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			INTRODUÇÃO


			o corpo que resta... Corpo, luto e memória é fruto do Simpósio Corpo, Luto e Memória que organizamos em maio de 2021, na Universidade Veiga de Almeida (UVA), em uma parceria do Laboratório de Práticas Sociais Integradas (Lapsi) da UVA com o Laboratório Interdisciplinar de Pesquisa e Intervenção Social (Lipis) da PUC-Rio, quando nos vimos convocados a refletir sobre os impactos da Covid-19 em nossas vidas, sob diferentes perspectivas. O livro dá prosseguimento às várias coletâneas que vimos publicando ao longo dos últimos anos sobre a temática do corpo, sempre buscando um diálogo com diferentes campos do saber.


			Iniciamos com o artigo de Auterives Maciel, “Quando aquilo que não nos matanos fortalece? Vida, perda e criaçãode Nietzsche a Deleuze”, no qual o autor, parafraseando Nietzsche em uma máxima contida no Crepúsculo dos Ídolos ([1888] 2006), investiga duas éticas, consistidas por três pensadores que inventam novas possibilidades de viver pela afirmação de um acontecimento trágico, que introduz uma mudança nas suas vidas. Assim, ao trabalhar a questão “quando aquilo que não nos mata nos fortalece?”, são apresentadas a nós as condições de um pensamento criador que afirma a vida no seu desatino, dando a ela condições efetivas de fortalecimento.


			O texto de Bianca Dias, “Corpo e memória no cinema: formas distintas de escrever o luto e nomear o abismo”abordam enodamento do corpo, luto e memória a partir do cinema e de filmes que tocam a questão do testemunho, da travessia e da elaboração de uma ou muitas perdas.


			Em “Lembrar dói, mas o luto impossível dói ainda mais”, Daniel Kupermann discute a problemática do luto enfatizando, não apenas sua dimensão individual, ou intrapsíquica, mas sua dimensão coletiva, sobretudo, considerando a situação de pandemia que estamos atravessando. O luto seria, nesse contexto, não apenas um problema referido ao processo de constituição da subjetividade singular, mas também o modo como o tecido social reconhece (ou não) a dor do enlutado. No Brasil, em particular, onde se assiste a um discurso negacionista da pandemia da Covid-19, propagado, inclusive, por agentes do Estado, as possibilidades de luto estão comprometidas e a vítima, seja o morto ou seus familiares, são culpabilizados pelo próprio sofrimento e abandonados psiquicamente à própria sorte.


			Edson Luiz André de Sousa interroga a função da arte como linguagem para dar conta de experiências traumáticas, de destruição e de luto. Em “Sonhar juntos para não naufragar”, o ponto de partida da reflexão é o romance de Ray Bradbury (1953) intitulado: Fahrenheit 451, no qual assistimos tanto à fúria das estratégias de destruição quanto à capacidade de resistência diante dessas violências.


			“Corpo, luto e transitoriedade”, de Gloria Sadala, toma como eixoo artigo de Freud de 1915, “A transitoriedade”, abordando algumas questões relacionadas à finitude das coisas do mundo e dos corpos, além do luto que se faz necessário a este encontro com a castração.


			“Corpo, luto e memória: trauma psíquico e modos de subjetivação na pandemia” é o tema do artigo de Joana de Vilhena Novaes. A autora realiza uma revisão bibliográfica de caráter exploratório e descritivo. À luz da teoria psicanalítica, examina as conexões entre corpo, luto e memória e como os estes se articulam metapsicologicamente, investigando comoeles constituem operadores conceituais importantes para pensarmos a preservação da memória na elaboração das perdas vivenciadas na pandemia da Covid-19.


			“Trauma, psicanálise e a pandemia do Coronavírus”, de Joel Birman, problematiza, simultaneamente, o conceito de trauma na psicanálise e na pandemia do Coronavírus. As referências teóricas fundamentais são, principalmente, o discurso teórico e, de forma secundária, o de Lacan.


			Nobuyoshi Araki é considerado um dos artistas mais prolíficos da atualidade. Em suas fotografias, ao se utilizar do semblante da suposta mulher masoquista, o artista desnuda a essência do feminino, revelando que há algo de real na própria máscara, aquilo que, para o sujeito, é sem medida. Este é o tema abordado por José Maurício Louresem “Nobuyoshi Araki: entre o sublime e o nefando”.


			O aumento da violência contra as mulheres ao longo da pandemia serviu de mote para Junia de Vilhena. “Silenciando o corpo feminino: considerações sobre o não sexual do estupro” aborda a violência do estupro como um crime do patriarcado que visa silenciar o feminino pelo uso consentido da força masculina. Para a autora, o estupro não pode ser reduzido a um desejo sexual ou a uma libido descontrolada dos homens, pois é um ato de poder, de dominação; é um ato político. Um ato que se apropria, controla e reduz as mulheres por meio da apreensão de sua intimidade. Por isso Vilhena enfatiza a necessidade de reflexão sobre o conjunto de mecanismos visíveis e invisíveis que se espalha no seio da sociedade, pelo interior das relações sociais, da família à escola, aos locais de trabalho, retornando ao Estado.


			Marcos Comaru, em “O luto e o porvir: breves pontuações”, aborda a importância da elaboração do luto como condição de possibilidade para que o enlutado, ao fim do seu trabalho, possa seguir relançando seus investimentos libidinais enriquecido por traços do objeto perdido, doravante, tornado herança.


			“Do morrer e do resistir na pandemia da covid-19”, de Maria Helena Zamora e Sally Ramos Gosmes, visa produzir reflexões sobre a pandemia da Covid-19. Em primeiro lugar, a partir da natureza indefinível do vírus (nem vivo nem não vivo), inspiradas na leitura do livro A Peste, de Albert Camus (1947), as autoras dissertam sobre vários aspectos do morrer, do sobreviver e doresistir. As autoras buscam, ainda, dar relevância ao sofrimento ético-político do povo brasileiro na vivência de seu luto possível e da possibilidade de superação de numerosas perdas e desamparo.


			Segundo Maria Virginia Filomena Cremasco, o esquecimento tem uma relação estreita com a repetição sintomática. Em seu capítulo “Esquecer, repetir e... laborar o luto”, a autora pontua quenos traumas arcaicos e lutos, é certo esquecimento que possibilita seguir em frente. A promoção de saúde pode levar a um trabalho de elaboração daquilo ao qual se é submetido inconscientemente. Trata-se de se fazer sujeito de seu próprio determinismo inconsciente e repetições.


			O corpo obeso enquanto commodity na cultura de consumo é incitado, continuamente, às práticas de transformações e aprimoramentos de suas formas. Contudo, os complexos processos psíquicos vinculados a (re)construção da imagem corporal implicam na elaboração de um luto não apenas do corpo alterado, mas também do corpo idealizado, como apontam Nelia Mendes e Monica Vianna no texto “Alter-ação Corporal: entre a busca e o luto do corpo idealizado”.


			“Medo, morte e vida nua na pandemia”, de Pedro Duarte, analisa a forma pela qual a pandemia da Covid-19 interferiu em nosso modo de conceber as relações entre vida e morte, saúde e doença. Tendo em vista a situação que se tornou “cadavérica” e os afetos do medo e da angústia, o autor expõe a problemática resposta pelo zelo com o que o filósofo italiano Giorgio Agamben chamou de “vida nua”.


			Encerramos nossa coletânea com a indagação de Pedro Garcia e Tania Dauster: “Somos Antígona?”. Nesse capítulo, os autores problematizam as formas de expressão de luto durante a pandemia, momento em que, pelo afastamento corporal das pessoas, novas técnicas corporais foram criadas pela tecnologia digital, o que significa nos indagarmos acerca dos sentimentos concernentes ao luto neste período.


			Finalizamos acrescentando outra indagação: qual corpo terá restado, após esta pandemia, que aliás, até o fechamento deste livro não acabou? O corpo apenas biológico de que nos fala Agamben na vida nua? O que sobrará, além disto? Valerá a pena viver, ou apenas sobreviver, no registro da vida nua? Como metabolizar o que vivemos, já que fomos privados de realizar os rituais e homenagens aos nossos mortos, sem tempo de reconhecer o legado que nos foi por eles deixado como salvamos suas memórias? Como reconstruir laços forçados a tanto distanciamento social? Como interagir sem a mediação da tela? Como frequentar espaços sem que o outro seja visto como uma grande ameaça? Enfim, a pergunta que cabe é pensar qual sociabilidade será possível depois de tanto isolamento, lutos e traumas vividos. O que terá restado d/e(m) nós?


			As organizadoras


		




		

			CapÍtulo 1


			Quando aquilo que 

não nos mata nos fortalece?


			Vida, perda e criação 

de Nietzsche A Deleuze


			Auterives Maciel Júnior


			Introdução


			“Quando aquilo que não nos mata nos fortalece”1? Quando estivermos preparados pela escola de guerra da vida. Nesse caso, é de um filósofo nômade e guerreiro que iremos, primeiramente, tratar; pois construiremos nossa argumentação com um aforismo de um pensador que inventa as condições efetivas de uma ética do querer pela transmutação de uma vida atravessada pela doença. Além disso, mostraremos como um modo de vida poético pode ser criado pela afirmação de um acontecimento que marca o fim dos movimentos cotidianos de um pensador, tornando o luto de uma maneira de viver a condição do surgimento da poesia. Nesse contexto, a contra efetuação do poeta será avaliada por um intercessor filósofo, que fará a aproximação da filosofia estoica com a poesia. Finalmente, analisaremos as condições de uma ética do acontecimento com pensadores que tratarão do aforismo no contexto da criação contemporânea.


			O primeiro pensador da nossa tarefa é Nietzsche, pois vem dele a inflexão que intitula o capítulo. Todavia, é a interpretação do aforismo do autor que dará ensejo à exemplificação que faremos constar no decorrer da pesquisa, tendo a ética no seu horizonte e Deleuze como intercessor. Na segunda parte do trabalho, apresentaremos Joë Bousquet e os estoicos pela abordagem criteriosa de Gilles Deleuze, para mostrar a poesia de tal modo de vida pela via intempestiva de uma ética, de um acontecimento que pôs fim a uma maneira de viver. Com os autores assim cotejados, faremos um ensaio ético e trágico para trazermos no contemporâneo uma questão que deve consolidar nossa argumentação: não será no luto de uma vida potente que o desejo de perseverança encontra o segredo da criação de um pensamento afirmativo? Dessa maneira, este é um ensaio que coloca em evidência a potência de uma vida atravessada por algum acontecimento trágico, que, ao se afirmar, ativa um pensamento que inventa uma nova possibilidade de viver. É neste contexto que a questão “quando aquilo que não nos mata nos fortalece?” ganha sua pertinência, pois se justifica pela ética construída, conjuntamente, pela filosofia e pela arte abordadas nas inflexões filosóficas de Deleuze. Na conclusão, além dos exemplos citados, traremos também o exemplo do próprio Deleuze. 


			1 – Da escola de guerra da vida: o que não me mata, me fortalece (Nietzsche – Crepúsculo dos Ídolos, 2006 – máxima 8)


			A máxima parece conter a audácia de um filósofo nômade que faz da criação de si o segredo do seu fortalecimento diante de uma doença acometida ao longo do seu processo. Assim, ela coloca em prova um modo de vida que se constitui para enfrentar todos os acontecimentos trágicos, lutar contra a doença que o acomete ainda jovem e, com esses eventos, criar a disposição de uma maneira de viver ativa e intempestiva. É claro que a máxima pode se apresentar como pedra de toque de todo e qualquer ser humano; mas a verdade é que ela só ganha pertinência naqueles que ousam construir um destino pela afirmação incondicional de si, autorizada por um pensamento intempestivo e criador. Como podemos avaliá-la dentro da perspectiva anunciada pelo filósofo? Apresentando com quatro argumentações os motivos que tornam a máxima a expressão de um modo de vida ético que se cria na intempestividade.


			1. Em primeiro lugar, Nietzsche é um filósofo que se torna o que é pela afirmação de um destino diferido, no qual um pensador sustenta a criação de uma filosofia feita em uma situação orgânica de adoecimento; 2. Em seguida, pela insolência com a qual ele se interpreta, Nietzsche se diz guerreiro, expressando um modo de vida ativo e criador; 3. Em terceiro lugar, ele busca o segredo de tal fortalecimento pela afirmação de uma vontade de poder que ativa um pensamento afirmativo e criador de uma nova maneira de viver em uma situação de perda irreparável; 4. Finalmente, ele parece se referir à capacidade que um filósofo possui de criar as condições do seu recomeço, pela criação de novos valores oriundos da afirmação incondicional de um acontecimento trágico. 


			1. Como alguém se torna o que é? Quando entende a criação filosófica como inseparável de um devir do criador; em que a criação de um pensamento é, igualmente, a invenção de um modo de vida ativo e intempestivo, que situa o filósofo na contrapartida da história e da cultura. A pergunta do início do parágrafo é, na verdade, o subtítulo de Ecce Homo (NIETZSCHE, [1888] 1993), um livro no qual Nietzsche se enaltece, apresentando o inventário da sua criação filosófica pelas considerações aparentemente autobiográficas do seu modo de vida. Nesse caso, muito embora o livro tenha se apresentado por intermédio de uma narrativa extravagante — na qual o filósofo apresenta elogios e críticas endereçados a si mesmo —, parece plausível cotejar os seus autoelogios como a exaltação de um modo de vida que se configura no processo do pensador que justifica sua criação pelo enaltecimento do intercessor que ele se tornou. Sendo assim, talvez Nietzsche esteja — nessa suposta autobiografia — falando daquilo que ele se torna como criador filósofo, ao tratar seu modo de vida como um destino diferido pela vocação intempestiva do seu destino trágico. Convém, não obstante, lembrar que Ecce Homo (NIETZSCHE, [1888] 1993) — ao lado de O Anticristo e Ditirambos de Dionísio (NIETZSCHE, [1988] 2007) e O Crepúsculo dos Ídolos (NIETZSCHE, [1888] 2006) — é um texto escrito em um momento trágico da vida de um filósofo que luta — em condições terminais — contra uma doença que um ano depois irá precipitá-lo em um estado de catatonia irrecuperável. Assim, sua vontade exacerbada — no momento em que cria a condição extemporânea da sua filosofia — faz com que ele veja na doença um ponto de vista sobre a saúde e, na saúde, um ponto de vista sobre a doença. É dessa capacidade de duplicar o ponto de vista que ele atinge a arte do deslocamento e o essencial do seu método: “a doença como avaliação da saúde e os momentos de saúde como avaliação da doença” (DELEUZE, [1965] 1985, p. 18). Assim, é de uma mobilidade consistida em um jogo que vai da saúde à doença e da doença à saúde que ele cria a possibilidade de uma saúde superior, de uma grande saúde, para olhar do alto a doença através de uma atividade superabundante.


			 Ora, pensando dessa maneira, diremos que alguém se torna o que é pela via da avaliação daquilo que cria, estando o sujeito da atividade criadora na condição de um personagem inventado na ocasião do próprio pensador que luta contra a doença. Ou seja, o Nietzsche criador é, na realidade, um personagem pensador que habita a audácia do filósofo alemão; definindo o estilo da sua criação pela via intempestiva do seu pensamento nômade, que afirma a vida para colocá-la em movimento, mediante um combate travado contra uma doença que pode levá-lo à paralisação.


			 Nessa intempestividade, ele inventa uma filosofia do devir pra se contrapor à história, apresentando-se ao lado de dois grandes pensadores que se manifestam na aurora da cultura moderna: Marx e Freud. Se é certa a observação de Foucault quando situa Nietzsche ao lado de Freud e Marx como os três mestres da suspeita2 que anunciam a cultura moderna, é igualmente certa que a tentativa de Nietzsche — como bem observa Deleuze — faz dele um pensador singular que constrói uma filosofia intempestiva, a um só tempo diversa tanto do pensamento de Marx quanto de Freud — ambos considerados como precursores da aurora da cultura moderna. E aqui torna-se necessário situar Nietzsche no contexto da extemporaneidade, para entendermos o caráter intempestivo do seu pensamento. Segundo Deleuze, em um texto intitulado “O pensamento nômade”:


			Toma-se como aurora da nossa cultura moderna a trindade: Nietzsche, Freud e Marx. Pouco importa que todo mundo esteja aqui desarmado de antemão. Marx e Freud talvez sejam a aurora da nossa cultura, mas Nietzsche é claramente outra coisa, ele é a aurora de uma contra cultura. (DELEUZE, [1973] 2006, p. 320).


			Ora, é nessa condição que Deleuze distingue Nietzsche de Marx e Freud. Ao dizer que Marx constrói uma grande crítica do estado capitalista, propondo, em contrapartida, uma outra concepção de estado — entrevista como uma tentativa de libertação pela forma estado —, Deleuze sustenta que no caso do marxismo a doença do estado deve ser curada por um outro estado. Da mesma maneira, Deleuze observa que em Freud — ou mais precisamente no freudismo — a doença da família deve exigir uma crítica da mesma para a constituição de outra família. Já em Nietzsche, é preciso destruir a fonte da doença para que a vida seja olhada de uma maneira saudável. 


			 Dessa maneira, enquanto Marx e Freud estabelecem uma crítica ao estado e à família em benefício de uma nova organização estatal e familiar, Nietzsche parece tomar outra direção: nela, a crítica deve se desenvolver para além das formas instituídas do estado socialista e da família tratada pela psicanálise, em proveito da criação de uma nova maneira de viver nômade e intempestiva instituída na dimensão de um tempo que se plasma contra a história; ou seja, de um tempo que é pura expressão de um devir que se diz de uma vontade de potência que só cria novos valores por estar na contramão dos valores instituídos pela cultura. Nesse contexto, tal vontade faz valer um pensamento nômade e criador como uma forma de pensar extemporânea que procura na transvaloração a condição de afirmação da sua diferença. É assim que a máxima “tudo aquilo que não me mata, me fortalece” parece ganhar alguma precisão. Afinal, é pela transmutação da sua doença que o filósofo cria as condições inatuais da sua afirmação.


			Todavia, não teremos como compreender tal máxima em toda a sua contundência sem entendermos detalhadamente a forma de pensar que Nietzsche enaltece pelo modo de vida nômade que ele expressa. Como a forma de pensar advém da criação construída por um modo de vida nômade e guerreiro de alguém que se encontra em condições físicas e psíquicas precárias, talvez a compreensão detalhada dessa maneira intempestiva de viver seja a via mais plausível para a compreensão do nosso trabalho.


			2. O que é um modo de vida guerreiro? Trata-se de um modo de vida ativo e afirmativo, em que a atividade do pensamento coloca a consciência na tarefa de reagir às situações mais adversas; configurando o filósofo como a expressão de uma vontade afirmativa e potente que inventa, além de si, as condições de sua criação filosófica em condições orgânicas adversas. Nesse modo complexo de vida, as forças ativas — que em Nietzsche são “forças espontâneas, expansivas, criadoras de novas formas, interpretações e direções” (NIETZSCHE, [1887] 1997, p. 83) — devem dominar as forças reativas — aqui descritas como forças conservadoras e adaptativas. Como em Nietzsche o elemento reativo é inferior ao ativo, ele deve a este se subjugar, obedecendo ao seu comando. Ou seja, as forças reativas devem obedecer ao comando das forças ativas que irão produzir a atividade indispensável da existência guerreira. 


			 Mas o que vêm a ser os elementos ativos e os reativos? Qualidades de forças que configuram o modo de vida de alguém. Aqui, é necessário dizer que, em Nietzsche, as faculdades humanas são definidas como forças, cuja explicitação será a chave da hierarquia do modo de vida guerreiro que pretendemos explicar. Sendo assim, nesse modo de vida a consciência é concebida como uma força reativa que deve obedecer ao comando de uma força ativa inconsciente. Ora, nesta condição é preciso dizer que quando a consciência reage aos estímulos do mundo externo, ela se encontra obedecendo ao comando de uma atividade instintiva que a força a reagir. Por outro lado, para que a consciência reaja, é necessário que ela se encontre isenta de qualquer lembrança do passado, que em Nietzsche, será fixada pela memória3. Esta, por sua vez, é igualmente uma força reativa, cujo trabalho consiste em fixar o estímulo da consciência, transformando-o em traços mnêmicos. Assim, consciência e memória, em Nietzsche, além de distintas, devem ser separadas, para que a reação da consciência denote obediência aos instintos ativos oriundos do inconsciente, livrando-se do fardo das marcas oriundas da memória reativa das lembranças.


			 Ora, para que as marcas do passado não invadam a consciência, deixando esta a serviço das atividades inconscientes, é necessária uma atividade desempenhada por uma força ativa, que ao impedir que as marcas da memória invadam a consciência, coloca a consciência reagindo aos estímulos do mundo externo. Que nome daremos a tal força ativa? Nietzsche irá chamá-la de esquecimento. Todavia, convém assinalar que aqui nós estamos falando de um esquecimento ativo, e não de um recalque neurótico, já que neste caso é do modo de vida guerreiro que estamos tratando. Assim, na tipologia de um homem de guerra, é necessário que as lembranças do passado estejam devidamente esquecidas, para que a consciência se encontre comandada pelo pensamento. 


			 Ou seja, ao mesmo tempo que a memória é impedida de invadir a consciência, esta irá reagir sob o comando das forças ativas da vida e do pensamento, assegurando um modo de vida ativo e guerreiro, no qual tudo é agido, na medida em que as forças ativas obrigam as forças adaptativas a reagirem. O produto de tal funcionamento irá se desenvolver em um tipo guerreiro, cavaleiresco, aristocrático, nobre e enaltecido. Um tipo que garante a palavra por intermédio de uma memória da vontade que dá a ele a condição de prometer e cumprir a promessa empenhada. Não é a memória de marcas que deve ser esquecida, mas, antes, uma memória de palavras deve ser produzida por uma atividade de autoadestramento indispensável para a produção de um querer ativo orientado para o futuro. Um tipo nobre que sabe prometer na medida em que age as suas forças reativas, garantindo o futuro por intermédio de uma memória da palavra4. 


			Nele, é possível compreender a criação de valores elevados que afirmam a vida na sua vocação intempestiva, pois aposta no futuro por intermédio de uma memória que se encontra a serviço de uma vontade afirmativa e criadora. 


			Como bem diz Nietzsche na Genealogia da moral: 


			[...] os juízos de valor cavaleiresco-aristocráticos têm como pressuposto uma constituição física “poderosa, uma saúde florescente, rica, até mesmo transbordante, juntamente com aquilo que serve à sua conservação: guerra, aventura, caça, dança, torneios e tudo que envolve uma atividade robusta, livre e contente. (NIETZSCHE, [1887] 1987, p. 29-30).


			Ou seja, um modo de vida guerreiro é um complexo de forças robusto e saudável, em que a relação de uma força com outra criará uma hierarquia entre elas, tornando as ativas dominantes e as reativas dominadas. Nessa hierarquia, um devir ativo de todas as forças constituirá um tipo guerreiro, que cria valores altivos a partir de uma memória de uma vontade afirmativa de sua diferença. Aqui, é preciso dizer que a relação de uma força com outra chama-se, em Nietzsche, “Vontade”; e que ela se mostra afirmativa quando se encontra em afinidade com o modo ativo do seu estilo guerreiro. Todavia, o princípio nietzscheano de vontade de poder deve ser devidamente explicitado para que certos contrassensos da noção sejam dissipados. Ou seja, a Vontade de poder de um modo de vida guerreiro deve ser concebida como uma vontade afirmativa que cria valores para afirmar sua diferença ao se apresentar como uma vontade generosa cuja virtude se configura no gesto de uma doação. Nesse caso, ela não deve ser concebida como um querer dominar exercido pelo poder da negação de uma outra vontade que lhe seja oposta. Quando a Vontade de poder assim se manifesta, ela aparece como uma vontade de negar que só se impõe negando a vida em geral em proveito da afirmação de seu modo de vida fraco e decadente. Nessa vertente da vontade de poder, a qualidade do elemento negativo define a vontade como um querer dominar ao construir valores negativos para dar forma ao ressentimento de um homem fraco e adoecido pela construção de valores morais. Todavia, este princípio de uma vontade de negar é, tão somente, o grau menos elevado da vontade de poder que ainda desconhece o elemento afirmativo de uma vontade avolumada, cujo querer se evidencia pela via intempestiva de um pensamento que cria valores afirmativos e ativos para enaltecer a vida no âmbito da generosa criação. Sendo assim, é tão somente no seu grau superior que a vontade aparece pela qualidade afirmativa — que é constituinte da sua essência — manifestando um querer intenso, que condiciona um modo de vida embriagado e avolumado que ativa um pensamento que cria valores generosos para enaltecer um modo de vida forte, ativo, intempestivo e em variação. Como bem diz Deleuze: 


			Enquanto interpretamos a vontade de poder no sentido de “desejo de dominar”, fazemo-la forçosamente depender de valores estabelecidos, os únicos capazes de determinar quem deve ser reconhecido como o mais poderoso neste ou naquele caso, neste ou naquele conflito. Desse modo, ficamos sem conhecer a natureza da vontade de poder como princípio plástico de todas as nossas avaliações, como princípio escondido para a criação de novos valores não reconhecidos. Neste caso, a vontade de poder – diz Nietzsche – não consiste em cobiçar, nem sequer em tomar, mas em criar e em dar. O poder, como vontade de poder, não é o que a vontade quer, mas o que quer na vontade (Dionísio em pessoa). (DELEUZE, [1965] 1985, p. 22).


			Assim, a vontade de poder — em afinidade com o modo de vida guerreiro — deve ser concebida como o princípio diferencial e genético que condiciona um modo de vida ativo e afirmativo. Nesses termos, a vontade é o princípio que rege o vivente, tornando-o afirmativo e criador; pois preside todas as avaliações ou criações de valores não reconhecidos na história. Ora, quando a vontade de poder é afirmativa no seu mais elevado grau, ela ativa um pensamento afirmativo e criador de novos valores, um pensamento que transmuta criando valores para um modo de vida forte e intempestivo que se impõe diante dos acasos, da doença e dos infortúnios de certos acontecimentos indesejados.


			Como o seu modo de vida é aqui acometido por uma doença, que ele avalia para forjar uma grande saúde do alto da sua conturbada criação filosófica, é da transmutação da doença que ele cria a condição de uma existência trágica que afirma a dor para transmutá-la por intermédio de valores criados. Assim, tudo aquilo que não me mata só me fortalece quando eu estiver preparado para enfrentar os desatinos em que a vida cai, por intermédio de um pensamento ativado por uma vontade afirmativa que o força a criar valores e atribuir sentidos afirmativos que enaltecerão a nova forma de viver do filósofo.


			3. Pensamento e vida: o que é um pensamento intempestivo e criador? Trata-se de um pensamento que cria valores para enaltecer uma vida afirmativa e errante em puro devir. Um pensamento que afirma a vida até na dor e busca no sofrimento uma maneira de olhá-lo sem acusação. Todavia, esse vínculo entre pensamento e vida exige uma explicação mais demorada; pois há em Nietzsche uma crítica endereçada a uma imagem dogmática e moral de um pensamento que constrói valores reativos para dar forma a um modo de vida moral e adoecido. 


			É que, nessa imagem dogmática, parte-se da premissa de que o pensamento se configura como uma busca da verdade; fazendo do pensador um sujeito que quer e ama o verdadeiro — possuindo afinidade formal com ele e buscando sua aquisição material. Além disso, tal imagem sustenta que pensar seja o exercício natural de uma faculdade e que dependa — tão somente — da boa vontade do pensador e de sua competência metodológica. Cria-se então a ideia de que o pensamento tem uma natureza reta; que ele se exerce no elã de um gosto e de uma boa vontade e necessita tão somente de um método que o faça evitar o erro e encontrar a verdade. Finalmente, postula-se que o negativo do pensamento seja o erro, estando este na condição daquilo que faz o vivente sofrer por uma culpa atribuída à existência desde a sua aurora.


			Ora, diante de tais teses, Nietzsche não pôde deixar de perceber o dogmatismo que tal doutrina de pensamento pode conter. Afinal, quando o pensamento se reduz à instância representativa da realidade, estando o pensador na função de inventariar com representações as verdades que ele deve ter para melhor dominar a realidade, não estaria ele imbuído da tarefa de legitimar os valores que esta realidade inclui? E não estaria o pensador na condição de alguém que avalia a vida para julgá-la, corrigi-la e até submetê-la aos ideais de um mundo verdadeiro? 


			Quando assim pensamos, percebemos que Nietzsche, com tais teses, procura denunciar os dogmatismos dessa concepção de pensamento que recobrem — com algumas variações — um longo período da filosofia. Assim, sobre a busca da verdade — projeto filosófico definido por Platão e retomado por Descartes e outros filósofos da representação —, ele irá dizer que a verdade é uma invenção de um pensamento que faz do seu representante alguém que quer julgar as pretensões do ser vivo pela avaliação de um modelo verdadeiro, colocando-se como um juiz da vida. E como o mundo verdadeiro é uma invenção de um pensamento que quer corrigir a vida para explicar a razão do seu sofrimento, talvez a crítica a essa imagem do pensamento só possa ser empreendida se ela for reportada à vontade de verdade que a constitui. 


			Aqui ele começa como genealogista a fazer sua crítica à vontade de Verdade, por intermédio de um método de dramatização que interroga o querer dessa vontade e a qualidade que nela pode predominar. Com efeito, pergunta Nietzsche, o que quer aquele que busca a verdade? Aqui duas respostas são imediatamente postuladas: ou não quer enganar — e por isso postula estar assujeitado às forças que promovem o erro — ou não quer se enganado — e assim especula sobre a possibilidade de o engano estar situado no mundo. Com as duas possibilidades ele quer eliminar o erro oriundo das paixões e apostar em um outro mundo situado por detrás das aparições, negando a multiplicidade daquilo que se apresenta pela via dos sentidos. Com as duas possibilidades conjugadas, percebe-se — na investigação genealógica de Nietzsche — que a vontade de verdade que anima o pensador é, na realidade, uma vontade de julgar o sensível e de negar a pluralidade que existe no sensível. E sendo a verdade uma invenção de um pensamento que julga, ela não é outra coisa senão um aglomerado de valores estabelecidos pelas crenças oriundas do senso comum, assim como de sentidos atribuídos às coisas por intermédio de um intérprete que quer impedir a sua variação. Aqui, a existência sofre por um crime cometido pelo homem na aurora da criação do mundo e vive tal sofrimento na ordem da degradação da matéria sensível cujo envelhecimento ocorre no interior do tempo. 


			Contra essa imagem dogmática do pensamento, Nietzsche irá propor uma outra forma de pensar partindo da premissa de que a atividade do pensamento não é um exercício natural de uma faculdade, e que o pensamento, para se exercer, necessita de forças oriundas da vida que irão ativá-lo, levando-o à criação de valores. Nessa inflexão só pensamos quando somos forçados a pensar, e temos o pensamento que merecemos segundo as forças que dele podem ser apoderar. Além disso, o pensamento enquanto força só pensa quando ativado por forças que venham de fora. Caso essas forças sejam ativas, elas irão ativar o pensamento e fazê-lo funcionar em consonância com a vontade de poder que irá animá-lo e ativá-lo, fazendo com que ele crie valores afirmativos para colocar a vida em variação e mudança. Nessa variação, a vida é afirmada até no sofrimento, podendo este ser transmutado pela remoção da sua culpabilidade em função da afirmação do acaso.


			Por outro lado, o negativo do pensamento nessa nova instância deixa de ser o erro e passa a se configurar como a tolice ou a idolatria sustentadas por certos filósofos pautados na esfera do bom senso e do senso comum. Já o pensador se torna um homem de má vontade, pois descobre que a criação do pensamento é inseparável de um combate que elimina as tolices para criar valores. Como diz Nietzsche em Ecce Homo: 


			[...] sou um discípulo do filósofo Dionísio: preferiria ainda ser considerado mais como um sátiro do que como um santo... Querer tornar a humanidade melhor seria a última coisa que eu prometeria. Não erijo novos ídolos – que os antigos aprendam, pois, o que custa ter os pés de barro! Derrubar ídolos... já é, de preferência um assunto meu. (NIETZSCHE, [1888] 1993, s/p). 


			Ou seja, é do combate dos ídolos e das tolices que Nietzsche cria as condições intempestivas da criação de valores. Ora, quando um pensamento cria valores para afirmar a vida em movimento, isso deve significar que ele está inseparável de uma vida ativa que aciona no pensamento sua vocação intempestiva. Dessa união entre um pensamento afirmativo — que é forçado a pensar por uma vida ativada pelas experimentações — temos como produto uma união do pensamento e da vida, na qual a criação de valores e sentidos para a vida em mudança resultará em um tipo que se banca diante dos mais diversos infortúnios que os acasos possam lhe aprontar. E aqui, tudo aquilo que não me mata, com certeza, me fortalece, pois nesse nível o pensador aprendeu a ser crítico do seu tempo, aprendendo, igualmente, a inventar valores que legitimem um modo de viver ativo, afirmativo e embriagado, apesar da doença que poderia atrapalhá-lo. É assim que o filósofo guerreiro pela via da afirmação irá combater todos os pessimismos moralistas, religiosos e científicos que habitaram o cenário da nossa cultura. 


			Assim, como testemunham os títulos dos seus livros polêmicos, é combatendo os valores transcendentes da religião, de uma filosofia pautada na vocação de corrigir a vida em proveito de valores morais e de uma moral forjada no ideal de um conhecimento que valoriza uma vida pacífica, mansa a cordata, que ele irá constituir o seu empreendimento filosófico. É que na condição de pensador polêmico ele entende que a afirmação da vida na sua dimensão trágica e finita só é possível por meio de um combate a ser travado contra os pensamentos reativos e morais que habitam o cenário da nossa cultura. Nesse aspecto, Nietzsche é um filósofo guerreiro e nômade que faz da filosofia um empreendimento crítico do conhecimento filosófico, da religião e de uma moral que apostam em um mundo transcendente, para inventar os meios de julgar a vida em proveito de verdades eternas5.


			 É o que ele nota, por exemplo, no problema de Sócrates desde o Nascimento da Tragédia até o Crepúsculo dos Ídolos. Com Sócrates e, depois, Platão começam, segundo Nietzsche, o niilismo negativo no mundo grego e o declínio da filosofia trágica na época grega. Como bem diz Nietzsche ao comentar o pensamento desrespeitoso desses grandes sábios vistos como tipos decadentistas,


			[...] eu percebi Sócrates e Platão como sintomas de declínio, como instrumentos da dissolução grega, como pseudogregos, antigregos(O Nascimento da Tragédia, 1872). Aquele consensus sapientiae – compreendi cada vez mais – em nada prova que eles tivessem razão naquilo acerca do qual concordavam: prova, isto sim, que eles próprios... em alguma coisa coincidiam fisiologicamente, para situar-se negativamente perante a vida. Juízos, juízos de valor acerca da vida nunca podem ser verdadeiros. Afinal, eles têm valor apenas como sintomas, são considerados sintomas. (NIETZSCHE, [1888] 2006, p. 18). 


			Depreciando tais juízos de valor acerca da vida, Nietzsche se coloca contra Sócrates e Platão, denunciando o mundo verdade construído por este e a doutrina do julgamento instaurada pelo filósofo. É que em Nietzsche o mundo verdade é uma invenção de um pensamento niilista, posto a serviço de uma vontade de negar que contrapõe o mundo sensível a um mundo inteligível. Aqui foi o crime cometido pelo homem no ápice de uma primeira manhã que fez o tempo mudar a direção de seu curso, engendrando sofrimentos, degradações e morte. 


			De uma maneira semelhante, vemos Nietzsche denunciar, em O Anticristo, a religião cristã. Nesse livro polêmico Nietzsche trava uma guerra contra o cristianismo ao entender que essa religião se constrói pela ficção de uma vida ultraterrena forjada por sacerdotes empenhados em exercer um poder negativo com a ambição de querer dominar os fortes em proveito da emancipação dos fracos e oprimidos. Nessa inflexão a religião é denunciada como um pensamento niilista negativo, forjada por homens movidos por uma vontade de negar, cujo poder se manifesta pela via de um domínio, isto é, de um querer dominar sustentado na ficção de uma vida eterna. Nela, é dito que a existência sofre porque é culpada e que deve assumir a culpa para encontrar o bálsamo do seu infortúnio na esperança de um bem ultraterreno. Assim, Nietzsche se posiciona contra o cristianismo e pronuncia uma sentença cujo registro merece ser comentado:


			[...] eu condeno o cristianismo, faço à igreja cristã a mais terrível das acusações que um promotor já teve nos lábios. Ela é, para mim, a maior das corrupções imagináveis, ela teve a vontade para a derradeira corrupção possível. A igreja cristã nada deixou intato com o seu corrompimento, ela fez de todo valor um desvalor, de toda verdade uma mentira, de toda retidão uma baixeza de alma. Que ninguém ouse me falar de suas bençãos humanitárias! Suprimir alguma aflição ia de encontro ao seu interesse mais profundo – ela vivia de aflições, ela criava aflições afim de eternizar-se. O verme do pecado, por exemplo, foi a igreja que enriqueceu a humanidade com essa aflição. (NIETZSCHE, [1888] 2007, p. 179). 


			Além disso, ele também irá se insurgir contra um pensamento reativo, racional e moral que procura construir um ideal de uma vida reativa pelos ditames de uma razão tornada crítica. Aqui, vemos Nietzsche se posicionar contra a crítica kantiana por achá-la comedida demais e demasiadamente razoável. Nesse nível da crítica é possível dizer que A Genealogia da Moral — escrito mais polêmico de Nietzsche — seja a consecução da crítica que Kant não fez da maneira mais contundente. Nele, vemos Nietzsche demonstrar como a moral escrava deriva de valores construídos por certo tipo de vontade (a vontade sacerdotal), como o conhecimento depende da avaliação de uma vontade de poder negativa e como o ideal ascético se fundamenta na vontade de nada do poder sacerdotal.


			Finalmente vemos Nietzsche atacar veemente o niilismo passivo da ética de Schopenhauer. Contra o pessimismo ateu do filósofo da negação — que busca recurso na ética budista da compaixão para atenuar o sofrimento oriundo do querer viver —, Nietzsche evocará a destruição ativa como a receita de uma afirmação da vida em devir. Assim, para ultrapassar a derradeira instância por meio da qual a vida se nega pelo viés das forças reativas que se apropriaram do pensamento, talvez seja necessário fazer da destruição o motor de um pensamento afirmativo e intempestivo que cria para a vida os valores indispensáveis à sua potência. Sendo assim, é no combate contra as diversas manifestações do niilismo que Nietzsche encontra as condições efetivas de um modo de vida forte e criador que faz do devir a expressão de uma vontade que diz solene “Tudo aquilo que não me mata, me fortalece”. Se a conciliação com o tempo é a prova cabal da pertinência desse aforismo, talvez a ética da criação de uma outra maneira de viver suponha uma destruição ativa — ou um niilismo ativo — que seja sucedida por uma transmutação de todos os valores, cuja definição supõe, por um lado, um devir ativo das forças e, por outro, um triunfo da afirmação na Vontade de poder. A tese final dessa inflexão consiste na afirmação do sofrimento e da dor pela possibilidade de uma transmutação.


			4. Dito isso, é a noção de afirmação que passa agora a ser do nosso interesse. Em Nietzsche existe a ideia de que afirmar pode ser concebido como sinônimo de criar. Nesse caso, talvez ela tenha que ser contraposta não só à ideia comum da afirmação como função do ser — tal como ela aparece no personagem do camelo descrito em Assim Falou Zaratustra (NIETZSCHE, 2011) —, como também à ideia de que afirmar seja sinônimo de carregar ou assumir — tal como ela aparece no sim do Burro na quarta parte da mesma obra6. Em ambos os casos, a afirmação é uma assunção de um ser, dado que supõe um real já pronto e acabado. 


			Ora, quando investigamos os textos de Nietzsche que pretendem conceber a afirmação como criação, talvez seja indispensável precisar as suas condições. E aqui o filósofo diz, com veemência, que a afirmação só chega à instância da criação quando ela se toma como objeto de uma segunda afirmação. Ou seja, somente quando a afirmação de si diante do acaso for sucedida pela afirmação da necessidade é que o acaso se torna necessário e o agente cria uma disposição. Da mesma maneira Nietzsche parece tratar o caos como o que precisa ser afirmado, para que a ordem resultante seja igualmente afirmada na sua fatalidade. Finalmente, ele faz do devir afirmado a condição do seu ser, buscando pela repetição do ser do devir a condição inquebrantável de alguém que quer criar as condições de recomeço pela afirmação enaltecida de si. 


			Dito de uma outra maneira, é somente quando a afirmação for a qualidade de uma vontade que se quer diante dos acasos, do caos e do devir que querer o querer passa a ser sinônimo de criar. Por isso, é de uma dupla afirmação de si que o vivente cria os valores do seu recomeço. Assim, é afirmando o acaso para afirmar a necessidade que dele resulta que o filósofo constrói o seu fortalecimento. É afirmando o devir para dele extrair o ser por intermédio de uma segunda afirmação que ele enfrenta a prova trágica do eterno retorno. E é afirmando o caos para dele extrair uma ordem que ele cria os valores de uma vida em recomeço. Aqui é fundamental fazermos da ordem do tempo e do caos a prova existencial de uma vida ativa que segue, criando-se pela afirmação dos acasos infortunados. Na inexistência de um outro mundo, tendo o devir como a expressão do real existente, talvez a prova seletiva de uma vontade comprove aqui a pertinência do aforismo que intitula o nosso trabalho. 


			Já sabemos que Nietzsche recusa qualquer concepção de ser eterno oposta ao tempo. O que talvez não saibamos é que, na sua construção, a noção de ser será conjugada com aquela do devir pela via paradoxal de um instante que se repete e que sempre se repetiu ao longo da existência. Onde isso está exposto? Na visão7 que Zaratustra certa vez teve na ocasião em que ele estava acompanhado de um anão. Ao ter se deparado com um portal no qual está inscrito no frontão a palavra “instante”, Zaratustra se vê diante da possibilidade de sondá-lo, situando-se no seu interior. Ali percebe que o instante que passa é o ponto de encontro de duas alamedas ilimitadas que se estendem indefinidamente. A primeira se chama o passado e segunda o futuro. Logo conclui que o devir não teve início e não terá fim; e que o mundo eterno só existe na ficção de um pensamento incapaz de afirmar o tempo na sua dimensão processual. Todavia, ao pressentir que o instante que passa cede lugar a um mesmo instante que retorna — pois não há dimensão plausível que nos faça tomar o instante que retorna como diferente dos instantes passados —, logo ele conclui pela possibilidade de um eterno retorno desse instante. Observem que o eterno retorno do instante é aqui pensado como uma síntese do tempo, em que o retorno desse agora se repete indefinidamente graças ao caráter ilimitado do devir8.


			Nesse sentido, é nesse círculo do tempo — em que tudo retorna de uma maneira implacável — que a prova da vontade é feita. Afinal, poderia haver retorno de uma vontade de negar? Nietzsche considera isso impossível, pois encontra na afirmação do querer a pedra de toque de uma vontade avolumada e embriagada. Nesse nível, é a vocação intempestiva e artística que o torna capaz de afirmar a dor e a doença oriundas dos acasos, para transmutá-las em uma alegria trágica, que faz da afirmação do instante o segredo seletivo da mudança; fazendo do acaso afirmado uma necessidade. 


			Ao perceber que o mundo do eterno retorno tem como princípio a vontade de poder, estando o devir relacionado às forças e não às formas compostas, ele descobre que existe a possibilidade de pensarmos o eterno retorno como uma doutrina ética que produz a criação da diferença como vontade de poder que se firma e se quer como princípio na ordem do devir. E muito embora a doutrina de Nietzsche tenha permanecido inacabada — pois, afinal, a doença tornou impossível o trabalho da escrita —, é no terreno da ética, cremos nós, que ela ganhará a contundência que deve justificar o nosso trabalho. 


			Aqui Nietzsche elabora um imperativo ético para a vontade que está em ato no interior de um instante. Sendo essa vontade o querer que anima o fazer, e estando ela, como já sabemos, sempre em ato naquilo que estamos fazendo, com a visão do eterno retorno assim descoberta, não é legitimo suspeitar que isso pode em certas circunstâncias retornar? Que existe um eterno retorno do instante que passa isto já pode ser apresentado como uma certeza. Que a certeza de que esses instantes se repetem na ordem de um agora também já é admissível. Resta entendermos como é possível querer a repetição de uma coisa que está sendo feita agora? Como é plausível uma avaliação de si diante da asserção de um eterno retorno do agora? Afinal é possível querer o que fazes de tal maneira que queiras que isso se repita? Quando querer for sinônimo de criar, a repetição pretendida porta a vontade de criar valores pelo eterno retorno da mudança.


			Em Nietzsche, o eterno retorno é a prova seletiva de uma vontade de poder que se quer pela via da criação de si. Quando o vivente quer muito o que faz, querendo no apogeu do devir a repetição daquilo que está fazendo, então essa repetição se fará seletiva e se dirá tão somente daquilo que difere.


			Todavia, a prova maior de tal determinação advém quando, em um instante qualquer, um acaso se impõe diante de uma vontade de poder, forçando esta a se impor por uma afirmação de si que produz a sua diferença singular. É sabido que o segredo da diferença está no grau avolumado da vontade, estando a repetição do instante como a expressão do ser conciliado com o devir. Nesse nível, no grau mais elevado da afirmação, querer torna-se sinônimo de criar para além de si uma possibilidade de existir, querendo a repetição da criação como vida, enfim, liberta do desejo de uma vida sujeitada ao acaso. Nesse aspecto, tão somente nessa instância extrema é que o aforismo “Tudo aquilo que não me mata, me fortalece” ganha total pertinência, pois se diz de um modo de vida ateu, não culpado, que faz do devir, do sofrimento e do acaso afirmado a condição da sua diferença ao fazer de um querer a condição necessária de um recomeço pela via da criação. Aqui o segredo da força reside na qualidade do querer de um ser vivo que — mesmo atropelado pela sorte — procura inventar a condição de um recomeço querendo a perseverança da vontade de criar. Se nessa esfera trágica os acasos podem conspirar contra o agente ao dizer que tudo aquilo que não me mata, me fortalece, Nietzsche finalmente afirma a vida atropelada pela sorte, criando a condição do seu recomeço. Ou seja, todos aqueles que querem muito o que fazem é que resistem ao drama que o acaso apronta — trazendo luto na ocasião de um acontecimento trágico —, para fazer de tal afirmação a condição de invenção de uma nova maneira de viver.


			Deleuze: Joë Bousquet com os estoicos — uma ética do acontecimento 


			Há momentos em que a criação de um modo de vida só é possível pelo entendimento de um luto que pôs fim a uma antiga maneira de viver. Aqui, o que não mata só fortalece na condição de o vivente ter criado uma maneira de viver pela afirmação cabal do acontecimento ocorrido na batalha. O segredo de tal afirmação reside na vontade afirmativa, que, ao querer alguma coisa em tal acontecimento, cria para si as condições de recomeço pela invenção de uma vida dedicada à poesia.


			É em Lógica do sentido ([1969] 2007) que Deleuze9 faz essa aposta ao abordar Bousquet pela via de uma ética do acontecimento retirada da filosofia estoica. Ao dizer, por exemplo, que a invenção poética desse brilhante poeta francês adveio de um acontecimento trágico que pôs fim a uma determinada maneira de viver, Deleuze chega até mesmo a chamá-lo de estoico. Como ele sustenta tal comparação? Mostrando como na ética estoica a afirmação de um acontecimento é a condição da construção de um novo modo de vida que segue agindo de acordo com um destino diferido. Nessa curiosa intercessão, tudo se passa como se a tragédia ocorrida na vida do sujeito pudesse ser avaliada pela ética do antigo estoicismo, definida aqui pela via de um acontecimento trágico cuja afirmação deu lugar à criação de uma obra poética construída conjuntamente pela afirmação da vida em uma situação de luto. Assim, foi meditando sobre a paralisia que interrompe o curso ordinário do jovem soldado que o poeta emerge nos versos que contemplaram a ferida, dando a ela o brilho e o esplendor poético.


			O que de fato ocorre com ele? Joë Bousquet, nascido em Narbonne, na França, em 19 de março de 1897, ainda jovem foi ferido em 27 de maio de 1918 em Vailly, perto da linha de batalha de Aisne, no final da Primeira Guerra Mundial, e ficou paralítico pelo resto da vida, vivendo uma vida em grande parte acamada. Ao se criar poeta pela contemplação da ferida, Bousquet não só transmuta a sua vontade, como também inventa uma nova possibilidade de viver. Na verdade, ele cria a poesia para cantar a ferida e transforma o acontecimento trágico em um enaltecimento poético que assegura a perseverança pela via da afirmação de uma vida paralisada na sua instância motora. 


			A morte em vida do movimento motor e o luto de uma perda irreparável poderiam produzir nele a possibilidade de se ressentir pela via de um gosto de morte entrevisto como falência da vontade. No entanto, contra esse gosto de morte Bousquet inventa uma vontade de morrer como apogeu da sua graça, ao fazer do acontecimento trágico a gloria da sua invenção poética.


			Ao trabalhar tal acontecimento pela via da filosofia estoica, Deleuze demarca os critérios éticos que ele retira de tal pensamento para propor a intercessão aqui cotejada. Entretanto, para que a compreensão de tal cotejamento seja devidamente cumprida, é necessário assinalar os aspectos da ética estoica que Deleuze sublinha para tirar daí a nossa intercessão pretendida. Nesse caso, uma pequena digressão é necessária para que o entendimento se torne efetivo na avaliação que pretendemos levar a termo. 


			Como os estoicos pensam a moral? Situando-a no âmbito de uma filosofia que conjuga física e lógica no aprendizado criterioso de um cuidado de si. Assim, a filosofia estoica deve ser considerada como um organismo constituído por três partes inseparáveis: uma física dos corpos, uma lógica do acontecimento e uma ética de uma vontade que conjuga as duas dentro de uma perspectiva que resultará na afirmação de um acontecimento que torna possível a constituição de uma nova maneira de viver.


			O mundo físico é constituído por misturas de ações e paixões entre corpos, cuja existência é descrita sempre como causal. Assim, os corpos existentes são causas ativas e passivas, uns em relações aos outros, cuja unidade da cadeia receberá o nome de destino. Nessa concepção dinâmica do corpo — com a sua dupla capacidade de afetar e ser afetado —, a cadeia causal ganha uma extensão física que eleva o mundo físico assim concebido como coextensivo à totalidade dinâmica de um ser concreto. Dessa maneira, os corpos são seres que se conjugam com as suas qualidades, quantidades, ações e paixões. 


			Por outro lado, da mistura causal dos corpos vemos surgir efeitos de superfície que não são corpos, mas são reais. Tais efeitos são impassíveis, já que não trazem consigo as ações e as paixões constituintes das misturas de corpos. Além disso, tais efeitos não são seres, mas extrasseres, isto é, incorporais que diferem em natureza dos seres existentes, embora coexistam de fato com estes, compondo, no seu conjunto, a cadeia dinâmica do destino. Tais incorporais se diferenciam em quatro tipos fundamentais e compõem — como extrasseres — relações quase causais entre si. Os dois primeiros incorporais são o vazio e o tempo — concebido como um devir de superfície que se estende na direção do passado e do futuro — e os dois segundos são o lugar e o acontecimento. 


			Assim, quando os corpos habitam o vazio nele, eles fundam o lugar; e quando os corpos se encontram no tempo, fazem surgir esse efeito de superfície, que é o acontecimento. Nesse nível o acontecimento é um incorporal de superfície, quase sempre identificável por um verbo ou no gerúndio ou no infinitivo. Assim, por exemplo, na proposição “um corpo senta” há evidentemente dois corpos em interação: há o corpo que age e o corpo que recebe a ação do primeiro. Todavia, dirão os estoicos que há o sentar. Mas sentar não é corpo, sendo, precisamente, o efeito resultante das misturas de corpos. Ora, se dissermos que — no mundo estoico — não há corpo que não se encontre a um só tempo, ocupando um lugar no vazio e interagindo com outros na ordem do tempo, nada impede que entendamos tais misturas como produtoras causais de acontecimentos de superfície sempre impassíveis e incorporais. Nesse contexto dinâmico, toda mistura causal é imediatamente acontecimento de superfície, cuja diferença cabe à lógica precisar.


			Nessa, é necessário distinguir as ações e as paixões físicas — que com certeza serão designadas pelos substantivos e adjetivos constituintes dos corpos — e os efeitos de superfície designados pelos verbos no infinitivo ou no gerúndio, que darão à lógica uma nova concepção da predicação. Assim, por exemplo, quando dizemos uma “árvore verdeja”, assinalamos, por um lado, o sujeito corpóreo árvore — com qualidades, texturas, misturas de cores e aspectos físicos —, mas notamos, por outro lado, o acontecimento verdejar, que resulta de tais misturas, mas delas se difere por ser um acontecimento. 


			Todavia, a exigência lógica incide sobre a diferença de natureza entre os corpos e os acontecimentos, propondo que extraíamos os acontecimentos de superfície das misturas físicas para pensá-los na sua dimensão infinitiva pelo verbo verdejar. Nessa operação os acontecimentos de superfície são descritos como infinitivos que se expressam Nessa na linguagem e testemunham a existência de um tempo de superfície posto como horizonte de tais acontecimentos. Assim, verdejar, correr, amar, brincar, morrer são acontecimentos que devem ser pensados como extrasseres de superfície, puro sentido incorporal que, apesar de se efetuar nos corpos, deles se diferenciam por serem impassíveis, neutros, porém reais. 


			Assim, por exemplo, quando dois corpos se amam, existem a ação e a paixão do entrelace entre eles; mas entre eles emerge um acontecimento de superfície que se diz do verbo amar. Ou seja, amar enquanto acontecimento não é corpo, mas o efeito de superfície de dois corpos que se amam.


			Além disso, é preciso frisar que é próprio dos acontecimentos os efeitos se inscreverem na linguagem e se expressarem como tema complexo de uma proposição. Nesse nível eles são chamados de sentidos — Lekton é o termo grego utilizado pelos estoicos — e são entendidos como aquilo que precisa a direção de um determinado agente em uma determinada situação. Assim, quando uma proposição é proferida em uma determinada situação — caso ela se preste à sua efetuação —, uma mudança de sentido ali se verificará por meio de uma transformação incorporal.


			Finalmente, é preciso dizer que o tempo do acontecimento na sua dimensão infinitiva não é o mesmo tempo em que a ação dos corpos ocorre. Se as ações e as paixões têm sempre a dimensão do presente — em que os corpos estão sempre em interação —, o tempo do acontecimento se diz de um entretempo igualmente infinitivo no qual só o passado e o futuro insistem se esquivando do presente existente, ao escavar neste a dimensão incorporal do instante. Tal tempo é chamado pelos estoicos de Aion — tempo infinitivo da mudança, devir de superfície para aqueles que forem capazes de contraefetuá-lo, para atingirem a dimensão infinita do devir em plena transformação incorporal. 


			É aqui que o problema da ética se coloca: como afirmar o acontecimento na sua dimensão infinitiva e com ele ganhar um renascimento na ordem do tempo? Se a emergência de um novo sentido for captada pelo agente na sua dimensão infinitiva, já não será o mesmo agente que estará agindo, mas haverá — para que ele brilhe — a exigência de que afirme o acontecimento promotor da novidade, apostando no potencial que ele pode abrir pela nova configuração de sentido. Nessa nova inflexão, o segredo da ética está na contraefetuação do acontecimento. Para tanto, não basta querer o que acontece quando este se efetua na mistura dos corpos existente, o que a moral estoica exige do agente é que ele queira algo no que acontece, ou melhor, que capte a dimensão infinitiva do acontecimento por uma afirmação que o introduza nele como um ator ou uma gente que renasce como filho do acontecimento assim afirmado. Ou seja, quando alguém quer demais o que lhe acontece — quer inclusive a dimensão infinitiva do que está acontecendo —, então ele descobre as possibilidades múltiplas entreabertas pelo acontecimento, buscando — na nova situação — uma possibilidade de agir de uma maneira diferente. O fundamental é que não se confunda a afirmação do acontecimento com a resignação diante daquilo que acontece.


			De qualquer maneira, afirmar o acontecimento é querer alguma coisa no que acontece a ponto de alcançar a dimensão infinitiva do acontecimento que introduz o devir ou a mudança no agente da afirmação. Nessa nova inflexão, o aforismo-pergunta que diz “quando aquilo que não me mata me fortalece?”, recebe agora uma outra explicação: quando o agente for capaz de captar o sentido da situação para nele se mover, inaugurando uma nova maneira de viver.


			E aqui chegamos à história de Joë Bousquet, tratada por Deleuze como um poeta estoico que, ao ser vitimado pela bala perdida, vê morrer o modo de vida do soldado, mas retira do acontecimento a sua dimensão infinitiva para poder afirmá-lo. Assim ele encontra aí uma condição de recomeço pela invenção da poesia. Como bem diz Deleuze:


			[...] a ferida que ele traz profundamente no seu corpo, ele apreende na sua verdade eterna como acontecimento puro... Assim como os acontecimentos se efetuam em nós, e esperam-nos e nos aspiram, eles nos fazem sinal “minha ferida existia antes de mim, nasci para encarná-la (Bousquet). Chegar a esta vontade que nos faz o acontecimento, tornar-se a quase causa do que se produz em nós, produzir as superfícies e as dobras em que o acontecimento se reflete, se reencontra incorporal e manifesta em nós o esplendor neutro que ele possui em si como impessoal, para além do geral e do particular, do coletivo. (DELEUZE, [1969] 2007, p. 151). 




OEBPS/font/MinionPro-Bold.otf


OEBPS/font/Bahnschrift-Regular.ttf


OEBPS/font/MinionPro-Regular.otf


OEBPS/image/logoappris.png





OEBPS/font/MinionPro-BoldIt.otf


OEBPS/font/MinionPro-It.otf



OEBPS/font/Bahnschrift-Bold.ttf


OEBPS/image/capa.jpg
JOANA DE VILHENA NOVAES
JUNIA DE VILHENA
(0rRG.)

O GORPO QUE RESTA...

[FRe g g
h_"x’ \ Rl

CORPO, LUTO E MEMORIA





