdo sobretasomas esta
diretamente relacionado ao conceito do homem ariage cria a partir
da terra.

Dessa forma, a transformacéo se da quando se athaaparte
como fruto dessa busca da perfeicdo, que se déomade da sua
prépria poténcia; isso s6 é possivel quando o hos®rmermite essa
transformacado. Nietzsche ainda completa, dizendide “precisar —
transformar em algo perfeito € — arte” (NIETZSCREQOa, p.71).

Assim, onde ha vida persiste a necessidade peltademnde
poténcia. Uma embriaguez da vontade que tornavgbssiiegar ao
movimento latente, “[..] a vontade, que remove ftaohas, a
embriaguez da grande vontade que possui o afd pe@’
(NIETZSCHE, 20004, p. 73).

Tal vibracdo é sentida em muitos outros momentosidia e
retorna na danca para demonstrar quanto somosogtemadores
(PORPINO, 2001). E esse apreco pela vontade, oadizsi & danca
infinitos significados, que ira resultar posteriente na arquitetura dos
movimentos.

Elevando a sua propria vontade de poténcia estémerm diante
do belo, assim:

Nada é belo, s6 o homem é belo: é sobre esta
ingenuidade que repousa toda e qualquer estética,
ela é suaprimeira verdade. Acrescentemos
imediatamente ainda sua segunda verdade: nada é
feio se ndo quando é o homem qudegenera—

com isso o reino do juizo estético esta
circunscrito. — conferido fisiologicamente, tudo o
que é feio enfraquece e aflige o homem. Ele faz
com que o homem relembre o declinio, o perigo, a
impoténcia; o homem experimenta de fato ai uma
dissipacédo de forca. Pode-se medir o efeito do feio
com o dinamémetro. Em geraho padecer de
uma pressao que o impele para baixo, o homem
fareja a aproximacdo de algo “feio”. Seu
sentimento de poténcia, sua vontade de poténcia
sua coragem, seu orgulho — tudo isto decai com o
feio, tudo isso se eleva com o belo... [...]. @ féi
entendido como um sinal e um sintoma de
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degenerescéncia: 0 que mais longinquamente nos
faz lembrar a degenerescéncia produz em nés o
surgimento do juizo “feio”. Todo indicio de
extenuacao, de pesar, de senilidade, de cansaco
toda e qualquer espécie de auséncia de liberdade,
tal como o espasmo, tal como a paralisia,
sobretudo o cheiro, a cor, as formas da dissolucgéo,
da decomposicd® mesmo que isto se transforme
em simbolo no interior de uma Gltima atenuagéo —
tudo isto evoca a mesma reacao, o juizo de valor
“feio”. Um édio eclode neste ponto: a quem € que
o0 homem odeia ai? Mas ndo h4 nenhuma davida: a
decadéncia de seu tip® seu 6dio emerge ai do
instinto mais profundo de seu género; neste édio
h& calafrios, cuidado, profundidade, uma certa
visdo a distancia — ele é o 6dio mais profundo que
ha. E por sua causa que a arte é profunda...”
(NIETZSCHE, 2000a, p.78-79, grifo nosso).

O feio, portanto, representa a auséncia do sertintienelevacéo.
Por outro lado, estar diante de tal encontro pravexhomem calafrios
e profundidade. Uma forma de conceber a ausénaiacifeula o
homem — uma auséncia na sua propria profundezanelaebuscar a
criagdo emergente, a vontade de poténcia irrompekgia, vé-se uma
estética abissal, que se encontra como reduto raEfangezas do
homem.

Lembro, assim, o mito de Ulisses que, para naecorrisco de
se perder com o canto das sereias, cria por meastdaia uma forma
de escuta-las, contemplando a seducdo das beles, voaldicdo que o
faria se jogar e morrer no mar. Apela, assim, aipslantes que o
amarrem ao mastro. Amarrado ao mastro — auseriteedgade —, a fim
de vencer os monstros das profundezas, cria illdesoprio sacrificio
— o resultado do seu medo de morrer embriagadcaptelaas sereias.

Interpretando, o que diria Nietzsche? Nessa formabéssal era
preciso que Ulisses mergulhasse, conhecesse odassereias — o seu
préprio eu — e, assim, encontrasse nesse cantsa seslucdo, a sua
prépria vontade de poténcia, retornando como o hogenhecedor de
Si mesmo.

Somente ao mergulhar confiante nessa profundidag®ssivel
ao homem encontrar a sua propria salvacao, € oapieevela também
a dancarina que busca em seus movimentos a prdadaliexpressa
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num misto de sentido e leveza, que articula os mervios: “Ah! Como
protesta contra sua inexisténcia por uma levezsgatével!... Ela se
perde no meio dos sons, retorna seguindo um fica. flauta confiavel
que a salvou! O melodia!” (VALERY, 1996, p.43).

[...] um estado completamente fora de si mesmo,
com uma consciéncia clarissima de experimentar
inmeros calefrios e estremecimentos até a ponta
dos pés; uma profundeza feliz em que as coisas
mais dolorosas e mais sinistras ndo produzem
efeitos de contraste, e sim, parecem
indispensaveis, necessarias, como se fossem uma
cor complementar no meio dessa superabundancia
de luz; um instinto de relagBes ritmicas que
abragcam vastos espacos onde as formas se
desdobram... A necessidade de um ritmo amplo é
guase a medida da forga de inspiracdo, como um
contrapéso a pressao interior, a tenséo... Tudo
sucede fora do dominio da vontade, num
desdobramento sentimental da liberdade, do
absoluto, da forca, da divindade... (ZWEIG, 1960,
p. 594)

Dancar significa adentrar nesse mundo desconhecidssa
profundidade cujo significado revela o préprio hom&enetrar em nés
mesmos! E assim, que os movimentos aspiram & danga,encanto
gue pde os pés dancantes a experimentar todacioadara.

Lembro dos dizeres de Garaudy (1980) quando retootza de
Mary Wigman, a coreografia “Chamado da Mgrteuja inspiracéo
define como um apelo emergindo das trevas, uma fgue traz o seu
olhar em direcdo a profundeza, seus bracos esterglialevavam-se
aguele poder, assim, questiona “quem ou o que mmara assim?”,
“uma voz?”, “um ser humano?”. Sinaliza Mary Wigman:

Aquela for¢ca me paralisava, e sua sombra imensa,
espessando-se a minha volta, impedia-me de fugir.
Basta! Chega de fraqueza! Nao, ndo quero mais
me separar desta presencga, mas, ao contrario, nela
penetrar profundamente, viver plenamente esta
experiéncia, (GARAUDY 1980, P. 111)
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E preciso desejar tal profundeza como quem podeearalontrar
tesouros que muito podem revelar, desejar assira mads do que o
profundo que sinaliza a nés mesmos.

Por que ndo conseguiremos penetrar em noés
mesmos para extrair pensamentos, como O
mergulhador volta a tona trazendo as suas pérolas
— preciosas pérolas escondidas no siléncio das
conchas, como 0s n0Ss0s pensamentos se acoitam
nas profundezas do subconsciente? (DUNCAN,
1986, p. 287)

E nessa profundeza que é preciso enxergar, vasCuli@
descobrir o cheiro da prépria poténcia e, assioulher-se a vontade de
poténcia como uma possibilidade de transformacBesftutemos do
delicado instante em que ela muda seu querer'moCgassaro que
chega a extremidade do teto, choca-se com o balmond, e cai em
seu voo...” (VALERY, 1996, p.37-38).

E nessa profundeza que pode o homem conhecer-searfazer
da sua arte algo realmente belo. Assim, é pogsélaldanca ao homem
defrontar-se com seus medos, dores, alegrias, $héxtases, raivas,
todos os sentimentos. E vivenciando tais momemesgssarios a
construgcdo da obra, que sabe o homem da sua vodéageténcia,
utilizando-se dela como fruto de seu viver. Assinpossivel ver nas
“maos” de Da Vinci ndo s6 a obra, mas as doresudaegisténcia e
todas as suas impressfes de mundo; encontramosdssdizeres de
Isadora Duncan (1986, p. 87): “tristeza, doresjlusses de amor —,
tudo transformei na minha arte”

O corpo do dancarino, como “maos” de Da Vinci, riipe a
existéncia, trazendo junto todas as infinitas ispdes: “E o que
significa a gestualidade do corpo senédo a propiséncia humana em
sua concreticidade?” (PORPINO, 2001, p. 35). Enassin contato com
0 seu mundo — do interior fundido no exterior — goee o dangarino
conhecer-se e elaborar verdadeiras arquiteturas mogimentos,
sobretudo, transformando e desvendando o seu santtada momento,
em cada construgdo coreogréafica. Algo que permite hamem
transformar e representar a sua mais pura expicEse/ “[...]
expressividade humana dinamica e efémera, comoamto \jue sopra
forte” (BARRETO, 2004, p.125), é o que descreveitara quando traz
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0 conceito de danca como algo ndo explicavel, @gotido é a
existéncia.

[...] perco-me nesta imensiddo de conhecimentos
gue permeia a danca. E quando me perco,
percebo-me dancando, é quando encontro o
sentido desta danca para mim, pois ela, enquanto
expressao artistica; s6 acontece quando ndo posso
dizer, ou experienciar algo em minha vida
cotidiana. Isso me lembra Ferreira Gullar dizendo:
“a arte nasce quando o viver ndo é suficiente para
exprimir a vida”. O sentido da danca é a propria
existéncia human(BARRETO, 2004, p.75-76).

Estética que, portanto, toma elementos da existuania o seu
fazer, mas que carrega em sua arquitetura mulplass. Estética que,
por fim, € gerada da multiplicidade que compde da,vicom outro
arranjo.

Em suma, a experiéncia que a danca possibilitaogi@mem na
possibilidade de articular infinitas interacbes oof..] a fantasia e o
real, as emocdes e a razdo, 0s sons e o0 siléncamse a harmonia, o0
concreto e o abstrato..., visualizando, compreatwercriticando,
agindo, buscando outros entendimentos e outrasibpiossles”
(FIAMONCINI, 2003, p. 77).

Tomar a danca na compreensdo de uma arte cujoimooiee
corporeidade revele a existéncia sinaliza, assirhomem enquanto
sujeito de expressdo, colocando-o numa dimensao ngse torna
componentes de um corpo vivo, de um corpo que eekeleria vidas.
Para Lima (2006), a propria existéncia do ser humnancriacdo e
construcdo podem representar a dimenséo de pksileis.

Portanto, tudo o que se deve desejar na dan¢asnailacdo do
estimulo criativo, bem como a consciéncia de urfiaéncia libertadora
e vivificante do movimento (LABAN, 1990). Possildédides que nascem
desse encontro da criagdo e do corpo desejantaspig ser apenas
leve; é na consumacéo de tal leveza que pode orh@ae a propria
obra.

Assim, a danca que se desdobra jorra na criagcdoequo@anto
tal, s6 acontece porque forgcas interagem no deigejornar homem e
obra um sé. E preciso entéo dispor de tais forgamdnstrumento de
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um fazer que, agora, ensaia uma leveza, um covpogige se dilate no
efémero dancar.

1.2 ALEVEZA DO CORPO QUE DANCA: uma breve intrado a
metafora do pensamento

Fedro: — Mas se, por
algum milagre, este
observador se tomasse de
uma paixao sibita pela
danca?... Se quisesse
deixar de ser claro para
ser leve; e se,
experimentando entédo
diferenciar-se
infinitamente de si
mesmo, tentasse mudar
sua liberdade de
julgamento em liberdade
de movimento?
(VALERY, 1996, p.55-
56)

O corpo, como instrumento do movimento, descosmagora,
abrindo-se na perspectiva de articulacdo de foogastibuindo para um
fazer, um tecer continuamente posto em a¢éo nddeiaacao.

Nessa cena esta a danca. Ela, que nesta disseétagumida
como a arte que se constitui a partir dessa relagg@oforcas,
manifestando-se na teia criativa e expressiva cometerno fazer,
emerge assim de um espaco em que o “eu” e o “muws@marticulados.
Ja& nos indica Merleau-Ponty, mencionado por Porp2@®1), que o
corpo e o mundo se entrelagcam, corpo que ao mesnpptem que vé é
visivel, tocando no mesmo instante em que é tocado.
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Tais agbes ocorrem num fluxo continuo, sem inte&apdo
movimento, em que é impossivel visualizar o ini@ioo fim, porque
tudo é um eterno movimento.

Suzanne Langer, referenciada por Gil (2001, p&&creve “ao
olharmos uma danca, [...] aquilo que vemos é o atgadchento de
forcas que interagem, e gragas as quais a daneaepalevar-se, ser
transportada, atraida, concluir-se ou diluir-s§ [..

E trazendo esse movimento que, nessa constangiciargue
constrdi, reconstrdi, ensaia mudancas de direcédgndo a resisténcia,
em tal liberdade de experimentagdo, Nietzsche \darga como a
imagem do pensamento. Em suma, seria a danca oopp&msamento,
assim como pensamento exteriorizado em movimeransadios. SO se
pode chegar a tal conclusdo porque a tensdo aparetesmanchada, o
gue permite uma espécie de fusdo. No momento enmafjtenséo cede
espaco ao movimento, temos a nitida impressao diéuxMoque aspira
a total leveza.

Cantando e dancando se externa o homem como
membro de uma comunidade elevada. Ele

esqueceu o andar e o falar e esta em caminho de,
dancando, elevar-se nos ares. Seus movimentos
manifestam encantamento. Assim como agora

falam os animais e a terra produz leite e mel,

também dele soa algo de sublime. Ele se sente um
deus, vagueia ele mesmo agora tdo extasiado e
excelso como, em seus sonhos, via vagar 0s
deuses (NIETZSCHE, 2005, p. 31).

Temos, assim, a nitida impressé@o de que Nietzstaefie, para
experimentar tal movimento, é preciso que nos tooseleves — como
as asas da ave e, a0 mesmo tempo, sem desertia alddcorpo que
fala do sentido da terra, ou seja, devemos nosrame e terra ao
mesmo tempo.

Por isso, vé-se no dancarino toda a leveza de quemga
afastando-se de tudo o que pode impedi-lo de tavimsmto,
descartando qualquer amarra. Badiou (2002) ja r@osirda diretriz
quando cogita a ideia de como Nietzsche percebangadenquanto
expressao do pensamento; para ele, a ideia cgitaiadm torno de um
pensamento na auséncia do espirito do peso.
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Digamos que haja uma germinagdo, um
nascimento dancante, do que se poderia chamar a
ave interior ao corpo. Mais geralmente, ha a
imagem do alcar v0o. Zaratustra também diz:
“Aquele que aprender a voar dara a terra um novo
nome. Acabara por chama-la a leve”. E seria de
fato uma definicAo muito bonita e judiciosa da
danca dizer que é um nome novo dado a terra.
(BADIOU, 2002, p. 79)

Podemos, assim, entender que o movimento da damgea do
encontro com a terra, que agora cede, emprestarieeeza da ave.
Tem-se, entdo, o equilibrio no movimento entresedsas dimensdes: o
dancarino acolhe o espagco de maneira a experimamaequilibrio
dindmico, seu corpo esta no espaco, COmo um peixégna ou um
passaro no ar. Assim, como um planador, tem o ges@gora o ajuda
a deslizar melhor (GIL, 2001). Nietzsche (2000é&teemuito bem essa
articulacdo quando retrata que os pés leves sdomei atributo da
divindade.

Os pés que se conectam com a terra reconheceno d@esrpo,
assim, o chdo ndo representa mais apenas o artimdangarino, Como
num salto, mas como uma realidade viva que perflitescer um
contato vitalizante; a realidade terrestre, cam@lumana nos pés do
dancarino. Assim, é preciso “[...] mergulhar o aaltar no barro, sentir
a seiva e 0 sangue e retomar, com a terra, o oovitat do cacador ou
do guerreiro das primeiras eras” (GARAUDY, 19801@0).

Podemos assimilar os pés do dancarino a mao quepsatar,
cuja expressao de mundo s6 consegue quando se lde&xaDessa
maneira, Valéry (2003) aponta que é preciso amasiandos no sentido
dos olhos, s6 assim pode o homem pintar o quemdalbeja. Similar &
mao, 0s pés desenham os movimentos na medida erseqt@nam
leves, é dessa forma que podem aspirar ao quedprcarpo.

Assim, também é pelos pés do dancarino que é pbssiggar ao
mais alto, ou seja, a aproximagéo do corpo querassum céu em Si.
Percebe-se, nestes dizeres, que o dancarino alpargai a liberdade a
partir do seu préprio peso. E como se o peso ddsgias asas da ave
para fazer germinar o movimento. E como se 0o mavime@ascesse
desse feixe tracado entre forgas distintas.
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S&o necessarios os dois impulsos: Apolo e Diofijstmmo a
terra e a ave, que juntos estardo a desenhar anewatd, um corpo a
ceder peso e, a partir dai, encontrar impulso @ar@prio movimento.

Vencer o peso, tal é o fim primeiro do bailarino.
Como transformar o espaco? Como vencer 0O
peso? Como alcangar esse estado de equilibrio que
muda o peso em impulso e faz fluir o movimento?
Trata-se de tirar 0 peso ao corpo conservando ao
mesmo tempo a sua ligacdo a terra; porque
bailarino algum poderia executar movimentos em

situacao de ndo-gravidade, (GIL, 2001, p. 20).

Paul Valéry, poeta e pensador, assim como Nietzsche a
figura da dancarina como metafora do pensamentos&mlivro “A
Alma e a Danga’, Valéry (1996) vé na danca o simbd¢ uma
articulacdo dinamica, e ndo de oposi¢cdo. O autar um dialogo de
Sdcrates, Fedro e Eriximaco que contemplam a démddips, Niphoé,
Nemam, Niktéris, Nephelé, Rhodopis, Rhodonia, Ptilathikté é a
rainha do coro. Aqui, 0 autor traz o conceito degdacomo uma
metafora para se pensar o proprio pensamento.idlabd é construido
ficticiamente pelo autor, que escreveu o livro @811 Os dialogos nos
projetam a um labirinto de reflexdes que ora setnawstensas, ora
articulam-se, parecendo que o0s trés personagenstantemente
estabelecem diferentes relacbes entre si. Assidanga é tomada por
Valéry (1996) como uma atividade corporal que itusiovas formas de
conceber verdades, o que d4 uma dindmica muitigante ao livro.
Trouxe este recorte para ilustrar como o autopfteitor refletir sobre o
Pensamento-Danca, na concepgao de uma articulagaoich.

No livro, Valéry (1996) traz a ideia como um fluxontinuo,
bem como o meio em que se danca: o chéo, sobralcaglancarina
executa os movimentos, representa o espacgo oridecas atuam, e ndo
se opdem, mas articulam-se. Uma danca que, porclimstréi um
espaco e, por ele, é passivel de constante traresféo.

Pelos deuses, as claras dancarirf@sé viva e
graciosa introducdo aos mais perfeitos
pensamentosbuas méos falam, e seus pés parece
gue escrevem. Que precisam nesses seres que se
dedicam a usar tdo bem de suas forcas tenras!

4 0 assunto sera abordado posteriormente
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Todas as minhas dificuldades me desertam, e ndo
ha no presente algum problema que me ocupe,
tanto obedeco com alegria a mobilidade dessas
figuras! Aqui, a certeza é um jogo; dir-se-ia que o
conhecimento encontrou seu ato, e que a
inteligéncia de imediato consente as gracas
espontanea Olhai aquela ali!... A mais esbelta e

a mais absorta na justeza pura... Quem ha de
ser?... Ela é deliciosamente dura, e
inexprimivelmente décil..Ela cede, empresta, e
restitui a cadéncia tdo exatamente, que se fecho
os olhos, vejo-a exatamente pelo ouvido
(VALERY, 1996, p.23-24, grifo meu).

E assim que faz a dancarina: desfruta de diferentes
movimentagdes, seduzida pelo jogo do ceder, do estgr que
combina e compde multiplas possibilidades. Assidarcarina cria um
espaco na combinacdo das forcas que a compdem.\Wignyan, citada
por Gil (2001, p. 15), exprime isso, dizendo “[é.]Jo espaco que € o
reino da actividade real do bailarino, que lhegrex¢ porque ele préprio
o cria”. Continua Mary Wigman, que é tal espaco pode transformar
o0 gesto, irrompendo numa imagem do aparente iof@L, 2001°.
Assim, “[...] a danca desencadeia um formidavel mlewo de forcas
que transforma o espaco. Forcas afectivas ou ,viasos de morte,
forgcas inconscientes que abrem e moldam o espag®gando-o de
energia” (GIL, 2001, p. 250).

Do mesmo modo que o bailarino cria o préprio espaEcm
pensamento que esta posto a abrir-se, mudandmatu e referéncia,
recriando, refazendo, desfazendo, num constanég &z mesmo. Gil
(2001) traz para o debate o exemplo do pensameazcde “virar
cambalhota”, ou seja, abrir um espaco onde o ls®EXorne alto, e vice-
versa, sem deixar de ser ele mesmo: “ é necesgdgi@ pensamento
faca uma cambalhota para apreender a cambalh$tdGlL, 2001, p.
180) e, o autor continua, “[...] 0 pensamento et@CLOS
micromovimentos da danca, que o conceito ndo pdmsreender”
(GIL, 2001, p.246).

5 Gil (2001, p. 60) também expde acerca do espaandyudiz que a danca apenas comeca
quando o espaco interior desposa 0 espaco ext&rior,que o movimentovisto de fora
coincida com o movimento vivido ou visto do inteticE dessa maneira que o autor nos revela
a existéncia de um espaco também paradoxal, dsgimpoderia existir danga sem um espaco
paradoxal. [...] Concebe os movimentos de um pdateista que ndo é exterior e nem interior
(ou antes que & as duas coisas ao mesmo temp¢JHIL] 2001, p. 168).
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A danca simboliza, assim, um novo espaco construidde ha
apenas a presenca da constante mobilidade, figsndientro de
inimeras possibilidades. E, dessa maneira, a eitldosrenovada a cada
instante, revelando-se no infinito fluxo continwouhiverso.

O que se pode observar é que a danca represerda €ess
transformacdo constante, a mobilidade representadayimentos
efémeros, apenas um instante de passagem.

Talvez, ainda mais profundamente, o que
Nietzsche vé na danga, como imagem do
pensamento e, ao mesmo tempo, como real do
corpo, é o tema de uma mobilidade vinculada a
ela mesma, [...] que se move sem se destacar de
seu préprio centro. Uma mobilidade ndo imposta,
gue desdobra a si mesma como se fosse a
expansao de seu centro (BADIOU, 2002, p. 82).

Uma mobilidade que, portanto, deleita-se em expmariar todas
as direcbes possiveis, mas ao mesmo tempo naongderae centro,
expandindo-o. Lembramos aqui que Valéry (2003) Mattarmé® para
contextualizar melhor acerca de tal mobilidadealRd®, a bailarina — a
mais livre, flexivel e voluptuosa — mostra-se nuela, na imagem da
medusa, capaz de experimentar as mais diversgdelrguando se pde
a expandir o proprio centro.

[...] seres de uma substancia incomparavel,
translicida e sensivel, carnes de vidro
alucinadamente irritaveis, clpulas de seda
flutuante, coroas hialinas, longas correias vivas
percorridas por ondas rapidas, franjas e pregas que
dobram, desdobram; ao mesmo tempo que se
viram, se deformam, desaparecem, tdo fluidas
guanto o fluido macico que as comprime, esposa,
sustenta por todos os lados, da-lhes lugar a menor
inflexdo e as substitui em sua formaa, na
plenitude incompressivel da 4gua que ndo parece
opor nenhuma resisténcia, essas criaturas

16 Stéphane Mallarmé, poeta e critico literario fémdJtilizava-se dos simbolos como recurso
de sua linguagem, uma poesia e prosa caracterpreldamusicalidade. Assim, teve grande
importancia para Valéry, pois, a poética mallarmaie utiliza da danca das palavras na pagina
em branco, com o uso do espago em branco entrgalaaa e outra como elemento plastico,
concreto.
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dispdem do ideal da mobilidad&, se distendem,

|4 recolhem sua radiante simetridldo ha solos,
ndo ha sélidos para essas bailarinas absolutas;
ndo ha palcos; mas um meio onde é possivel
apoiar-se por todos os pontos que cedem na
direcdo em que se quiseMNao ha sodlidos,
tampouco, em seus corpos de cristal elastico, ndo
h& ossos, ndo ha articulacges, ligacdes invariaveis
segmentos que se possam contar... (VALERY,
2003, p. 38-39grifo meu).

Tomando a mobilidade como ponto de partida, ou gej@ando o
dancarino toma o desequilibrio, passa ele a n&@w arha referéncia
Unica, mas anseia pela multiplicidade que povoargeos gestos (GIL,
2001). Ou seja, a medusa ndo quer ter um cerkm fhas ser a
constante representacdo da mobilidade.

Vemos uma mobilidade que se instaura no corpo dgadao,
uma mobilidade que torna a danca efémera. Simngada efémera! E
por isso € eterna, ja nos diz Badiou (2002, p. 92y eternidade que se
constitui no conservar do desaparecimento, asgjoarido um olhar
‘fulgurante’ se apodera de um desvanecimento, ste pnserva-lo
puro, fora de qualguer memaoria empirica”.

A danca torna-se efémera porque tem o desejo dens&p, de
transformacéo, de ceder e emprestar. Estamos diarjtgo a que Lisa
Ulimann, ampliando os debates no livro de Labar®@)9em “Danca
Educativa Moderna”, refere a um jogo que dancamasque
constantemente o dancgarino estad posto a criampaftrmar e dissolver
as formas desenhadas.

Também podemos constatar que a danca é uma anerafé
porque estamos diante da expressao humana, assimmwomentos da
danca “[...] s&o mesmo efémeros, na medida em qusistem em
breves momentos da expressdo humana” (BARRETO, papA4).

No fundo, o que esta posto em constante transf@wnagmos
nés, a danga revela o que esta dentro de ndssampento-danca.

Eriximaco: Nao somos uma fantasia organizada?
E nosso sistema vivente ndo é uma incoeréncia
qgue funciona, e uma desordem atuante? — Os
acontecimentos, os desejos, as idéias, nao se
intercambiam em nés do modo mais necessario e
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incompreensivel?... Que cacofonia de causa e de
efeitos!... (VALERY, 1996, p.40)

Trazemos, assim, essa ideia como forma de elugigaia nossa
vida e 0 Nnosso corpo expressam uma aparente desandienada, a
gual se mantém em constante equilibrio na infirieugeicdo dos feixes
de forcas que se cruzam.

Na danca, também estamos diante de uma constantic#o,
sem a necessidade de comeco e fim, um gesto indzcid

A danca compde-se de gestos, que obsedados por
sua retengcdo, permanecem de certa forma
indecididos. [...] A danca imitaria o pensamento
ainda indecidido. Seria 0 pensamento inato ou
infixado. Sim, haveria na danca a metafora da
infixidez (BADIOU, 2002, p. 84).

Explica-se, entdo, a dangca como pensamento antes fdemar,
assumindo em si proprio 0 movimento continuo coramadaeristica
principal. Em suma, uma constante mobilidade, asicdo que nao
cessa e parece obrigatéria: “[...] os saltos, esgmcontados, as pontas,
0s entrechatou as rotagbes vertiginosas sdo maneiras completame
naturais de ser e fazer’ (VALERY, 2003, p.37). Liddmann traz a
idéia do salto como um instante em que é possieérementar a
sensacéo de liberacdo das amarras, entretantwcoisto uma acao que
requer certa perda de seguranca, a perda de equikbinstabilidade
do dancarino é caracteristica do movimento, o qrenipe 0 dom de
criar/articular as forcas que compdem o movimemiagspmento.

Fedro: — Olha, olha entretanto! ... La ela danca e
da aos olhos aquilo que tentas nos dizEfa.faz
ver o instante. Ah, que cristais ela atravessa!...
Lanca como cintilagdes seus gestos!... Rouba da
natureza atitudes impossiveis, sob as vistas do
proprio Tempo!... Ele se deixa iludir... Ela
atravessa o absurdo impunemente... Ela é divina
dentro do instavele oferece-o a nossos olhos!
(VALERY, 1996, p.60, grifo nosso).
No instavel, é neste estado que o pensamento-danedirma
como substrato da incerteza. Por desconheceramtesjue obriga a um
destino final, empresta a leveza da ave que exmlgoaa multiplas
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dire¢Bes. Portanto, uma experimentacdo que nos epbeaparente
desequilibrio, ou melhor, adquire um novo entendimale equilibrio:
“um estado que nao pode se prolongar, que nofopdeulongede nos
mesmos, e no qual, contudoinstavelnos mantém, enquantoestavel
s6 se figura por acidente [...]” (VALERY, 2003, p)3

Temos, portanto, a dangca como um aprendizado gosgiiide a
ideia de educacdo baseada na certeza e na pi@asibi como
realidade. Ao contrario, a danca apresenta-se aom® arte que nao
prevé uma Unica dire¢cdo. E, por incorporar esgatdréa, pode ser
entendida como a arte que abriga o efémero, apiitiade em seus
movimentos.

Portanto, na danca, o equilibrio estd no desequiliba
permanente transformacéo Ihe confere o caratetialgio emergente.

Nada mais belo do que a vontade extrema, a
sensibilidade extrema e a ciéncia (a verdadeira,
aquela que criamos, ou recriamos para nés),
juntas, e obtendo, por alguma duracgdo, &s&a
entre o fim e 0s meios, 0 acaso e a escolha, a
substancia e o0 acidente, a previsaio e a
oportunidade, a matéria e a forma, a poténcia e a
resisténcia, que, semelhante a ardente, a estranha,
a estreita luta dos sexos, compde todas essas
energias da vida humana, exacerba-as uma com a
outra, ecria (VALERY, 2003, p. 149).

Entdo, diante deste estado, é possivel transfoanaanca-
pensamento constantemente. A instabilidade emerge ponto critico,
guando a tensao se dissipa e surgem novas reldgibes-a que esta
instabilidade, “este ponto critico € um ponto desca mdltiplas forcas
podem nascer dele” (GIL, 2001, p. 24).

A danca carrega em seus tracos o instavel, a oranztdo e a
incerteza, tendo sempre, em seus movimentos, um COMeGo, Ou
seja, 0 movimento que se configura logo se digsipa reencontrar uma
nova forga que o impulsione e crie outro movimedtmtos, encadeiam-
se na mesma frequéncia. Assim, ndo sendo possstelgdir o fim,
estamos diante de um fluxo continuo, como a roda vite,
constantemente girando.

A roda que se movimenta em direcdo a um novo COMARCOo
danca é, assim, a possibilidade do recomeco, “énawo comeco,
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porgue o gesto da danca deve sempre ser CoOmoesgdsse seu proprio
comeco” (BADIOU, 2002, p. 80).

E, desta forma, que a danca abrange o infinitogpdo-se assim
imaginar o infinito na finitude do corpo visivelEiS o que parece
decisivo: o gesto dancado abre no espaco a dimelaes#dinito” (GIL,
2001, p. 14). O infinito posto na dimensado do gegiando um espaco
préprio. Gil (2001) disserta que nao ha movimente acabe num lugar
preciso, pois, existe um infinito que é préprioghsto que s6 o corpo
pode receber. Badiou (2002) também traz tal pensmmguando
sinaliza para a danca que é infinita pela suad&émma graca aérea
que instaura fazendo desse corpo o proprio infinitna capacidade
infinita da arte.

Cada gesto a inspirar tal infinito assume conex@éprias, sem
interrupcdes, uma mobilidade que quer a si prépriaginemos, assim,
o infinito na imagem da roda num fluxo continuo.

E possivel aqui se lembrar de Badiou (2002), cuanaz o
conceito de dangca como um circulo, cujo principgera si mesmo, um
circulo que se desenha nédo de fora, mas que sahdes$§..] cada
gesto, cada tracado da danga deve apresentar-secamdo uma

conseqiiéncia, mas como 0 que € a propria origenmalzilidade
(BADIOU, 2002, p.80).

Em suma, parece que 0 movimento assume um fim emesno.
E como diz Valéry (2003), quando pensa o desenbongrado dentro
do trago, ou seja, a danca-pensamento encontradaunproprio traco
de movimento. Assim, um movimento desenhado qualisenta de
transformacao: “ndo posso tornar precisa minhaepeén de uma coisa
sem desenha-kirtualmente e ndo posso desenhar essa coisa sem uma
atencdo voluntarigue transforme de forma notavel o que antes eu
acreditava perceber e conhecer BEWMALERY, 2003, p. 69).

Tal desfrute permite que se conheca e experimaengas que
estdo proximas ou dentro de nds, a mao que teesamkar € 0 mesmo
corpo que tece a danga. A danca que descobre ermegimos um
espago que esta em conjunto com o espago do moumd®,0s sentidos,
0 ritmo, a expressdo tomam a cena uma linguagenreuggencia a
prépria vida.

E sendo esse desenho nao apenas a forma exposta,maaeira
de ver a forma (VALERY, 2003), é que podemos peasinca como a
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maneira de se interpretar o mundo, fundindo mundwemento num
Unico gesto.

E, dessa maneira, que Nietzsche (1987) vé a arte aqui
enfocamos a danca — como capaz de acenar ao horpessihilidade
de uma educacao cujos feixes de forcas ndo se opdamveem no
desenho criado pelas forgas a possibilidade dendelser no homem o
potencial criativo, capaz de insurgir nele a sw@daiiberdade. E, aqui,
confluimos para as ideias de Nietzsche quandd'mliecisamos usar de
toda arte altiva, flutuante, dancante, zombetepaerii e bem-
aventurada, para ndao perdermos aglibErdade sobre as coisague
nosso ideal exige de nos” (NIETZSCHE, 1987, p. 154)

Assim como a terra e a ave sao capazes de proparcan
dancarino o irromper da leveza que, instauradoeanterpo, sinaliza a
criacdo; Nietzsche (2005) traz Apolo e Dionisio ooimpulsos que
imprimem no homem a capacidade de articulacao, regjglitado se da
na verdadeira arte. Assim serd, posteriormentéragédia nietzschiana
que atravessaremos cComo um corpo inspirado pedgisstintas forgas,
contagiando-nos pelo fluxo que a danca pode assumir
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2. A TRAGEDIA E A DANCA: Um dancar a ser reveladoa partir
da estética tragica

Como corpos que tecem um dancgar cujas forgcas quetemlar,
entro neste segundo descortinar inspirada pelo adéncjogo que
Dionisio e Apolo estabelecem. Forcas que imprimerdancarino certa
consciéncia tragica, constituindo nele uma lingoagspecifica: o seu
corpo e, também, o mundo sinalizados como parasloxan fluxo que
s6 o seu dancar pode assumir.

Atravessando o periodo histérico da tragédia, tesimadizado o
seu nascimento em Atenas, datado do final do s&iudoC., tendo sua
maior expressividade no século V a.C.; no entalggenerou-se cerca
de um século apés (VERNANT & VIDAL-NAQUET, 1999).edtro
grego de personagens heréicos, embora tal congep&ga ser distinta
da do plano humano, aparenta que tais planos (fumativino) sdo
inseparaveis.

Percorrendo essas caracteristicas, enfocamos @ toeg
polaridade expressa em sua técnica. Se, por umtEros o coro como
a representacdo do ser coletivo que, embora anpmotha exprimir
seus temores, suas esperancas e 0S seus sentjnpamtasitro lado,
temos a figura do herd6i do drama, personagem bhailizada de uma
outra época, portanto, uma posi¢cdo estranha a g@ndio cidadao
(VERNANT & VIDAL-NAQUET, 1999). Assim sendo, temo®
confronto dos valores entre 0s novos pensamentes sgugem —
condicéo do cidad&o — e as representacées antigaslicdo do herdi.

Distante de ofertar uma Unica verdade, a tragéghausa em
valores ambiguos, no instavel, e 0 homem é tomadsenuniverso cuja
acdo centra-se num eterno debate. Em nota, Vemafitlal-Naquet
(1999) trazem Victor Goldschmidt e Marcel Detienambos tracando
muito bem esse debate quando associam a tragéd@fia e a vida”,
portanto contraria a uma verdade; logo:

[...] Contréria a verdad@osofica, bem entendido.
E talvez também a essa ldgica filoséfica em que,
dentre duas proposi¢des contraditérias, se uma é

" Vernant e Vidal-Naquet (1999) escrevem que, encdafronto, ndo apenas o universo do

mito se dissolve, mas, no mesmo instante, 0 muaduiddde e seus valores fundamentais séo
contestados. Assim, revela que em “Oréstia”, deulftsqndo se tem o desaparecimento

integral das contradicGes entre os deuses antigms @euses novos, ao contrario, ficando

evidente o conflito de forgas contrarias que, @otoepousa num equilibrio.
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verdadeira, a outra necessariamente é falsa. Sob
esse ponto de vista, o homem tragico aparece
como solidario com uma outra l6gica que néo
estabelece um corte tao nitido entre o verdadeiro e
o falso: légica dos retores, logica sofistica qee,
propria época em que floresce a tragédia, ainda
concede um lugar a ambigiidade [...] discursos
duplos que, em sua oposicao, lutam entre si sem
se destruir mutuamente [...] (VERNANT &
VIDAL- NAQUET , 1999, p. 07-08)

O homem se reconhece parte deste universo, cujiibeigu
repousa nas tensfes que surgem no debate, nasssitdouma espécie
de consciéncia tragica, 0 homem como o prépriodosa

Isso pode ser expresso pelos jogos caracterigfieesdidlogos
que sinalizam problemas cujas respostas jamai® g@etisas, uma
espécie de enigma a ser decifrado. Assim, quardwd é questionado
diante do publico, € o homem grego que se desgotmiglematico
(VERNANT & VIDAL-NAQUET,1999).

Portanto, podemos confluir para os pensamentos amoR
(2008) quando diz que Nietzsche vé nesse sabécdragpossibilidade
do homem compreender os problemas da existéncia.

A tragédia sinaliza para uma condi¢cdo ambiguagotesdpostos
em distancias bem demarcadas, em suma, a sublirdags&@wmntradicdes
gue ndo se acalmam em nenhuma resposta definidessdetensdo, que
nunca € aceita totalmente, nem suprimida inteiréendaz da tragédia
uma interrogacdo que ndo admite resposta” (VERNANVIDAL-
NAQUET, 1999, p. 15).

As palavras na tragédia buscam narrar essa natcoafiguosa,
buscando dar lugar ndo apenas ao dialogo, mas cedsante
mostrando onde é possivel identificar os pontasodéito.

E assim que a estrutura da tragédia indica uma agens
expressa no texto cujo resultado se da pela unécategorias de
pensamento, tipos de raciocinio, valores, sistateasencas etc. Assim:
“[...] se utilizam esse vocabulario, é para jogaassincertezas, suas
flutuacdes, sua falta de acabamento: imprecisderdes, mutacédo de
sentidos, incoeréncias e oposices [...]" (VERNANIT VIDAL-
NAQUET, 1999, p. 16)
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Da mesma forma que a tragédia tem seu vocabul&a® n
incertezas, nas oposi¢cfes, da mesma maneira a damcasbocar em
movimentos esse homem tragico; em suma, a realtdagiea ou uma
consciéncia tragica ja esta posta no corpo do dancque danca. Isso
porque o dancarino assume em si a questdo de setaortom o0s
opostos, passar pela terra e pela ave, é assiroggpés do dancarino
tocam o céu, se pensarmos na propria derivacaerdm t‘danca” nas
linguas européias (danza, dance, tanz), ao irmoaiza“tan”, cujo
significado se resume em “tensdo” (GARAUDY, 1980)na tenséo
gue reside no proprio homem, sendo que o dancapeaas realiza 0
movimento dessas contradi¢cdes, das polaridadesigéerges em si
mesmo.

Tensdo que danga no proprio corpo do dancgarinouwraora
outro, num jogo que nunca cessa, em um firmar dé&raicbes cujas
forcas estdo sempre presentes. Assim, “0 corpoerggnais que um
campo de forgcas atravessado por mil correntes@ésnsnovimentos”
(GIL, 2001, p. 13).

Da mesma maneira, 0 espectador pode sentir-se @niddal
polaridade, vendo sempre que os dancarinos, enmmatos a irromper
no espaco, podem assumir ndo apenas um sentido,nesmo o
verdadeiro sentido, mas uma gama de possibilidadesentes;
possibilidades que revelam a condicdo de corpateidade sujeito,
ambos paradoxais. Assim, “pela danga, 0 corpo d#gxser uma coisa
para tornar-se uma interrogacao” (GARAUDY, 198@3p.

Dizemos, portanto, que na danga o homem apreridarecbm a
sua propria condicdo paradoxal, num duplo sent[dd: porque emana
de um (e se encarna num) corpo paradoxal, e pdrgunemite um
sentido paradoxal [...]" (GIL, 2001, p. 23%)

Na tentativa de decifrar a dancarina, no dialogop@sto por
Valéry (1996, p.47-48), vemos um discurso que abarccondicédo
paradoxal, assim relatado:

Fedro: — Sim. Crés que ela represente alguma
coisa?

Socrates: — Coisa nenhuma, caro Fedro. Mas,
qualquer coisa, Eriximaco. Tanto o amor quanto o
mar, e a propria vida, e os pensamentos... Nao
sentis que ela é o ato puro das metamorfoses?

'8 O autor também trata aqui do proprio pensameanahém tido como paradoxal
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A danga assume esse corpo paradoxal como instrardent
seu fazer, logo, Gil (2001) anuncia que, pela daécgpossivel tornar
legivel os movimentos incompreensiveis do corp@dgmaal, assim, a
danca nasce deste corpo:

[...] O corpo dangcado desmembra o paradoxo,
separa 0S seus elementos e recombina-os,
sobrepde-nos, joga com eles fazendo proliferar o
sentido. Ao mesmo tempo produz evidentemente
caos, vertigem e uma instabilidade suprema — do
corpo material no espaco, e do sentido. Cria
também, deste modo, um sentido superior na
imanéncia. Porque, vendo co-existir,
“combinarem-se” e “fundirem-se” pdlos opostos
ou contraditérios num corpo, acede-se a “lingua
dos deuses”, quer dizer a uma compreensao
superior do movimento e da génese do sentido
(GIL, 2001, p. 237)

O movimento dancado é fruto da criacdo que sinadiztal
polaridade, uma criacdo que circunscreve o homenoabvino criador
a ensaiar a sua condi¢éo paradoxal.

Pela danca, assim como pela tragédia, é possivelrtao proprio
homem a condic¢ao do divino, a propria criacéo guiidr essa condicéo;
pela danca é possivel tocar o céu como quem ggiaresmo. Ja nos
sinaliza Garaudy (1980, p. 20) que “a danca tormws presente e o
homem potente”. Podemos entender que, pela darganem vé-se na
presenca ou na condicdo de deus em suma potéssimp aomo ha
tragédia, “[...] o drama traz a revelacao fulgueashd divino no préprio
decurso das a¢bes humanas” (VERNANT & VIDAL-NAQUEIR99,
p. 21).

Os mesmos autores trazem que, nos tragicos, ahagéana
depende das forcas dos deuses. Assim, 0 homemosa&oi igor para
eximir-se do poder dos deuses, nem autonomia par&osceber
independente deles.

Os planos humano e divino constituem dois polostose pelos
tracos préprios que carregam em Si, porém, precigmrecer
inseparaveis, complementando-se numa realidadeyambi
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Tantos os humanos quanto os herdis situam-se fer lifa acéo,
decorrente desse impasse surge a necessidade rdeDaginos e
humanos numa mesma condi¢éo, a da escolha.

s

O homem, portanto, € tomado como agente, uma itequie
interrogacdo expressa em seus atos, desse modp, a‘[tragédia
apresenta individuos em situacao de agir; coloaaaosncruzilhada de
uma opg¢ao com que estdo integralmente compromgtidostra-o no
limiar de uma decisao, interrogando-se sobre o angdartido a tomar”
(VERNANT & VIDAL-NAQUET, 1999, p. 21).

Um agir que sinaliza a submissdo do homem ao diwaso
contrério, revelam Vernant e Vidal-Naquet (1999)vida humana
parecerd tdo inconstante e confusa que sua ac&ardede ser
responsavé.

O agente, em sua dimensao humana, néo é causa e
razdo suficientes de seus atos; ao contrario, é sua
acdo que, voltando-se contra ele segundo o que
sobre ela os deuses dispuseram soberanamente, o
descobre a seus proprios olhos, lhe revela a
verdadeira natureza do que ele &, do que ele fez
(VERNANT & VIDAL-NAQUET, 1999, p. 49).

Portanto, ndo estamos diante de vontade autdbnamaprdrario
uma vontade ligada fortemente ao respeito divintyas tornam o agir
humano mais responsavel. A tragédia faz surgir fiatpueza na acao,
desse modo, revela que, por tras dos homens, ssglagem do inicio
ao fim do drama (VERNANT & VIDAL-NAQUET, 1999).

Nota-se que 0 agir tem como causa 0 ponto de twrfiija
constituicdo esta embasada na polaridade, por@m@gio ndo € tomada
sem se considerar os diferentes discursos. O géemsjogo, assim, €
nao tomar uma opcéao na indulgéncia ou aniquilamgstem discurso.

[...] agir tem um duplo carater: de um lado, é
deliberar consigo mesmo, pesar o pré e o contra,
prever o melhor possivel a ordem dos meios e dos
fins; de outro, é contar com o desconhecido e
incompreensivel, aventurar num terreno que nos é
inacessivel, entrar num jogo de forcas

19 Aqui, o autor faz uma critica & obra de Euripegigs, ao contréario de Séfocles e Esquilo,
faz-se desconectado com esse mundo de significijaa.
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sobrenaturais sobre as quais ndo sabemos se,
colaborando conosco, preparam nosSso suUcesso ou
nossa perda (VERNANT & VIDAL-NAQUET,
1999, p. 21).

E com tal agir que pode a danca lidar. O dancayim® anseia
tomar sua criacdo nesse mundo paradoxal uma cripEcao mesmo
tempo em que consulta a ordem do conhecido, ddsprely estima
também pelo desconhecido, pelo indizivel — comdzdiraudy (1980), é
o homem na necessidade de dizer o indizivel, dehemmm o
desconhecido, € tal contato que permite o nasceladga — um ardor
gue, proximo das forgcas sobrenaturais, quer jlsgares movimentos.

Nietzsche traz a tragédia como modelo de uma veidadrte

gue se mostra na totalidade e no resgate da unpadala. Assim, a
arte tragica assume ‘[...] a esperanca alegre de ajgrilhdo da
individualidade possa ser quebrado, como o pressdgi unidade
restabelecida” (NIETZSCHE, 2005, p.63). Ligadao&és dmpulsos que
necessitam se relacionar entre si, a tragédia fendmeno cujos tracos
sdo capazes de articular muito mais do que opostaDmaneira,
tentaremos fazer uma breve explanacéo, sem intedgdesgotar o
assunto.

O primeiro impulso tem a figura de Dionisio, deusgp
relacionado com a embriaguez. O Ser Dancante,edid@gse primeiro
impulso, visualiza ndo o fenbmeno do movimento, ,na@s sentir-se
tocado por esse impulso, vé-se numa explosdo deleertapaz de
embriaga-lo e, tomado por tal momento, mergulhaags profundo de
Si mesmo.

Um encantamento que sinaliza para o desenhar d&aagunér
dos sentidos e da existéncia como forma de se liésas verdades. “O
descomedimento se descobria como verdade; a im&r® encanto
nascido das dores, falava de si, do coracédo daematuNIETZSCHE,
2005, p. 39). Portanto, Dionisio busca a existénorao ela é, isto €,
conforta a propria dor ao permitir 0 nasciment@uzpria vida — alias,
como ja nos sinaliza Ramos (2008): toda tentatvanelyar a dor e o
sofrimento significa para Nietzsche a negacdo dmpriar vida. Os
gregos tomavam a vida em sua totalidade, néo Miavites, a dor era
celebrada; portanto, morte e vida postas sob umammebtica,
complementares ao ciclo vital.
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A arte, em especial a arte tragica, prepara o
homem para lidar com o sofrimento, pois nao
exclui ou reprime o terrivel da natureza, mas
transforma o desgosto com respeito ao horror da
existéncia  presente  no  dionisiaco em
representacfes que tornam a vida possivel,
(RAMOS, 2008, p. 44).

Quando Dionisio marca ndo o dominio de si, nem rmeam
consciéncia de seus limites; nasce uma loucuraajid fuga para um
horizonte diferente, “[...] um deus cuja figuratingivel, [...] arrasta
seus fiéis pelos caminhos da alteridade e lhes a#fsa a uma
experiéncia religio$3 quase Gnica no paganismo, um desterro radical de
si mesmo” (VERNANT & VIDAL-NAQUET, 1999, p. 158).

Tocado por tal impulso, vé-se 0 homem numa esm&cabismo
do inconsciente, tomado por certo esquecimentoi:déeescapar a si
préprio é abrir-se a um movimento imparavel que deikar passar
conteudos inconscientes” (GIL, 2001, p. 139).

Schille* (1995) explica esse primeiro impulso, que parte da
premissa de uma natureza sensivel ao homem, semsansibilidade
a partir de sua existéncia fisica ou da propriareat sensivel, “[...] este
impulso exige, portanto, que haja modificacdo, guempo tenha um
contetdo” (SCHILLER, 1995, p. 67). Para ele, tgbutso relaciona-se
com um estado natural, caracterizado por sua forca.

O Ser Dancante, em contato com esse impulso, ué aaureza
préxima, como um arsenal de dizeres ndo pronursjgokrcebe seus
sentidos tocados como nunca antes.

% Os mesmos autores trazem que a religido tem MWifrente para os antigos. Assim, na
Grécia, ela ndo esta separada do social e docpolitida manifestagdo importante da cidade,
da familia, do publico e do privado comporta umeasp de festa religiosa, (VERNANT &
VIDAL-NAQUET, 1999).

2L A admiracéo de Nietzsche por Schiller pode seominada em alguns momentos, verificados
principalmente em suas primeiras obras: a admiraeamonstréi por ser ele considerado um
dos grandes homens da literatura e da cultura alenfor presentear a humanidade com os
seus escritos, baseados em referenciais classaltado-se a tragédia grega. Assim, Schiller
é descrito por Nietzsche (2003) como um dos ‘fjrandes homens entre nés”. Nietzsche, em
seus principios educacionais, teve fortes influEndios escritos de Schiller, pois este também
percebe na arte tragica um antidoto para a megfiacional (RAMOS, 2008). Por outro lado,
Nietzsche o critica quando vé sua estética vineulad imperativo moral. Trago o autor,
buscando enfocar alguns dos conceitos sobre ogog6Educacao Estética do Homem”.
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Mas quem seria Dionisio? Nietzsche (1992), ao telgscrever o
deus, traz vérios elementos para reflexao, quaizdo d

O génio do coragdotal como o0 possui aquele
grande oculto, o deus-tentador e aliciador nato de
consciénciasguja voz sabe descer ao submundo
de cada alma, que ndo diz palavra, ndo lanca
olhar em que nao haja idéia e aceno de seducao
de cuja mestria faz parte o saber parecer — ndo
aquilo que é, mas aquilo que para os que 0 seguem
€ uma compulsdmnais a mais proximamente o
assediarem, a sempre mais intima e radicalmente
0 seguirem: — o0 génio do coragdo, que a tudo
estridente e autocomplaceriéz calar e ensina a
ouvir, que alisa as almas asperas e lhes da novo
anseio a saborear estender-se iméveis como
espelho d'agua, para que nelas se espelhe o
profundo céu —; o génio do coracdo, que a mao
rude e arrebatada ensina a hesitar e a prender com
maior graca,que adivinha o tesouro oculto e
esquecidp a gota de bondade e doce
espiritualidade sob o espesso e opaco gelo, e é um
magico ima para todo grdo de ouro que por muito
jazeu sepulto na prisdo de lama e areia; o génio do
coracdo,de cujo toque cada um torna mais rico
ndo agraciado e surpreso, nao redimido e
oprimido por um bem alheimorém mais rico de

si mesmo, mais novo do que nunca, partido, por
um vento brando acariciado e sondado; mais
inseguro talvez, mais gracil fragil fraco, porém
cheio de esperancga ainda sem nome, cheio de uma
nova vontade e energia, nova relutancia e
apatia..., [...] De quem Ihes falo? [...] ninguém
menos que o deus Dionis[a.] (NIETZSCHE,
1992, p. 195-196, grifo nosso).

Vé-se um deus que sinaliza a seducdo, asseguranddmas
asperas que agora se pdem em contato com o méisgoade si — um
tesouro oculto e esquecido, como menciona Nietzsaeassim, tém a
consciéncia envolvida por tal seducdo, o que signiflescobrir onde
fica o abismo do inconsciente. E ai, em tal estgde,podemos ouvir o
gue antes era auséncia.
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No dionisiaco, vive-se a hybris, a desmesura, a
ruptura de todas as medidas. A musica dionisiaca
€ extatica, magica, enfeiticadora. Essa mdsica
transmite 0 exagero da natureza, exultante na
alegria, mas também intensa no sofrimento e no
conhecimento. [...] Ela promove a desintegracao
do eu, a abolicdo total da subjetividade até o
esquecimento de si (RAMOS, 2008, p. 40).

Nietzsche (2005) disserta que, acordadas tais exaaljnisiacas
e nelas mergulhado, 0 homem se vé no completo @strreo de si, ou
seja sentidos levados a propor¢gfes que o resuitddopoderia ser
melhor do que o perder-se em si mesmo, assim, Wanajue se tenha
encontrado a si mesmo, € preciso saber, de temgerepo,perder-se
[...]" (NIETZSCHE, 1987, p. 106).

O corpo que agora encontra a liberdade, entregseda- si
préprio, ou seja, ao inconsciente do corpo queaagertorna consciente
no corpo de quem danca, nos diz Gil (2001). Estardiante de uma
consciéncia que nao isola ou paralisa o seu oligtapouco significa
dizer que o movimento dancado é somente inconscient

Trata-se, portanto, de um perder-se experimentzlo Ser
Dancarino que, tomando contato com a naturezaveénpfenuncia a
imploséo dos sentidos.

Fedro: [..] Eis o coro alado das ilustres
dancarinas!... O ar ressoa e zumbe nos pressagios
da orquestral... Todas as tochas despertam... O
murmurio dos adormecidos se transforma; e sobre
os muros pelas labaredas agitados, as sombras
imensas dos ébrios se maraviham e se
inquietam!... Vede comigo este grupo, meio
ligeiro, meio solene! Elas entram com almas!
(VALERY, 1996, p.23)

Nao é ela a alma das fabulas, e a fresta de tadas a
portas da vida? (VALERY, 1996, p.44)

Por esta passagem, temos a danc¢arina como a indeyeerto
transbordar, cuja exigéncia implora o corpo todalnga que transborda
num murmario, 0 seu ecoar revela uma vontade jaseaisda.
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Dionisio, tomando o dancarino, irrompe nele umstoandar de
simbolos, sendo possivel apenas dizé-los pelo cpgbo corpo inteiro,
gue é fonte de um transbordar da vontade (BASTOE)2

A caracteristica predominante do dancarino, eré&w poder de
autotransformacédo que, tomado pelo espirito dacdsi ndo mais se
contenta com o fendbmeno e busca dar sempre ougotdas e
significados: “sede como sou! Sob a mudanca caoatiios fendmenos,
a mae primitiva eternamente geradora, a que temamebriga a
existéncia, a que eternamente se contenta nestaangadde
fendmenos!” (NIETZSCHE, 2005, p.91). Logo, o damgareconhece-
se como pertencente a um espaco, fusdo em perraatemit

O segundo impulso tem relagcdo com Apolo, deus denorrazéo
e aparéncia. Apolo, sendo responsavel pela ordemfigara e
“arquiteta” os movimentos do corpo, tendo na apaaéa sua maxima
expressao.

Tal impulso permite ao homem manter uma atitudenafiva da
vida, mantendo-se na individualidade: “um instigtee representa, ao
mesmo tempo, oprincipio individuationis pelo qual o individuo
aprende a reconciliar-se com a natureza. Tambémesenta a
individualidade, a consciéncia, a medida” (RAMOS0&, p. 37).

Para Nietzsche (2005), tal forca é incapaz de geote homem
da dor, do sofrimento e da morte, pois apenas emcabexisténcia.
Enquanto Dionisio suplica a existéncia, Apolo cdae horrores dela.

O dancarino, tomado pelo impulso apolineo, tracdesenho,
“[...] com um gesto libertar4 a velocidade que lzatar4 o seu corpo
tracando uma forma de espaco. Uma forma de espago-efémero,
por cima do abismo” (GIL, 2001, p. f4)

Apolo, como deus da medida, faz no corpo do damgaa
desenho dos movimentos, porém, este desenho ndie atw vazio.
Garaudy (1980, p. 129) menciona Doris Humpfiteyp acreditar que a
composicdo deve considerar um desenho que estejaieo do drama,

22 E importante salientar que quando digo que a dasbaca um desenho, sinalizo para o
gesto, portanto, tomo esse desenho como o gestadiarnMas o que é o gesto dancado? Gil
(2001, p. 108) expGe que o que o caracteriza.gd[facto de nunca ir até ao fim de si préprio.
No movimento que o desdobra, retém-se, regressa sole prolonga-se no gesto seguinte.
Neste sentido, ndo teoontorng tem apenas um enredor, esquiva-se aos seusqy @iprites,
escapa a si proprio. E isso que Ihe permite perceasempre aquém da grafia [...]".

% Dangarina considerada uma das criadoras da daogarnma, ao lado de Martha Graham e
Mary Wigman,
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ou seja, sO existe porque expressa e torna viaieshocao. Portanto,
Apolo expressa e torna visivel a emocédo de Dionésisim: “o bailarino
deve ter consciéncia disso quando, no momento aesuada, reline
suas forgas para um v6o magico. Sera que ele sabgegprepara para
dizer algo tdo importante quanto um verso de Sipeiees?”

Ademais, continua Gil (2001), € com o moviment@iior que
pode o corpo elevar o braco. Ou seja, Apolo s6 pumleduzir o
movimento quando Dionisio implora por sua exist@nci

E, assim, pelo impulso apolineo que se concretiztorga
dionisiaca, ou seja, concede toda a forma quega thonisiaca implora.

E, neste sentido

[...] ambos os impulsos, tdo diferentes, andam um
ao lado do outro, em grande parte das vezes em
luta aberta e incitando-se mutuamente para novos
partos, afim de neles poder perpetuar a luta deste
contraste, que a palavra comum “arte” apenas na
aparéncia consegue anular; até que eles afinal, por
meio de milagroso ato metafisico do “desejo”
helénico, surgem unidos, produzindo por fim,
nesta unido, a obra-de-arte, tanto dionisiaca
quanto apolinica [...] (NIETZSCHE, 2005, p)27
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2.1 ESTETICA NIETZSCHIANA: a danca entre Dionisid\polo

FEDRO: - Quanto a mim, Sdcrates, a
contemplacdo da dangarina me faz conceber
muitas coisas, e muitas relagcdes entre as coisas,
que, no momento,constituem meu préprio
pensamentoe pensam, de algum modo, no lugar
de FedroEncontro em mim clarezas que néo teria
jamais obtido da presenca sozinha de minha
alma...

[--]

Ela era entdo o ser mesmo do amor! — Mas que é
ele? — De que é feito? — Como defini-lo e pinta-
lo? — Bem sabemos que a alma do amor é a
diferenca invencivel dos amantes, enquanto que
tem por matéria sutil a identidade de seus desejos.
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E preciso entdo que a danca faca nascer, pela
sutileza dos tracos, pela divindade dos impetos,
pela delicadeza das pontas paradas, essa criatura
universal que ndo tem corpo nem rosto, mas que
tem dons, e dias, e destinos; mas que tem uma
vida e uma morte; e que nada mais € afinal que
vida e morte, pois o desejo, uma vez criado, ndo
conhece sono nem trégua nenhuma.

E por isso que s6 a dancarina pode torna-lo
visivel, por meio de seus belos atos. Ela inteira,
Socrates, inteira, era o amor!.Era jogos e
prantos, e indteis fingimentos! Encantos, quedas,
oferendas; e as surpresas, e 0s sins, 0s ndos, 0s
passos que se perderam tristemente... Celebrava
todos os mistérios da presenca e da auséncia,;
parecia as vezes tocar em inefaveis cataclismos!...
Mas agora, para render gracas a Afrodite, olhai-a.
N&o é ela de repente uma verdadeira onda do mar?
Ora mais pesada, ora mais leve que seu corpo, ela
salta, como a chocar-se num rochedo; tomba
molemente... é a onda! (VALERY, 1996, p.45-
47)

Nessa imagem da onda que inicialmente sinaliza wmento
passageiro, entretanto, ininterrupto, ora mansarerolta, como quem
diz da existéncia de dois ritmos distintos, sirtmos distintos, cuja
presenca revela a harmonia dos seus movimentoshaaentraves,
apenas a presenca de fluxo continuo a revelar priprdhomem.
Confluimos com as ideias de Duncan (1986) quandwimea que sua
vida e sua arte nasceram do mar, ou seja, é prlo das aguas que
surgem nela as primeiras ideias do movimento.

Estar diante da danca é poder mergulhar no fluxmaldmento,
€, nesse momento, que nossas formas de expressamrsduzidas,
assim “o fluxo do movimento preenche todas as soEssagdes e acdes
[...], todas as nossas formas de expressdo conateadf escrita e 0
centro sdo conduzidas pelo fluxo do movimento” (IANB 1990, p.
97).

Viver é, antes de mais nada, participar desse fluxo
e dessa pulsagao organica do mundo que esta em
nés, desse movimento, desse ritmo, dessa
totalidade, porque, mesmo durante nosso sono,
vela em nosso peito a lei da dupla batida, a da
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nossa respiragdo e a do nosso coragdo
(GARAUDY, 1980, p. 26)

Por esses dizeres, pode-se adquirir a ideia domeowo cuja
funcdo é apenas conceder a propria vida, bem comuc@o da vida
posta num constante movimento; reencontramos aquuieo diz Gil
(2001, p. 230): “[...] a idéia do movimento dan¢cadmo movimento de
todos os movimentos [...]".

E nessa imagem da onda, a sinalizar um fluxo, gues a pura
imagem da danca que revela a propria vida, ou aejgda posta em
danca em diferentes ritmos — da respiragcéo e dig@or— cujo fluxo é
sentido.

s

Um fluxo cuja composicdo é, de certa maneira, tedsds
opostos como sdo avistados no movimento das maEs,é o pleno
mover desses opostos que concede o proprio movrdestaguas.

J4 nos menciona Garaudy (1980), assim como a vigasta
numa espécie de tensdo, a danca € o lugar do otméntre Dionisio e
Apolo. Isto porque a danca “[...] cria um nucleaisrdenso de vida, nos
d4 mais claramente a consciéncia desta tensdoiminincia de sua
ruptura, um sentimento mais agudo da vida e d@smétuo combate”
(GARAUDY, 1980, p.126).

E, entdo, que me inspiro nessa relacdo entre @simpiulsos
artisticos da tragédia e arrisco melhor compreeaddanca, tragando
constelacdes possiveis com a estética de NiefZsche

24 E importante salientar que é possivel ver no eefpa¢ Nietzsche faz entre Apolo e Dionisio
a sua profunda relagdo com a obra de Schopenhsssgm, em “O mundo como vontade e
representacdo”, vemos a semelhanca do que depeigsthie escreve em “Origem da
Tragédia: proveniente do espirito da musitBara Schopenhauer, a representacéo é o objeto,
o fendmeno, a visibilidade, a manifestacdo, olgefio da vontade, enquanto a vontade é a
coisa em si, a substancia, a esséncia, o nuclead#ecoisa particular e do conjunto dos entes.
Assim, podemos afirmar que para o filésofo a voa@grimordial, priméria, e a representacao
secundéaria, subordinada, condicionada. O conhetidm esséncia, portanto, ndo pode ser
alcangado através da representacgdo. [...] Outralipedade da vontade é que ela carece de
fundamento. A vontade é sem fundamento, sem rae®o,determinacdes, regras, causas ou
finalidades. Ela é incondicionada, ndo dependesdgpo, do espaco, tampouco é regida pelo
principio da razdo. [...] A relacdo entre aparénci@tzschiana e a representacéo
schopenhaueriana se da em fungéo do instinto a&polimma vez que em ambos ha um dominio
do principio de individuagdo, do ser fenomenal derdidade, da aparéncia. Em relagdo ao
conceito de dionisio, na teoria de Nietzsche, émata sua estrita relacdo com a vontade
schopenhaueriana, no sentido em que é fundadofisieztanente no Uno originario; unidade
existente além ou aquém da representagdo, quesugorvez, € uma retomada da vontade
universal de Schopenhauer” (RAMOS, 2008, 41-44).
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Uma relagdo entre os dois impulsos cujo resultadapaz de
gerar algo sublinf® a danca. Assim, o fendmeno (movimento) é
constituido por uma energia criativa que, em cofiscia, gera a danca.

Somente quando esses dois instintos artisticos da
natureza vierem a se abracar na obra-prima da arte
grega, isto €, na tragédia, é que poderemos falar
de um tipo de sabedoria que sera revelada nao
através de conceitos, mas através da mdusica, da
poesia e da dramatizacdo (RAMOS, 2008, p. 36).

A tragédia retorna a danca para marcar o dancagsse dialogo
dos impulsos artisticos, ou seja, dancar implickcisr ambos os
impulsos, Dionisio e Apolo. Transportando, é com® snovimento na
danca ndo existisse em sua plenitude se ndo o aobegse a forca
dionisiaca vital, bem como o poder de ordenacaoAgudo concede a
tal impulso.

Garaudy (1980, p.110) traz o escrito de Mary Wigntmcarina
alemd, que sinaliza muito bem o encontro do detiidmisiaco com o
apolineo. Assim, ela diz:

Meu olhar, uma noite, bateu no espelho. E a
imagem que ele me mostrou foi a de uma
possessa, selvagem e descontrolada, repugnante e
fascinante. Descabelada, os olhos fundos, o corpo
sem forma de uma feiticeira, nascida da terra e
gue mal consegue desligar-se dela, com seus
instintos nus e desenfreados, seu desejo
inextinguivel de vida, mulher e besta ao mesmo
tempo. Este impeto descontrolado busca seu
oposto e coloca o problema fundamental: “como
dar uma forma ao caos?”

% Trago esse termo como forma de reverenciar a daoigieto deste estudo, como
possibilidade de dispor o contato do homem comntegosda do sublime. Gil (2001) aproxima

a danga do sublime, pois, 0 movimento do gestaredba-se ao da imaginagdo cujo trajeto é
incapaz a ideia conceituar. Portanto, “os gestdsailarino exibiriam assim, o esfor¢co sempre
frustrado (a preciptagdo) que visa atingir a velade maxima. O que explicaria porque é que a
danga é tantas vezes descrita como uma arte dnelH(GIL, 2001, p. 110). Em outro
momento, Gil (2001) refere-se a uma ‘arte divinedmo bem coloca Valéry nos seus
personagens, em “A Alma e a Dang¢a”, sendo os sewsmantos semelhantes ao dos deuses
“[...] existe um parentesco intimo entre os miccordecimentos do devir-espago, e as grandes
forcas que os mitos convocam” (GIL, 2001, p. 249).



80

Assim, indaga a propria dancgarina o que tera Nib&zsa dizer
sobre a necessidade de reunir as paixfes de Di@an&idem de Apolo,
convertendo-se na pura harmonia da vida? Mary Wigeampleta
pronunciando: “sem éxtase, ndo ha danca; sem fand@ ha danca”™
(GARAUDY, 1980, p. 110).

Mary Wigman caracteriza do seguinte modo este
casamento tumultuoso do dionisiaco com o
apolineo: “De um lado a sombra gigantesca do
deus P&, a forca primitiva e o demdnio dos
instintos terrestres milenares. Do outro, o homem,
0 toureiro que, no confronto, usa toda a sua
inteligéncia para controlar e dominar seu corpo. A
elegancia de sua posicdo, ereta e arqueada, a
elasticidade de seus saltos, o encanto das rotacdes
do corpo quando desvia o ataque; é o ideal do
bailarino homem, que eleva a luta sangrenta ao
nivel de um jogo sutl, arrogante na sua
provocacao, impossivel de ser agarrado como um
lagarto, e cheio de graca no momento de descanso
em que retorna seu félego diante do ataque da fera
cega de raiva™ (GARAUDY, 1980, p. 110-111)

Em tais dizeres, podemos admitir que essas forghanisiaca e
apolinea — séo distintas em sua acdo no mundo¢congglementam-se,
unificam-se pela beleza. O corpo, em contato céonca vital, s6 existe
por ser expresso no movimento, simultaneamente \armeato sé foi
gerado por essa forga vital dionisiaca. Dialogacdm a forma e a
natureza sensivel: um impulso sé se faz pela existé&completa do
outro.
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Assim, Nietzsche (2005, p.115) descreve que taigulsns
artisticos entrelacados dao a arte uma aliancerifiat “[...] Dionisio
fala a linguagem de Apolo, Apolo a linguagem deriism; com o que
se conseguiu o fim mais elevado da tragédia etdaar geral”.

Tentando entender a relacéo cordial entre ambgs praralelo ao
que Schiller (1995) diz ao trazer duas vozes agsulsns do ser
humano. Primeiro, uma natureza racional carregamlasentido de
contemplar uma unidade, uma legislacdo; e outratrqiee da natureza
humana sensivel que anseia por multiplicidade.r®d@®ano, portanto,
¢é totalmente dependente dessas duas instanciapagsarticipar de
sua propria plenitude quando dialoga com essesripigdsos; isso s6 é
possivel quando fazemos da natureza um espactapdialogo.

Portanto, o homem chega a maxima plenitude quamgesnite
trazer tanto a sensibilidade a razéo, quanto & r@s&nsibilidade.

No entanto, mesmo que exista tal relacdo fratemalxisténcia
de distintos impulsos p6e rédeas na acédo de cadAssim, Nietzsche
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(2005) pronuncia que o impulso dionisiaco tem ug@oale conducao
dos fenébmenos ao limite. Ou seja, quando aparentensemovimento
se concretiza, o impulso dionisiaco lhe da novgsifitados, o que
exige transformacdo em tal movimento. Por isso,aaca torna-se
eternamente inacabada, ou seja, 0 movimento er@uanbmeno
passivel de transformacéo, conforme a poténcialgexraos impulsos,
os sentidos do Ser Dancgante.

Assim, o impulso dionisiaco sinaliza para outratéxicia, agora,
“[...] a danca aponta parad&ssolucédo das delimitacOels arte apolinea
e para a afirmagéo do corpo, da sexualidade sedbrem detrimento
da bela aparéncia” (BASTOS, 2005, p.83). Portabtonisio faz-se
presente na medida em que pde o mundo apolineamite, | num
constante transfazer.

Um transfazer que na danca agencia novas formag no
linguagem, novos movimentos que surgem para mékaor dizer de si,
uma energia constantemente transformada, assiopn&rucdo de uma
nova linguagem alimenta-se da transformacao dajengue provém da
destruicdo dos ‘modelos interiorizados de movimeminde se
encontrava aprisionada” (GIL, 2001, p. 49). A damgetinua o autor, €
a exposicao explosiva dessa energia que transforma.

Essa possibilidade de transformacdo do fendmendtaesuma
nova aparéncia; dai em diante, o dionisiaco medidmundo apolineo.
Assim:

[...] Toda existéncia, da base dionisiaca do mundo,
somente deve passar ao conhecimento do
individuo humano aquilo que possa ser
igualmente vencido pela forca apolinica da
transfiguragcédo, de forma que ambos os impulsos
artisticos se vejam obrigados a desenvolver as
suas forgcas em proporcdo reciproca [...]
(NIETZSCHE, 2005, p. 127).

Ambos impulsos sofrem limites em sua manifestagéssa
formulagéo ja aparece como um pressuposto dadeegchiller (1995),
ou seja, ambos 0s impulsos ndo podem ser exercossua
completude, uma vez que carecem um do outro parmsasdestar. A
natureza sensivel depende da razdo para ser ntagéeao passo que
toda razdo tem suas premissas numa natureza deri€lkiegamos
agora ao conceito de acdo reciproca entre doislsoguem que a
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eficacia de cada um ao mesmo tempo funda e lint@a @utro; em que
cada um encontra sua maxima manifestacdo justampeltéato de que
0 outro é ativo” (SCHILLER, 1995, p. 77).

Essas relagfes de tensdo exercidas sobre 0os goisas ndo sdo
destrutiveis; ao contrario, estabelecem uma lutartabcapaz de
produzir, a partir dessa relagdo, novos frutosa Rietzsche (2005),
essa duplicidade ligada aos impulsos é frutiferaacempanha o
progresso da arte.

Embora os impulsos se apresentem destoantes unutdo @
possivel estabelecer certa relagdo entre tais vazatessa conexdo de
impulsos diferentes, podemos estar diante de ubdioesauténtica, o
conceito do belo que parece consentir na harmoniee éApolo e
Dionisio. “[...] Toda a sua existéncia, com todas@a beleza e
comedimento descansava sobre um fundamento oaulpadecer e do
reconhecer, fundamento esse que |Ihe era desc@wsdotalionisiaco! E,
eis ai! Apolo ndo conseguia viver sem Dionisiollgfdsche, 2005, p.
39). Dessa maneira, para Porpino (2001, p. 10Bgl@ para Nietzsche
é:

[...] responsavel pelo aumento do sentimento de
poténcia, ou seja, a forca criadora capaz de
suscitar o crescimento, a criacdo, a interpretacdo
para o vislumbre de novos horizontes de

possibilidades. A beleza, em sua simultaneidade
apolinea e dionisiaca, como na tragédia grega, é
capaz de rejuntar a aparéncia e a esséncia,
produzir o deleite e a0 mesmo tempo desvelar a
realidade tragica e verdadeira do mundo em que
vivemos.

Para Schiller (1995), nesse espaco estético, o r@oproduz
conceitos e nem uma Unica verdade, nesse campo anddureza
sensivel é agraciada pela natureza formal, e \d@cgay tem-se como
resultado um terceiro impulso apresentado, o dseptejogo, um
impulso ludico, cujas forgas atuam juntas.

Na satisfacdo que experimentamos com a beleza,
ao contrario, ndo se pode distinguir uma tal
sucessdo de atividade e passividade, e a reflexdo
imbrica-se tdo perfeitamente no sentimento que
acreditamos sentir imediatamente a forma [...],
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mas ndo que ambas subsistem juntas, ndo que
atuam reciprocamente uma sobre a outra, nem que
tém de ser ligadas absoluta e necessariamente
[...], ora, como na fruichio da beleza ou na
unidade estéticae da umanificacéo reale uma
alternancia da matéria com a forma, da
passividade com a atividade, por isso mesmo se

prova a unificabilidade das duas naturezas, a
exequibilidade do infinito no finito, portanto a
possibilidade da humanidade mais sublime.
(SCHILLER, 1995, p. 131-132).

Esse espaco, diz Schiller (1995), compde o homédondmejuanto
“forma viva”, assim, constituido pelo jogo da videxpressa pelo
impulso sensivel que toca todos os sentidos e &annpela forma. Essa
gualidade estética constréi um artefato que gutntta a forma quanto
a vida.

Na natureza humana nao € possivel um sobressattatdaia a
forma, do sensivel ao inteligivel, pois é precisergulhar num espaco
cuja esséncia é marcada pelo dialogo entre osrdpigsos, onde o belo
toque o coracdo dos homens.

Nesse espaco, encontra-se a arte como a possibilidasse
dialogo, uma arte que se tem constituido, tantadequanto na forma,
na busca do belo através do jogo estético. Um espaja liberdade
humana pode ser conquistada pelo resultado dogdigapresso na
criagcdo, na forma e na percepcao, logo, acdesniesrem que ndo ha
disputa por hegemonia, pois parte do pressupostqudea criacao
representa uma forma viva, um jogo existente entr& natureza
sensivel e uma natureza racional, portanto, umlibgai vital para
qualquer manifestagéo.

Uma arte que da voz a essa relacdo fraternal dpsldos
sensiveis em jogo permanente como um fluxo de nentos a ser
revelado na forma. Arte que abriga a esséncia tlaaza sensivel,
permitindo dancar com suas possiveis formas umgadagraciada
pelos dois impulsos, o fruto dessa relacdo estética

“O dancarino esta em ativo ‘debate’ com as forgas
que, entrando em contato, transforma e

proporciona ao espago que O cerca e a quem o
observa. Assim como a crianga monta seu préprio
brinquedo a beira do mar, de acordo com uma
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harmonia interior, mediante um excedente de
forcas que a impele a criar e a destruir, 0
dancarino compde sua danca em liberdade, em
estado espontaneo, aberto e sem
constrangimentos” (BASTOS, 2005).

Vé-se, assim, em Nietzsche, uma preocupacdo eneldessma
estética percebida nesse encontro de impulsos, émma do homem
ater-se a beleza que esti em si mesmo. Encon@ladmmento, pode
entdo o homem deparar com suas proprias for¢casie),aransformar-
se nas “maos” de Da Vinci e, prezando pelo settidnano demasiado
humang encontrar em si mesmo toda a poténcia latenteefGntro
produz no homem o desejo de apenas ser — como dodasr — um
novo arranjo, infimo instante, a vida posta em arte

Como as ondas de um jogo vivaz entre Apolo e Dionis
resplandece assim um jogo similar em Zaratustija, deus € expresso
no proprio homem, aparece um deus que sabe jogamy @ crianca
sabe brincar. Zaratustra, simbolo do espirito damgatoma o espirito

livre como projeto educacional que estard, assmnfltimo capitulo
desta dissertacéo.

Entretanto, vivenciamos uma ruptura com o espilitoe
diminuindo toda sua for¢a, quando tomamos uma heatalja acéo é
cindir o dialogo entre os espiritos apolineo e idiago. Travamos em
nés mesmos um momento sombrio quando ndo mais taopm® O
espirito dionisiaco, Zaratustra deixa entdo dens®rido pelo espirito
livre, agora ele ndo é mais um deus que danca,eovgtemos no
préximo descortinar.
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3. DEFINHAMENTO DO HOMEM: ESMORECIMENTO DA
VIDA

[...] mais agudo é o prazer de meus sentidos
€ mais vivo € meu raciocinio. Se, acaso, o
cérebro chega a criticar diretamente os
sentidos, diminuindo e mesmo estragando o
prazer, que € exigéncia da vida, o conflito
assume entdo tal violéncia que o meu Unico
desejo é conseguir, por meio de qualquer
calmante, uma trégua aos comentarios
incessantes e importunos da inteligéncia.
Como invejo as naturezas que se podem
entregar abertamente a volipia do momento,
sem temer aquele critico impiedoso e bem
senhor de si, que se sente a distancia e quer
impor aos sentidos, rojados a seus pés, uma
opinido que estes nao lhe pedem!
(ISADORA DUNCAN)

Apo6s termos mergulhado no movimerde uma estética a ser
revelada num corpo que proclama sua relacdo conseatido$’,
irrompemos em toda essa beleza e marcamos nelaamemto mais
sombrio, desvendando uma fraqueza no homem, sledzi a
embriaguez que compde a danca reveladora do prégriado préprio
sentir. Danca que agora deixa de declarar essasidi@@ne mostra-se
apatica, tendo seu animo diminuido por uma cis@sfdCque marca
uma tirania, onde o homem se vé obrigado a estatedidle um instante,
que trava dentro de si uma batalha entre o sersiwehteligivel, entre
o profundo e o superficial, a harmonia e o caataridade e a sombra...

Tem-se, assim, a ansia de se entrar, neste sedgesdortinar, a
explicar uma natureza declinada em favor apenasrddos impulsos.
Assim, busco aqui narrar como tém sido os nossutides atrofiados
por uma instdncia em que o0 ser humano abdica dagyile

% Quando usamos este termo, tomamos como refer@ncimrpo nessa relacdo. Na
enciclopédia Luso-Brasileira de Filosofia (LOGOS)centramosSentide enquanto uma
acepcao subjetiva que sinaliza para os modos dig, também como uma acepgado objetiva
que remete para a significacéo, isto €, os modastegpretar (SILVA, 1999). Dessa forma,
quando adotamos tal termo, traga-se assim a dimettsisaberes do corpo que representam
tanto o sentir como o interpretar. Assim, enquaignificagdo simbdlica, “o sentido diz-se das
palavras, dos gestos e da prépria linguagem [SIPVA, 1999, p.1034). E o corpo em sua
plena poténcia, na maxima criagdo. Ademais, poderanfiuir para a frase de Wittgenstein
qguando diz: “ha coisas que ndo podem ser ditapalavras. Elas mostram-se, e isto é mistico
(SILVA, p. 1035). E, assim, o corpo tornado em muefito.
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originalmente o compde, a dada condi¢do naturale-ngo se constroi
por oposicdes —, e inclina-se na escolha de apenadias suas forgas.
Degenera o homem quando se esquece dessa natasezaatureza

conciliada com o principio corpo-terra, em plenantmmia com as

distintas forcas, cujos principios o modelam.

Essa cisdo torna o homem inclinado a ndo mais sceas
impulsos, mas a ver neles uma mutilacdo, uma quogigéo acirrada. O
que pretendo trazer, neste momento, € sinalizao é¢ssp ocorre e quais
as consequéncias de tal escolha.
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Uma dendncia de como se da a constru¢éo de unecengue
se reduz, visto que é posto na negligéncia de pimntesdionisiaco. Tal
espirito, que antes concede em sentir-se tocadas gfermas do
universo, cedendo espaco a embriaguez, permitiedtr-se seduzido
pelo canto e por toda energia criadora, tem agaas sforcas
diminuidas.

Isto porque, na medida em que o homem almeja diet@rras
meios certos e aparentemente seguros, dissipa peEprio a
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embriaguez, dissociando, assim, quaisquer riscagrtezas, ou seja,
tracos que o aproximam do espirito dionisiaco. atab é nefasta para a
elevagéo da sua propria forca.

Nietzsche (2005) denuncia que, ao se dissipar Espalso
dionisiaco, sobressai apenas a aparéncia. Pardegtey um impulso
significa abdicar de ambos, pois, deixando Dionistmsequentemente
deixa-se Apolo.

O autor ainda relembra que uma possivel corre¢cdouwialo pelo
saber, na degradacéo do espirito dionisiaco, calobamem em um
circulo estreito de problemas. Um redimensionaméatoonhecimento,
onde o impulso dionisiaco é retirado, uma acdo spiacredita ser
efetiva na aquisicdo do conhecimento tido como adeito; mas,
segundo os conceitos do autor, mostra-se como lamdacle ofuscante.
Claridade que interpreto como a representacao z#o romada como
méxima do conhecimento, a qual cega e nos impederde mundo e a
vida como uma presenca completa, ndo consentindgpeessao da
natureza, uma pintura que percorre da sensibilidadeéo, da razéo a
sensibilidade. Quando cessa essa energia criadara possibilidade,
cresce um conhecimento que mutila nossas prémmigad, diminuindo
e degenerando o homem em sua ampla dimensao.

Essa claridade que nos toma a prépria visdo faesiter no
homem a ideia dos pares (razdo-sensibilidade; seothridade, corpo-
alma) como bindmios que se opdem, impedindo queapuss ver a
realidade também a ser composta ndo apenas pala kwenhecimento,
mas por uma pequena sombra que nos revela e quEdemruniverso,
tanto quanto a propria luz.
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Em oviandante e sua sombrdlietzsche mostra a
sombra como sendo tdo necessaria quanto a luz.
Nao ha oposigdo entre elas, encontrando-se ambas
amorosamente de maos dadas, pois, quando a luz
desaparece, arrasta atrds de si a sombra. Em seu
dialogo com o viandante, a sombra lhe diz que
ama os homens porque eles sdo como as mais
jovens luzes e que a luz que esta em seus olhos
indica que eles conhecem e descobrem porque sao
incansaveis conhecedores e descobridores. Mas,
conhecer e descobrir ndo significa somente lancar
luz sobre as coisas. Isto podemos observar que a
sombra sabe bem, quando ela assim se expressa
para o viandante: “aquela sombra, a qual todas as
coisas mostram, quando a luz do sol do
conhecimento cai sobre elas, aquela sombra eu
também sou” (CORDEIRO, 2008, p.175)

Dessa forma, ndo reconhecer a sombra como compataggiilo

que em si préprio é, ou seja, entender que taga$oexistem como
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complementares e ndo como oposicdes; essa Ultig \doloca o
homem refém de seu préprio conhecer.

Esse conhecimento é amplamente discutido por Niedz&005),
gue acredita que impregnada tal ideia de uma Gwrda existéncia faz
frente & necessidade de se produzir nova cultuma, nova arte e nova
moral. Um movimento de ascendéncia, cuja pontaesegmta a
conquista plena da “felicidade”. E por ela que mfastamos dos
instintos.

Alienado e entorpecido, o homem se vé na condiedidra do
Fausto, de Goethl capaz de vender a prépria alma em prol do
conhecimento. E o resultado dessa condicéo colbcenem em perigo:
“[...] O homem teodrico assusta-se com seus efe#todesgostoso ndo
ousa mais se confiar a terrivel corrente do gelo ed&sténcia;
timidamente conserva-se na ribanceira, andandoirda para baixo.
Nada mais deseja totalmente. Tanto o acaricionaepgao otimista®
(NIETZSCHE, 2005, p. 99).

Fascinados pela idéia de adequacéo intelectuahestdiante do
“pensamento” mudo, cuja impressdo ndo é sendo dem@@nho de
significados, uma palavra abortada. “Sera que g alt ponto da razéo
é verificar esse deslizamento do solo debaixo dea®opés, [...] de Ser
aquilo que nunca € completamente?” (MERLEAU-PONT®80, p.
111).

E sinalizando essa “palavra abortada” que uma siglzee de
controle e certeza cresce e acredita-se, diante demorama, dar ao
homem uma formacgéo pautada na seguranca. Esse Horgsre e
descreve uma pintura mais sombria quando se pens$armacdo do

2" Aqui, Nietzsche (2005, p.97) também escreve: “Coexeria parecer incompreensivel a um
grego verdadeiro, o0 moderno homem de cultura, ef@oscompreensivel, que é representado
por Fausto, o Fausto que, descontente, se arrpavdodas as faculdades, aquele que se
entregava ao diabo e a magia por sede de sabesoguente devemos colocar ao lado de
Soécrates para efeito de comparagdo e para reconfeergue o homem moderno principia a
adivinhar os limites do socratico prazer do conheaio, exigindo uma costa, enquanto ainda
se encontra de permeio ao deserto e extenso nsabed’.

%8 para compreender essa concepgao otimista é pesttimuder que Nietzsche (2005) denuncia
Sécrates como o homem que se utiliza da razdo domma de dominagdo da vida. Dessa
forma, tem-se o racionalismo como célebre na decslé&a humanidade quando vé surgir o
homem erudito, cuja educacdo foi apenas doutrinaretpulando e controlando. No livro
“Crepusculo dos Iidolos”, de Nietzsche, Socratesgasser representado como o homem que
traz a negacgdo da vida, o que para Nietzsche dintoapréprio significado da vida, pois
acredita ser ela um elemento precioso; “[a.Jvalor da vida ndo pode ser avaliddo
(NIETZSCHE 20004, p.18).
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homem. Isto porque se perde o0 acaso, O indetermina@mo
possibilidade, perdem-se os sentidos como elemetsse acaso.
Também perde-se a experiéncia de se permitir sadgypela sensagéo
do voo, como o0 passaro que se permite ser guiadovpato, tendo
todos seus sentidos agucgados na prontiddo da sipygsenca. Perde-se
uma outra relacdo com o universo, a da efémeramgas

Esse controle, essa ordem, em nenhum momento dave s
descartado; no entanto, ndo significa cessar nigsdas as
possibilidades. Caso contrario, os instintos tidotes como criadores
tém agora o foco da razdo como criadora (NIETZSC2B5), ou seja,
assumir tal posicdo extremada torna-se uma formaedaniquilar a
propria natureza. Dessa forma, ter os instintesiados seria 0 mesmo
que calar a vida.

Calar a vida significa diminuir o valor da propri@a, ou seja,
menosprezar o préprio homem, cujo resultado é apdaraa sua préopria
imagem um visual opaco: “Ai jazia ele, doente, ndigel, malévolo
para consigo mesmo; cheio de ddio contra os impusada, cheio de
suspeita contra tudo que ainda era forte e verdUrdlETZSCHE,
2000a, p.52).

Calar a vida é calar a si mesmo, isso pode seessprquando
Nietzsche (1992, p.69) relata: “uma coisa que skexe deixa de nos
interessar. — Que queria dizer o deus que aconselBonhece a ti
mesmo’? Isto significa talvez: ‘Deixa de interessapor ti! Torna-te
objetivo!’ [...]".

Esse conceito de homem objetivo tem feito de ndmehs
enfraguecidos em sua maxima poténcia, pois alneejalgo que
esmaece a nossa propria natureza, cuja completsdeompde; homens
enfraquecidos porque nossas forcas vitais calamassim, tal
objetividade “[...] € apenas ceticismo ornamentagparalisia da
vontade [...]" (NIETZSCHE, 1992, p.113).

Pensar nessa espécie de conhecer consentido paEmhtem
nos colocado a refletir: 0 que seria amarrar sogg$é em favor de tal
saber cuja caracteristica é retirar o impulso dianb? Ou seja, 0 que
seria esse conhecimento piradmirado e desejado por todos?

29 CORDEIRO (2008) empreende tal termo como figuragiique Platéo escreve em “alegoria
da caverna™ O acesso a verdade dada como umdaativexclusivamente inteligivel, ou seja,
conhecimento que se afasta dos sentidos, do cagsemelhando-se ao que diz “conhecer



Os que buscam o0 conhecimento puro, ao
pretenderem conhecer somente pelo inteJedto
modo puro e desinteressadafastados dos
sentidos, da turbuléncia do corpséo como a lua
que se encontra grande e prenhe no horizonte,
quando ela est4 cheia. Estes se encontram prenhes
e cheios da luz da sua razd® sua luz, no
entanto, é friaE fria porque é apenas reflexa.
Sendo assim, ndo possui o ardor da luz do sol, que
é propria, arcaica, originaria, pois é luz que
ilumina a lua. Os que buscam o conhecimento
puro, portanto, sdo os vaidosos, que assim como a
lua gravida no horizonte, julgam poder dar a luz a
alguma coisa. Julgam que a sua luz é propria.
Mas, no entanto, ndo tem olhos para ver o que
ilumina o seu conhecer, isto é, o aparecer de vida
enquanto “pathos”. O ver que vé esse momento
originario, esse irromper do instante criador, que
vé a luz que ilumina todo o aparecer é cofpqg.

Na linguagem de Nietzsche, o corpo é o perceber,
0 ver, o dar-se conta desse instante originario,

apenas pelo intelecto”. Penso ter conduzido agigiet de cindir o mundo inteligivel do

sensivel.
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criador, em que vida irrompe num aparecer
(CORDEIRO, 2008, p.49).

Portanto, conhecer apenas pelo intelecto é deslerasiuma
outra percepcdo do mundo, cuja relacdo se da teulacto do
pensamento que se distrai e que aparece juntac@mt®s sentidos do
corpo. Ignorar isso é estar diante de um conhed¢or@ure circunscreve
um céu cujo brilho ndo pode o homem contemplamatmio esse
conhecer um processo de coibi¢do de si mesmo.

Percebe-se que esta maneira de dominar coibindmessno, um
certo senhorio sobre seus préprios impulsos, teenaendicdo para
aquisicdo do conhecimento objetivo, logo, o conhest& implicito no
distanciamento dos préprios sentidos. Nietzsch520.97) condena,
assim, a representacdo de um homem preocupado et@vagdo desse
conhecimento, trabalhando a servico da ciéncig §.cujo protétipo e
tronco de estirpe é representado por S6cfates

Se a ciéncia é o meio que nos faz ver, ja diz Markeonty
(1980), deveriamos entdo fazer metodicamente fesféinagens do
mundo. E estendendo o pensamento, é impossivelsttoati tal
perfeicdo no aniquilamento dos impulsos. Merleanty(1980) traz Da
Vinci, em sua ciéncia pictural, como forma de s$m@al uma pintura
cujos tragos ndo sdo verdadeiramente caminhosazp@stde o mundo,
se permanecer mundo, estard sempre por ser pirdadsgja, sem ter
sido acabado. Nas palavras de Klee “[...] nossagéar bate para nos
levar para as profundezas (...). Essas estrantieraar-se-&o (...)
realidades (...). Por isto que, em vez de se ligntaa restituicdo
diversamente intensa do visivedlas anexam-lhe ainda parte do
invisivel ocultamente avistaddMerleau-Ponty, p. 109, 1980, grifo
Nosso).

Logo, é preciso pensar uma ciéncia que admita alidate
desses sentidos, como propulsora do pensar, dtiamaso mundo, a

% Esse pensamento de Nietzsche também pode sestenliiecomo bem escreve Guthrie,
citado por Cordeiro (2008, p.40), em que relata dlatdo, apesar de reconhecer a
superioridade da alma, d& indicios de haver escetn que marca certa preocupagdo do
trabalho harménico entre corpo e alma. Assim, {liz] “segundo ele [Guthrie], fica dificil
aceitar a tese de que Platdo desprezava tdo intensaas coisas sensiveis, quando se sabe
gue ele desejava intervir nos assuntos praticd®al&s” grega e também quando observamos
a importancia dada por ele ao retorno & caverrmaridioneiro que tinha se libertado”. E, com
isso, que devo pensar Sécrates, com seus inumeen@hamentos, ndo assumindo assim total
acordo com Nietzsche. Assim, ndo cabe aqui denuSderates, mas sim como compreender
melhor o pensamento de Nietzsche, adentrando asdmsadessa critica.
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partir do que eles podem dizer. Assim, “hoje ndesptmos ciéncia
sendo enquanto nos decidirmos poeitar os sentidos: por torna-los
mais incisivos, por arma-los, por fazé-los apreradeensar até o fim”
(NIETZSCHE, 2000a, p.27).

Percorrendo essa ideia de que a ciéncia precis@racecorpo
como revelador dos sentidos, Merleau-Ponty (19886 em “O Olho
e o Espirito”, conduz a uma reflexdo acerca da ssitade do
pensamento da ciéncia colocar-se num “ha” préviosaja, no solo do
mundo sensivel estabelecendo conexdes com o coupd 4...] a
sentinela que se posta silenciosamente sob mirdiagras e sob meus
atos”.

Contrario a aproximacdo de uma verdade anunciades pe
sentidos (um conhecer a partir dessa conexéo isiga)¢ Platdo, como
manifesta Ramos (2008), anuncia que o verdadeimbemimento esta
no “mundo das ideias”, ou seja, um mundo perfeitoytavel e
inteligivel. J4 as verdades dos sentidos sao taeso sombra e
aparéncia. Assim, constréi-se o ideal de um muraiopna perfeicao,
onde ndo ha lugar para sombra, falha ou erro. Cantssa forma, o
movimento contra a arte (tragica) ja que o desejola na conquista do
mundo perfeito, de um “além-mundo”.

Tomado pela concepc¢édo de conhecer o mundo, Nietzsidrse
a revelar que seu mestre Socrates ndo consentassar pelo andarilho
da arte, para ele a arte é fruto da irracionaliddfle] o todo tao
colorido e diverso que devia repugnar a pessoasates) sendo, no
entanto, para almas excitaveis e sensiveis, umosxpl perigoso”
(NIETZSCHE, 2005, p. 78).

Ademais, Nietzsche (2005) revela que Sdocrates it@rgde a
arte ndo deve ser destinada ao filésofo, emboreeplasente o simbolo
da agradabilidade, ndo confere a verdade, sendanpmrdestinada a
guem ndo tem muita inteligéncia, tentacdes perasbidomo
antifilosoéficas.

Por esse didlogo, vé-se como a arte pode ser étgermmo um
elemento perigoso, fogo que coloca em chamas vesdeubstalizadas.
Mais uma vez séo as instabilidades um risco a derda

Fedro: — Queres dizer, amado Sécrates, que tua
razdo considera a danca como uma estrangeira,
cuja linguagem ela despreza, cujos costumes |lhe
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parecem inexplicaveis, sendo chocantes; ou até
mesmo, totalmente obscenos?

Eriximaco: — A razéo, por vezes, me parece ser a
faculdade que nossa alma tem de nada entender de
nosso corpo! (VALERY, 1996, p.45)

Nesta passagem, podemos encontrar em Valéry (1896)
palavras de quanto deixamos de escutar nosso cdgbamomento
expressa a amargura em que o homem se enconttaysemado no
siléncio, ocultando seus préprios sentidos, calasdaotimentos e
fazendo da sua existéncia um fragmento do nadan,ass terrivel
morrer de sede no mar. Vocés tém de salgar suadesaltal ponto que
ela nem sequer maismata a sede?” (NIETZSCHE, 1992, p.70).

Buscando tal verdade e, ao mesmo tempo, queregdaaé ndo
nos completa, criamos um mundo em total desarmquejue
valorizamos apenas uma das suas forcas constiumieseja, damos a
essa forga asas a mais do que a prépria naturezelh como escreve
Schiller (1995).

Dessa forma, ao colocarmos nessa relacdo com adestddos
nossos esforgos, esquecemos que, ao contrarimasml@ossas proprias
forgas, cuja relagdo com a vida se expressa de diwgdiso. O frio e 0
mundo calido instauram-se no corpo, na vida e d@riar expressao
humana.

Esse mundo é tido quando passamos a perceberayamapenas
pelas coisas explicaveis, o corpo — o cerne dogidesn— fica
negligenciado, ja que tem seus impulsos sob amgacado serem
verdades explicaveis.

Ao medo do desconhecido subjaz o medo de perdentoote, o
medo de ndo mais dominar as regras desse conlesém, aceitar o

que é invisivel e inexplicavel pode significar caias margens da
inquietude humana.

Nietzsche (2005) explica muito bem isso, relatamge, no
primeiro instante em que esse desconhecido torndséeel, ha logo
uma antecipacgao de resumi-lo como “verdade”.

Volto, entdo, a analogia que Alves (2001) faz qoasel refere a
ciéncia. Assim, ele conta uma pequena histériasgupassa em uma
aldeia as margens de um rio muito misterioso. Nessem torno dele
acontece todo o desenvolver da histéria. Com agean@nsa, ora
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agitada, o rio despertava a admiracéo e, ao mesmoeot 0 medo dos
moradores da aldeia. Curioso com o universo mugscahhecido do
interior de suas aguas, um homem teceu uma regeaapual almejava
capturar os seres que viviam nas profundezas. Goinseentdo, um
lindo peixe dourado. Sua a¢do — sobretudo sua rigd@ — causou
muita admiracdo em todos os membros da aldeia.drtdio, que se
construiram diferentes conhecimentos sobre redsgeq; tudo numa
linguagem totalmente especifica que os transformouna aldeia onde
todos sabiam desses assuntos. No entanto, ndccebege que essa rede
nao era capaz de capturar todas as criaturas queleagniverso
continha. Assim, o autor diz: “sdo criaturas maigek, que exigem
redes de outro tipo, mais sutis, mais delicadasnd entanto, sdo
absolutamente reais” (ALVES, 2001, p.85).

Portanto, aqui, bastaria entender que ndo precsamiocertas
coisas para reconhecé-las como parte essencialisténeia. Ou seja,
nao podemos fechar os canais dos nossos senticpsepws dizem de
coisas ndo explicaveis, mas devemos toma-los tansbém elementos
reveladores de n6s mesmos. Isso significaria traveerteza de que o
gue nos compde ndo é a oposicdo do bindmio cedde&rmas ver 0s
possiveis didlogos das relagbes que produzem, dimessao estética.

Caso contrario, buscamos nessa “verdade” unidimeali a
forma Gnica da justificativa de toda a existéncizgde nos damos conta
de que a existéncia corresponde a natureza emlsoiduge, assim,
“eternamente acorrentado a um pequeno fragmentodinpo homem
s6 pode formar-se enquanto fragmento; ouvindo ateente 0 mesmo
ruido monétono da roda que ele aciona, ndo deseneocharmonia de
seu ser e, em lugar de imprimir a humanidade enmatuaeza, torna-se
mera reproducdo de sua ocupacao, de sua Cién@all(EER, 1995,
p. 41). Acorrentado, 0 homem se apega a uma insossa sahadon
sabedoria fragmentada cuja acdo pode nos revelar existéncia
mutilada.

A insossa sabedoria para qual ndo ha nada de
novo sob o sol, porque todas as cartas do jogo

sem-sentido ja teriam sido jogadas, porque todos

os grandes pensamentos ja teriam sido pensados,
porque as descobertas possiveis poderiam ser
projetadas de antemdo, e os homens estariam
forcados a assegurar a autoconservacdo pela
adaptacdo — essa insossa sabedoria reproduz téo-
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somente a sabedoria fantastica que ela rejeita: a
ratificacdo do destino que, pela retribuicao,
reproduz sem cessar 0 que ja era (ADORNO &
HORKHEIMER, 1985, p. 23).

Sabedoria essa que tem colocado os sentidos nudemor
anunciada que, cada vez mais, vem ditar e coloc&ormem no
profundo vazio. Vé-se, assim, num preludio que emda vez mais
alto, o corpo a sofrer pela dissociagdo com osdgentpois, eles ditam
o improvavel, o ndo dito. O corpo — como reduto skrgidos — é de tal
maneira negligenciado e tomado como “inimigo” dedade. Mal sabe-
se que, tirando dele tal for¢a, fecham-se assimioseros canais e as
magnificas “portas” da sensibilidade, o que ditmwima ideia ampla de
conhecimento, sobretudo quando se pensa no contiextiormacéo
humana.

Por isso, € preciso dar voz e movimento a essdfaemue
pulsam implorando tanto por essa harmonia de praseje nao trava
guerra, mas que concede a cada impulso um gestol@eum sentir e
um sublimé* existir.

31 Trago esse termo como forma de reverenciar a damigieto deste estudo, como
possibilidade de dispor um contato do homem comategoria do sublime: Gil (2001)
aproxima a danga ao sublime, pois, 0 movimentoedtogassemelha-se ao da imaginacéo, cujo
trajeto é incapaz a ideia conceituar. Entdo, “atogedo bailarino exibiriam assim, o esforco
sempre frustrado (a precipitagdo) que visa atiagirelocidade maxima. O que explicaria
porque é que a dancga é tantas vezes descrita aomante do sublime” (GIL, 2001, p. 110).
Em outro momento, Gil (2001) refere-se a uma ‘ditea’, como bem coloca Valéry nos seus
personagens, em “A Alma e a Dang¢a”, sendo os sewsmantos semelhantes aos dos deuses
“[...] existe um parentesco intimo entre os miccordecimentos do devir-espago, e as grandes
for¢as que os mitos convocam” (GIL, 2001, p. 249).
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Travar em si 0 sensivel, impedindo que este namastre em
cores vivas e privando-o de se revelar no todordaepca é cessar a
dindmica do movimento, € assumir uma existéncia andanca tem sua
forma mutilada. Acredito que o canto é silenciadopna natureza que,
agora, nada diz, nada tem a falar, passando asespee, entdo, o
abrigo, a casa do vazio.

O que ndo se sabe (ou evita-se acreditar) é qserdiglos ndo
mentem (NIETZSCHE, 2000a). Mas insistimos em vé-tmsmo
inimigos, como se, com eles, arriscassemos umadeyrdima ordem a
ser trilhada. Perguntamo-nos que ordem e que pa&ofequeremos
atingir? As que se colocam acima da morte dos BogsOprios
sentidos?

Eriximaco: — Para curar um mal tdo racional?
Nada, sem dlvida, nada de mais mérbido em si
mesmo, nada de tdo inimigo da natureza, do que
ver as coisas como elas s&ma fria e perfeita
clareza é veneno impossivel de combafereal,

em estado puro, paralisa instantaneamente o
coracdo...Basta uma gota dessa linfa glacial, para
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distender numa alma o0s mecanismos e a
palpitacdo do desejo, exterminar todas as
esperancgas, arruinar todos os deuses que estavam
em nosso sangue [...]. O passado, num pouco de
cinzas; o futuro, em pedra de gelo se reduzem. A
alma surge diante de si mesma, como uma forma
vazia e mensuravel. — Eis entdo que as coisas tais
guais sao se juntam, se limitam, e se encadeiam do
modo mais rigoroso e mais fatalQ. Socrates, o
universo ndo pode suportar, um sé instante, ser
apenas o que é. E estranho pensar que aquilo que
€ 0 Todo nao possa ser suficiente assim mesmao!...
Seu pavor de ser o que é fez com que criasse e
pintasse mil mascaras para si; nao ha outra razéo
para a existéncia dos mortaRorque existem os
mortais? — Ocupam-se de conhecer. Conhecer? E
o que é conhecer? — E assumir ndo ser aquilo que
se é. — Eis entdo os humanos delirando e
pensando, introduzindo na natureza o principio
dos erros sem limite, e essa miriade de
maravilhas!.. (VALERY, 1996, p.53¥

%2 Valéry (1996, p. 51) traz esse diadlogo no persemage Eriximaco, médico que busca
responder a seguinte pergunta de Sécrates: “Ba]aonheces algum remédio especifico, ou
algum corpo exatamente antidoto, para esse matedesdos os males, esse veneno dos
venenos, essa pegonha oposta a toda a naturezaggqudl mal anunciava Sécrates? “O Tédio
de Viver”, diz ele, um tédio perfeito, um puro ®dujo desejo € o de se contemplar. Um tédio
que tem como causa a clarividéncia, a vida encacktamente. Posteriormente, o préprio

Eriximaco vai anunciar que, oposto a tal estadmosea embriaguez. Por esse diélogo,
podemos sinalizar que o autor j& anuncia a doemeaagomete o homem, o tédio do

conhecimento puro dissociado dos sentidos, a Weittade a ser atingida como um iluminar

que cinde com o mundo do impulso dionisiaco, cweaateristica € ser acometido pela
embriaguez.
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Diante desse universo criado, temos como supericieosso
caminhar um silenciar do nosso corpo, o sensivelti@va suas portas,
deixando a casa a auséncia, ao nada. O corpo daixaprecaria
presenca segmentada, a existéncia mutilada, ugweljiem a desejar.
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Gragas ao extraordinario exercicio imposto ao
intelecto pela evolucéo artistica da nova musica,
nossos ouvidos se tornaram cada vez mais
intelectuais Por isso hoje suportamos um volume
de som bem maior, muito mais “barulho”, porque
estamos bem mais treinados do que nossos
predecessores para escataazao que existe nele.
Pois pelo fato de agora buscarem imediatamente a
raz&do, ou seja, “o que significa”, e ndo mais “o
gue €”,nossos sentidos ficaram algo embotados
embotamento que se revela, por exemplo, no
dominio incondicional do sistema temperado; pois
constituem excec¢éo os ouvidos que ainda fazem
distingbes sutis, como entre do sustenido e ré
bemol. Neste ponto nosso ouvido ficou mais
grosseiro [...]. De modo semelhante, alguns
pintores tornaram o olho mais intelectual e
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ultrapassaram em muito aquilo que antes se
chamava prazer das cores e das forrhak Qual
a consequéncia de tudo issdQuanto mais
capazes de pensar se tornam o olho e o ouvido,
tanto mais se aproximam da fronteira em que se
tornam insensiveis: o prazer é transferido para o
cérebro, os préprios 6rgdos dos sentidos se
tornam embotados e débeis simbdlico toma
cada vez mais o lugar daquilo que é& -assim
chegamos a barbérie por esse caminhéo
seguramente como por qualquer outro
(NIETZSCHE, 2000b, p. 145-146, grifo nosso).

Para Nietzsche (2000a), a formula da decadéncia-skvaos
instintos combatidos, ou seja, o0 definhamento daa vipelo
esmorecimento dos instintos, pondo-se a se disiados instintos, o
gue degenera a sua natureza primeira. “Por tod@ per instintos
estavam em anarquia; por toda parte estava-se pagsos além do
excesso [...]" (NIETZSCHE, 2000a, p.21).

Completando esse pensamento, Nietzsche (1992)amakiz a
pensar na possibilidade de considerarmos as imlesdas incertezas, o
indizivel como importante ferramenta de formacaees$a forma,
estariam em davida — uma verdade no pequeno penitttetrogacao —
alguns elementos essenciais da vida.

Vé-se, porém, o contrario, uma formacgao unilatgual sustenta a
premissa de conceitos e verdades solidificadasigneim a supressao
dos sentidos e reconhecendo, dessa maneira, a forima de se
desenhar os caminhos do homem. Sendo assim, ogossp@ outras
possibilidades sdo aniquilados, restando-lhe sa@meansistir em
prosseguir existindo nesse UuUnico trajeto. Esqueceste que,
perseguindo-o, fecham-se os caminhos cujas fornsast&os déo voz
a multiplicidade.

Corpo que deixa de ser fonte da ambivaléncia, dépiizidade
e de sentidos em pura expressividade e sofre fedtamento daquilo
gue Ihe constroem, a sua prépria natureza em cansi@ncom sentidos,
instintos que ao todo representam a terra coma agie.

A humanidade se deteriora quando permite a exdel@®scum
impulso apenas, deixa de se aproximar assim da farga motiva que
Ihe compde, dessa forma, lapida nela prépria uragém desagradavel,
segmentada e vazia frente a propria completudea Behiller (1995,
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p.44), este apreende uma aparéncia fugaz tomada@elpreensao de
uma verdade capaz de ocultar os sentimentos, cmlogana prisédo dos
préprios conceitos, o espirito vivo prende-se a waaca verbal:

“ainda que o mundo como um todo ganhe, portantm adormagao

separada das forgas humanas, é inegavel que eilira$ atingidos por
essa formacéo unilateral sofrem sob a maldicdeced@sauniversal”.

O que ouvimos parte do que é segregado, a verdade (
compomos parte de uma natureza mutilada que nodecana um
imenso vazio. “[...] como poderiam comprar tdo cama verdade, que
comeca tomando-lhes tudo o que para eles possuP?Vg5CHILLER,
1995, p.50-51). De que verdade falamos? Da verdadetrava no
homem a sua propria cisdo, subtraindo dele a suanmagoténcia? “E
0 que nos parecia antigamente como um suspiro rEfofypartindo do
nucleo do ser, diz-nos hoje: ‘deserto e vazio estéar” (NIETZSCHE,
2005, p.112).

Assim, para o autor, o conhecimento, como a certezama
Unica verdade, disp6e o homem a ilusdo e, tambénabaurdo da
existéncia. Assim, parece-me que Nietzsche elaxaadade ao nivel de
uma real existéncia, ou seja, a verdade s6 terifisagio para dignificar
a existéncia.

Logo, podemos pensar numa verdade que venha avekrre
como invenc¢ao. Como relata Cordeiro (2008), a \aedemra Nietzsche
refere-se a forma de como nos dispomos, organizene@ “criamos” 0
mundo. Assim, os sentidos ndo enganam o mund@mntortenquanto o
mundo da verdade se opde aos sentidos, ambosm#uidas.

Vejo, aqui, a representacdo de um jogo capaz denguessa
relacdo fraternal estabelecida pelos dois impulspsgimando o
potencial criativo, a energia vital humana.

E verdade que temos colhido; mas por que
apodreceram e minguaram o0s nossos frutos? [...].
Todos secamos [...].

Todas as fontes secaram para nds, e 0 mar recuou.
Oh! Onde havera ainda um mar onde possamos
nos afogar?

Na verdade, estamos demasiado fatigados para
morrer: despertos, continuamos a viver, em
abobadas sepulcrais, (NIETZSCHE, 2008, p.
183).
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Manchas que marcam profundamente o homem que percor
caminhos, cujo destino é o distanciamento da streza e da sua
prépria arte, e o que subsiste é o profundo vaabiez, a propria arte
ja se degenere e, como diz Nietzsche (2000b),peettes a brindar a
sua morte e fixar-se em nossas lembrancas, apadiguaossas
necessidades, ainda ardendo como luz a brindaosiessntidos. Uma
forma talvez de nos percebermos mais humanos (mgamoo tempo
s6 reste a lembranga). “O que ha de melhor em nélvez legado de
sentimentos de outros tempos, 0s quais ja hdocaloas por via direta;
0 sol j4 se pbs, mas o céu de nossa vida aindaaeldumina com ele,
embora ndo mais o vejamos” (NIETZSCHE, 2000b, 8).15

Um céu que reivindica o todo nele presente, queumcstreve
uma humanidade mais atenta ao seu proprio brilgoilcdque tem
luzido de seus coragdes. Uma humanidade que famgiseus proprios
sentidos e que ndo mentem. E preciso dar voz ebesssa contingente
gque ndo mascara e nem priva a humanidade de $eapesciando a
existéncia como fonte potencializadora daquilo guerna viva. Uma
beleza que nédo tem compromisso com a felicidade,ama aquilo que
soa em seu dancar! Uma beleza que se pde entraenhe o universo,
na harmonia que, por fim, a constitui. Uma beleza gondiz com a
aceitacdo do equilibrio entre impulso e forma, ibditade e razéo, e
outros binémios.

Nietzsche acredita na arte enquanto possibilidadeothem néo
estar diante de sua destruicdo, cuja causa é prépda realidade. Ou
seja, a arte como um processo utdépico no sentigwajietar o homem a
uma dimenséo que o faz escapar da armadilha da&orda existéncia.

Retraduzir o homem de volta a natureza; triunfar
sobre as muitas interpretacdes e conotacdes
vaidosas e exaltadas, que até o momento foram
rabiscadas e pintadas sobre o eterno tagimo
naturg, fazer com que no futuro o homem se
coloque frente ao homem tal como hoje,
endurecido na disciplina da ciéncia, ja se coloca
frente aoutra natureza, com intrépidos olhos de
Edipo e ouvidos tapados como os de Ulisses,
surdo as melodias dos velhos, metafisicos
apanhadores de passaros, que por muito tempo lhe
sussurraram: “Vocé é mais! E superior! Tem outra
origem!” — essa pode ser uma louca e estranha
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tarefa, mas € umaarefa — quem o negaria?
(NIETZSCHE, 1992, p.138).

E como se, pela arte, conseguissemos atravessateagy neste
momento, comegassemos a pensar que a razao desea gigando nao
vem com os principios de uma natureza sensivel. Sém livro
“Genealogia da Moral”, Nietzsche (2004, p.109) bola dizendo se
tratar de se pensar uma Unica razao possivel. ABgirfi...] eliminar a
vontade inteiramente, suspender os afetos todosgeatdo, supondo
gue conseguissemos: como? — ndo sEr&rar o intelecto?...”. Aqui,
temos a compreensdo de uma razdo que nao cindescoistintos, mas,
ao contrario, compde-se com eles.

Ou seja, a razdo nunca foi algo fragmentado, neramme
desenhou uma natureza segmentada. Ela € o queldica razéo
possivel.

A razdo, portanto, se expressa além do conhecinajétivo,
constréi-se juntamente com aquilo que “a olho néab mpercebemos.
Assim, conforme diz Duarte Jr. (2001, p.32), ha uamdo que une
conceitos e particularidades, abstracdo e conagewgpirito e corpo,
pensamento e sentimento. Para ele, a razdo deyie ayartir do saber
obtido pela maneira como recebemos a sensibilidageundo.

[...] o real se aproxima e se oferece para o0 poeta
como palavra, ele se faz palavra, e nesse fazer-se
palavra faz também o poeta. Por isso, Nietzsche
afirma que nunca teve escolha. O que aparece na
linguagem originaria ndo é conceito, porque € o
gue aparece como se nunca antes tivesse existido.
O conceito é que existe ja cristalizado, diante do
qual o que ainda é desconhecido é subsumido,
posto numa relacdo de correspondéncia e
adequacao. O que se oferece como simbolo desse
desvelamento do real € o que nunca antes existiu,
mas o abrir-se de uma perceptiva de ser
(CORDEIRO, 2008, p.98).

Abre-se, assim, o ser diante da sua propria naumRe revela
um conhecer compondo-se em uma dimensédo estéticgreendendo
um conhecer sem oposi¢cdes, na beleza em que esssgdes se
articulam, assim “[...] quando lan¢ca luz sobre mipcurando se
conhecer, o homem percebe que também uma somimajeta de si
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mesmo [...]. Assim luz e sombra, superficie e prdéurevelam sem
oposicédo a estrutura de mundo” (CORDEIRO, 200§ 5).1

E com essa estética que podemos refletir sobresibilmade da
formacgéo, podendo o homem regressar para onde:parsua prépria
natureza, e, nessa condicédo, ver a luz do vir,adazer disso 0 &mago
de sua obra.

O momento inaugurador da sua constituicdo é o
“instante”  (“Augenblick”), que Nietzsche
descreve erda visdo e do enigmeomo portal em

que se relinem o passado e o futuro. Nesse portal,
vida se mostra para o0 homem como sendo
originariamente aquilo que eternamente retorna
em uma possibilidade de ser, o que significa dizer
que no homem se relinem e se fundem o vir a ser,
o tornar-se um modo de ser que se abre e que
indica uma possibilidade futura e o ser, enquanto
designagédo para a abertura de sentido que ja tinha
se dado (passado) e que arrebatou o homem,
tornando-o propenso a vir a ser. (CORDEIRO,
2008, p.195)
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4. PELOS PES DO DANCARINO ZARATUSTRA: PES QUE
TECEM A DANCA NA FORMACAO NIETZSCHIANA

Zaratustra!l Que nome € esse? Zaratustral Como pcues
palavras tanto nos inspirar? Zaratustra! Tantasgéms, um longo
caminho que, aos poucos, nos revela uma ampla disdoundo que
tanto quer anunciar. Um raio fulgurante acendejmassssa quarta e
Gltima parte da pesquisa na imagem dessa figuregtu&ra — um
passaro, Zaratustra — a crianga, Zaratustra —igtedjyre, Zaratustra —
a plena imagem do dancarino!

E assim que desejamos entrar neste Gltimo desaorpara
melhor entender os pensamentos que percorrema“gsim Falava
Zaratustra: um livro para todos e para ninguén®aisl que sinalizam o
projeto estético de Friedrich Nietzsche que, sadet faz melhor
refletir sobre a danca através da figura de ZaratuSracamos, assim,
algumas indagacdes sobre o personagem e o quentla ver com a
danca. Posteriormente, tentamos fazer certas tesisducacionais no
projeto estético que Nietzsche nos apresenta,nilaza dangca como
elemento essencial para se pensar a formacéo.

Neste livro, Nietzsche rompe com os limites daUageni e
ousa deixar os dizeres ndo em formas conceituaas, @m forma
poética, fazendo uso de aforismos e metaforas. Mactl997) sinaliza
que o livro é a tentativa de Nietzsche fazer aesgdo artistica, criando
nela a tematica filoséfica tragica: “[...] € corZaratustraque ele atinge
a maturidade, no sentido em que aparecem nessééla primeira vez,
ou sdo dessa época, 0s temas mais singulares,ongiigis de sua
filosofia” (MACHADO, 1997, p.18-19).

[...] a posi¢do impar ddaratustraesta sobretudo

em pretender realizar a adequacao entre contetido
e expressdo, o que faz dele uma obra de filosofia
e, a0 mesmo tempo, uma obra de arte, 0 canto que
Nietzsche n&o cantou em seu primeiro livro, e que
permite considera-lo o &pice de sua filosofia
tragica (MACHADO, 1997, p.20).

Assim, é através dessa nova forma tragica que sédietztraz uma
nova maneira de pensar. Para Nietzsche é necegsériaprendamos a

3 Roberto Machado (1997) sinaliza que é nessa alead\iptzsche traz a masica a linguagem,
resgatando assim a for¢a da linguagem tragica.



112

pensar, sendo aqui que as metaforas tornam-senfigmiéis na medida
em que expressem novas formas de pensar; a sabeeodolocar os
préprios conceitos a prova vem sinalizar a posdéale de nao ver nos
conceitos algo fixo, mas pondo-os também para danca

E assim que em “Assim Falava Zaratustra: um liamagodos e
para ninguém’encontramos a vontade de se reservar um espaco ao
espirito dionisiaco em sua escrita, entdo, em &_&iscrever” temos o
anuncio de que sO se escreve com sangue, ou 8eja, escreve com
espirito. Em nota, Santos (2008) sinaliza que sssgue assume a
conotacao do espirito dionisiaco, 0 que signifieerever com espirito
criador: “eu sigo novos caminhos e encontro umaarimguagem; a
semelhanca de todos os criadores, cansei-me dpmdirantigas. Meu
espirito ndo quer ja correr com sandalias gashIETZSCHE, 2008, p.
116).

Mas quem é Zaratustra?

Podemos pensar em Zaratustra, primeiramente, commagem
de um profeta que vem sinalizar um projeto de efvalo homem, um
profeta do Além-Homem. Por outro lado, pode-se rassdaratustra
como a prépria figura dos pensamentos do filésafe gnuncia uma
caminhada ardua na qual os valores séo questiomadesonstruidos,
sinalizando assim toda a sua filosofia.

Assim Falou Zaratustranarra a historia do
aprendizado de Zaratustra como a historia da
“descida”, do “declinio” ou do “ocaso” de um
heréi tragico que segue uma trajetéria marcada
por duvidas, angustia, terror, ndusea, piedade...,
mas termina com seu “amadurecimento”, no
momento em que ele assume alegremente o
pensamento tragico por exceléncia: o pensamento
do eterno retorno, (MACHADO, 1997, p. 30).

Zaratustra, apos longo tempo em meditacdo na muetalesce a
fim de anunciar Dionisio, pois viu no homem o defimento de sua
vida, quando este passa a negligenciar tal imp@s@r anunciar a
todos o deus Dionisio como uma unidade restauragaaprio homem.

A figura mitica de Zaratustra aponta para a vonti@autor de
expressar Dionisio, um deus que diz sobre o prdyietzsche: “[...]
inexpressavel e sem nome € o que constitui o tdomera dogura de
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minha Alma, e o que é também a fome de minhas révasd
(NIETZSCHE, 2008, p. 53).

E noite; eis que se eleva mais alto a voz dasgonte
fervilhantes. E minha alma é também uma fonte
fervilhante.

E noite; eis que se despertam todas as cangdes dos
amorosos, € minha alma também é um canto de
uma amante.

Uma sede estd em mim, insaciada e insaciavel,
gue busca erguer a voz. Um desejo de amor vive
em mim, um desejo que fala a linguagem do amor.
[...] mas minha soliddo consiste em estar em volta
de luz [...].

E como eu vos bendiria, até vés, pequenas estrelas
cintilantes, vermes luzentes do céu! E a luz que
me dais me encheria de felicidade!

Mas vivo encerrado em minha prépria luz,
reabsorvendo as chamas que jorram em mim,
(NIETZSCHE, 2008, p. 145).

Zaratustra, assim, toma a alma como fonte fervithamnaz esse
canto como o amante que descobre a sede insap&@adlz que cintila
da estrela — a luz de Dionisio — e, assim, queeraxgntar a propria
sede, luz silenciosa que desperta o desejo dereaguépria voz; esta ai
a fonte que nasce da prépria beleza humana.

Sendo assim, Dionisio comeg¢a a descer da montadididb a
também tornar-se homem, logo, a profundidade deleamodera, a
prépria profundidade humana parece ser o sed“alvo

Eu quisera dar e repartir, até o dia em que os
sabios entre os homens sintam-se alegres de sua
loucura e os pobres de sua riqueza.

34 Ramos (2008, p. 68) contextualiza a possivel &sgio entre essa obra e o que tinha escrito
em “A Origem da Tragédia: proveniente do espiriondlisica”. Assim diz: “ser um com o
todo, ser um com tudo o que vive e, em feliz esquetto de si mesmo, retornar ao todo da
natureza; esse é o ponto mais alto do pensamela@legria, é o ‘pico sagrado da montanha’,
é o lugar da calma eterna, onde o meio-dia penderggmaco, o trovdo a sua voz e o mar,
fremente e espumejante, se assemelha as ondasigo da trigo. E impossivel ndo perceber a
semelhanca entre essa concepcdo e aquela defgmalidBlietzsche em Nascimento da
Tragédia, na qual a musica é considerada o me# glaancar o Uno primordial, realizada
através da superacgédo da individuagéo”.
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Por isso devo descer as profundidades, como tu
durante a noite, astro exuberante rico, quando
mergulhas abaixo do mar para levar a tua luz ao
mundo inferior, (NIETZSCHE, 2008, p. 14).

No entanto, o andncio ndo atinge a todos, ou mett@n todos
sdo capazes de ouvi-lo e de vivenciar o mundo tpieanfessa. Se
pensarmos no subtitulo do livro — um livro paraotd para ninguém —
ja se pode deduzir uma contradicdo. Se, de um kdopode falar a
todos os individuos que almejam estar dispostos,optro ndo tem
palavras aos que ndo querem ouvi-lo, a “populagarho chama aos
gue estdo cegos e dormindo, “mudado é Zaratustrd;dpspertou
Zaratustra. Que queres agora entre os que dorm@WETZSCHE,
2008, p. 15). Portanto, Zaratustra quer falar ésslatentas, aos que
ndo dormem, aos ouvidos e almas sensiveis.

Um raio de luz veio até mim; de companheiros
preciso eu, e vivos, ndo companheiros mortos, e
cadaveres, que os leve comigo para aonde quero
[--.].

Um raio de luz veio até mim: ndo é a multiddo que
deve falar Zaratustra, mas a companheiros!
Zaratustra ndo deve ser o pastor de um rebanho,
nem o cédo do pastor! (NIETZSCHE, 2008, p. 34).

Por isso, fala apenas aos que querem ouvi-lo, esjuglie
desejam a vida em abundancia. E a vida que im@aratustra, uma
vida que suspira pela existéncia.

Zaratustra aproxima-se do homem porque vé nele xnmaa
afirmacéo da vida, faz do homem a sua ancora, t geguro, assim,
todos os dizeres tem o intuito de anunciar esseetitooomo a mais alta
inspiracao. Assim, “se eu me pusesse em guardeagmiomem, como
poderia ser o homem uma ancora para o meu barbbETZSCHE,
2008, p. 196).

Por isso, amar o homem é amar a prépria vidasigifica dar a
ela a mais alta esperanca: “que vosso amor a ejdaasnor as vossas
mais altas esperancas, e que vossa mais alta espegja o mais alto
pensamento da vida” (NIETZSCHE, 2008, p. 71). Pdotgpara o autor,
0 desejo da alma nobre ndo quer nada menos qderaprida.
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Para ele, a vida esté associada a criacdo, esfa abs Grandes
Homens, ou seja, a vida no sentido dionisiaco.aRtwt o fogo
dionisiaco da criagéo atinge o vale humano, e gagpaos criadores que
Zaratustra quer se unir, aos que sdo capazesadeoaiher e descansar;
a eles quer levar os seus ensinamentos.

E assim que o livro nos conduz & maxima afirmagéizschiana:
0 Além-Homem. Nietzsche (2008) ama o homem porciienele a
transicdo, portanto, todo o sentido da existénaimama anuncia esse
Além-Homem: “ensinarei aos homens qual é o semwkixsua existéncia,
quero dizer, o Além-Homem, o raio que deve jormameésada nuvem
humana” (NIETZSCHE, 2008, p. 31).

Zaratustra vem anunciar essa nuvem dionisiacaz ciptrazer o
raio que sinaliza ao homem o caminho para o Aléméta: “vede: eu
sou 0 anunciador do raio, sou uma pesada gota daicmivem; mas
esse raio chama-se o Além-Homem (NIETZSCHE, 20033

Mas, o que vem a ser o Além-Homem de que tratazdiibe?
Para ele sé&o as profundas almas que alcancamitugdedo ser, uma
espécie de homem humanamente acabado, no entamopeyder a
conexdo com o humano (NIETZSCHE, 2008), um camim®
Ariadn&”® cujo fim é o da liberdade, uma longa conquistadnanAlias,
Ramos (2008) ja sinaliza que, para Nietzsche,dds e genialidade
séo indissociaveis.

Assim, o autor nos traz a necessidade do homesuperado, ou
seja, um homem na transfiguracdo que desejarisnmba da cria¢éo, o
constante devir, uma condi¢cdo em cuja trajetopacéiso perecer, isto
porgue a prépria condicdo humana esta consigo.

[...] aqui, significa deixar de ser para ser; oidev
gue eleva o homem do que é para o que deve ser.
Perecer, como homem, e alcancar depois a super-
humanidade, ja que &umanidade ndo era
possivel construir, por faltar ao homem, enquanto
em tal estado, o impeto e a visdo do mais alto
(SANTOS, 2008, p. 94)

3 Mario Ferreira dos Santos, em andlise simbolicdido “Assim Falava Zaratustra”, diz:
“Ariadna, o amor de Dionisio, [...], € para Nietzsa vida na ‘morte’[...]" (SANTOS, 2008,
p.147).
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Mas uma visdo do mais alto, paradoxalmente, natepecontato
com o humano, a cria¢do faz, ao mesmo tempo, o modescobrir a
sua humanidade. A criacdo que toma para si a hdaeri “[...] minha
ardente vontade de criar me impulsiona sempre de para os homens;
assim como o martelo € impelido para a pedra” (MIETCHE, 2008, p.
120).

A vida, querendo elevar-se, almejando horizontes;essita
também de resisténcia, ou seja, s6 havera vidaetiden em que a
prépria vida se suplantar (NIETZSCHE, 2008). Pddaparece que o
caminho para a grandeza sinaliza, ao mesmo tengpa, @abismo, e
assim o préprio autor continua: “cume e abismo woté-se hojeium
sO!” (NIETZSCHE, 2008, p. 205).

Pode-se entender aqui que, embora Zaratustra nggremo
caminho para o Além-Homem, visa sempre essa elevat@da ao
mundo terrestre, o mundano no homem, alids, sdpmr&eria
enfraquecer o préprio homem, “[...] quando nos destmos em dois,
na verdade somos mais sO0s do que quando soummos sO?
(NIETZSCHE, 2008, p. 210). Em suma, alto e profuagarecem na
obra como uma coisa sé.

Zaratustra! — segredava-me em tom chocareiro,
silaba a silaba —, Rocha da sabedoria! Tu te

projetaste ao alto, mas toda pedra langeda..
guetornar a cair.

[...] Foste tu que te projetaste tdo alto, mas toda

pedra lancadtem quetornar a cair (NIETZSCHE,
2008, p. 210).
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Como uma pedra que se projeta para o alto e vala Ipaixo,
como acdes inseparaveis, Zaratustra elege os seiss atimais
discipulos: a serpente, simbolo do mundano no horderterrestre, do
corpo e do infinito; e a ave, simbolo do algar vibbpmem na condicao
de Além-Homem. Ambos tornam-se unos.

O Além-Homem simboliza 0 homem que ndo nega o itelta
terra”, ou seja, que ndo se compraz com esperaltaterrenas, mas
trata do homem voltado para o viver terreno, owa,s@ corpo
considerado como a esséncia mundana; é assim glie “Eorpo fala
por si mesmo” (PORPINO, 2001, p. 59).
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Em sua peregrinagdo, Zaratustra ndo almeja maisgcentrar
Dionisio; quando mais se eleva, mais escala o ijordpiverso do deus.
Zaratustra e Dionisio confundem-se num soé.

O, tu, céu claro acima de mim! Profundo! Tu
abismo de luz! Ao contemplar-te estremeco de
divinos desejos!

Erguer-me a tua altitude; eis para mim a
profundidade! Encobrir-me em tua pureza: eis a
minha inocéncia!

O deus oculta-se na sua beleza; assim tu revelas as
tuas estrelas. Tu nao falas; assim me anuncias a
tua sabedoria (NIETZSCHE, 2008, p. 219).

E neste caminhar que Zaratustra quer afastaralgug chama de
espirito do Pesadume; com este espirito, a tearprépria vida tornam-
se pesadas, sendo assim, é 0 espirito cuja agéte rae movimento
dionisiacd®.

Zaratustra, portanto, € adversario da vida tomad@@eso, quer
ver nela a possibilidade de algar voo, quer asseimisi a leveza, assim
“[...] aquele que desejar ser leve como um pasdave amar-se a Si
mesmo [...]" (NIETZSCHE, 2008, p. 255). Parece ague Zaratustra
fala da leveza aos que ainda ndo conhecem esdhilptede, aos que
desejam voar: “este é o0 ensinamento de Zaratustargarino, ao leve,
ao que ama os saltos e as piruetas, para todoestpoenens superiores
que tém ainda ‘pés e coracdes pesEi¢SUERVOS, 2003, p.93).

Tem-se, entdo, um Zaratustra na prontiddo do vigm de
passaro, que deseja a leveza em si, ou seja, @imaite ensina que é
preciso abandonarmos o espirito do Pesadume, &0 adotaremos a
mobilidade que pode nos alcar aos ares. Mas, rmaéte que isso, quer
ensinar aos homens a possibilidade de voo, quenales a esperanca
nascida.

Assim, “sustentado com coisas inocentes e com paerapre
pronto a voar, e impaciente por alcar voo: eis cema Como néo ter

% Nietzsche (2008, p. 255) revela-nos que tal @spjé nos toma desde quando somos

pequenos. Assim, “é quase no berco que nos dotapesilas palavras, e pesados valores
chamados ‘bem’ e ‘mal’ [...], € se os homens deigpnoximar de si as criangas é para impedi-

las a tempo de se amarem a si proprias: tal éaadabespirito do Pesadume. [...] — Se suamos,
dizemos: ‘E verdade: a vida é uma carga pesada!™

" Refere-se & quarta parte do livro, “Do Homem Soper
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algo de passaro?” (NIETZSCHE, 2008, p. 254). E,c@&ssaro, quer
Zaratustra ensinar aos homens o espirito da leteaendo-se, dessa
forma, Zaratustra a imagem do dancarino, “pois édecessarichaver
coisasalém das quais se possa dancar e delas libertar-sardio®’
(NIETZSCHE, 2008, p. 261).

Danca Zaratustra na imagem da esperanca do honsorgique
quer elevar-se, falando de si, da sua prépriaawiac

Como poeta, como decifrador de enigmas, como
redentor do azar, ensinei-os a serem criadores do
futuro e a salvar com a sua atividade criadora tudo
guanto foi.

Salvar o passado no homem e transformar tudo ‘o
gue foi’, até que a vontade diga: ‘mas eu quis que
fosse assim! Assim o hei de querer!
(NIETZSCHE, 2008, p. 262).



120

4.1 AFINAL, ZARATUSTRA E DANCARINO?

Sim, reconheco
Zaratustra. Limpido é
o seu olhar, e os labios
ndo encobrem nenhum

desgosto. N&o se

aproxima daqui como
um bailarino?
(NIETZSCHE, 2008,
p. 15).

e e e —

Zaratustra fala do corpo, Zaratustra fala do honwiador,
anuncia o constante desejo de ser leve, € assimagdanca vem
sinalizar um estado em que tais acbes aparecertigatias, ou seja, 0
desejo de ser leve e criador vem se configuraonmoade quem danca.

Mas por que a danca é tao utilizada por Nietzséhafue tem
nela de peculiar para ser instrumento de sua préppressao? Talvez a
danca possa trazer a baila as coisas indiziveis:

Para falar das coisas supremas e inominaveis, para
dizer o pensamento mais profundo, Zaratustra cré
que o0 meio de expressdo mais adequado é a danga,
[...]. E uma linguagem muda, porque a verdadeira
linguagem néo deve ter a pretensdo categorial de
cingir o sentido das coisas, mas sim deve falar as
coisas, ao mesmo tempo em que deixa que elas se
manifestem por si mesmas. A linguagem muda da
danga € a Unica linguagem adequada, e suas
figuracbes, que se desenvolvem em inumeraveis
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ondas de significado, e harmoniosamente refletem
as seducbes e os encantamentos de uma vida
divinamente ambigua (GUERVOS, 2003, p. 99).

A danca aparece, portanto, como recurso estétiddietesche,

que se utiliza dela para anunciar o espirito diaots e também a
valorizacéo do corpo. Zaratustra quer, com taisgmeostos, conduzir e
ser conduzido, e € por esse motivo que expressa fitgeus animais me
guiem!” (NIETZSCHE, 2008, p. 35): a ave de Zarattasanuncia a
conquista do Além-Homem no encontro com Dionisi@ perpente que
se enrola traca o desenho do infinito. Zaratustteaneia, com isso, a
infinitude no corpo.

[...] essa insisténcia em utilizar o simbolismo da
danca em seus escritos € outra maneira de exaltar
e reivindicar o valor do corpo. Além disso, seria
dificil entender as figuras de Dionisio, o coro, o
séatiro, o espirito livre ou Zaratustra sem fazer
referéncia ao seu modo de expressdao mais
peculiar:a danca(GUERVOS, 2003, p. 83).

Em “Cancdo para dancar”, Zaratustra anuncia: “cpoderia eu,
jovens criaturas, ser inimigo de vossas dancagaivou de vossos pés
de jovens, de graciosos tornozelos?” (NIETZSCHBE82p. 149).

Portanto, vé-se um Zaratustra que faz uma espéc@ogio ao
corpo; torna-se entdo necessario ao homem estatoate ele. O
dancarino consegue atingir tal ideal quando pdes gadsculos a
ouvirem o sentir do mundo, é de tal forma que spacse contrai e
distende (GUERVOS, 2003). Assim, é dancarino agge&‘[...] sabe
auscultar seu corpo, 0 que sabe ser, ao mesmo telmperra e do céu,
0 que conhece a embriaguez e o éxtase, [...] traosfigura sua forca e
poder em graca” (GUERVOS, 2003, p. 85).

Se, por um lado, Zaratustra consagra o corpo,@gise ele ama
€ a virtude terrena (NIETZSCHE, 2008), por outrdolaa danca
preserva o devir. Assim, “Zaratustra desce comdaitarino. A danca
€ simbolo dionisiaco do devir (vir-a-ser), da tfarmeacao das coisas.
[...] Sua atualizacdo existencial € a criacdo” (A, 2008, p. 25).

No movimento dancgado, temos sinalizado o ato edajue lida
com as diferentes transformagbes, com o0 reconstrairumar,
remodelar, em suma, o ato criativo que se consiitwir-a-ser.
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E por isso que a imagem do dancarino é de méaxirpartancia a
Zaratustra, pois representa a expressdo de umdtedsvir: “eu ndo
poderia crer num Deus, se ele ndo soubesse dafi¢lETZSCHE,
2008, p. 59). Nesta expressao, esta a imagem dongegual Zaratustra
cré, um deus que continuamente se refaz, portaigolor.

Mas quem é o criador para Nietzsche?

Zaratustra revela que o criador é aquele que quelas tdbuas
de valores, e ele ndo esta na multiddo. Dessa fataratustra solicita
para que o homem busque o criador. E no homem gieskhe (2008)
quer buscar esse espirito criador:

A alma mais vasta, aquela que traz em si 0 maior
espaco para correr, extraviar-se e errar; a alma qu
traz em si 0 maximo da necessidade, que por

prazer se precipita no azar, a alma plena de ser e
gue se submerge na corrente do devir, a alma que
possui tudo, e ademais se lanca voluntariamente

no querer e no desejo, a alma que foge de si
mesma, a fim de se encontrar no mais amplo

circulo; a alma mais sensata, a quem a loucura
convida mais docemente, a alma que se ama mais
a si mesma, na qual todas as coisas tém o seu

fluxo e o seu refluxo [...] (NIETZSCHE, 2008, p.
273).

E esta a alma de Zaratustra — o dancarino de alsta \que
deseja elevar-se juntamente com outros também donmdémpeto.
Assim, 0s ensinamentos de Zaratustra penetram repErit@s
prisioneiros e como rajada de vento liberta a pdatiespirito criador, “e
€ sO para aprender a criar que precisais apren@METZSCHE, 2008,
p. 270).

Zaratustra cria e danca a partir da prépria vidagré a vida que
ele quer dancar, vida que faz com que seus pégiteenapois, tem o
dancarino o ouvido nos pés, cujo som da vida ézcdpgerceber, logo,
0s pés de Zaratustra estéo dispostos a escutiarear a vida:

Tu dirigiste um baloucante olhar aos meus pés,

doridos de dancar, aquele olhar que acaricia, e que

me ria, e me inquiria.
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SO duas vezes agitaste com as méaozinhas as tuas
castanholas, e os pés baloucavam ébrios do furor
da danca.

Os calcanhares erguiam-se; os dedos escutavam
para te compreender; pois o0 dancarino tem o0s
ouvidos nos dedos dos pés.

Saltei ao teu encontro; tu retrocedeste ante ao meu
impulso, e as manchas de teus cabelos flutuantes,
na tua fuga, pareciam linguas serpeantes que
vinham até mim.

[...]

Com languidos olhares me mostras caminhos
tortuosos; por esses tortuosos caminhos, meu pé
aprende todas as espécies de astlcias.

[...]

Era uma danca por montes e vales! (NIETZSCHE,
2008, p.292-293).

O dancarino Zaratustra quer trazer a vida impraasdanca, ou
vice-versa, ao passo que Nietzsche (2008) revelp-através do
personagem Zaratustra, considerar perdido o digwam homem néo

tenha dancgado.

Dancar, portanto, é trazer ao movimento a forca gee a
prépria vida, como ja menciona Duncan (1986, p.): 1580 fim de
contas, que é a arte senao uma palida imagemgtiaadedo milagre da
vida?™ Dancar € abrir todos 0s canais receptivosarpo e aceitar-se
em constante movimento, assim, posso concordar\Gama (1990)
quando diz que todos somos bailarinos da vida.

“Que aconteceria se, em vez de apenas
construirmos nossa vida, tivéssemos a loucura ou
a sabedoria de danca-la? [...]. Dancar a vida nao
seria, antes de tudo, tomar consciéncia de que ndo
apenas a vida, mas o universo é uma danca, e
sentir-se penetrado e fecundado por esse fluxo do
movimento, do ritmo, do todo? (GARAUDY,
1980, p.13-25).

E na danca que podemos contemplar o que existe Gan n
estarmos diante da arte que expressa a nossanebdst@lias, é
caracteristica da arte dar oportunidade de podeexypsr o quanto de
ator, bailarino, poeta temos (NIETZSCHE, 2005). ‘BnGaia Ciéncia”
encontramos: “[...] ndo podemos ndés mesmos senemp de nossas
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vidas? Podemos aprender com os artistas estadarse pér em cena
para si mesmo’ [...]" (LOPONTE, 2003, p.74).

A danca, assim, expressa esse vinculo educacioaaldq por
meio dela pode o dangarino estabelecer uma relegdmral com a
totalidade da existéncia (LABAN, 1990). Como dize®ubs (2003),
através da danca pode a vida penetrar no corp@stado que permite
ao sujeito conhecer a exaltacdo. E, nesse insiguep corpo se eleva
com a danca.

Eleva-se Zaratustra na medida em que danca, ersugiseasas
tornam-se leves, na medida em que é passaro criadoZaratustra, o
dancarino, Zaratustra, o leve, 0 que agita as &s&s pronto para voar,
cumplice de todos os passaros, ligeiro, agil, em lm-aventurada
despreocupacdo [...]" (NIETZSCHE, 2008, p. 367)siAs apenas uma
arte dancante cujas caracteristicas sinalizamezdeg a agilidade que
pode o homem escalar ao cimo mais alto (GUERVOS3)20

Zaratustra, rumo a subida, é o verdadeiro danc¢dmissando a
leveza que compreende suas agdes, danca com da@acéxtase de
ouro e de esmeraldas, quer tornar tudo leve, stadgj portanto, é
tornar todo o corpo dancgarino: “e se meu alfa eganéetornar leve tudo
guanto é pesado, tornar dancarino todo 0 corpoassapo todo o
espirito: na verdade, é assim meu alfa e dmeg&TRECHE, 2008, p.
300).

Zaratustra lanca asas ao seu proprio céu, suzaléaeca-se em
todos os sentidos, para traz, para frente, umadeehecintila a dizer
que ja ndo ha nem alto nem baixo. E Zaratustragaimm e espirito
livre, que visualiza novas possibilidades:

Bendito seja esse espirito de todos os espiritos
livres, a tempestade risonha que sopra o pé nos
olhos de todos o0s pessimistas e de todos os

ulcerados [...].
Quantas possibilidades permanecem ainda [...]
(NIETZSCHE, 2008, p. 368).

O espirito livre, o espirito adotado pelo dancarénaquele que o
pde numa compreensdo de mundo cuja cena é conceeida
mobilidade, e tal é a alegria conquistada: a aegue nasce da
liberdade dancarina. Liberdade posta naquele questaemente
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destrdi e cria, naquele que assume para si atia&cida mudanca, cujos
caminhos podem, muitas vezes, ser arduos e até.crué

4.2 INCURSOES EDUCACIONAIS NO PROJETO ESTETICO DE
ZARATUSTRA

Neste instante do trabalho, propomos por em evidécertas
indagacdes educacionais suscitadas a partir de rojpt@ estético,
distinguido na obra “Assim Falava Zaratustra: wrolipra todos e para
ninguém”. E assim que queremos sinalizar certol igesseguido e
confirmado por Nietzsche nesta obra. Dessa manapgsentamos
como a danga relaciona-se diretamente com o pregiioacional a ser

pensado.

Primeiramente, torna-se necessario exprimir quetzbbbe
jamais propde um Unico caminho a ser perseguidpeasando a
educacdao, isso ja nos coloca numa revelacdo. Epglcaminhos que
Zaratustra desbravou, estamos diante de multiglosntos que podem
nos revelar infinitos significados. Essas possiadies nos permitem
refletir também sobre uma formagéo posta em difesetirecdes.

“Cheguei a minha verdade por muitos caminhos e
de muitas maneiras; usei mais de uma escada para
alcancar a altura de onde os meus olhos olham os
longinquos espacos.

Foi sempre contrariado que perguntei pelo
caminho. — Sempre me repugnou fazé-lo. Sempre
preferi interrogar o0s préprios caminhos e
experimenta-los.

Experimentar e interrogar: € a minha maneira de
avancar, e, na verdade, € precaprender a
responder a semelhantes perguntas.

[--]

‘Este é agora 0 meu caminho: onde esta o0 vosso’.
Era o que eu respondia aos que me perguntavam
‘o caminhd Que o0 ‘caminho’, na verdade... o
caminho nao existe” (NIETZSCHE, 2008, p. 258).

E aqui que podemos perceber que o caminho, enqusmno
Unica verdade, ndo existe para o autor, pois querfaar das
possibilidades que se tem quando se resolve exgaidm diferentes
caminhos, a experiéncia adquirida e conquistadadpuiae permite ser
contagiado por esse espirito que quer interrogasbravar.
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E assim que pode a danca representar a diversidesses
caminhos, pois, inserir-se nela significa abdicarcérteza prevista e
migrar a um mundo desconhecido, onde 0 homem éstéeddo nao
dito, do oculto. Dessa forma, podem o0s movimentascados se
assemelhar ao mundo poético.

E nessa existéncia de uma nova forma de concebmmado é
gue o nosso ser se dirige para aspectos até eesierdebidos: “de
repente, me dava conta de que estavamos redestmbridbvio — ou a
nossa grande incapacidade de, no dia-a-dia, ndmrfaos para as
sutilezas (ou poesia) da vida” (VIANNA, 1990, p.14€ um novo
espaco que se cria.

Estamos diante de um espaco onde os caminhos w@dem, ou
seja, direciono os olhares para uma danca quezerelpossibilidade
para um educar, cujo empenho seja fazer da vidaméespaco onde as
forcas se contrapdem, mas sim articulam-se. Unmagfate poder ver
também na educacédo a vida como um poetizar. A dsinghza para a
educacdo quando nela é possivel declarar a promlé&a ou como
menciona Nietzsche (2005), a vida posta como obiate. Assim:

Compreender a experiéncia estética do corpo que
danca e vivé-la plenamente é, portanto, poder
abrir novos caminhos para a compreensdo nao-
fragmentada da existéncia humana, levando a
Educacao uma concepc¢do de ser humano que
possa transcender a visdo dicotomizada ainda
predominante (PORPINO, 2001, p.109).

Zaratustra nos traz a possibilidade de ver o pwégaiminho em
diferentes perspectivas. Dessa forma, as contresligie aparecem na
prépria figura do dancarino Zaratustra, parecemrest no caminho do
personagem como forma de sinalizar que ja foranivigss.

Sua projecao para o Além-Homem parte da superadaadual,
porém ndo individualista, pois, para Nietzsche 086 quando o
homem amar a si mesmo sera ele capaz de criar azielade ética e
nobremente livre: “[..] mas sabei em primeiro luganar a voés
mesmosmas amar com grande amor [...]" (NIETZSCHE, 2G0&28).

E preciso aprender a amar-se a si proprio, é a
minha doutrina, com um amor integro e sdo, a fim
de aprender a ficar-se em si mesmo [...].
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E ndo é um mandamento para hoje nem para
amanhi este deprendera amar-se a si mesmo. E,
pelo contrario, a mais sutil, a mais astuta, anati

e a mais paciente de todas as artes (NIETZSCHE,
2008, p. 255).

Assim, quando pensamos na sociedade, percebemos que
Nietzsche (2008) parte do pressuposto de que osr®néo sdo iguais,
nem quer que se tornem iguais, “e ndo convém duse tmrnem! Qual
seria pois o0 meu amor ao Além-Homem se tivessea diaiguagem?”
(NIETZSCHE, 2008, p. 139).

E assim Zaratustra expfe, na imagem do dancasnim, projeto
estético que explica a possivel formacédo que prevé:

Uma formacéo que revele a importancia do corpo

Zaratustra € o dancarino que fala essencialmentempo, é nele
que quer se espelhar e é por ele que quer se sapredinal é o
dancarino Zaratustra, num misto de corpo e ensintmsiea nos revelar

a danca das palavras.

Zaratustra, ao pronunciar o seu propdsito parantehg designa
o Além-Homem, aquele que fala do sentido da temwaseja, aqui 0
corpo pode ser associado como fendmeno essentainacio. E no
corpo que devemos depositar nossas esperancas.Acpiipo é fonte
de uma revelacao de sabedoria e, por isso, electvsigo a propria
vida. Ignorar isso é perecer:

Outrora tinha a alma um olhar de desdém para o
corpo; e nada era superior a esse desdém. Queria a
alma um corpo magro, horrivel, consumido de
fome! Julgava assim libertar-se dele e da terra!

O! Essa mesma alma era magra, horrivel e
consumida de fome. E a crueldade era o deleite
dessa alma! (NIETZSCHE, 2008, p. 19)

Portanto, conceber o corpo é peca importante dendjmado
para aquele que quer seguir o caminho do Além-Hanmietzsche
(2008) expressa que apenas 0s que tém ouvidos sagéidacapazes de
ouvir o corpo, sao eles os que podem ouvir os sope adejos a
transmitir uma boa mensagem, “na verdade, a terfarg algum dia um
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lugar salutar. E ja a envolve um perfume novo, fidvie de salde, e
uma nova esperanca” (NIETZSCHE, 2008, p. 111).

O corpo aqui anuncia o impronunciavel e é, portanto
fundamental estar atento ao momento em que ele sguepmunicar;
assim:

Meus irmaos, estai atentos as horas, sejam quais
forem em que vosso espirito quer falar em
simbolos [em movimentos dangados]: entédo é esta
a hora em que nasce a vossa virtude.

Entdo é quando vosso corpo se eleva acima de si
mesmo, e ressuscita. Sua alegria arrebata o
espirito que se torna criador [...] (NIETZSCHE,
2008, p. 109).

E neste momento que pode nascer a danca, ou aejedida em
gue o corpo € elevado a fenbmeno a se anunciate @ eorpo criador.
Assim, 0 dancarino escuta o seu espirito, que s@gsronunciar em
simbolos, € 0 seu corpo que leva esses simbolo® domnte de
expressao. Também, ele descobre o0 mundo pelo etaj@mdo pelos
proprios signos, assim, o dancarino é capaz de kmundo. Larrosa
(1996, p.154) desvenda essa leitura ao fazer uissived viagem: “Na
metafora da viagem, ler € como viajar, como saguiitinerario através
de um universo de signos [...]".

Como pensar esse itinerario coreografico? Coma sesa leitura
de mundo, utilizando o corpo como principal instemio?

Pensar uma coreografia sinaliza primeiro reconhecerpo
diante de uma nova forma de conceber o mundo, dgremafirmar uma
nova possibilidade de se relacionar com o mundm agroépria vida,
reconhecendo nela novos valores essenciais para gupressao seja
afirmada no corpo.

E pelo corpo dancante que é possivel elevar a &idal corpo
que Zaratustra assume como 0 ‘Eu’ cujas acOes t&omamente
criadoras:

Sim; este Eu, cheio de contradi¢céo e erros, é ainda
0 que fala mais lealmente de seu ser, esse Eu que
cria, que quer e que julga, esse Eu, medida e valor
das coisas.
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E este ser lealissimo, o Eu, fala do corpo, e que
quer o corpo, mesmo quando sonha e divaga e
revoluteia com as asas partidas.

[--]

Quanto mais aprende, mais encontra palavras para
expressar louvores ao corpo e a terra
(NIETZSCHE, 2008, p. 48).

A virtude terrena — dai, a importancia do corpoimbsliza a
morada do dancarino Zaratustra, é assim a terr@ compassaro que
“[...] construiu seu ninho em mim [...]" (NIETZSCHER007, p.53).
Concomitantemente, significa a terra o eterno repao homem.

Uma formacao que preserve o espirito dionisiaco

O dancarino Zaratustra encontra, em sua dancajdoo deus
que dirige os seus passos e movimentos. Um deusaquede a ele a
leveza inesgotavel da alma. Tem assim, 0 seu pwsaua forca em
Dionisio.

Mas quem é Dionisio?

Quem sou eu? Suave lira, cheia de embriaguez;
uma lira da meia-noite, um hino plangente que
deve falar diante dos surdos, Homens Superiores.
Que vés outros ndo me compreendeis!

[--]

A velha e profunda Meia-Noite rumina em sonhos
a sua dor e ainda mais a sua alegria; pois se a dor
é profunda,a alegria € mais profunda do que o
sofrimentd® (NIETZSCHE, 2008, p. 391).

Zaratustra sinaliza para a necessidade de o hormaoelzer o
espirito dionisiaco tal qual anuncia a si mesmda@xarino esta assim,
diante de uma nova fonte, uma fonte que jorra ovgne do profundo.
Assim, pode- se dizer que esta ele diante de um mowndo, “[...] € um
novo bem e mal! Verdadeiramente é um novo murnynedundo, e a
voz de uma nova fonte! [...] um sol dourado, et@mo dele, a serpente
do conhecimento” (NIETZSCHE, 2008, 109). Vé-seimase dancarino
contagiado pela fonte que faz o seu proprio cogsmij (BADIOU,

% Aqui, Nietzsche (2008) trata de expressar que paean diz ‘sim’ a alegria, diz também
‘sim’ a todas as dores. E tal a alegria que quetemnidade.
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2002), entregando-se, ademais, a ouvir o murmileincsoso; o homem
arrebatado pelo simbolo dionisiaco.

Esse simbolo devolve ao homem o sentimento de dmida o
homem reconciliado com a natureza, isto é, a rdé@géo do homem
com 0s outros homens, em suma, surge aqui o semdimastico de
unidade (MACHADO, 1997).

E assim que o dancarino em contato com Dionisi@cipra
imensiddo do mar. O mar, como simbolo dionisiaopgie o homem ao
mundo desconhecido, pbe ele a conhecer intensidaaslimites, é
Dionisio a assegurar que suas forcas sejam codgsgeelo seu poder.

Se eu amo o mar, e tudo quanto ao mar se
assemelha, e se 0 amo sobretudo quando me
contradiz com mais furor,

Se trago em mim essa paixdo investigadora que
impele a vela para a terras desconhecidas; se ha na
minha paixao um tanto da paixdo do navegante, se
alguma vez a minha alegria exclamou:
‘desapareceu a terra; caiu agora a minha ultima
cadeia,

Em meu redor agita-se a intensidade sem limites;
longe de mim cintilam o tempo e o0 espaco;
vamos! Coragem, velho coracao!” (NIETZSCHE,
2008, p. 299).

E navegando nesse mar que Dionisio propde ao damcar
experimentar a sua prépria coragem, que o levacd@atlwecimento de si
mesmo. Dancga o dancarino a falar do mundo, do cdgmpaixdes, do
sofrer, enfim, daquilo que lhe faz ser. Danga ogdano na sua mais
nova fonte, € nela que encontra a sua forca, ma gmbriaguez:

Todos os modos mais diversamente condicionados
da embriaguez ainda possuem a forga para isso:
antes de tudo, a embriaguez da excita¢do sexual, a
mais antiga e originaria forma da embriaguez. Da
mesma forma, a embriaguez que nasce como
conseqiiéncia de todo grande empenho do desejo,
de toda e qualquer afec¢éo forte; a embriaguez da
festa, do combate, dos atos de bravura, da vitoéria,
de todo e qualquer movimento extremo; a
embriaguez da crueldade; a embriaguez na
destruicdo; a embriaguez sob certas influéncias
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meteoroldgicas, por exemplo a embriaguez
primaveril; ou sob a influéncia dos narcéticos; por
fim, a embriaguez da vontade, a embriaguez de
uma vontade acumulada e dilatada -essencial

na embriaguez é o sentimento de elevagdo da
forca e de plenitudéNIETZSCHE, 2000a, p.70,
grifo nosso).

E na embriaguez que Dionisio toma o corpo como dota
producédo de conhecimento. E, nesse estado, quaenitransforma as
coisas, gozando a si mesmo enquanto perfeicdo @BEHE, 2000a).

Uma formacado gue revele a profundidade do homem

Para o homem desejar o caminho para o Além-Homewe d
primeiramente mergulhar na sua prépria profund&amtos (2008)
sinaliza que o homem declina na medida em que sglende para o
Além-Homem.

O dancarino Zaratustra busca a alma, a profundidsti no
desejo da sua propria alma: “amo aquele cuja alp@fé@nda, até em
sua ferida, e que pode morrer de qualquer acideotgue é de boa
vontade que passara a pShitéNIETZSCHE, 2008, p.23).

Zaratustra quer entender a elevacdo do homem, eaquel é
capaz de executar o mergulho no abismo de si meésmocomo estou
no alto, desco o meu olhar” (NIETZSCHE, 2008, p. 59

E também descendo o olhar, submergindo no abisme, o
dancarino descobre o seu maior tesouro, quer @esformado nessa
descoberta e pBe-se a dancar como quem ja aprarideum pouco de
si mesmo e quer escrever a propria danca querasgéaieser.

Escrever (e ler) € como submergir num abismo em
gque acreditamos ter descoberto objetos
maravilhosos. Quando voltamos a superficie, s
trazemos pedras comuns e pedacos de vidro e algo
assim como uma inquietude nova no olhar. O
escrito (e o lido) ndo é sendo um traco visivel e
sempre decepcionante de uma aventura que,

% Em nota, Santos (2008) designa que a ponte é Niatzsche, o que liga a humanidade &
super-humanidade
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enfim, se revelou impossivel. E, no entanto,
voltamos transformados. Nossos olhos
apreenderam uma nova insatisfagdo e ndo se
acostumam mais a falta de brilho e de mistério
daquilo que se nos oferece a luz do dia. E algo em
nosso peito nos diz que, na profundidade, ainda
resplandece, imutavel e desconhecidaesouro
(LARROSA, 1996, p.161, grifo nosso).

E preciso que o dancarino fale do tesouro na deseoluo
proprio abismo. Para Nietzsche (2008), o gélidoheocimento do
profundo traz consigo as fontes mais secretas ghdrites Aqui,
Nietzsche (2008) revela que a verdade estd no gep groprio ser.
Torna-se necessario, portanto, captar o ser e lddsvdo véu que o

oculta. O desejo pelo conhecimento gelado é delstiries almas
ardentes.

E nesse momento que, revela Nietzsche (2008), pduemem
deparar com seus monstros, estabelecer contato seoisi proprios
MOonNStros e passar até mesmo a amar oS seus monstros

Nietzsche (2008) revela-nos que nem todos estia@eos para
tal declive, alias, “[...] € o declive que aterrati O declive, de onde o
olhar se precipita parafandg enquanto a méo busca estender-se para
cima (NIETZSCHE, 2008, p. 195). Mas, para o autor, grandes
espiritos preservam a coradém a audécia.

O maior mal é necessario para o maior bem do
Além-Homem.

[--]

S6 assim cresce o homem até a altura em que o
raio o fere e o aniquila! Ha suficiente altura para
raio! (NIETZSCHE, 2008, p. 360-361).

Assim, o conhecimento para Nietzsche (2008) é fupdadade
medida na sua altura. Para o dancarino Zaratuatragle homem
transformado em passaro deve conhecer o seu atisaws vales que
quer descer a alma de Zaratustra, em suas pakxisis o desejo de se
precipitar e alcancar esse profundo.

404[...] coragem tem aquele que conhece o medo,dnasnao medo; o que vé o abismo, mas
com altivez. Quem vé o abismo, mas com olhos de aguia; quepreseleao abismo com
garras de aguia: este tem coragem” (NIETZSCHE, 200860).
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Ah! Mar triste e negro abaixo de mim! Ah! Negra

e sombria dor! Ah! Destino e mar! E para vds que

precisodescer!

Estou diante da minha mais alta montanha e da
minha mais longa peregrinacdo; eis por que é
preciso descer mais abaixo, descer como nunca
desci! Na mais baixa dor que nunca desci

(NIETZSCHE, 2008, p. 207).

Aqui, parece que cume e abismo coincidem, um jcatfe no
outro, alias, Zaratustra ja nos revela que as eieigadas montanhas
surgem do mar, ou seja, € da profundidade supremaeapode chegar
aos mais altos montes.

E assim que lanca o olhar aos mares longinquoshpip mar
torna-se representacdo da acao dionisiaca que devemem ao
profundo e ao eterno, tal longinquidade é sinaésfgeranca do Além-
Homem, desse modo, o desejo de criar o Além-Homewe der, ao
homem, o desejo da melhor criatido

E nessa méaxima criacdo que pode o homem estaedianiuz:
“0 felicidade! Tu te aproximas, ouco tua voz. Méiisenofalou, minha
Gltima profundidade surge a luz!” (NIETZSCHE, 2008282).

E a luz da criacdo desperta no dancarino que oefmurgir da
sua profundidade rumo a elevagédo ao Além-Homemciagdo que o
faz sair do abismo transformado a dizer do tesqueda encontrou.

“l para o autor, 0 Além-Homem é a obra mais completa.
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Por uma formacdo que preserve 0 espirito da criancaim espirito
leve, do espirito livre e do devir

O dancarino Zaratustra tem espirito de crianca sigjnificacao
simboliza a propria atividade criadora; NietzscR@0g) traz a baila a
inocéncia criadora, que ressurge “[...] limpidagita dos limites. E a
ingenuidade necesséria, por exemplo, ao artista pader criar’
(SANTOS, 2008, p. 15).

Mas o que é o espirito da crian¢a a que Nietz0@8] refere-se
na obra?

Na primeira parte do livro, em “Das Trés Metamoskis
Nietzsche (2008) explica a transfiguracdo dos ksgilO primeiro deles
é designado como Espirito do Camelo, porque cas@ga si 0 peso do
mundo, assim, “[...] tornado besta de carga atiares si todos esses
pesados fardos [...]" (NIETZSCHE, 2008, p. 40).85que Zaratustra
esta novamente diante do espirito do Pesadumed Raitar, o espirito
do Camelo sinaliza o “tu deves”. Assim, é conceliidmo o espirito
paciente cujo prazer consiste em gozar a propmia (SANTOS, 2008).

O espirito tornado ledo é a metamorfose que daocamim o
direito de ele gozar a sua liberdade, assumindoocdragdo o “tu
deves” concebendo, agora, 0 “eu quero”. E assimogiedio assume o
simbolo do poder, da independéncia e do querersitmo, € 0 que nos
diz Santos (2008). Vé-se, assim, um espirito gubdiza a liberdade
do homem.
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[...] a liberdade para a criagdo nova, isso pode o
poder do ledo.

[...] conquistar sua propria liberdade, o direito
sagrado de dizer ndo, até ante o dever, para tanto,
meus irmaos, € preciso ser ledo” (NIETZSCHE,
2008, p. 41).

Por fim, e aqui nos atemos, estamos diante da alltim
metamorfose, caracterizada pelo Espirito da Criatipacéncia é a
crianga, 0 esquecimento, novo comegar, jogo, ragadgira sobre si
mesma, primeiro movimento, santa afirmacao” (NIECHEE, 2008, p.
42).

A crianca que carrega em si a inocéncia, assimjustamente a
vontade de engendrar: “onde ha a inocéncia? La bAdeontade de
engendrar. E aquele que deseja criar o que ulsapasos meus olhos
aquele cujo querer é o mais puro” (NIETZSCHE, 2@08,67).

A crianca que quer ganhar o mundo como santa afama o
préprio homem criador, é o dancgarino que sabe dricemo crianca. A
crianca que, igual ao dancarino, concebe o sewarrin dancar — como
um eterno ato de devir. Assim, igual a ela, o damgaesta sujeito a
desfazer, mudar, retornar, em suma, o seu bringéeal@roprio jogo.
Ademais, é a crianca disposta a sempre recometazex a baila uma
nova criagao.

Na verdade, meus irmaos, para brincar o
brinquedo dos criadores é necessario ser uma
santa afirmagdo: o espirito quer agora a sua
vontade; tendo perdido o mundo, quer ganhar para
si 0 seu mundo” (NIETZSCHE, 2008, p. 42).

Assim, o0 espirito da crianga concebido como pegddmental
dionisiaca da ao homem o contato com o brinquedim, @ jogo da
prépria criacdo. Um brinquedo cujo significado ném porqués, ou
seja, a inocéncia no seu proprio significado: @@ada espontaneidade,
0 espirito tornado crianca.

E assim que deseja estar Zaratustra, o dancarmé quimagem
da crianca. Primeiramente, a danca € a inocénciequeo é
esquecimento, assim ja nos diz Badiou (2002), gdi@nga € um corpo
gue esquece a priséo, 0 seu peso. Zaratustra,ngaride que pretende,
agora, tornar os homens a figura desse espirigejaleser o espirito
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criador e livre, ganhando para si o seu mundo.g@riscriador agora
danca! Assim, “quebrai as vidracas antes, e sphsh o ar livre!”
(NIETZSCHE, 2008, p. 75).

E assim que o corpo danca descobrindo o préprimyib ritmo

do proprio universo. Um espirito livre que se apnés na grandeza da
alma encontrada, por exemplo, na imagem da daagisaadora Duncan,
um espirito tornado crianga, um espirito livre:

“[...] ele vai até a alvorada do mundo, ao tempo
em que a grandeza d’alma encontrava plena
expressao na beleza do corpo, quando o ritmo do
movimento correspondia no ritmo ao som, quando
a cadéncia do corpo humano néo se distinguia da
cadéncia do vento e do mar [...], quando a presséo
de seu pé sobre a relva ndo se diria mais do que
uma folha que cai acariciando a terra [...] quando
o0 sacrificio ou a paixdo se exprimiam ao ritmo da
citara, da harpa ou do tamboril [...] é que todas a
impulsdes fortes, grandes e boas da alma humana
se transmitiam do espirito ao corpo em perfeita
harmonia com o ritmo do universo” (DUNCAN,
1986, p. 182).

Est4 sinalizado, assim, o espirito livre que queiceber em si a

danca a expressar a mobilidade da sua prépria alma danca
associada ao espirito da crianca que deseja agdsftransformacdes:
“que o corpo que danca seja, também, a danca cpeé lucido, ludico

e transformador” (BARRETO, 2004, p. 126).

E este espirito de crianca do dancarino que sinaliz si um deus

de espirito livre, deus que quer dancar, fontetdme devir. Pois, é o

dancarino que se dispde a fazer da realidade umeabeira, dizendo

‘sim’ & vida, tal expresséo de vontade de vida & dimenséo estética
da filosofia de Nietzsche. A danca aparece pretetmlema espécie de
leveza, ligeireza, uma agilidade que parece sadavino espirito da

crianca. E a danca que sinaliza para os lugaresatognce perpassa
além dos lugares comuns, os cadigos da normaligladerepeticao.

E se Deus for solto, crianga, malabarista,
dancarino, mulher, ou seja, se Deus for tudo isso
que ja se pode dizer que ele poderia muito bem
ser?[...] E se ele fosse em principio livre, de uma
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liberdade exemplar, tdo livre que seria o ser das
surpresas, dos imponderaveis? E se ele fosse a
fonte da criatividade, do novo e ndo da repeticao?
(PESSANHA, 1997, p.25).

E assim, que surge no dancarino Zaratustra a imageseus do
devir, constantemente mutével, capaz de criar:

Tenho a visdo de onde todo o devir me parecia
dancas e travessuras divinas, onde o mundo
liberto e impetuoso refugiava-se em si mesmo;

como um eterno fugir e procurar de inumeraveis

deuses, que encontraram prazer em contradizer-se,
depois se entender, e afastarem-se outra vez
(NIETZSCHE, 2008, p. 261).

Logo, a imagem da crian¢ca anuncia um deus no homem,
ou seja, 0 proprio homem concebe esse deus. Assidancarino
Zaratustra € a crianca prestes a descobrir a tiderda alma dionisiaca:
“agora sou leve, agora vdo; agora me vejo no attima de mim, agora
um Deus danca em mim” (NIETZSCHE, 2008, p. 60).

Por uma formacdo que permita a transmutacdo dos vates

A formacédo de criadores para Nietzsche requeritagée de que
0 homem necessita de mudancas continuas, os @&atares mudam,
assim, conceber o homem nessa linguagem dinamigd-1é na
condicdo da mudanca, da destrui¢do, da transmutiasdealores. Logo,
“a transmutacdo dos valores é transmutacao do rgieSempre o que
cria precisa destruir” (NIETZSCHE, 2008, p. 87).

Nietzsche (2008) expressa que fixar-se nas antighsas,
dominado pela fragueza moral, contradiz a propid.vPortanto, os
homens que se fixam nesses alicerces, abdicandda®ihomem que
deseja ser nobre deve escrever novas tabuas. & eseor!

Dessa forma, “quando falamos de valores, falamds &o
inspiracdo, sob a Gtica da vida: a vida mesma hogja a instaurar
valores, a vida mesma valora através de gdando instauramos
valores...” (NIETZSCHE, 2000a, p.37).

O que esta expresso na obra “Assim Falava Zaratustn livro
para todos e para ninguém” € a necessidade daigprojga ser
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superada. Assim, morte e vida andam juntas. Aaarigé necessario
tornar-se a fénix, s6 assim transmutara os sewsegal“é mister que
gueiras consumir-te em tua propria chama. Comaosoenias, se ainda
n&o te reduziste em cinzas? (NIETZSCHE, 2008, p.B2issim que o
dancarino Zaratustra ensina a todos o desejo den@mtempo.

[...] quando se vé morrer os seres, e cair as$plha
€ que a vida se sacrifica... pelo poder.

Porque é necessario que eu seja luta, e devir, e
finalidade, e contradi¢cdo. Ah! Quem adivinha a
minha vontade, adivinha também qu&ctuosos

sdo 0s caminhos queé preciso seguir
(NIETZSCHE, 2008, p. 158).

Portanto, para que o homem almeje a elevacdo ésprgae
pereca nele o decadente, ou seja, o decadenteedselugar ao novo,
s6 nesta condicdo pode o homem desejar o destvadel. Assim,
Santos (2008, p.273), em nota, diz: “é preciso pbtordresco que
sacoleja as arvores e as liberta dos frutos apddsec como
dionisiacamente se poderia dizer”.

O dancarino Zaratustra encontra a possibilidadedes valores
instaurados conforme o que a vida implora, temmagss valores em
constante movimento, criando, recriando, modificarsdio os diferentes
valores que revelam a vida, cujo movimento ser&opas propria
criacdo coreografica. E o homem que instaura ases| assim s6 pode
assumir sentido quando fala da vida. Caso confrdfi@mem esquece o
ato de criagdo quando quer ver nele algo de *“veidzsd de
“transcendental” (NIETZSCHE, 1987). Assim, vé gsses valores séo
mais do que algo “humano, demasiado humano”.

O dancarino deve, entdo, estar disposto a indagare sos
préprios valores, modifica-los quando achar quéiadimais da sua
danca, encontrar valores que podem constantemstde em pleno
movimento. O dancarino, portanto, assume uma verdaéga, ou seja,
uma vontade de poder. Neste sentido, o dancariesispr entdo
distanciar-se dos valores que nao dancam, distaseialas tabuas
antigas que s6 servem para aprisionar 0 movimdfio.suma, sé é
possivel compartilhar dessa danca aqueles que dsiema vida. E,
assim, é preciso suspender todos os valores estalmd e criar
possibilidades para uma nova estética.
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Assim como a Fénix ha de passar todo o corpo
pelo fogo destruidor para renascer das préprias
cinzas, como um corpo novo, nova plumagem,
novas asas, assim, para Nietzsche, os homens
espirituais devem passar pelo fogo da contradi¢éo
devoradora, para que o espirito se eleve sem
cessar, livre de toda conviccdo (ZWEIG, 1960,
p.570).

A “transmutacéo de todos os valores” traz um nowivarso —
estamos assim na exceléncia da dimensdo estétmgospa por
Nietzsche: o homem diante da possibilidade de creganovos valores
tem a possibilidade de conhecer a si mesmo, asdamialores
condizentes com o movimento que quer realizar, aatanca que quer
dancar. Isto ndo significa que tudo seja permitidas pode o homem
fazer tudo e, assim podendo, s6 escolhe o que &,nolgue eleva o
espirito (TAVARES, 2000).

Por uma formacdo que conceba a vontade de poténaaa criacdo
como norteadoras

Vontade de poténcia é vontade de querer vivermasginde
encontrei a vida, encontrei a vontade de poténcia (NIETZSCHE,
2008, p. 157). A dancga nasce dessa vontade! E, moobramos as
palavras de Pina Bausch, que Gil (2001, p. 215%adasm seu livro,
que podem dizer melhor sobre essa forca: “'se dadende dancar

”m

acabasse, tudo o resto acabava também, penso eu™.

A danca é a forca que esta no préprio homem, umtade que
leva 0 homem a buscar o movimento que esta no menu propria
vida. A danca de cada um, portanto, sobe aos pdécogla e, assim, o0s
movimentos tornam-se palavras, formam textos pa®ti@ danca que
simboliza o sentir e 0 ser num Unico instante. M@ritos, cujo som
confunde-se com a prépria respiracdo, num fluxoticoo onde as
variagbes sdo necessdrias para manter o dinamiarpodgria vida. O
corpo respira como quem se langa a dizer o tertaigescrito e jamais
sentido, prezando pela vida, por esse movimenttraan Lembramos,
aqui, o que Vianna (1990) questiona ao dizer sabegte como um
gesto de vida, entendendo que incorporar isso &rermacheiro da
poesia em movimento
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Na arte, Nietzsche (2008) vé um espago em que @durnem
encontrar a criacdo, descortinando e recriandom@esimo, tornando-se
artista da prépria vida.

E essa vontade que nasce no dancgarino, de trgzeetizar dos
seus movimentos. A vontade de poténcia € a criagdoyontade de
exaltar o homem, ou seja, a vida nas suas com@ssico

Ao compor um itinerdrio coreogréafico, o dancarimegisa ter
disposto a ele inUmeras possibilidades, pode aografBia abrigar
diferentes sensacdes, conceitos, mundos, € asgna gida pode ser
posta em movimento. No dangarino, ao elencar sogwessoes,
floresce aos poucos uma vontade de poténcia quelatémcia, faz
nascer o movimento expressivo. Tal movimento s@ tgrelugar no
espaco. Tem inicio, entdo, a construcdo de edificiareograficos.
Nasce o que de melhor o homem pode ser: a arqaitgéuobra de arte.

Assim, ao criar tais edificios coreograficos atsmeenos a
necessidade de “saber tecer”, um decifrar estétitggssa forma,
manipulamos os elementos da danga, escolhendormasiotecendo
certa combinacdo, articulamos a dinamica, constsiioma série de
acles, dentre elas, os relacionamentos estabedeoipgimmos por sons,
determinado ritmo; assim, neste instante estamastedide um tecer
coreogréfico (BARRETO, 2004).

A criacdo coreografica passa por situagfes

diversas, abarcando, simultaneamente, a
imprevisibilidade das criagbes dos bailarinos e a
sensibilidade da composicdo do coredgrafo.

Utiliza a repeticdo ndo s6 como método de

aprendizado técnico ou instrumento formal de

composicdo coreografica, mas também como

elemento que possibilta o desarranjo, a

desconstrucdo de gestos técnicos ou a inversdo de
sentidos de determinadas situacbes de vida
cotidiana (PORPINO, 2001, p. 117).

A composicédo da danca é fruto de um movimento lagido a
outro, dependentes, dando verdadeiro sentido &&sdw do dancarino.
Assim, movimentos a parte séo vaos e carecem dificaglo.

[...] de acordo com posturas diferenciadas,
sequéncia, intensidade, duracdo, distribuicdo no



141

espaco... que podem variar infinitamente,

expressam uma idéia/sentimento ou, ndo havendo
criacdo (arranjo) e harmonia entre as

caracteristicas dinamicas, temporais, espaciais
com a intencdo gerada na danca, 0 movimento
(elemento constituinte da danca) por si s6, é
estéril” (FIAMONCINI, 2003, p.52-53).

E, dessa forma, que a danca assume vida propia, tap sido
composta no presente, cujo resultado sé foi engramnde servir para
vivenciar o momento atual como instante efémersimsela deixa de
ser apenas a obra do artista, é impelida ao uoivers

Portanto, estabelece ndo s6 apenas um fazer assianenas
também um elo do homem com o homem. E pela artepqde o
homem se ligar ao préximo.

Dessa maneira, Nietzsche (2000b) escreve que a&drscetivel
de vida prépria; uma obra capaz de inflamar viddesgrar, assustar,
impressfes que perpassem 0 que esta ali exprexzsmhecendo-se
como obra do espirito e da alma. O fogo, sua fgatadora, é levado
adiante.

E preciso, portanto, que o publico possa sentirdoraque lhe
suscita; isto também significa dar atencdo ao gueze como leva-lo
ao publico. Para Nietzsche (2000b) é preciso toear, mas, sobretudo,
fazer que lhe oucam bem. Essa preocupacéo é funtdmeando néo
se quer que a obra seja esvaziada dos fundamargos sustentam. E
importante saber conduzir o publico ao interioddaca, daquilo que a
torna viva, “caso contrario, surge aquele enornisnab entre o artista
gue cria suas obras numa altura distante e o piglie ja ndo alcanca
aquela altura e por fim, desalentado, desce airadg’ fNIETZSCHE,
2000b, p.128).

Conduzir a danca aos que tem pés livres! Zaratgatta muito
bem disso, é preciso despertar os ouvidos agudakreaos que sao
envolvidos por sua danca.

Uma realidade diante do dancarino que, na volupis d
movimentos, desperta encantos a quem o assistemé se olho e
coragdo se reconhecessem no embalo de quem dangaimése
corporal que retrata o outro em mim, eu no outr®.li@ites de quem
cria e de quem observa fundem-se: belo espetacuidido num soé
corpo artistico!
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A vontade de criagao é, entdo, disseminada e dantagcorpos
dancantes e, também, a quem o0s assiste; Zaratjustranostrar isso,
quer levar sua danca adiante, que ver-se nos hpraensles ver a
vontade de poténcia nascendo.

Por uma formacdo gue conceba 0 acaso e o incompleto

Para Nietzsche (2008), 0 mundo s6 se constituanpeios olhos,
porgue nasceram do acaso.

O dancarino Zaratustra € seduzido pelo acasogaigdhe revela
imensa sabedoria, trajetéria cujo fim é desconlbedidtomado, entéo,
por uma paz que dele se apropria, paz que se aoafig incerteza. E
assim que o dancarino fala desse céu do acaso:

‘Por Acaso’, é esta a mais antiga nobreza do
mundo; eu a restitui a todas as coisas; eu as livre
da servidao da finalidade.

Como cupulas certleas, coloquei, sobre todas as
coisas, esta liberdade, esta serenidade celeste, no
dia em que ensinei que acima delas, e por elas,
nao ha um ‘querer eterno’ que atue (NIETZSCHE,
2008, p. 221).

Uma certeza nasce assim, Zaratustra quer apengar dam pés
do acaso: “Deixai vir a mim o0 acaso; ele é inoeegsbmo uma
crianca™ (NIETZSCHE, 2008, p. 232).

Portanto, o reinado do dancarino Zaratustra pisauodo acaso,
ele aconselha aos homens que também caminhemragswio.

[...] porque o dancarino quer estar “sobre cada
coisa como seu céu proprio, como seu teto
redondo, sua campanula azul”, quer estar ali onde
dancam os “acasos divinos”, no “céu Acaso”, ali

de onde ja ndo ha nenhuma servidao a finalidade
(GUERVOS, 2003, p. 91).

O dancarino, portanto, quer apalpar esse tesouswaso, cuja
acdo é capaz de transformar o olhar, o fazer eigtireXAssim, o
dancarino se propde a entender tal inquietude donga geradora de
uma grande composi¢do, incorporando uma arte qpearalecom o
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inesperado ou com o inexistente e, assim, reconstndas formas,
novos arranjos, novas constelacdes, arte que simpr do proprio
devir.

A criacdo, como possibilidade inerente desses newnjos,
resulta em processos em que muitas vezes ndo Eglaasejar um
destino final. Arte que coloca o dangarino comaherdo por ser dono
da propria histéria, mas por ndo saber o destifm tle- O acaso esta
contigo... Insensivelmente ele se torna sabeddriaedida que o segues
com a voz no labirinto da tua alma!” (VALERY, 199650).

7

Assim como o acaso é o chao do dancarino, é também
incompleto que quer se pronunciar. Na construc&ssede arranjos
coreograficos, da-se importancia aos pensamentdstizando néo
propriamente o resultado final mas os processas@los, como se o
prazer residisse neste aparato e ndo no prodato fin

O que é incompleto produz, com freqiiéncia, mais
efeito que o completo [..]: este requer

precisamente a instigante incompletude, como um
elemento irracional que mostra a imaginacdo do
ouvinte um mar [...]. Quem louva de maneira

completa se p&e acima do elogiado, pap=reé-

lo de vista Por isso o que é completo tem um

efeito debilitante (NIETZSCHE, 2000b, p. 137).
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Por uma formacédo gue leve o homem a prépria solidao

O homem necessita estar s6 para ouvir a si mesngsoEque
ensina Zaratustra, que toma tal estado como urmbanmmdispensavel
que leva o homem a se conhecer: “queres, meu irmé®,para a
soliddo? Queres buscar o caminho que leva a ti p®sfNIETZSCHE,
2008, p. 91).

E nesse caminho que o homem encontra a sua patmaa
viagem solitaria que leva o0 homem a si mesmo (NEEJTHE, 2008).
Ou seja, s6 encontra 0 homem a sua patria quandmaeele a sua
propria soliddo. O dancarino Zaratustra tem, agaraoliddo como
abrigo.

Estou novamente sé, e assim quero estarl S6 com
0 céu sereno e o mar livre; expande-se novamente
a tarde a minha volta

[...]

O! Tarde da minha vidal Também a minha
felicidade desceu um dia ao vale para procurar um
reflgio [...] (NIETZSCHE, 2008, p. 215).
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E neste abrigo que o homem encontra a sua pande, pode se
expandir a vontade, refagio que abriga os sentimsemtultos e tenazes,
€ neste local que pode o homem falar com franqu€xa!: Soliddo,
soliddo, minha pétrial Como é divina e terna avoa que me faf&!”
(NIETZSCHE, 2008, p. 244).

E assim que o homem perece, porque na medida enega@ a
elevacdo encontra-se em soliddo, ouvindo aperrasesio, “vai para a
tua soliddo com as minhas lagrimas, irmdo. Eu amela que quer
criar algo superior a si proprio, e que dessa forperece”
(NIETZSCHE, 2008, p.94). Portanto, tal soliddo aparna obra como
simbolo da prépria libertac&o

Perece Zaratustra quando conhece em seu caminbo que o
consome, tem ele um caminho capaz de atravessarabeas e a
prépria dor do parto (NIETZSCHE, 2008). Com efe#do;riacdo surge
e, da mesma forma que necessita da dor para wiado, & o proprio
alivio da dor.

Para ouvir-se é necesséario ao homem estar dianterGioio
siléncio, tal siléncio € para Nietzsche (2008, {8)Ifundamental, uma
vez que estdo nele os maiores acontecimentos “oforeva
acontecimentos nos surpreenderam, ndo nas horasru@osas, mas
nas horas de maior siléncio”.

A criacdo aparece ao dancarino assim, nesse iastansiléncio
revelando-se como um acontecimento. “Entdo me nglggam como
num murmario: ‘S8o0 as palavras mais silenciosas tjgeem a
tempestade. Os pensamentos que vém com pés de psama@s que
dirigem o mundo™ (NIETZSCHE, 2008, p. 201). Sacseas pés de
pombas com passos sutis que, em momentos sileactisdiomem,
trazem a ele as grandes idéias criadoras (SANTO®)2A solidao,
portanto, como a brisa suave, danca a leveza dg alnmm siléncio que
danca abrigando a alma, fazendo-a dilatar.

Zaratustra deve retornar ao siléncio, pois, € miste/ir a Si
mesmo; para Santos (2008) é o momento em que tispes ouvidos

42 Aqui é importante salientar que Nietzsche distinguoliddo de abandono. A soliddo como
algo que deve o homem buscar; o abandono, ao dopttae pode o homem sentir até mesmo
guando esta entre os homens, o abandono quandoemrhesta entrelacado pela massa.

43 Em nota, Mario Ferreira dos Santos (2008) ressgiéaNietzsche ndo propde o isolamento
do homem, ao contrario, mesmo afastando-se dosehsinporque buscava o Além-Homem,

estava ele diante da experiéncia dolorosa do a@ohtethano.
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espirituais, faculdade aos que apenas se deixaetrpepor tal siléncio.
Encontramos isso na imagem da dancgarina, em VEIB86).

Eriximaco: — Deixemos agir o repouso que ira
cura-la do movimento.

Eriximaco: — Olha este pequeno peito que s6 pede
para viver. Olha como fracamente palpita,
suspenso no tempo...

Eriximaco: — O péassaro bate um pouco a asa,
antes de retomar seu voo

Eriximaco: — Ela disse: Como estou bem!
Eriximaco: — Entdo, menina, vamos abrir os olhos.
Como te sentes agora?

Athikté: — Nao sinto nada. Nao estou morta. E
contudo, nao estou viva!

Sécrates: — De onde voltas?

Athikté: — Asilo, asilo, 6 meu asilo, Turbilhdo! —
Eu estava em ti, 6 movimento, e fora de todas as
coisas (VALERY, 1996, p. 66-68).

Vé-se, assim, 0 homem diante de seu proprio movonestando
diante da prépria solidao, a soliddo como o estp@omais concentra a
chama do fogo que, ao todo, liberta 0 homem paensentrar em sua
prépria danca. Assim: “[...] escolhamb@a soliddo, a solidao livre,
animosa e leve [...]" (NIETZSCHE, 1992, p.32). Aid&o como algo
que da leveza ao conhecimento.

O asilo de Athikté, em Valéry (1996), esta presemehomem,
no proprio movimento, pois, descobrir em si taleley, possibilita ao
homem sair de seus turbilhGes, cujas forcas seapdigm, apegando-se
a verdades fixas. Conseguir o homem descobriraresgldo, um “eu”
é estar diante da possibilidade de se reconhegaiaeto dancarino da
vida.

Por uma formacdo mais flexivel

Zaratustra € o proprio dancarino, um deus da naalgié, assim,
“Deus é um pensamento que torce tudo quanto édalieefaz tremer
tudo quanto é fixo” (NIETZSCHE, 2008, p. 119). Pala é inumano
tudo aquilo que leva a licdo do Unico, do imével, shciado e do
imutavel. Assim, a ideia parece provir de que azddno Zaratustra, de
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Nietzsche (2008), é o préprio mutavel, insaciaddfugitivo das
convencdes.

Aqui, 0 autor protesta contra as coisas imoveisem@namento
imovel, é preciso ceder a Dionisio, aquele quenserge contra 0s
valores tomados como fixos. “Recordas-te, coracdentde, recordaste,
como entdo estavas sedentQRie eu fique desterrado de toda a
verdade! Apenas um louco! Apenas um poeffETZSCHE, 2008, p.
372).

E assim que Zaratustra pretende virar a “verdadetadbeca para
baixo, inserindo nela a paixao pela aventura eipegrto.

Podemos associar o dancarino Zaratustra sinalizaad® uma
formacdo mais flexivel, o que nado significa simgdf e/ou facilitar.
Garaudy (1980) jA menciona que a danga, sendop®@s uma arte em
que a alma humana pode se expressar, estd tamhémzea uma
concepcao de vida mais flexivel.

Ao dancar, o dancarino é conduzido a pratica deofldo
movimento — alids, o movimento € a esséncia da vjd&a assim que
pode ele valer-se da sua mobilidade (LABAN, 199@). engrenagem
na danga pode simultaneamente mostrar diferenteimicas, onde o
aprender nao € linear: “em varias situagcbes na ajapgdemos
vislumbrar um aprender que transgride a linearidadeerteza e a
previsibilidade como realidades onipotentes” (PONRR 12001, p. 116).

Portanto, estamos diante de um saber que néo Ec@s&Eo
contrério, dancamos com pés que trazem o saberaotEmente
renovado e questionado. Dancar implica correranrie se perceber a
presenca de outras verdades, de caminhos aindilhados. E assim
gue o dancgarino compreende que para danc¢ar nacadsumir padroes
exatos, posturas Unicas, que ditem uma exclusigage. Ao contrario,
percebe que, em todo processo criativo, a verdadetével, o préprio
saber do dancarino é mutavel — Badiou (2002, pj&@Mdica que “a
dancarina é esquecimento milagroso de todo seu sEbelancarina
[...]" =, assim, é possivel perceber que néo existelinico caminho a
ditar a direcdo que deve a danca seguir, mas queémio caminho
revela a vida em constante mutacao.

44 E assim que podemos afirmar a formagéo que Nhetzsegere pelo personagem Zaratustra;
tal formagdo é livre de qualquer modelo pedagdégisiitucionalizado: “o artista estaria
construindo e desconstruindo novas formas o terogo.tA essa dindmica de continua
inovacéo a denominamos de arte de viver’ (RAMO$820. 124).
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A mutagdo rompe com certa linearidade como Unicaird@o no
processo de criacdo e, fazendo uma aproximacapinBdf001, p. 135)
diz:

[...] a metafora gestual da danca também rompe
com o0s estere6tipos corporais existentes e suscita
outras interpretacdes do corpéreo para além da
dicotomia e linearidade com que séo
compreendidos comumente 0S  processos
corporais.

O dancarino, assim, ao trilhar o caminho que afiansaia leitura
do mundo, suspende qualquer seguranca da ordecdddyp. A leitura
€ suspender a seguranca de todo cédigo: “tua parakernativa ndo se
refere ao codigo, mas ao sentido” (LARROSA, 199615@). O
dancarino Zaratustra, portanto, rompe com 0 esp{iie o prende
porgue, como j& dito por Nietzsche (2008), € lidas amarras porque
seus pés séao leves.

Zaratustra faz a revelacdo de que a criacdo abrafémero, “as
melhores pardbolas devem falar do tempo e do sycéelem ser um
louvor e uma justificagdo de tudo o que é efémdéMIETZSCHE,
2008, p. 119).

Um instante que aqui simboliza a eternidade, que aos
caminhos opostos, os dois modos de ser, ou spmaoloxal que nesse
instante parece se resolver. Aqui, “[...] a verdadginuosa: o proprio
tempo € um circulo” (NIETZSCHE, 2008, p. 212).

- olha para este instante! — continuei. — Deste
poértico Instante segue-se uma longa estrada,
estrada eterna, estendendo-se para tras de nés; ha
al uma eternidade.

[--]

E ndo estdo as coisas entrelacadas téo
solidamente, que este instante atrai apdsdas

as coisas futuras? E tu também por consequiéncia?
(NIETZSCHE, 2008, p. 212)

Aqui, a liberdade € o proprio jogo dos instantegr@prio tempo
parece zombaria divina com os instantes (NIETZSCHMIBg). E assim
que o instante presenteia o0 dancarino Zaratusioés pevela a
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possibilidade de ele poder ver nos seus movimeattdo almejada
intensidade.

Por uma formacdo gue preserve o eterno retorno

E se quiseste, algum dia, duas
vezes o que houve uma vez, se
dissestes, algum dia: ‘Gosto de ti,
felicidade! Volta depressa,
momento!’, entdo quisestes a volta
detudo. Tudo de novo, tudo
eternamente, tudo encadeado,
entrelacado, enlagado pelo amor,
entdoamaste® mundo
(ROBERTO MACHADO).

Zaratustra, em seus dizeres, prepara-se e prepdedop ao
altimo ensinamento: a afirmacdo do eterno retofhesta, também, a
afirmacédo da sabedoria tragica, entdo, Zaratustndacos ditirambos
dionisiacos, anunciando o eterno ret8tno

Isto pode ser expresso, hum primeiro instante, duanando (o
espirito do Pesadume) anuncia a circularidade apde No entanto,
Zaratustra ndo parece estar totalmente convicso dis

Que faz, entdo, Zaratustra? Desenvolve um
argumento que leva as Ultimas conseqiiéncias o
pensamento de que o tempo é um circulo. Com
gue objetivo? Exatamente com o objetivo de
mostrar que esse pensamento é pesado demais
para que 0 ando seja capaz de suporta-lo, pois s6
guem ama dionisiacamente a vida — isto &, para
além de bem e de mal — é capaz de suportar e,
mais ainda, desejar o pensamento segundo o qual
as mesmas coisas retornam precisamente como
elas foram, sdo e serdao (MACHADO, 1997, p.
123).

5 Roberto Machado (1997, p. 152) j4 sinaliza quéetaho aparece como uma prova, um teste,
ou seja, um desafio que propde o efeito da etepeticdo da vida e o que isso significa na
vontade humana, assim, a idéia do eterno retoriio.Jéuma ficcdo que se reconhece como
ficcdo, uma invengdo, uma nobre mentira poétidacue ndo quer e ndo pode ocupar o lugar
da verdade, sob pena de se invalidar como salggrdta
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Assim, Zaratustra realmente vem expressar um tesapoinicio
nem fim, “[...] se o tempo é infinito e as forcagie compdem um
mundo finito, s&o finitas, o curso do tempo ndoepser uma variagdo
continua de estados novos; ele é um eterno retdmamesmo”

(MACHADO, 1997, p. 125).

E aqui que o espirito do Pesadume parece n&o agupois seré
um fardo demais para ele repetir a vida no seurjrgso.

Zaratustra antecipadamente tem a visdo do etertarnoe
deparando-se, assim, com o problema do niilismsérpente nedfe
pesada que sufoca Zaratustra: “‘0 homem de qus esfastiado voltara
eternamente, 0 homem mesquinho’. — assim bocejawmlza tristeza,
arrastando os pés, sem poder adormecer” (NIETZSQBES, p. 286).
Como entdo poderia retornar esse homem para a nssigao?

A serpente negra e pesada simboliza,
especificamente, o niilismo passivo causado pela
impossibilidade de suportar que ndo havera um
aperfeicoamento do homem no sentido um
progresso da humanidade, em outras palavras, que
o homem pequeno, fraco, doente, reativo,
vingativo, culpado, sempre existira (MACHADO,
1997, p. 130).

Dessa forma, o eterno retorno leva-nos a um caestan
guestionamento: querermos novamente retornar éirmagfo da
vontade ou a morte do homem? Ou melhor, explicaadopalavras de
Machado (1997, p. 136): “vocé reafirmaria sua widmo ela tem sido a
cada momento?”

Assim, parece que Zaratustra afirma que apenas us (
conseguem ter ouvidos atentos, os que tém corageentknder os
ensinamentos dionisiacos é que poderdo aceitaremoetretorno.
Portanto, € um ato de deciséo tragica, onde atodiis e contradicbes
deverdo ser superadas.

E s6 querendo a vida, em sua plena intensidadepogemos
afirmar o eterno retorno. Ou seja, parece que, @snmm tempo que

464[...] é possivel concluir que a pesada serpeetgansimboliza o niilismo passivo que sufoca
Zaratustra, enchendo-lhe de horror e nausea” (MABBIA1997, p. 129). E o niilismo passivo
que Zaratustra passa a julgar sem sentido e sempaf a humanidade (MACHADO, 1997).
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sinaliza o retorno do homem como foi, é e serdeme retorno também
aponta para uma esperanca.

Zaratustra ensina que eternamente as coisas netormaaté
mesmo nds com elas, assim, 0 homem existe umadafia de vezes:
“[...] Zaratustra, e o que deves chegar a &ees o profeta do Eterno
retorno das coisasE este é agorateudestino!” (NIETZSCHE, 2008,
p. 287). Machado (1997) torna isso muito claro goadiz que esse
“tornar-se 0 que se é” designa tomar a sua sindate, criando os
proprios valores, oferecer as suas virtudes queal@m das normas
universais; € também assumir o devir e atingir gima da intensidade:

O que importa, portanto, na afirmacdo do eterno
retorno, é viver como se cada instante da vida
fosse retornar eternamente. Querer a eternizagéo
do instante vivido, pela afirmacdo do seu eterno
retorno, é amar a vida com o0 maximo de

intensidade (MACHADO, 1997, p. 142).

Como diz Machado (1997), o eterno retorno relacema
diretamente com o0 novo canto, uma nova lira. Paputor, é neste
instante que estamos diante do tema fundamentgbioe da obra de
Zaratustra, estamos diante da trajetéria final omdeansfiguracdo, a
metamorfose de Zaratustra culmina na afirmacéo we fdosofia
tragica.

- Zaratustra, para os que pensam como nés, todas
as coisas bailam; vao, dado-se as maos, riem,
fogem... e retornam.

Tudo vai, tudo torna; a roda da existéncia gira
eternamente.

Tudo morre, tudo torna a florescer; eternamente
fluem as estagOes da existéncia.

Tudo se destroi, tudo se reconstréi; eternamente se
edifica a mesma casa da existéncia. Tudo se
separa, tudo se salda outra vez; o anel da
existéncia conserva-se eternamente fiel a si
mesmo.

A existéncia principia em cada instante; em torno
de cada ‘aqui’ gira a esfera do ‘acold’. O centro
estd em toda a parte. O caminho da eternidade
torna sobre si mesmo (NIETZSCHE, 2008, p.
284).
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Portanto, s6 poderemos amar e desejar o eternmaegoando
assumirmos as dimensdes da formacéo que esta garidanZaratustra.
Quando o dancar sinalizar para a extensao tragi@s acées podem se
resumir na aceitacdo do corpo; num olhar para ersdtonisiaco;
quando a danca navegar por um saber incerto, élexdvefémero;
quando perceber que a soliddo traz tesouros; quéwretoos valores
questionados; quando conhecer a imensiddo da pefanhumana;
quando usar a asa que o torna espirito livre efippigquando encontrar
a firmacao da vontade, sera, entdo, um dancaripazcde fazer de si a
prépria criagdo. Tendo a intensidade e a obra dpriprvida, por que
ndo retorna-la? O eterno retorno, na medida emt@me o dangarino
esse saber tragico, simboliza a propria alegriamar pela vida.
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MOVIMENTO DE UM INFINITO DANCAR: Os pés que sinaliz am
0 proprio mestre Zaratustra; o que deseja a sua da@a?

Porque eu sou, originaria e
fundamentalmente, forgca que puxa, que
atrai, que levanta, que eleva: guia, corretor
e educador, e ndo foi em vao que um dia
disse a mim proprio: “Torna-te o que és!”
(NIETZSCHE, 2008, p. 305).

Encontrar uma finalizacdo para esse trabalho fgo arduo,
assim, tanto quanto é impossivel finalizar um gedtocado; esta
dissertacdo, uma pesquisa dancada, também exigialgm mais a ser
feito. E isso o que descobrimos: o gesto dancadstogpesquisado

como a obra eternamente inacabada.

Nesses supostos Ultimos passos € impossivel natizaina
vontade que queremos deixar aqui exposta: a idéiadahcarina,
pesquisadora, sobretudo alguém que concebe a danga arte de
formacdo do homem, vendo nela uma relacdo proféniee arte e
educacdo. Esses passos jamais findam aqui. Dassa, fo desejo de
uma nova construcdo dancada sempre estard panovias palavras,
novo tecer, nova pesquisa, na certeza que essa dasgme agora em
mim outros dialogos, outras formas e outras destazhe

E assim que esbocamos essa danca inacabada, dolouzina
prépria imagem do dancarino Zaratustra — agorapektre Zaratustra —,
pois, entendemos que o0 seu dancar imprime a mensdgenosso
desejo de educadores.

Nesse iminente desejo, esbogamos aqui a figuraadatustra
como um mestre que, ao dissipar sua danca, reved aomplexa
mensagem de esperanca. Qual €, em suma, o desdjangarino
Zaratustra? E, estendendo mais, qual deve ser godds mestre
Zaratustra?

Primeiramente, podemos sinalizar que o seu maieregua sua
maior criagdo é desejar a construcdo de um munddHa®ens

Superiores. E esta, sem duvida, a sua maior caigéid quando
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podemos ver nele um projeto estético que propdevdnma formagao
human4’.

E, pensando melhor, Zaratustra nos traz essa espgerama
esperangca que além de ser depositada nos propscigulos, traz,
sobretudo, o sentimento da possivel realizacdm§oessta distante de
nds, ou seja, uma esperanc¢a que reflete aquilalgugamos em noés
mesmos. Afinal, “nossa fé nos outros revela agntoque desejariamos
crer em nés” (NIETZSCHE, 2008, p. 83).

E tempo de que o homem plante a semente de sua
mais alta esperanca.

[...]

Eu vos digo: é necessario ter um caos em si para
poder dar a luz uma estrela bailarina. Eu vos digo:

tendes ainda um caos dentro de Vvés

(NIETZSCHE, 2008, p. 26-27).

Que possamos criar essa estrela bailarina, uneaeptonta para
0s raios da criacdo, para o dinamismo e para a.d@ue possamos
almejar em nossas vidas essa vontade, de dar f@onacaos
engendrando estrelas dancarinas.

E assim que a danca — como a arte em geral — espaca
possibilidade de o homem tornar-se a criagcao daripréida, e que néo
foi em vao o simbolo tomado por Zaratustra, conpresentacdo dos
seus ensinamentos. Foi pela danca que pode Zasadasto simbolo da
projecdo de um novo mundo. Duncan (1986) j& regeta pode sentir
em Nietzsche a manifestacdo de um movimento novioudznidade,
percebendo em Zaratustra a humanidade dispostaoaama alma leve
e alegre; tal associacao a fazia ter entusiasnas pahncas.

O que Isadora Duncan viu em Nietzsche foi a pdiialie de
descobrir em sua obra as suas préprias indagagbes a danca. Foi
assim que viu em Nietzsche, sobretudo no dancafamatustra, a
expressao de vida que a danca Ihe confere. Alg&agnsinamentos de
Nietzsche, e a educacdo que posteriormente Isadoraa na danca,
seguem apenas um impulso: afirmar a vida.

O projeto de formagdo que sobressai em Zaratusi@apenas
nesta obra, mas no desejo que Nietzsche expraes&grtaem outros

7 Isto significa dizer que o que Nietzsche espeménfiomens de “populaga”, de rebanho, mas
sim a construcéo de um mundo de Além-Homens.
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livros, € 0 sonho de construir criadores; uma a&@ao da vida. Para
isso, primeiramente, deve o homem construir a shme Devemos nos
tornar, entdo, educadores criadores. A estrela speeranca deve
inicialmente dancar a nossa prépria criacdo, poetato de dancar,
sobretudo, nas acdes que estabelecemos com ndasé&endo assim,
devemos descobrir, aos poucos, onde esta esséoebpie que nos

compde, cujo desejo € saltar, correr e descobrir difsrentes

possibilidades. E experimentando essa possibilidade podemos
despertar uma alma criativa: “[...] primeiramentves construir a ti

mesmo [...]" (NIETZSCHE, 2008, p. 100).

Um dia, o criador procurou companheiros que
fossem filhos da sua propria esperanca e sucedeu
que ndo poderia encontra-los, a ndo ser que
primeiramente os criasse de si mesmo.

Eu estou, portanto, em meio da minha obra, indo
para meus filhos e voltando para perto deles; por
amor aos filhos, deve Zaratustra completar-se a si
mesmo (NIETZSCHE, 2008, p. 215).

Zaratustra cria a si mesmo, danca realizando arépaia obra de
arte: tornar-se criador. Mas, além disso, ele pdeteque o desejo de
criacdo esteja no outros. E, dessa forma, que&ratquer tornar-se a
flecha do desejo para o Além-Homem (NIETZSCHE, 2008

E, dessa maneira, que Zaratustra conduzird nosnbemique
deve o homem percorrer, aprendendo a boa solid&ey flexivel e
erguer-se a margem do mar, entdo é a Dionisio,stensabedoria, que
aprendera o homem a amar. Fala Zaratustra de saadera |4 que ele
plantara os filhos, serdo os seus filhos arvoreprdprio jardim de
Zaratustra, o melhor da sua terra (NIETZSCHE, 20D8ssa maneira,
Zaratustra cultivard os Homens Superiores. Em “Dmeéin Superior”,
Nietzsche (2008) expressa que o que trazemos e adsoprio filho,
resumindo que é no filho que deve estar todo o anjaracdo resulta na
protecdo, na conservagao e na alimentacdo do geadamos.

Sejamos Educadores! Que todos nossos esforcos gejeem
despertar nos homens a vontade pela criagcdo. @as hwssos esfor¢os
assegurem ao homem o fluxo do movimento, a espeidide e a
expressao criativa (LABAN, 1990). Que nosso amarma diria
Nietzsche (2008), seja para além de nds mesmos:
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Eu quero que tua vitéria e tua liberdade suspirem
por um filho. Tu deves erigir monumentos vivos a
tua vitoria e a tua libertacéo.

Deves construir algo acima de ti (NIETZSCHE,
2008, p. 100).

E, dessa maneira, que o dancarino Zaratustra agrar §lhos
dele mesm8. Vé, assim, que sua criacdo se dissemina mas que,
sobretudo, as que virdo dos discipulos serdo supseriao proprio
Zaratustra. Quer propagar e elevar a espécie tais@ndo sé deveis
propagar a vossa espécie, mas eleva-la cada meis altd
(NIETZSCHE, 2008, p. 276).

Por isso, o mestre dancarino Zaratustra deseja@t@ernarem-se
criadores, devem os seus discipulos tomar o prépriinho, deseja que
andem com seus proprios pés dangantes: “agora @oslamue me
percais e que encontreis a vos mesmos [...]" (NEETHE, 2008, p.
112). E prossegue o autor:

Afastar-se do mestre e levar por si, mais alto, a
mais alta esperanca, e supera-la, é o que deve
fazer o discipulo para a maior gléria do mestre
[...]. O discipulo de Zaratustra deve ser totalment
livre, senhor de si mesmo e de sua vontade
(SANTOS, 2008, p. 112).

Um educador artista € aquele que também sabe demar

discipulos tracarem o caminho, descobrindo-se cemgitos que tém

expressao Unica e individual (BARRETO, 2004).

Os homens dancarinos serdo, entdo, a constanteaGape e
poderdo, como Zaratustra, desejar a elevacdo.udfnaideve, portanto
decidir gerar filhos cuja imagem seja além de simm® “que a vossa
vontade e a vossa decisdo de ir além de vos mesmestuam a vossa
nova honra!” (NIETZSCHE, 2008, p. 267). Essa semeeaisdo mais
importante, educadores! Essa ser4 uma deciséo, mobrdesejo que se
estende a formagdo do homem nobre: “— vOs seres,qeiero, 0s pais,
os educadores e semeadores do futuro” (NIETZSCBIEB, 2. 267).

8 Nietzsche associa a melhor virtude aquela quersiana do desejo de gerar, de engendrar
a vida, do proprio ato de criagéo; ele diz: “ah snemigos, quando vos puserdes integralmente
em vosso ato, como a mée se pde totalmente enillsguels direi que essa é a vossa melhor
definicdo de virtude” (NIETZSCHE, 2008, p. 133).
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Zaratustra fala de um mundo parecido com o marge nel
resplandece o profundo e os coloridos peixes, shiited cobicados
pelos préprios deuses, e é assim que eles jogapdes “[...] to rico é
0 mundo em prodigios grandes e pequenos, o mundohdmens,
principalmente o mar dos homens [...]" (NIETZSCHIB0S8, p. 304).
Zaratustra quer lancar a isca e aos homens quer sl ensinamento
dizendo: “[...] abre-te, abismo humano!” (NIETZSCHIBO0S, p. 304).

Ao abismo humano, Zaratustra quer falar, ensinazet dele as
mais preciosas criacfes: “abre-te, e traze-me peixereluzentes
caranguejos! Com a minha melhor isca, isco hoj@a pam os mais
prodigiosos peixes humanos!” (NIETZSCHE, 2008,(b)3

E, na verdade, Zaratustra um mestre que traz o rhooteno
aliado, “— ha muito tempo ndo aspiro mais feliceladspiro a minha
obra” (NIETZSCHE, 2008, p. 303). Em suma, é a saomobra o
préprio homem.

E assim que devemos tomar o homem, como nossa helais
obra: “atrai com o teu cintilar os mais belos pgixeumanos!”
(NIETZSCHE, 2008, p. 306).

O mestre Zaratustra isca 0 homem como a sua matiar é com
sua isca que pode Zaratustra atingir o abismo deehg dessa forma
eleva o homem a sua prépria altura. Que possamosniear esse
homem em nds e em nossos desejos de educadorepo§sanos ser
como Zaratustra, mestres e dangarinos da proptaa vi

Nietzsche, sobretudo, revela-nos essa dimensadicastéa
formag&o humana posta na danca: uma danca queseeamd corpo,
nas palavras, acdes, afetos, ou seja, 0s pés desmghn espirito livre
que assume dancar as diferentes possibilidades

Que possamos, assim, ao deslizar nossos pés des)gissipar a
danca e encontrar Homens Superiores, na medidauemamarmos,
cultivarmos e alimentarmos o desejo de ver nelesagem da suma
criacao.
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