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RESUMO

O presente trabalho propde uma interpretacédo da filosofia nietzschiana e, mais exatamente, de
dois aspectos fundamentais e constituintes da sua filosofia, a saber, a discussdo sobre a
linguagem e o problema sobre o tragico e a tragédia grega. A dita interpretacdo configura-se
por meio de uma leitura de cisdo expressa em termos de oposi¢do entre o pathos artistico e a
consciéncia moral, justificada pelo proprio titulo: Nietzsche: pathos artistico versus
consciéncia moral. O pathos artistico associa-se, sobretudo, com a forca pulsional que conduz
a criacdo. Essa e a razdo pela qual foi escolhida essa no¢do em vez da palavra arte,
destacando-se que ndo se trata apenas de um fendmeno cultural que a palavra arte
habitualmente denota, mas de uma efetivacdo da propria vida (Wirklichkeit) a partir da
criacdo. O trabalho foi pensado em duas partes, contemplando os dois problemas enfatizados
na pesquisa, a saber, a discussdo sobre a linguagem, em que se enfoca a relacdo entre a
metafora e o conceito, por um lado, e o problema sobre o tragico junto a pretensao do fildésofo
de se intitular o “primeiro filosofo tragico”, por outro. A partir da analise desses dois
problemas que surgem no periodo juvenil de Nietzsche e, certamente, enunciam a futura
trajetéria do seu pensamento, tentamos mostrar que Nietzsche — ao contrario do que alguns
comentadores afirmam, dentre os quais Heidegger — conseguiu romper com a concepgao
tedrica que subjaz a todo pensamento filosofico desde a era de Sécrates e Platdo, por meio da

arma poderosa da arte, que, aqui, por uma razdo peculiar denominamos pathos artistico.

Palavras-chave: Pathos artistico. Consciéncia moral. O tragico. Metafora. Conceito.



ABSTRACT

The present work proposes an interpretation of the nietszchinian philosophy and, more
specifically, of two fundamental and constitutive aspects of his thought, that are: the
discussion about the language and the question about the tragic and the Greek tragedy. The
reported interpretation is configured through a reading of split expressed as opposition
between the “artistic pathos” and the ethical consciousness, justified by the proper title:
Nietzsche, artistic pathos versus ethic consciousness. The artistic pathos is associated, mainly,
with the pulsional strength that leads to the creation. This is the reason through what was
chosen this notion, instead of the word art, putting in prominence that this isn’t just a cultural
phenomenon that the word art, usually means, but of an accomplishment of the life, itself
(Wirklchkeit) from the creation. The work was developed in two parts, observing the two
points emphasized in the research: the discussion about the language that focuses the relation
between the metaphor and the concept, by a side, and the problem about the tragic connected
to the pretension of the philosopher of denominating himself as “the first tragic philosopher”,
by another. Coming from an analysis of these two points that arise in the young period of
Nietzsche and, certainly, enunciate the future trajectory of his thought, we tried to show that
Nietzsche- on the contrary of the affirmed by some commentators, among them, Heidegger-
achieved to break the theoretician conception subjacent to every philosophic thought since the
ages of Socrates and Plato, through the powerful weapon of the art, that, here, by a peculiar

reason is called artistic pathos.

Key Words: Artistic pathos, Ethical consciousness, the tragic, Metaphor, Concept.
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Introducéo 1

Seria legitimo atribuir a Nietzsche uma postura radicalmente nova de filosofar,
com efeito, de reconhecer em sua filosofia os rastros de um rompimento definitivo com os

pressupostos metafisicos e morais que norteiam, segundo ele, toda cultura ocidental?

A tradicdo filosofica, desde a época de Sécrates e Platdo, conforme o filosofo,
revela uma tendéncia expressamente moral. Por tras da incessante busca da verdade, ele
pretende ter descoberto um poderoso impeto de conservagdo, um impeto moral que resume

todas as manifestagGes da vida em um anseio de conservagao e seguranca.

Uma vez descobrindo esses sintomas, Nietzsche, realmente consegue dar um
passo para além do terreno da moral e, portanto, além dos pressupostos que circunscrevem a
filosofia e a cultura ocidental? Para se pensar e questionar num sentido extra-moral,
evidentemente ha de se abandonar o campo moral. Tal abandono, simultaneamente, instaura
uma relacdo de oposicdo frente as discussdes filosoficas até entdo levantadas e abre foco para

0 questionamento do préprio fenbmeno moral.

Caso Nietzsche exalte a arte, com efeito, a metafisica do artista, assim como
aparece em O nascimento da tragédia, em detrimento da racionalidade pura e de seus
derivados, tais como ciéncia, moral e metafisica, ndo seria cabivel, entdo, pensar que ele
configura um novo “discurso” filosofico capaz de libertar, da prisdo conceitual do Logos,
novas perspectivas e possibilidades? N&o seria esse novo “discurso” uma aposta de novas
projecdes diante do pensamento filosdfico? N&o seria, afinal, esse pensamento o andncio de

um projeto novo de filosofia?

Caso tais perguntas aqui levantadas mostrem-se possiveis e pertinentes, nao
podemos pensar, entdo, que a filosofia de Nietzsche ndo s6 apela para uma desconstrucao
definitiva dos fundamentos da moral e da metafisica, que subjazem no pensamento ocidental,
mas também a realiza a partir da arte? Nesse sentido, caberia pensar que Nietzsche ndo se
associa com a racionalidade que permeia a concepcao tedrica e ndo se encaixa em qualquer
das suas demarcacdes, mas, pelo contrario, mostra-se como um pensador “impossivel”.
Constatacdo que se choca com as opinifes de alguns dos notaveis intérpretes de Nietzsche,

como Heidegger, por exemplo. Esse ultimo acusa Nietzsche de ndo poder desvincular-se da

! Caso o pensamento e o discurso devam obedecer & racionalidade do logos, entdo, 0 seu rompimento
impossibilitaria a concepcéo tedrica e o discurso por meio do qual se enuncia.
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tradicdo e, portanto, dos pressupostos aos quais ele mesmo se opde e, apesar das marteladas
acertadas, permanecer abaixo dos seus proprios golpes. Mesmo seu discurso metaforico,
segundo Heidegger, ndo era capaz de romper as “teias” da onto-teologia ocidental. A razdo
dessa constatagdo é que Nietzsche teria traido o seu principal apelo de fidelidade a terra, pois,
permanecer fiel a terra, para o filésofo da floresta negra, significa permanecer na abertura do
Ser e manter o sentido do Ser, com efeito, ser “guardido do Ser”. Nietzsche, ao contréario,
partindo do principio da Vontade de Poder reduzia tudo ao humano que atribui valores e,
nesse sentido, o Ser teria sido reduzido em valor e este, por sua vez, “serviria” para a
conservacao. Heidegger pergunta se o Ser poderia ser pensado em uma dimensdao mais
elevada do que de valor e responde: “Na medida em que o Ser é dignificado como um valor,
ja foi rebaixado a uma condicdo estabelecida pela propria Vontade de Poder e com isso

apagou-se 0 caminho para experimentar o préprio Ser” 2.

Heidegger também dirige critica ao eterno retorno nietzschiano que dissolve a
dimensdo do tempo em um circulo. E como bem notou Safranski: “Essa é certamente a graca
da oposicdo entre Nietzsche e Heidegger. Nietzsche pensa o tempo na dindmica da Vontade
de Poder, e na doutrina do eterno retorno o arredonda de novo no ser. Mas Heidegger tenta
impor a idéia: o sentido do ser é o tempo. Nietzsche faz do Tempo um Ser, Heidegger faz do
Ser o tempo” ®. Em resumo, a critica de Heidegger, da qual Nietzsche ndo escapa, diz respeito
a reducao do ser em ente, algo que se encontra na base da ontoteologia ocidental. Mas a
reducdo do ser em ente deve-se, sobretudo, & impoténcia do conceito de de-finir* o ser, uma
vez que toda definicdo ocorre no &mbito do ser e este, portanto, prescinde de defini¢do. Isso
quer dizer que desde o seu surgimento a concepcao teorica representada pela metafisica e pela
ciéncia é condenada por Heidegger ao fracasso. Nesse sentido, caberia a Nietzsche fazer parte
dessa tradicdo, uma vez que suas marteladas sobre o conceito e a verdade parecem bastante

acertadas?

O veredicto de Heidegger parece claro: Nietzsche ndo teria superado a

> HEIDEGGER, M. Nietzsche. Zwei Bénde (Dois Volumes). Pfullingen: Neske Verlag, 1961, v. 2, p. 234.

® SAFRANSKI, R. Nietzsche: Biografia de uma tragédia. Tradugéo Lya Luft. Sdo Paulo: Geracéo, 2001, p. 314.

* O marco fundamental da concepco tedrica é a sua tendéncia de definicdo por meio do conceito. Heidegger
parece objetar essa tendéncia, principalmente quando a questdo é a definicdo do Ser. Em Ser e tempo,
objetando a tradigdo metafisica ele afirma: “O conceito de ‘ser’ é indefinivel. Essa é a concluséo tirada da sua
méaxima universalidade. De fato o ‘ser’ ndo pode ser concebido como ente [...] o ‘ser’ ndo pode ser
determinado, acrescentando-lhe um ente. N&o se pode derivar o ser no sentido de uma defini¢do a partir de
conceitos superiores, nem explica-lo através de conceitos inferiores [...]. Por isso, 0 modo de determinagdo do
ente, legitimo dentro de certos limites — como a definicdo da logica tradicional que tem seus fundamentos na
antiga ontologia — ndo pode ser aplicado ao ser” (HEIDEGGER, M. Ser e Tempo. Petropolis, RJ: Vozes,
2000, v. I, &1, p. 29).
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metafisica, apesar da sua intencdo, permaneceu preso no esquecimento do ser. Com efeito, ele
ndo teria superado a oposicdo entre a vontade de poder e o eterno retorno, isto &, entre fixidez
e fluxo e com isso deu continuidade aos pensamentos por oposi¢des, tdo marcantes para cada
metafisica. E claro que Nietzsche valoriza o sensivel em detrimento do supra-sensivel, mas,
com isso, segundo Heidegger, ele ndo fez mais do que inverter a ordem, porém a inversao de

uma ordem metafisica continua sendo metafisica.

Todavia ha leituras que objetam as consideracdes de Heidegger, dentre as quais
digna de nota é a leitura de Derrida. Uma das suas idéias basicas é que o pensamento se
configura como uma construgdo e por isso mesmo ja opera nele a necessidade de
desconstrucdo. Nesse sentido, o pensamento digno seria aquele que assume esse carater de
brasuras®. Com essa sua idéia de brasuras, Derrida consegue dar um passo a mais na tentativa
de superacdo do dualismo metafisico e com isso ele parece bastante afinado com o registro
martelante de Nietzsche, sem se considerar um nietzschiano par excellénce. Derrida, ao
contrario de Heidegger, vé na escrita de Nietzsche uma superaco real do logos e da verdade®.

Diz ele em sua Gramatologia:

Nietzsche, longe de permanecer simplesmente (junto a Hegel e como desejaria
Heidegger) na metafisica, teria contribuido para libertar o significante de sua
dependéncia ou de sua derivacdo com referéncia ao logos e ao conceito conexo de
verdade ou de significado primeiro.’

Certamente aqui Derrida recupera um Nietzsche dissolutor de conceitos e de
concepcdes de verdade, enquanto desconsidera qualquer relacdo causal entre o res e
intelectus. Na citacdo de Derrida, parece ressoar a propria voz de Nietzsche assim como ela

aparece em Sobre verdade e mentira:

[...] parece me que a ‘percepcdo correta’ significaria: a expressdo adequada de um
objeto no sujeito — um absurdo cheio de contradi¢des; porquanto entre duas esferas
absolutamente distintas, como entre sujeito e objeto, ndo existe nenhuma
causalidade, nenhuma correc¢éo, nenhuma expressao, mas quando muito uma relacéo

® Brasure — franc; brasura — portugués — o termo utilizado pelos tradutores da Gramatologia (Miriam
Chnaiderman e Renato Janine Ribeiro) para dar conta do duplo sentido de diferenca e articulacdo. Mas
podemos pensar também em um jogo de construcédo (lego) em que, com as mesmas figurinhas se constroem
diferentes artefatos.

® DERRIDA, J. Gramatologia (Gr). S&o Paulo: Perspectiva, 1999, p.23.

" Id. Ibid., p. 22-23.
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estética [...] para o que, em todo caso, € necessaria uma esfera intermediaria e um
poder intermediério livremente poético e inventivo.?

Nietzsche certamente rejeita qualquer possibilidade de fundamentacdo da
verdade. Esta, na medida em que se desvincula das correntes racionais e das convencoes
estabelecidas, ou seja, enquanto questionada para além do sentido moral, ndo passaria de uma
metafora. A negacdo da possibilidade da verdade, por sua vez, aponta para um deslocamento
da dimens&o racional e conservadora para a dimensdo artistica e criativa. Se ndo ha verdade,

tudo teria que se reduzir a metaforas.

Certamente Derrida, em busca de *“brisuras” para a realizacdo de
“desconstrucdo” e de deslocamento do terreno metafisico, encontra na metaforicidade

nietzschiana um guia precioso para seu projeto:

‘[...] € evidente que entre essas duas formas de desconstrugdo a escolha ndo pode ser
simples e Unica. Uma nova escrita deve tecer e entrelagar os dois motivos. O que
significa dizer’, repetimos, ‘que é necessario falar vérias linguas e produzir varios
textos simultaneamente [...] Porque é de uma mudanca de ‘estilo’, dizia-o Nietzsche,
que nésétalvez necessitemos; e se ha estilo, Nietzsche no-lo recordou, ele s6 pode ser
plural’.

Nesse trecho da obra de Derrida, fica claro que “produzir varios textos
simultaneamente” traz a tona a vontade criadora de produzir metaforas, por meio das quais,
naturalmente, se rompe com a intencdo do discurso metafisico, esse mesmo discurso que
esvazia as metaforas e as transforma em conceitos fixos e congelados. Ao contrario, “a
metaforicidade do conceito, metafora da metafora, metafora da prépria produtividade
metaforica” e que, somente ela, pode “provocar um deslocamento e toda uma reinscricdo dos

valores de ciéncia e de verdade”.*°

Movido pela metaforicidade, Derrida vai mais longe negando os comentérios
que enfatizam qualquer espécie de biologismo em Nietzsche - comentarios que sé difundiriam
as criticas heideggerianas e, com isso, as possibilidades de Nietzsche ser o “dltimo
metafisico”. Contra tais interpretacdes erréneas, segundo Derrida, pode-se contrapor o poder
destrutivo da metéafora, porque produzir metaforas significa, simultaneamente, dissolver

conceitos.

® NIETZSCHE, F. Sobre verdade e mentira (VM). S&o Paulo: Riidel, 2005. p. 17 (KSA 1, VM 1, p. 884).
° DERRIDA, J. Margens da filosofia (MF). Campinas: Papirus, 1995, p. 176-177.
91d. Ibid., p. 304.
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As interpretacdes de Heidegger e Derrida revelam duas faces no minimo
antagbnicas, mas o intuito deste trabalho ndo se resume na contraposicdo e na analise de
interpretacdes antagdnicas, assumindo o papel de arbitragem em um julgamento antinémico
em que cada argumento tem seu contra. Pretendemos, isto sim, tomar uma posi¢édo. Para saber
se Nietzsche realmente escapou das ciladas metafisicas ou, ao contrario, permaneceu, mesmo
que por ultimo, em suas entranhas, elegemos, como estratégia de abordagem uma posicéo, ou
melhor, oposicdo, que sera tratada em termos de pathos artistico e consciéncia moral. Desde
0 comeco, enfatizamos como chave mestra o papel da arte, todavia, pensamos que o termo
arte por ser utilizado por qualquer pretexto ou motivo ndo seria capaz de corresponder com a
devida fidelidade as nossas intencdes. A palavra pathos em sua origem grega, que Heidegger
pretende recuperar em sua originalidade, seria a “dis-posicéo afetiva fundamental”*! que esta
na base de todo filosofar. O pathos € o espanto e “o espanto — diz Heidegger — é, enquanto
pathos, a arkhé da filosofia. [...] Designa aquilo de onde algo surge [...]"*% Esse “algo surge”
remonta a um processo em que algo se engendra, aparece, algo vem a ser, enfim, em que algo
se cria. Esse “algo” é a filosofia e ela se cria nesse pathos. Aristételes também confirma esse
significado: “Pelo espanto (pathos por exceléncia) os homens chegam agora e chegaram a

origem imperante do filosofar™

. Até mesmo Platéo atribuiu ao pathos a origem da filosofia:
“E verdadeiramente de um fildsofo este pathos, o0 espanto; pois ndo ha outra origem imperante
da filosofia que este” **. Mas o pathos também implica a idéia de algo pulsional (trieb),
natural e afetivo e, portanto, ndo consciente e racional. A palavra artistico, neste contexto,
deve designar pura e simplesmente a acdo criadora e produtora que nao se resume apenas em
sua dimensdo cultural na producdo de artefatos, mas enfatiza a propria pulsdo criadora. O
pathos artistico, portanto, designa uma dis-posi¢édo (inclinacdo) ou pulsdo fundamental “para”
criar. Em Sobre verdade e mentira, Nietzsche o denomina Trieb zur Metapherbildung,

enguanto em O nascimento, Kunsttriebe der Natur.

Percebe-se que, para Nietzsche, esse impulso € préprio do humano; néo € algo
que se forma ou adquire externamente, o que reforca a nossa hipotese de que o homem €
fundamentalmente criativo. Todavia, tratado nesses termos, o pathos artistico ndo é ainda
esclarecido, pois, a pulséo criativa, pensada enquanto condigédo de criacdo, enfatiza, por assim

dizer, apenas o lado apolineo, isto &, o lado que configura a criacdo e tende a conserva-la.

1 HEIDEGGER, M. Que é isto - A Filosofia? S&o Paulo: Nova Cultural, 2004. (Os Pensadores), p. 218-219.

21d. Ibid., p. 219.

3 ARISTOTELES. Metafisica. Traducio de Leonel Valandro. Porto Alegre: Editora Globo, 1969, I, 2, 982 b 12
et seq.

Y PLATAO. Teeteto. Lisboa: F.C. Gulbenkian, 2005, p. 155d.
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Mas, é justamente o impeto de conservacdo que Nietzsche submete a critica. O impasse
poderia ser resolvido caso admitissemos que toda criacdo fosse, a0 mesmo tempo, destruicéo.
Ai vem a tona o aspecto dionisiaco para compor integralmente a cena do jogo. Nao podemos
deixar de notar que a nocdo de pathos implica também, sofrimento, afeccdo; com outras
palavras, sentimentos impactantes. Um espanto, por exemplo, ndo seria um impacto no
interior da nossa ordem psiquica e mental, no habito, na normalidade? Nietzsche em O

nascimento enfatiza esse carater duplo da criacéo:

Apolo quer conduzir os seres singulares a tranquilidade precisamente tragcando
linhas fronteiricas entre eles e lembrando sempre de novo [...] que tais linhas sdo as
leis mais sagradas do mundo. Mas, para que a forma, nesta tendéncia apolinea, ndo
se congelasse [...], de tempo em tempo a maré alta do dionisiaco torna a desfazer,
todos aqueles pequenos circulos em que a ‘vontade’ unilateralmente apolinea
procura constranger a helenidade.*

Esse carater duplo da criacdo, enquanto referido ao pathos artistico, traz a tona
a relacdo ludica entre puls@es artisticas como condicdes intrinsecas do homem de criar e de se

recriar constantemente como uma viva obra de arte.

Com o termo consciéncia moral designamos praticamente toda tradicdo
filoséfica desde Sdcrates e Platdo até Nietzsche. A razdo disso é que a discussdo filoséfica
acerca da verdade estd presente em todos esses filésofos e a verdade compBe a base do
sentido moral. Se a moral resume a tendéncia humana na busca de felicidade, ¢ a verdade que
aparece como garantia do seu alcance. Como a verdadeira felicidade deve ser eterna, eterna
deve ser também a verdade que a garante. E neste sentido que “o homem quer somente a
verdade: deseja as conseqiiéncias da verdade que sdo agradaveis e conservam a vida.”*® Mais
adiante, o filésofo dira que pouco importa a verdade pela verdade. Ela é exclusivamente
desejada como meio de escapar da transitoriedade. Por tras de todas as discussdes onto-
teoldgicas, Nietzsche parece detectar uma simples logica: “Basta imaginar as consequéncias
das méximas socraticas: ‘Virtude é saber’; sé se peca por ignorancia; o virtuoso é o mais feliz;
nessas trés formulas basica jaz a morte da tragédia”*’ Se nos remetermos ao ensaio de
Nietzsche Sobre a verdade e mentira no sentido extra moral, encontraremos uma nogao

curiosa: impulso a verdade (Trieb zur Warheit). Esse impulso, conforme o filésofo, surge

1> NIETZSCHE, F. O nascimento da tragédia (NT). S&o Paulo: Cia das Letras, 2003, &9, p. 68 (KSA 1, NT 9,
p. 70).

1°1d. VM, 2005, p. 55 (KSA 1, VM 1, p. 878).

71d. op. cit., 2003, &14, p. 89 (KSA 1, NT 14, p. 94).
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como maneira de se obter paz, que deve construir e dar apoio a “fortaleza” da seguranca. A
legislacdo da linguagem fixa as palavras assim que faz impossivel qualquer interpretacdo
arbitraria, principalmente no que se refere a linguagem metafisica e cientifica, cuja missao é
promover e salvaguardar a verdade. As coisas recebem nome a fim de travar qualquer foco
subjetivo, de travar as possibilidades de o sujeito singular pensar e ver as coisas pelo seu
prisma individual. N&o seria dificil, neste contexto, decifrar a verdadeira intencdo, velada pela
tradicdo, que consiste em dissolver qualquer pulsdo criativa, pois, o ato de criar certamente
aparece como nocivo para a conservagdo do sistema, como ato criminoso que deve ser
extinto. Tudo isso resumimos com a nocdo de consciéncia moral. Os rastros dessa
consciéncia, segundo Nietzsche, remontam a Socrates que operou uma inversdo radical, a
partir da qual nasce a consciéncia ética. Com ela, surge 0 homem teérico como protagonista

dessa consciéncia.

A partir dessas observagdes e constatacdes, torna-se mais clara a importancia
de uma leitura a partir de oposi¢des. O pensamento de Nietzsche esta repleto de oposicoes:
arte — moral, pathos - consciéncia; devir — fixidez; conceito — metéafora; Dionisio - Sdcrates,
entre outros. Todavia elegemos uma oposi¢cdo fundamental, que engloba todas as outras, a

saber, pathos artistico versus consciéncia moral.

Conforme esses termos, o propdésito fundamental desta pesquisa consiste em
promover uma interpretacdo que privilegia a compreensao estética da filosofia de Nietzsche,
tentando decodifica-la pelo prisma do pathos artistico. Sendo assim, a compreensdo do pathos
artistico vai além de qualquer envolvimento moral, j& que este pressup8e, nos termos mesmo
de Nietzsche, em Sobre verdade e mentira, uma igualacdo do ndo igual em prol de uma
convivéncia ndo conflituosa e padronizada, com efeito, em prol da conservagdo. Ao contrario,
0 pathos artistico enfatiza a extravazao de energias criativas que, em um jogo sem finalidade,

reconfiguram a existéncia e a desenham como obra de arte.

No decorrer da pesquisa, tentaremos levantar a hipdtese de que a proposta
nietzschiana, pensada em termos de um projeto positivo de filosofia, configura-se como
contraponto da consciéncia moral forjada pela concepcéo tedrica. Pensamos que tal oposicao
ou cisdo possa servir como critério norteador da analise proposta. Acreditamos também que
ela compde um fio condutor que permeia toda empresa nietzschiana desde os escritos de
juventude até as ultimas obras e, enquanto a permeia, a0 mesmo tempo a fundamenta.
Pensamos ainda, que o carater incomum do seu pensamento se deve a compreensao artistica

da existéncia, por nos assinalada aqui como pathos artistico. E como se a arte fosse o polo
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unificador que permeia e d4 amparo a todos os conceitos nietzschianos. Sem ela Nietzsche
ndo seria mais do que um mero critico da onto-teologia ocidental e ndo passaria de um cético.
A partir da concepcao estética, Nietzsche anuncia a sua proposta inédita desde O nascimento
de que somente como “fendmeno estético podem a existéncia e o mundo justificar-se
eternamente.”® Essa citacdo bastaria para compreendermos que toda afirmacéo e justificacdo

da vida se torna possivel a partir e por meio da arte.

A leitura proposta, assim pensada, a partir do crivo do pathos artistico, todavia,
ndo pretende analisar toda a heranca filoséfica de Nietzsche em seus pormenores — uma tarefa
possivel, mas bastante audaciosa, dificil e &rdua por hora; a presente intencdo é mais modesta
— limita-se, isso sim, a tentativa de analisar apenas dois aspectos constitutivos e fundamentais
gue aparecem ainda nos escritos de juventude, e que terdo, contudo, um papel
importantissimo nos escritos posteriores, a saber: 1) a discussao sobre a analise da linguagem
abordada por Nietzsche em Sobre verdade e mentira, a partir da relagdo entre a metafora e o
conceito, por um lado, e 2) a discussao sobre o tragico, exposta em O nascimento da tragedia,

ambos presentes nos escritos da juventude.

O primeiro aspecto tende a ressaltar a importancia do procedimento filolégico
de que Nietzsche se utiliza para o tratamento genealdgico do surgimento da consciéncia ética
e, a partir dela, a configuracdo posterior do niilismo. Grosso modo, trata-se de um
rastreamento da origem do niilismo a partir da discussdo sobre a linguagem e do sentido
moral subjacente na concepcéo tedrica. E como se Nietzsche, a partir da analise do discurso
filosofico, descobrisse, por trés do impulso & verdade, o poderoso instinto de conservagdo™.
Enxergar tal sentido é ver a originalidade indiscutivel da filosofia nietzschiana, pois, o
rompimento com as concepgdes correntes de verdade que Nietzsche opera em Sobre verdade
e mentira ndo s6 descarta qualquer relacdo causal entre sujeito e objeto que possa
fundamentar o conhecimento, mas também, pbe em duvida as préprias estruturas da
concepcao tedrica e, em geral, de toda ordenacédo racional do mundo. A propria transicdo da
metafora ao conceito ja revela esse sintoma degenerativo ao conduzir para além da vida, pois,
o0 intelecto, como Nietzsche mesmo diz: “[...] ndo ha [...] nenhuma missdo mais vasta, que

920

conduzisse além da vida humana”<”, ele é o meio de conservagao “dos individuos mais fracos,

8 NIETZSCHE, F. NT, 2003, &5, p. 47 (KSA 1, NT 5, p. 47).

19 Instinto de conservacdo ndo é tratado aqui do ponto de vista dos valores bioldgicos vitais, mas é tratado em
termos de uma dimensio rigorosamente metafisica da conservagio. Diz Nietzsche: “E s6 num idéntico sentido
restrito que 0 homem deseja a verdade: aspira as agradaveis conseqiéncias da verdade que conservam a vida”
(1d. VM, 2005, p. 10 [KSA 1, VM 1, p. 878])

201d. Ibid., p. 53 (KSA 1, VM 1, p. 875).
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0s menos robustos”. Todavia, existe um outro impulso, mais original e basico — o impulso
para a formacdo de metaforas (Trieb zur Metapherbuldung) — que, apesar de ser refreado e
censurado pela construcdo rigorosa dos conceitos, “procura um novo territorio para sua

21 conclui Nietzsche.

atuagé@o e um outro leito de rio, e 0 encontra no mito, em geral, na arte
Certamente, é esse impulso que o fildsofo traz a tona para colocd-lo de frente ao rigor
racional, para enfatizar a vida e experimenta-la em suas diversas faces. Todavia, ndo ¢ a
criacdo de conceitos que Nietzsche objeta, mas a sua pretensdo de vigéncia absoluta que

impossibilita que a vida se desenrole.

Nesse sentido, podemos pensar que o tratamento filolgico que o fildsofo adota
para diagnosticar, a partir da linguagem, o anseio metafisico, alem de configurar um aspecto
marcante e original de sua filosofia, revela-se como uma ferramenta poderosa para a
dessacralizacdo da tradicdo e para a revelacdo da sua intengdo ao longo dos séculos. Tal
aspecto destaca-se tendo por base a leitura proposta a partir da cisdo entre a consciéncia ética

e 0 pathos artistico. E nessa cis&o que a filosofia de Nietzsche ganha forca.

A principal obra de referéncia dessa primeira parte sera o breve ensaio de 1873,
intitulado “Sobre a verdade e mentira no sentido extra moral”, assim como, no geral, 0s
escritos sobre 0s gregos nos quais aparece o tema. Uma das questdes diretoras que se discute a
partir do ensaio é sobre a posicdo em que Nietzsche se coloca para falar da verdade e da
mentira num sentido extra-moral, ao perguntar pelo valor da verdade enquanto desvinculada
do sentido moral. Evidentemente, tal pergunta deve partir de um fundamento ou posicédo que
permita a sua abertura. Por outro lado, a pergunta ndo pode ser colocada a partir do discurso
tedrico, por ser este expressdo dessa consciéncia moral. Requer uma outra via de acesso.
Pode-se levantar a hipotese de que essa outra via de acesso € a arte, ou, por assim dizer, 0
pathos artistico. A revaloriza¢do da metafora em detrimento do conceito que Nietzsche opera
no ensaio fomenta a hipétese levantada. A disposi¢do fundamental do homem como pulséo
(Trieb) de criar sentidos e perspectiva-los é uma disposicdo essencialmente metaforica,
resultado de uma vontade criadora movida por um pathos artistico. Esse poder criativo
Nietzsche encontra imobilizado pela vontade de conservagdo que produz conceitos e fixa com
estes a “teia das verdades eternas”. Os conceitos, como implacéveis guardides da verdade,

2L NIETZSCHE, F. VM, 2005, p. 59 (KSA 1, VM 2, p. 887).
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mantém intacto o eixo fundamental: sentido-sistema de protecdo®, banindo a pulsio vital
essencialmente criativa e expansiva do ambito das experiéncias existenciais por ser uma
ameaca real para o sistema vigente e restringindo a sua atuacdo no campo dos fenémenos

culturais.

Parece que Nietzsche concebe a relacdo entre metafora e conceito como
relacdo de oposicéo e ndo de continuidade. Assim como o pensamento filosofico comeca seu
percurso com a passagem da metafora ao conceito, da representacdo mitoldgica ao termo, o
conceito, em Nietzsche, de novo, cede lugar as meté&foras, cede-o as representacGes
mitoldgicas. E como uma passagem entre uma e outra dimens3o, como se tratasse de um
deslocamento do terreno conceitual a outro - o da metéfora, para o qual, necessariamente, se
requer uma troca das ferramentas vigentes. Com efeito, essa serd, a nosso ver, a mudanca de

enfoque que configura o projeto positivo da filosofia nietzschiana e seu carater incomum.

O segundo aspecto fundamental que serd tratado nesta tese diz respeito as
discussbes sobre o tragico e a tragédia. O tragico delineia-se como um conceito sem par,
inédito e muito significativo para a proposta nietzschiana. E bem verdade que o problema do
tragico é bastante explorado ao longo da reflexdo filoldgica e filosofica, desde Aristoteles,
portanto Nietzsche ndo seria 0 desbravador desta teméatica nem da reflexdo poética sobre o
tragico, nem da sua versdo filoséfica”®. Todavia, o filésofo reserva para si 0 mérito de ser o
primeiro filésofo trdgico — uma pretensdo no minimo ousada e curiosa, tendo em vista que, ja

com Schelling, uma abordagem filoséfica do tragico vem a tona®.
N&o seria, portanto, o idealista Schelling o primeiro filésofo tragico?

Afinal, o que permite a Nietzsche intitular-se com soberba confianga o

primeiro filésofo tragico?

22 0 eixo sentido — sistema de protecdo é visto por Lebrun como sendo o carater proprio de todo niilismo. Em
sua obra O avesso da dialética ele diz: “O primeiro ato do criador, sera romper a equivaléncia entre sentido e
sistema de protecdo”. Evidentemente com esse trecho Lebrun traz a tona uma oposicdo entre os valores
impregnados na tradi¢do, segundo os quais, o0 sentido da vida é a seguranca, por um lado, e o agir criativo do
criador, a partir do qual, ele rompe com o eixo conservativo, por outro lado (LEBRUN, G. O avesso da
dialética. Sao Paulo: Cia. das Letras, 1988, p. 144).

%% Essa diviséo foi feita por Peter Szondi na sua obra Ensaio sobre o tragico, para distinguir a abordagem poética
sobre o tragico da abordagem filoséfica. A primeira, iniciada por Arist6teles, diz respeito aos elementos da
arte tragica. Diz ele: “seu objetivo é a tragédia, ndo a idéia da tragédia” (p. 23); a segunda abordagem, com
efeito, a filosofia do tragico — vé retratada no tragico a ideia da condicdo humana, assumindo assim carater
ontolégico (SZONDI, P. Ensaio sobre o tragico. Traducdo Pedro Sussekind. Rio de Janeiro: Jorge Zahar,
2004).

% peter Szondi lanca a ideia de que a abordagem filosofica do tragico aparece apenas com as Cartas de
Schelling, de 1795. Diz ele: “Desde Aristoteles ha uma poética da tragédia; apenas desde Schelling, uma
filosofia do tragico [SZONDI, 2004, p. 23]”. Para difundir tal idéia, Szondi apoia-se, na obra de Emil Staiger:
Der Gaist der Liebe und Schicksal, Leipzig, Frauenfeld, 1935, p. 41.
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A resposta a essa questdo requer uma analise pormenorizada sobre a prépria
historia da reflexdo sobre o tragico e a tragédia, tentando trazer a luz, conforme 0s nossos
propdsitos, a hipdtese de que a abordagem “pré-nietzschiana” do tragico, independentemente
da versdo poética ou filosofica, se situa no leito das abordagens tradicionais impregnadas por
um sentido moral. Essa constatacdo, por sua vez, pode-se compreender melhor se a reflexdo

sobre o tragico for pensada a partir do foco do pathos artistico.

Com essas intencdes, uma parte consideravel do trabalho é dedicada a
importante relacdo entre Schopenhauer e Nietzsche, uma vez que Schopenhauer aparece ndo
apenas como grande inspirador, mas também como fonte principal do seu pensamento. Essa
parte fara referéncia as possiveis convergéncias e controvérsias que se delineiam entre ambos.
Enfatizando mais as diferencas do que as semelhancas, tentaremos frisar a originalidade da
proposta nietzschiana frente a filosofia de Schopenhauer. Essa originalidade, sem ddvida
alguma, configura-se a partir do enfoque artistico que Nietzsche empreende para pensar a
vida, diferentemente de Schopenhauer que, como vamos problematizar mais adiante, apesar
da originalidade da sua concepc¢éo da vontade, permanece preso aos anseios eudemonistas e,
portanto, a consciéncia moral. Indo, ainda mais longe, diremos que foi justamente o
racionalismo que manteve Schopenhauer preso a consciéncia moral, ndo lhe permitindo dar
um passo para além dessa consciéncia. E justamente a descoberta de falta de sentido racional
na vida que leva Schopenhauer a rentncia. A citacdo a seguir parece sustentar essa hipotese:
“que o mundo possui apenas uma significacdo fisica, e nenhuma moral, constitui 0 maior, 0
mais condenavel, e o mais fundamental erro, a prépria perversidade da mentalidade, e

provavelmente forma no fundo aquilo que a fé personificou como o anticristo.”®

Obviamente o carater alégico e irracional da vida suscita a visdo pessimista de

Schopenhauer.

O problema sobre o tragico, por fim, seria finalizado com um capitulo que
envolve a analise da interpretacdo nietzschiana em O nascimento da tragédia, mostrando o
ponto de cisdo entre Nietzsche e a concepcdo tedrica. Esse capitulo intitulado “O primeiro
filésofo tragico”, sera delimitado pelas obras datadas do periodo juvenil, ou seja, a abordagem
proposta fard referéncia somente a este primeiro periodo em que certamente brota a cisdo
citada (pathos artistico versus consciéncia moral) e, com certeza, fundamenta a posterior

evolucdo dos escritos do fildsofo.

% SCHOPENHAUER, A. Parerga e Parliponema (PP). S&o Paulo: Nova Cultura, 2004 (Os Pensadores),
&109, p. 243 (SW, PP 11/1, & 109, p. 219).
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Como se pode esperar, O nascimento da tragédia tera um lugar privilegiado
nesta analise, principalmente na segunda parte, na medida em que explicita, de modo radical,
a fundamentacdo do sentido tragico da existéncia a partir do pathos artistico. A obra enfatiza
o0 debate entre a arte trdgica e a tradicao racionalista, delineando naturalmente, dois polos que
revelam duas faces distintas do pensamento ocidental. Por um lado, Nietzsche recupera, na
origem da cultura grega, uma face tragica (conforme o seu entendimento de tragico)
permeada, por assim dizer, por um pathos artistico que encontra a sua mais forte expressao na
filosofia de Heraclito. Por outro lado, descobre no racionalismo socratico sua base
essencialmente moral. Nessa perspectiva de cisdo, Nietzsche coloca em duelo essas duas
dimensbes de vida irreconciliaveis: a da consciéncia moral cuja origem remonta ao

socratismo, e a do pathos artistico que vigorava na época tragica dos gregos.

As questdes acima levantadas fornecem-nos margem para pensar que o nucleo
da filosofia nietzschiana esta centrado na arte e na producdo artistica e, por isto, acreditamos
que ela pode ser compreendida em termos de pathos artistico. Nessas consideracdes, um papel
importantissimo cabe a critica que Nietzsche dirige a cultura ocidental que se configura como
histéria do niilismo. A critica assume, em Nietzsche, um papel negativo, de limpar terreno®
para denunciar a inquisicdo milenar a qual a vida foi submetida, para transcender além do
niilismo, além do campo moral®’. Por fim, o papel da critica de Nietzsche consiste na
aniquilacdo de todas as possiveis instancias, pontos de apoio e avaliacGes no eixo sentido-

seguranca - 0 eixo que mantém a “vida dos fracos” intacta, como o filésofo diria.

Cabe ressaltar que este estudo sobre a filosofia de Nietzsche tem menos um
carater filologico do que hermenéutico. Nesse contexto, tentaremos fundamentar a suspeita de
que o polo unificador em torno do qual giram os temas nietzschianos se configura acerca da
disposi¢do fundamental da criacdo, designada por nos de pathos artistico —, e justamente essa
disposicao consistiria no fio condutor (se houver um condutor) que permeia e articula toda a
empresa nietzschiana. Talvez seja esse 0 ponto de convergéncia, em que se dao encontros,
reconciliando-se aspectos divergentes, outrora considerados, pelos comentadores de
Nietzsche, irreconcilidveis. Esse seria 0 nosso olhar interpretativo e o nosso método de ler os
escritos do filosofo.

% A comentadora brasileira Thelma Fonseca levanta o questionamento se a critica ndo seria a condicdo da
“filosofia do porvir” Diz ela: “A destruicdo pode ser uma condicdo para a construcdo, simplesmente. Sendo
esta a tarefa, serd o caso de ‘limpar o terreno’, isto &, negar todo o passado para que haja espaco para 0 novo.”
(FONSECA, T. L. Nietzsche e a auto-superacédo da critica. Sdo Paulo: Humanitas, FAPESP, 2007, p. 16).

2 Pensamos que o campo moral, instaurado a forca pelos “promotores da verdade eterna”, ndo seria tdo moral.
Pensamos, ao contrario, que a visdo de uma inocente compreensao estética do mundo teria que ser muito mais
honesta e verdadeira do que a moral no sentido tradicional.
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1 METAFORA VERSUS CONCEITO

De acordo com a proposta de releitura a partir do pathos artistico,
empreendemos uma analise detalhada sobre o ensaio de Nietzsche - Sobre verdade e mentira
no sentido extra-moral, escrito em 1873, em que o filésofo tenta rastrear por via linguistica o
surgimento do impulso & verdade®® e suas implicacdes para a vida efetiva do homem. O que
salta a primeira vista do ensaio € a originalidade nietzschiana de detectar a partir da analise
filologica um anseio metafisico-moral que constréi uma teia “tdo delicada que possa ser

"29 _ 3 pase dos

levada pelas ondas, e tdo solida que ndo possa ser destruida pelo vento
conceitos. Como supostos representantes da verdade, os conceitos cumprem fungéo regulativa
e constitutiva devendo resgatar e conduzir o homem para além das contradi¢cdes em que uma
vida efetiva (Wirklihkeit)** o coloca, ordenar e conservar o mundo de acordo com o critério
“seguranca”. Este critério, conforme o filésofo, nada mais € do que mecanismo de fuga da
contingéncia existencial, fuga da terrivel transitoriedade que a efetividade da vida
necessariamente implica, por meio de convencimentos metafisicos configurados a partir da
forcada passagem do l6gico para o ontolégico®, ensaiada desde os primeiros metafisicos. Esta
passagem, por sua vez, enuncia o reinado da razdo, da concepgdo teérica norteada pela
soberba lei da ndo contradicdo que tenta imobilizar o movimento, impondo-lhe as correntes
da fixidez. A partir dos conceitos — esses artificios humanos — a vontade de conservagédo
encontra sua realizacdo, reduzindo ao minimo os riscos na vida, segundo Nietzsche, em troca

da propria vida.

O proprio titulo — Sobre a verdade e mentira no sentido extra-moral — ja nos

coloca diante uma perspectiva inedita. Com efeito, trata-se de submeter as noc¢des da verdade

%8 A analise sobre o impulso & verdade ( Trieb zur Warheit) ter4 a importancia de tema central do ensaio.

2 NIETZSCHE, F. VM, 2005, p. 15 (KSA 1, VM 1, p. 882).

%0 0 termo Wirklichkeit (alem) foi eleito por nés para designar a vida efetiva em seu devir efetivo.

31 Essa passagem se nota claramente a partir do momento em que ocorre inverséo da posicdo consciéncia critica
e instintos criativos para a consciéncia criativa e instintos criticos. Diz Nietzsche em O nascimento da
tragédia: “Enquanto, em todos 0s homens produtivos o instinto é exatamente uma forca afirmativa e criadora,
e a consciéncia uma forga critica e desanimadora, em Sécrates, € o instinto que se revela critico e a razdo que
se manifesta criadora” (NIETZSCHE, F. NT, 2003, &13, p. 115 [KSA 1, NT 13, p. 90]). Nessa permuta, 0
intelecto, aliado ao critério de ndo contradicdo, assume o poder de atestar o que realmente existe e 0 que é
ilusdo. A crenga de uma vida isenta de movimento, com efeito, de uma vida eterna que deve dar esperanca a
um ser em constante transformacdo, mostra que, por trds do otimismo tedrico, se oculta uma razdo
infinitamente mais poderosa, a saber — uma razdo moral.
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e mentira a um exame extra-moral. De imediato, engendra-se a pergunta sobre o valor dessas
no¢Oes enquanto desvinculado do sentido moral. Nesse caso, a discussdo sobre a posicdo em
gue Nietzsche se coloca ao falar sobre tais nogdes para além do sentido moral parece
imprescindivel. Pensar extra-moralmente certamente requer o abandono da posi¢cdo em que se
pensa moralmente. O discurso moral inaugurado por Sdcrates, independentemente de suas
variacdes ao longo de seu curriculo, revela certos anseios metafisicos expressos em termos de
imutabilidade, felicidade, imperturbabilidade, dignidade e negacdo da vida; a verdade, nesse
caso, ndo concretiza uma aspiragcdo puramente intelectual, mas serve primordialmente a
vontade de conservacgdo, com efeito, revela-se como meio de se escapar da transitoriedade,
como fundamento imdvel para o refugio da turbuléncia da vida. Nietzsche acusa Sécrates de
ser 0 primeiro protagonista desse anseio metafisico, que oculta, por detras dos seus disfarces
conceituais, uma poderosa razdo moral, que, em ultima instancia, tende a imobilizar a vida.
Portanto, o convite que Nietzsche nos faz de avistar para além do sentido moral levanta a
seguinte indagacdo: que posicdo o filosofo assume e que direito ele tem para falar extra-
moralmente? Afinal, como é possivel falar extra moralmente, uma vez que qualquer discurso
pro ou contra a moral configura uma concepgéo tedrica. Como € possivel, portanto, constituir
qualquer tipo de critica que parta do mesmo fundamento tedrico do qual prove também o
discurso (pré ou contra) a moral? Qualquer que seja a critica que Nietzsche dirige a
concepcao tedrica que edifica a construcdo moral, claro esta que ndo pode ser reduzida apenas
a um procedimento cético®’, uma vez que o cético utiliza o0 mesmo discurso (l6gico) para
invalidar seu adversario, sem sair dele, nem configurar uma proposta. Ao contrario, Nietzsche
parece encontrar uma posicdo “firme” a partir do terreno fluido da vida, situado além do
campo moral. “A verdadeira questao critica — afirma Carlos Alberto de Moura — é a pergunta
pelo valor de nossos valores” e para tal fim, segundo ele, é necessario o abandono do “terreno
moral™®. Certamente ele tem raz&o. Mas onde se encontra esse “fora do terreno moral” e o
que significa? Evidentemente, para 0 comentador brasileiro, a verdadeira critica funda-se no
fato de Nietzsche perguntar pelo valor dos nossos valores. Mas a pergunta pelo fato nada
revela sobre o seu direito. Carlos Alberto de Moura ndo remonta a raiz desse fato, com efeito,
ndo pergunta pela origem dessa critica, apenas constata o teor critico da pergunta. Ao

abandonar o terreno moral e falar extra-moralmente, pressupde-se, de imediato, uma posicéo a

%2 sera dificil associar Nietzsche a qualquer espécie de ceticismo, uma vez que ele ultrapassa qualquer
problematica sobre a possibilidade do conhecimento e da verdade. E o que se pode concluir da seguinte frase:
“N6s ndo possuimos a verdade. Todos os homens de outrora a possuiam, mesmo os céticos [...]”
(NIETZSCHE apud HEIDEGGER, M. Uberwindung der Metaphysik. In: . Vortrage und Aufsatze,
Pfullingen: Gunter Neske, 1967, p. 75).

3 Cf. MOURA. C. A. Nietzsche: civilizag&o e cultura. S&o Paulo: Martins Fonte, 2005, p. 83
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partir da qual se possa abrir distancia entre o foco do questionador e o objeto questionado. Tal
distancia configura-se a medida em que o questionador se deslocar para fora da dimensdo
guestionada, em uma posi¢ao de oposicdo. Talvez seja essa uma das grandes originalidades da
filosofia nietzschiana. Ao que parece, nenhum pensador, quer do ocidente quer do oriente,
atreveu-se a avistar para além do sentido moral. Por outro lado, como impetrar uma visao
extra-moral, uma vez que, toda critica tedrico-argumentativa deriva do mesmo discurso do
qual se origina o sentido moral? Nesse caso, sera dificil imaginar que exista uma critica que

ndo seja de cunho moral, embora a palavra “critica™*

, no sentido forte da palavra implique
necessariamente uma argumentacdo ldgico — formal. Todavia, para se avaliar para além do
sentido moral requer-se o abandono do terreno moral, como diz Carlos Alberto de Moura.
Portanto, a pergunta sobre a posicdo em que o filésofo se coloca para perguntar sobre a
verdade e a mentira em um sentido extra moral ndo deve ser respondida tdo facilmente. De
qualquer modo, ela deve ser, antes, a pergunta sobre o “p6lo oposto” a partir do qual ela se
origina. Mas em que dimensdo esse “pdlo oposto” se encontra? A possibilidade de uma
solucdo hipotética poderia partir da relacdo entre metafora e conceito que corresponde,
perfeitamente, ao nosso eixo norteador: pathos artistico versus consciéncia moral.
Acreditamos que essa oposicdo permite situar Nietzsche para além da concepcéo tedrica, que
da subsidios ao sentido moral, no terreno do pathos aristico. Se a posi¢ao do pathos artistico,
conforme nossos pressupostos, € o topus da abertura da pergunta extra-moral, colocando no
escopo a relacédo entre a verdade e mentira, entdo Nietzsche opera um deslocamento de uma a
outra dimensdo em que € possivel surgir essa suspeita. A valorizacdo da metafora em
detrimento do conceito, operada por Nietzsche nesse ensaio, parece enunciar tal
deslocamento. Nesse sentido, concordamos com a comentadora brasileira Maria Cristina
Franco Feraz ao afirmar, que o ensaio nietzschiano visa a uma reabilitacdo da metafora contra

0 processo de formacdo de conceitos, subjacente a vontade de verdade:

Nietzsche — afirma ela — valoriza a metafora em detrimento do conceito como uma
estratégia para solapar a vontade de verdade propria ao homem, especialmente ao
homem moderno, bem como a atribui¢do a um carater supostamente metafisico, a-
histérico ao préprio conhecimento.®

% Trata-se aqui de se enfatizar o significado da palavra critica pela recuperagdo do seu sentido etimoldgico.
Critica origina-se do grego (crinein) e significa separar e julgar. O julgamento assim entendido é funcéo juizo
por meio da qual se discerne o verdadeiro do falso; é um julgamento de mérito e, portanto, um julgamento
moral.

% FERAZ, M. C.. Da valorizago estratégica da metafora em Nietzsche. In: . Nove variagdes sobre
temas Nietzschianos. Rio de Janeiro: Relume Dumara, 2002, p. 37-38.
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Mas essa estratégia de valorizar a metafora em detrimento do conceito nédo é
apenas mera inversdao da concepcdo teorica, cuja finalidade € destruir os pressupostos
metafisicos e o conhecimento que os constroi. Ela, antes de tudo, valoriza o poder criativo do
homem, enfatizando o seu carater essencialmente artistico de irradiar perspectivas. Esse
poder criador, que origina, inclusive, toda atividade tedrica, forca a verdade, antes pensada
como valor por si, de se reconhecer na sua verdadeira face, na invencdo. As primeiras
palavras do ensaio nietzschiano sdo bastante significativas a esse respeito. O tom irdnico a

partir do qual o autor enuncia um “conhecimento inventado”®

pde em xeque qualquer
pretensdo de verdade. Deslocado para além do sentido moral, Nietzsche vé o conhecimento e
a sua meta suprema — a verdade — como invencdes, que, enquanto esquecidas como tais,
romperam lagos com a sua origem artistica, tornando-se servidores dos pressupostos
metafisicos: “[...] justamente por esse esquecimento, chega (0 homem) ao sentimento da

verdade.”®’

O conceito comunica a verdade, mas ele, segundo Nietzsche, ndo passa de
metafora oriunda do poder artistico no interior do individuo por uma tensdo, totalmente
arbitraria e ndo causal entre interno e externo, que s por um esquecimento passa a valer
objetivamente. A analise da relagdo metafora — conceito e da sua génese idiomatica operada
por Nietzsche, neste ensaio, revela ndo apenas os mecanismos da fixacdo da linguagem e sua
funcdo comunicativa, mas primordialmente, o seu significado para a constru¢do da dimenséo
moral. Mas essa busca pela origem da linguagem para além do sentido moral s sera possivel
pelo abandono deste sentido. Abandono em que, inversamente a toda concepgdo tedrica, se

valoriza a metafora em detrimento do conceito.

Importantes contribuicdes referentes a relacdo metafora — conceito oferece-nos
Sarah Kofman. Segundo ela, Nietzsche, contra toda tradicdo metafisica, atesta a preeminéncia
da metafora sobre o conceito. Para Aristoteles — especula Kofman, reiterando a definigéo
aristotélica — a metéfora é: “[...] o transporte para alguma coisa de um nome que designa
outra, transporte do género a espécie ou da espécie ao género, ou da espécie para a espécie ou
segundo a relacdo de analogia™® Disso pode-se concluir que Aristételes pensa a metéafora
como sendo derivante do conceito - uma espécie de veiculo figurativo, servindo de apoio a

compreensdo do texto. Por consequéncia, os conceitos devem preceder a metafora uma vez

% Refiro-me & frase: “[...] animais inteligentes inventaram o conhecimento” (NIETZSCHE, F. VM, 2005, p. 53
[KSA 1, VM 1, p. 875]).

7 1d. Ibid., p. 57 (KSA 1, VM 1, p.881).

% KOFMAN, S. Nietzsche et la métaphore. Paris: Galilée, 1983, p. 27, nota 2 para a citagio de Aristoteles.
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que ela realiza o transito entre eles. As nocdes de género e espécie pensados em sua
universalidade conceitual e, portanto, como conceitos — termos carregados com determinado
sentido ldgico, sdo produtos, como Nietzsche vai dizer, de uma forcada igualacéo do que néo
é igual® — o que comprova, contra Aristételes, que tais universais se formam posteriormente
ao ndo igual, ao individual, a metéafora, a partir da qual ele designa as coisas de acordo com
sua propria estimulacdo nervosa. SO depois, por uma generalizacdo, nasce 0 conceito.
Nietzsche, portanto, inverte a posi¢do aristotélica. Para ele, ndo ha davida de que a metéfora
origina o conceito, mais ainda, o conceito ndo passa de metafora gasta, sem carne e 0sso, um
fantasma uniforme e rigido sem vitalidade alguma. Kofman (1983), no entanto, atribui a
Nietzsche, neste periodo de juventude, uma posi¢cdo ndo tdo distante a de Aristoteles, uma vez
que, segundo ela, Nietzsche acredita em uma suposta esséncia das coisas. Essa afirmacédo de
Kofman néo é totalmente exata, enquanto associa Nietzsche a Aristoteles. E verdade que em
varias passagens do texto aparece a idéia de esséncia das coisas, dentre as quais se destaca a
seguinte: “Acreditamos saber algo das coisas mesmas, se falamos de arvores, cores, neve e
flores e, no entanto, ndo possuimos nada mais do que metaforas das coisas, que de nenhum
modo correspondem as entidades de origem.”*® A impressdo que essa passagem passa é que
realmente Nietzsche se refere a uma suposta esséncia das coisas. Mas essa suspeita logo é

colocada a prova se remetermos a outra passagem, do mesmo texto, em que o filésofo afirma:

[...] como se na natureza, além das folhas houvesse algo, que fosse ‘folha’, uma
espécie de folha primordial, segundo a qual todas as folhas fossem tecidas,
desenhadas, recortadas, coloridas, frisadas, pintadas, mas por maos inabeis, de tal
modo que nenhum exemplar tivesse saido correto e fidedigno como copia fiel da
forma primordial.*!

O certo tom irdnico ndo deixa davida de que Nietzsche reprova qualquer tipo
de essencialidade que transcenda os produtos naturais e que seja sua causa ou esséncia. No
entanto, nada se diz, nesse trecho, sobre alguma esséncia in rem, que subjaz a natureza das
coisas. Nesse caso, Kofman talvez tenha razdo quando afirma que Nietzsche se refere a uma
suposta esséncia das coisas. Todavia, mesmo o filésofo admitindo alguma esséncia oculta,
ela, permanece totalmente desconhecida para 0 homem. Com isso, Nietzsche lembra ndo tanto
Aristételes, como afirma Kofman, mas Kant. Ele parece reiterar certos pontos da posi¢édo

% Aqui me refiro a frase de Nietzsche: Igualacéo do ndo igual (Gleichsetzen dés Nichtgleichen).
“ NIETZSCHE, F. VM, 2005, p. 56 (KSA 1, VM 1, p. 879).
L Cf. Id. Ibid., loc. cit. (KSA 1, VM 1, p. 880), grifo nosso.
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kantiana, referentes a impossibilidade de conhecimento da coisa em si. Nao resta davida,
porém, de que Nietzsche vai para além do criticismo kantiano e da sua revolucao copernicana.
Ele realiza uma revolucdo ainda mais radical que abandona a concepcao tedrica, opondo-se a
ela. A revolucdo copernicana configura a nogdo de transcendental e esta, por sua vez,
aprisiona a razao tedrica no campo da experiéncia possivel onde é legitimo seu uso, portanto
para aquém da coisa em si. Mesmo reformulando o ambito tedrico, a revolucdo kantiana
permanece enraizada nesse ambito. Ela opera nesse ambito, pois, apesar de fechar o acesso as
verdades eternas, ela as admite por deducdo. Desse ponto de vista, o criticismo surge com 0
proposito de purificar o conhecimento dos residuos metafisicos. Kant nega a possibilidade da
metafisica como ciéncia rigorosa, mas ndo nega a possibilidade do conhecimento, mesmo
aprisionado no campo da experiéncia. Nietzsche vai mais longe, ao afirmar que conhecer nada
mais € do que criar, descobrindo, assim, nesse suposto conhecimento, a sua origem artistica.
Com isso, ele opera uma mudanca extrema ao inverter o foco da pergunta e radicaliza-la. Em
vez de: como sdo possiveis juizos sintéticos a priori? - pergunta que remete diretamente a
possibilidade do conhecimento e, portanto, a possibilidade da verdade, mesmo que
fenoménica, Nietzsche pergunta: para qué verdade* e qual a sua funcdo? — colocando no
escopo critico do seu olhar estético, ndo tanto a verdade como adequacdo, mas a verdade
como artefato moral. E a partir do pathos artistico que Nietzsche vai perguntar sobre o valor
da verdade e sobre o valor dos valores, embasado no critério de uma vida possivel, e nédo,
como em Kant, de um conhecimento possivel. Para o pensador kdnigsberguiano, o que esta
em jogo é a possibilidade do conhecimento; para Nietzsche — a possibilidade da vida. A arte,
para Nietzsche é o grande possibilitador da vida e quando se refere a ela, ele se coloca na
posicdo do pathos artistico, a posi¢do inédita que garante ao seu explorador solitario — um

lugar inédito.

O ensaio nietzschiano comeca com uma fabula que revela, em tom irdnico a
visdo nietzschiana sobre a pretendida verdade: “Em algum remoto rincdo do universo
cintilante que se derrama em um sem-namero de sistemas solares, havia uma vez um astro,
em que animais inteligentes inventaram o conhecimento.”® Nesse trecho, Nietzsche coloca
em clara oposi¢do a ideia da dimensdo infinita do universo, por um lado, e a dimensao
temporal e fugidia da realidade humana, por outro, como se quisesse mostrar a
incomensurabilidade entre ambas as dimensbes, como se quisesse frisar o carater transitorio

de quaisquer pretensBes antropomorficas. Ao carater temporario de “uma invengdo uma vez,

“2 NIETZSCHE, F. VM, 2005, p. 54 (KSA 1, VM 1, p. 877).
% 1d. Ibid., p. 53 (KSA 1, VM 1, p.875).
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num astro”, Nietzsche opBe a grandeza infinita do “universo cintilante”, embora, um
conhecimento inventado conduza diretamente a uma verdade inventada, visto que esta
naturalmente deve ser meta suprema daquele. Mas que verdade seria uma verdade inventada?
A possivel especulacdo sobre a questdo daria outra conotacdo, que exclui automaticamente a
concepgdo tedrica sobre a questdo da verdade. Neste ponto, Nietzsche ndo nega a verdade,
uma vez que ela aparece como fator constitutivo do artefato moral, apenas a reduz a invencao
— 0 que equivale dizer que ela ndo corresponde mais a sua esséncia epistemoldgica. Revela-se,
nesse caso, como algo oposto a si mesmo. Nao seria a verdade, nesse caso, um produto do
poder criativo e inventivo do homem, que almeja, a partir dela se conservar, transcendendo a
vida? N&o seria, nesse caso, um fendmeno essencialmente moral? Conforme Nietzsche, na
vida, o intelecto mostra-se como desprovido de finalidade, uma vez que “O ser humano em
suas mais elevadas e nobres capacidades, é totalmente natureza [...]”.** Inversamente, para o
intelecto “[...] ndo h& [...] nenhuma missdo mais vasta, que conduzisse além da vida
humana.”® Tudo se passa como se o intelecto, empreendesse a grandiosa construcio
piramidal de artefatos metafisicos cuja missdo suprema é, com apoio da onipotente verdade,
imobilizar o devir. Nesse momento, o intelecto critico se torna criativo — diz Nietzsche - e 0s
impulsos criativos, criticos. Surge assim a era de SAcrates. Mas para contextualizar essa aula
inaugural do mestre Socrates, a partir da qual vem a cena a concepcao tedrica e, junto com
ela, a consciéncia ética, temos de remontar a época anterior a Socrates e observar como no
mundo homérico a vida se renovava pelo agon. A pedagogia grega, na versdo homeérica,
inspirava a ideia de que o desenvolvimento do individuo ocorre na disputa. Era apenas na
disputa que o génio grego era reconhecido. A disputa retratava a propria vida em sua
plenificacdo efetiva, como relacdo de forcas opostas: “Da guerra dos opostos nasce todo vir-a-
ser: as qualidades determinadas que nos aparecem como douradoras, exprimem apenas a
preponderancia momentanea de um dos combatentes, mas com isso a guerra ndo chegou ao
fim, a contenda perdura pela eternidade.”*® Mas essa luta aos olhos do artista configura um
jogo de ir e vir, de criar e perecer, de vencer e ser vencido, sem qualquer “prestacao de contas

de ordem moral”.

Em contraste com essa educacdo agbnica em que o individuo podia

experimentar suas qualidades no combate, observamos a proposta pedagdgica de Sdcrates,

* NIETZSCHE, F. Disputa em Homero (DH). In: . Cinco preféacios para cinco livros ndo escritos.
Traducédo de Pedro Sussekind. Sdo Paulo: Sete Letras, 1996, p. 65 (KSA 1, DH, p. 783).

**1d. VM, 2005, p. 53 (KSA 1, VM 1, p. 875).

“Id. A Filosofia na época tragica dos gregos (FT). Traducdo Rubens Torres Filho. Sdo Paulo: Nova Cultural,
2004, p. 258 (KSA 1, FT 5, p. 825).
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que propds, por meio da soberania do intelecto, o dominio sobre as forcas e a anulacdo das
suas manifestacdes. O objetivo parece claro: dominar os impulsos criativos era 0 meio que
viabilizava a instauracdo de paz e de convivéncia sem tensdes, em nome da conservacdo. O
significado da vida como sendo a expressdo de forgas vitais desconfigura-se sob as maos
ageis do demiurgo Sécrates, que moldou, com o pathos tedrico, um projeto de vida, eterno e
imutavel. Nietzsche recrimina Sécrates — nota Carlos Alberto de Moura®” - por este
“recomendar a racionalidade a todo custo e, assim, querer fazer da razdo um tirano dos
apetites, um tirano dos outros instintos. Tal é a licdo béasica de Sdcrates como professor,
enquanto civilizador: a razdo deve dominar absolutamente os demais instintos, em oposi¢do

aos instintos.”*,

Aos olhos de Nietzsche, o intelecto ndo passa de meio de conservacéo,
“meio pelo qual os individuos mais fracos, menos robustos, se conservam.”* O intelecto
tiranizador domina tudo, requer obediéncia e produz servos para que estes se conservem. A
palavra con-serva-¢ao parece bastante acertada para retratar esse processo civilizador e esse

senso de rebanho cultivado por Sdcrates.

Analisando mais de perto, o ensaio revela-nos, talvez, o primeiro
guestionamento acerca do impulso da verdade: “De onde neste mundo viria, nesta
constelacdo, o impulso & verdade!” Esse instinto teérico, por assim dizer, surge como meio
de se obter paz e seguranca, meio de fortalecer a crenca de que se ha verdade, ha também
esperanca de se escapar da transitoriedade. No trecho a seguir, Nietzsche revela claramente

essa tendéncia que reduz a vida em sentido de seguranca:

Enquanto o individuo, em contraposicéo a outros individuos, quer conservar-se, ele
usa o intelecto, em um estado natural das coisas, no mais das vezes somente para a
representacdo: mas, porque 0 homem, ao mesmo tempo por necessidade e tédio,
quer existir socialmente e em rebanho, ele precisa de um acordo de paz e se esforca
para pelo menos a maxima bellum omnium contra omnes desapareca do seu mundo.
Esse tratado de paz traz consigo algo que parece ser 0 primeiro passo para alcancar
aquele enigmatico impulso a verdade.*

A citacdo ndo deixa divida de que a origem do impulso & verdade surge como
anseio de conservacdo, tanto em dimensdo individual, como também em dimensdo social.

Nesse caso, o impulso a verdade aparece como meio para realizacdo de um anseio maior — 0

* MOURA, C. A., 2005, p. 221.

8 1d. Ibid., p. 221.

“ NIETZSCHE, F., VM, 2005, p. 53. (KSA 1, VM 1, p. 876).
01d. Ibid., p. 54 (KSA 1, VM 1, p. 877).

*L1d. Ibid., loc. cit. (KSA 1, VM 1, p. 877).
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de conservacdo. Para tal fim, é necessario que se evitem os efeitos nocivos de uma guerra de
todos contra todos. E necessério, portanto, que as coisas recebam nomes fixos a fim de se

evitar qualquer arbitrariedade. Surge assim o contraste entre a verdade e a mentira:

Agora, com efeito, é fixado aquilo que doravante deve ser a ‘verdade’, isto é, é
descoberta uma designacdo uniformemente valida e obrigatéria das coisas, e a
legislacdo da linguagem d& também as primeiras leis da verdade: pois surge aqui
pela primeira vez o contraste entre verdade e mentira.>

Percebe-se que s6 depois de se constituir a designacdo valida e obrigatéria
surge o contraste entre verdade e mentira. Portanto, a imposicdo de que se trata aqui,
evidentemente de cunho moral, uma vez que pressupbe uma obrigatoriedade para todos,
revela que o impulso a verdade s6 pode resultar apds o “suposto acordo”. O que, em Ultima

analise quer dizer que o impulso de verdade cumpre primordialmente uma exigéncia moral.

Certamente, Nietzsche ndo condena a designacdo das coisas que permite a
comunicacdo, mas a intencdo que se oculta por tras dessa designacdo. A linguagem fixa o
sentido rigoroso das palavras por meio dos conceitos a ponto de imobilizar qualquer
perspectiva diferente, principalmente no ambito tedrico onde a verdade reside e reina
soberanamente. A verdade outorga os nomes das coisas impedindo qualquer interpretagéo,
forcando o individuo a reconhecer que o ser da coisa estd em seu nome. E o que Lebrun
sublinha em sua obra O avesso da dialética: “Nomear ndo & impor imperiosamente uma
marca a coisa sensivel: é declarar que o ser dessa coisa estd em seu nome, é futilizar seu
conteddo imediato — e, assim, abdicar a condi¢cdo de sujeito singular, para ndo ser mais que
um si universal, que um representante do logos.”™® Nesse caso, a linguagem domina e
condiciona os individuos, obriga-os a renunciarem a seu si individual em prol de um si

impessoal e social, obriga-os a participarem do rebanho.

Né&o sera dificil enxergar essa tendéncia I6gico-formal a partir do percurso da
concepcao tedrica: a representacdo mitoldgica (a metafora) cede lugar ao logos (termo
portador de determinado significado) e ela, por sua vez, no terreno da ciéncia, vira signo,
restringindo por completo a possibilidade de interpretacdo. Aos olhos de Nietzsche, essa
pretensdo tedrica de imobilizar o devir por meio de palavras ou signos portadores de

determinado significado fixo, revela a verdadeira intencdo moral forjada pela tradi¢do de nédo

52 NIETZSCHE, F., VM, 2005, p. 54 (KSA 1, VM 1, p. 877).
¥ LEBRUN, G. O avesso da dialética. Sdo Paulo: Cia. das Letras, 1988, p. 72.
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permitir que o impulso criativo rasgue a “teia da conservacao”. O impulso criativo deve ser
banido do sistema, uma vez que toda criagdo pressupde destruicdo, por oferecer novas
condi¢cdes que rompem com a ordem estabelecida. Nesse caso, o criador sera reduzido a
criminoso e mentiroso, por metaforizar, isto é, por utilizar as palavras fixas de maneira nao-
convencional, isto é, de maneira indevida. A mentira, portanto, do ponto de vista moral, seré o
uso ilegitimo e ndo tradicional da linguagem, em contraste com a correlacdo estabelecida pela
tradicdo e engendrada pelo impulso de verdade, que, no fundo, revela uma poderosa vontade
de conservacao. O mentiroso transgride esse impeto de conservacédo e é por isso que é odiado,
ndo pelo engano, mas pelas consequéncias impactantes que do engano derivam — 0

rompimento da teia das verdades que embasa o sentido da seguranca:

Os homens, nisso, ndo procuram tanto evitar serem enganados, quanto serem
prejudicados pelo engano: o que odeiam, mesmo nesse nivel, no fundo ndo é a
ilusio, mas as conseqiiéncias nocivas, hostis, de certas espécies de ilusdes. E
também em um sentido restrito semelhante que 0 homem quer somente a verdade:
deseja as conseqiiéncias da verdade que sdo agradéaveis e conservam a vida [...].**

Nietzsche novamente destaca, nesse trecho, que a oposicdo verdade — mentira
ndo possui tanto uma conotagdo epistemoldgica, mas sim, uma conotacdo moral. A verdade
ndo se opde o erro, como se deve esperar de uma atitude epistemolégica, mas a mentira — o

que possibilita a avaliacdo no eixo bem - mal.

Retomando a relacdo metafora/conceito, vimos que a sobreposicdo do conceito
sobre a metafora operada pela concepgéo tedrica, a partir de Aristételes, visa a estabelecer um
sentido rigoroso que deve nortear a linguagem figurada da metéafora. A essa altura, a metafora
segue a trajetoria prescrita pelo conceito, com efeito, sempre, referindo-se a ele. Nesse caso, a
metafora € reduzida em explicacdo figurativa sem autonomia prépria e sem poder de

interpretacéo, ela apenas elucida o sentido pretendido pelo conceito.

A valorizacdo da metafora que Nietzsche opera neste ensaio € um convite para
nos aventurarmos no caminho avesso da concepcdo tedrica, para além do discurso filoséfico
conceitual, com efeito, o caminho que conduz do logos ao mito — o reino das metaforas e da
producdo artistica; ou para dizer de modo mais acertado: do conceito a metadfora. Nesse
caminho, € possivel desvelar a origem da producdo artistica as possibilidades de uma

imaginacdo criativa de irradiar metaforas. Nesse sentido, como vimos, ndo sera descabido

5 NIETZSCHE, F. VM, 2005, p. 55 (KSA 1, VM 1, p. 878).
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pensar que o “além do terreno moral” no qual Nietzsche se situa nesse ensaio pode ser o do
pathos artistico que surge como contraponto a concepgdo tedrica e a derivada dela a
consciéncia ética. Mas o que Nietzsche pode observar a partir da privilegiada vista do pathos
artistico? A primeira coisa é a descoberta de que toda linguagem é necessariamente retdrica.
Nessa altura, temos de remeter a obra anterior a Warheit e liige, intitulada Curso de retdrica,
em que podemos encontrar subsidios dessa critica radical sobre a concepcao da verdade nédo
apenas como um produto epistemoldgico, mas antes como um produto moral. Vale observar
gue a critica nietzschiana sobre a verdade se configura em dois aspectos: critica da verdade
enquanto adequacdo entre coisa e intelecto e critica da verdade enquanto produto de
convencoes. Para fundamentar essa dupla critica, Nietzsche recorre, no Curso de retorica, a
definicdo aristotélica de retdrica, segundo a qual “[...] a retérica € a forca (Kraft) de considerar

teoricamente o que, em cada caso, é 0 mais conveniente para persuadir.”>

Parece que a forca retorica consiste no impacto que a palavra pode provocar no
ouvinte, de modo tal que o discurso mais sedutor soa mais verdadeiro. E 0 que é mais sedutor
do que a conservagdo? Portanto, o que importa ndo é a verdade, mas o que impressiona e 0
que é eficaz para uma determinada espécie de viventes. Evidentemente, para Nietzsche, a
formacdo da linguagem remete a esse poder retdrico, poético e antropoldgico. Nesse sentido,
a linguagem € uma criacdo do génio criador do homem. Nietzsche ndo condena esse artefato
antropoldgico, pelo contrario, admira — 0 como produto do “génio construtor” que fabrica, a
partir de si mesmo, igual aranha, a sua teia antropomorfica de conceitos. Todavia, o problema
para Nietzsche surge quando as “metaforas gastas”, quando tomadas a sério, abandonam, por
meio de esquecimento, a sua origem artistica e enredam o homem, como uma mosca, em suas
teias morais, de tal modo que a sua imaginacao geradora de imagens se encontre imobilizada

nas redes da verdade.

Partindo da definicdo aristotélica, Nietzsche conclui que a retérica é uma
ocupacdo teorica, um estudo regrado e ordenado que vise ao alcance de um telos determinado,
uma arte que tende “em cada caso” a concretizacdo de persuasdo, nao se tratando, portanto de
um dom natural ou talento nato do orador. Uma vez que a finalidade da retdrica é a persuaséo,
entdo o seu estudo serd centrado nos mecanismos que suscitam determinadas paixfes e

sentimentos e que devem auxiliar na persuaséo.

O dominio da arte retdrica requer uma instrucdo e, portanto, possui carater

necessariamente consciente. Para Nietzsche, toda linguagem ¢é retdrica, porém, seus tijolinhos

> ARISTOTELES. Rhétorique. Traducdo J. Dufour. Paris: Les Belles Lettres, 1932, v. I, p. 76.
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conceituais, as palavras, surgem por um processo inconsciente. Disso podemos concluir que a
finalidade da retdrica (a persuasdo) ndo se encontra na sua origem (producédo de figuras da
linguagem), mas se configura s6 mais tarde como artificio tedrico. Segundo Nietzsche, cada
palavra € um tropo. Sendo assim, ela apenas enfatiza uma caracteristica que se destaca na
imagem da coisa e isso conforme mecanismos puramente subjetivos. A palavra surge,
segundo Nietzsche, a partir da “afiguracdo de um estimulo nervoso em sons™*®, frisando que
se trata de um ato completamente subjetivo: “um estimulo nervoso, primeiramente transposto
em uma imagem! Primeira metéafora. A imagem, por sua vez, modelada em um som! Segunda
metafora.”’ Nesse caso, a questio é saber como essa apresentagdo sonora de um estimulo
nervoso que se forma no interior da subjetividade humana adquire status de conceito
universal. Com efeito, que ele ndo sirva apenas ao sujeito e a sua experiéncia individual da

qual deriva originariamente, mas estenda-se a todo género humano.

Nos escritos postumos do periodo 1872-1875, podemos observar que Nietzsche
considera dois modos de pensar: por imagens, por meio da imaginagdo e por conceitos, por
meio da razdo. O primeiro modo, fundamental e basico, é, a0 mesmo tempo, origem e suporte
do segundo: “Ao conceito corresponde primeiramente a imagem, as imagens sdo pensamentos
originais, isto é, as superficies das coisas concentradas no espelho do olho.”*® Disso se pode
concluir que todo pensamento nasce com as metaforas e s6 mais tarde configura-se o
pensamento racional por conceitos. “Ao pensar ja se deve ter aquilo que se procura, gracas a
imaginacao — a reflex&o s6 pode julgar depois.”* Isso significa que o pensamento racional s6
se efetiva a partir da matéria advinda das imagens. Todavia a imagem € imagem para o
sujeito. Sendo assim, como ela passa a ser um conceito, como ela se transforma em portador
de um significado universalmente valido? “A imaginacdo — diz Nietzsche — consiste em ver
rapidamente as semelhancas. A reflexdo avalia em seguida conceito a conceito e verifica. A
semelhanca deve ser substituida pela causalidade.”® Mas essa substituicdo é totalmente

arbitraria, uma vez que

[...] entre duas esferas absolutamente distintas, como entre sujeito e objeto, ndo
existe nenhuma causalidade, nenhuma corre¢do, nenhuma expressdo, mas quando

% NIETZSCHE, F. VM, 2005, p. 55 (KSA 1, VM 1, p. 878).

>’ Id. Ibid., loc. cit. (KSA 1, VM 1, p 879).

*81d.. O Livro do Filésofo. Sdo Paulo: Escala, 2007 (Grandes Obras do Pensamento Universal), &54, p. 29
(NGW - Gesammelte Werke, V. 6, Munique, Mussarion, 1922, p. 20-21).

% 1d. Ibid., p. 32 (NGW -Gesammelte Werke, Vol 6, Munique, Mussarion, 1922, p. 26).

0 NIETZSCHE, F. LF, 2001, &60, p. 31 (NGW -Gesammelte Werke, Vol 6, Munique, Mussarion, 1922, p. 24).
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muito uma relacéo estética [...] para o que, em todo o caso, é necesséria uma esfera
intermediéria e um poder intermediério liviemente poético e inventivo.*

Caso néo haja uma relagéo causal entre os dois polos do conhecimento, entéo o
conceito ndo passa de uma criacdo arbitraria que, por meio do esquecimento do homem
“enquanto sujeito criador”, por meio da renuncia a sua natureza poética e inventiva, a validez
universal do conceito vem a tona. Mas para que serve essa universalidade e que funcdo ela
cumpre? Ordenar, classificar, calcular e dominar a vida conforme o critério da “seguranca”
revela a intencdo mais intima do impulso ao conceito®. O seu artifice é o intelecto, que

1,63

“desdobra suas forgas mestras no disfarce”” e cuja missdo suprema é produzir a consciéncia

moral.

Pressupondo que toda linguagem € retorica e composta por tropos, Nietzsche
recusa a possibilidade de uma linguagem exata e pura, isto €, uma linguagem natural que
retrate as coisas. 1sso ndo é possivel porque 0 homem ndo apreende coisas, apenas estimulos
nervosos provocados por tais coisas. Seus nomes, portanto, nada mais sdo do que produtos
dessa irritacdo nervosa, logo algo puramente subjetivo e arbitrario, embora a diferencga entre
os estimulos nervosos subjetivos e as suas causas (coisas) seja insuperavel. O estimulo
nervoso exterioriza-se a partir de uma imagem sonora, portanto, ndo é cabivel atribuir a ela

uma correspondéncia a causa que a produziu.

Esses argumentos em favor da nomeacdo arbitraria das coisas implica,
consequentemente, outra consideracdo: sendo a producdo da palavra decorrente da esfera
subjetiva, ndo seria, portanto, possivel a traducdo exata para uma outra esfera igualmente
subjetiva, como se da na comunicacdo. Caso entre as duas esferas subjetivas haja acordo, ndo
sera este um produto da verdade, mas da persuasdo que ocorre por um ato de imposicao. Mas
a persuasao, a esta altura, revela outra face: a retérica como arte de persuasdo deve ensinar 0s
passos a partir dos quais o orador suscite as mesmas emocdes e paixdes no ouvinte para que
este seja persuadido. Um mecanismo, portanto, que impde ao ouvinte renunciar a sua
subjetividade no ato de persuasdo, renunciar, portanto, a seu poder criador de producdo de
metaforas, como ressaltamos anteriormente. Tudo se passa como se, no ato de persuasao, um
criador de metéforas impusesse a outro criador de metaforas renunciar a sua aptidéo artistica e

pronunciar as metaforas conforme o sentido imposto na persuasao. Isso tudo conforme a forca

51 1d. VM, 2005, p. 17 (KSA 1, VM 1, p. 884).
%2 Impulso ao conceito alude impulso & verdade uma vez que o conceito enuncia a verdade.
%8 NIETZSCHE, op. cit., p. 53 (KSA 1, VM 1, p. 876).
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retorica. Mas o que levou o homem tedrico, segundo Nietzsche, a rotular a retérica como uso
ilegitimo da linguagem e contrapor a ela um discurso puro, foi o trabalho tedrico e a profunda
conviccdo de que a adequacdo entre res e intelectus pode advir somente por uma atitude
epistemoldgica. Encontra-se, na concepcdo antiga da linguagem, uma diferenciacdo de
discurso puro, resultante da atitude teédrica pela qual se cré que se comunicam as coisas
mesmas, e discurso retérico, entendido em termos de linguagem ilegitima. Seria interessante
observar como se instaurou, segundo Nietzsche, a diferenciacdo entre puro e retérico, uma
vez que para ele, toda linguagem € retérica. Na Retdrica, Nietzsche explica a origem da
linguagem nos seguintes termos: a linguagem é criacdo individual, um artefato que se impde a
coletividade por um ato de persuasdo ou por coibicdo: “Estes poucos (criadores de linguagem)
guando ndo conseguem impor as suas figuras (retéricas) a maioria, apelam contra ela ao uso e
falam de barbarismo.”® Assim se restringe a possibilidade de novas criagdes linguisticas a
partir da censura que o “mais antigo”, o “legitimo” exerce sobre o novo. Discurso “puro”
entdo sera o discurso corrente e tradicional, aquele que ndo surpreende: “[...] o puro se define
como ndo surpreendente (Nicht - Auffaellige)®. Podemos identificar nesse trecho que a
preocupacao com a conservacao do sistema vigente estd intimamente ligada com a linguagem
e sua fungdo conservadora. Nesse caso, destacam-se dois aspectos fundamentais que
configuram o sistema como uma unidade fechada e impenetravel, com efeito, o impulso
artistico criador de tropos, por um lado, e a conservacdo desses tropos, por outro. A
conservacdo ocorre na medida em que o sentido pretendido pelo criador for imposto a
coletividade e usado por ela em casos semelhantes. Desse modo, configura-se a concepg¢éo da

verdade.

Vale observar que, tanto na versao correspondente da verdade, como também
na versao convencional, o esquecimento desempenha um papel fundamental: “Somente por
esquecimento pode o homem alguma vez chegar a supor que possui uma verdade [...].”%° Em
ambas as versdes, 0 esquecimento realiza “a desconsideracdo do individual e do efetivo” em

prol do universal, permitindo, assim, o surgimento do conceito:

Toda palavra torna-se logo conceito justamente quando ndo deve servir, como
recordacdo, para a vivéncia primitiva, completamente individualizada e Unica a qual
deve seu surgimento, mas a0 mesmo tempo tem de convir a um sem ndmero de
casos, mais ou menos semelhantes, isto é, tomados rigorosamente, nunca iguais,

* NIETZSCHE, F. NGW -Gesammelte Werke, Vol 5, Munique, Mussarion, 1922, p. 300.
% 1d. Ibid., p. 301.
% 1d.. VM, 2005, p. 55 (KSA 1, VM 1, p. 878).
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portanto, a casos claramente desiguais. Todo conceito nasce por igualacdo do nao
H 67
igual.

A verdade como adequacao, como também a verdade como convencao surgem
dessa igualacdo do ndo-igual. No primeiro caso, como generalizacdo de casos relativamente
semelhantes; no segundo caso, porém, trata-se de uma objetivacdo do sujeito, é claro, a partir

do esquecimento.

E importante destacar que a critica radical sobre a verdade nfo tange tanto a
versdo epistemoldgica entendida como adequacdo, (caso contrario, a critica seria apenas
cética, que argumenta contra a possibilidade do conhecimento, o que, para Nietzsche, €
apenas consequéncia) mas a desmistificacdo do acordo comum e a descoberta do seu carater
coercitivo. Com efeito, se a pergunta pela verdade se refere, sobretudo, a correspondéncia e
esta, por sua vez, € forcada e imposta, justamente essa imposicdo desloca o questionamento
para 0 ambito moral. Na comunicacdo, a linguagem ganha legitimidade e, com isso, a
possibilidade da concepcdo da verdade como adequacdo. A génese da linguagem, vista por
esse angulo, segue as seguintes etapas: o criador cria figuras de linguagem que ele impde a
partir de uma forca retorica a coletividade. Essa imposicao torna possivel a legitimacédo do
discurso, assinalado, nesse caso, de “puro”. Apenas nessa altura € possivel surgir a
correspondéncia entre coisa e palavra, isto é, é possivel a verdade como adequacdo: “[...] a
veracidade (Wahrhaftigkeit) ( e a metafora) produziu a propensdo para a verdade. Assim um

fendmeno moral esteticamente generalizado dé o impulso intelectual.”®®

A partir desse trecho, podemos concluir que a critica a adequacdo ndo é o
pressuposto, mas a consequéncia de uma critica mais radical e fundamental, com efeito, a

critica extra-moral.

Retomando Warheit und luge, observa-se que Nietzsche considera dois tipos de
metaforas que, em ultima analise, revelam duas tendéncias de vida — a racional e a intuitiva. A
primeira tendéncia da-se na transformacdo da metafora em conceito, promovida pela
concepgdo tedrica desde o momento em que o mito passa ao logos, a metéfora ao conceito —
uma tendéncia que busca fixar rigorosamente o sentido, restringindo a possibilidade
interpretativa uma vez que a verdade ndo pode ser multipla. Com efeito, trata-se de congelar

as possiveis perspectivas que a metafora engendra, evaporando toda a sua imagem figurada,

S NIETZSCHE, F. VM, 2005, p. 56 (KSA 1, VM 1, p. 879).
%8 1d. Gesammelte Werke. Munique: Musarion, 1922, v. 6, p. 49 (NGW - Der Letzte Philosoph. In: Vorarbeiten
zu einer Schrift ueber den Philosophen [1872/73 — 1872]).
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engendrada pelo poder artistico. Isso se torna possivel gracas a tradicdo e a repeticdo em que a

verdade aos poucos se cria e se solidifica:

Que entdo é verdade — pergunta Nietzsche —*[...] um batalhdo imovel de metéaforas,
metonimias e antropomorfismos, enfim, uma soma de relagdes humanas que foram
enfatizadas poética e retoricamente, transpostas, enfeitadas e que, depois de um
longo uso, parecem a um povo sdlidas, candnicas e obrigatorias: as verdades sdo
ilusGes das quais se esqueceu que o sdo, metaforas que se tornaram gastas e sem

forga sensivel, moedas que perderam sua efigie e agora s6 entram em consideracao

como metal, ndo mais como moedas’.%®

Para Nietzsche, ndo ha duvida, a verdade aparece junto a configuracdo das
relacbes humanas, quando a moral entra em cena. Entdo, segundo o filésofo, as designacdes
das coisas inventadas pelos criadores, “foram intensificadas” pela forca retérica e ao serem
impostas a coletividade, engendraram o uso tradicional dessas invencdes chamadas, pela
tradicdo, de verdades. O processo da formacéo da verdade acompanha o processo de formacéo
do sentido moral. A verdade deve fixar o que deve valer para a conservagdo do sistema
vigente. Nesse caso, as verdades, que o sistema propaga, nada mais sdo do que cddigos morais
que garantem o sistema; — uma espécie de guardids que ndo permitem que o criador penetre

no sistema, uma vez que criar € ao mesmo tempo destruir.

Todavia, existe uma outra tendéncia — afirma Nietzsche — mais original e

bésica — o impulso de formacdo de metéaforas (Trieb zur Metapherbildung):

[...] esse impulso a formacdo de metaforas, esse impulso fundamental do homem,
que ndo se pode deixar de levar em conta nem por um instante, porque com isso 0
homem mesmo nao seria levado em conta, quando se constroi para ele, a partir das
suas criaturas liquefeitas, os conceitos, um novo mundo regular e rigido como uma
fortaleza™, nem por isso, na verdade, ele é subjugado e o mal é refreado. Ele procura
um novo territorio para sua atuacdo e um outro leito de rio, e 0 encontra no mito e,
em geral, na arte.”

N&o ha davida de que, para Nietzsche, o impulso criativo de formacgdo de
metaforas € um aspecto fundamental e basico do homem, sem o qual ele ndo “seria levado em

conta” e, apesar de ser refreado pelos seus proprios produtos — 0s conceitos —, esse impulso

% NIETZSCHE, F. VM, 2005, p. 57 (KSA 1, VM 1, p. 880-881).

"% A tradugdo de Zwingburg como “praca forte” feita por Rubens Rodrigues Torres Filho em Os Pensadores foi
substituida pela “fortaleza™, pensando que assim se traduz mais fielmente o sentido pretendido.

"M NIETZSCHE, F. VM, 2005, p. 58-59 (KSA 1, VM, 2 p. 887).
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ndo é de modo algum extinto. A sua irrupcao poética e inventiva necessita de novo ambito e o
encontra na arte. E como se Nietzsche quisesse lancar uma ponte entre o impulso de formagéo
de metaforas e os impulsos artisticos da natureza de O nascimento da tragédia’?, uma vez que
0s impulsos artisticos sdo a fonte absolutamente fundadora dessa natureza criadora do
homem. Assim como em O nascimento, também em Warheit und Liige, Nietzsche parece
retomar o anseio de um renascimento da arte: 14, da arte tragica, aqui, da arte poética. Em O
Nascimento, prepondera o impulso dionisiaco, em Warheit und liige, o impulso apolineo: “O
artista plastico, e simultaneamente o épico, seu parente, estd mergulhado na pura
contemplacéo das imagens’. O musico dionisiaco é inteiramente isento de toda imagem.”’* O
trecho da-nés indicacbes de que talvez o impulso de producdo de metaforas possa ser
associado ao impulso apolineo. Todavia, o0 impulso dionisiaco ndo é totalmente descartado.
Ele aparece quase imperceptivel, porém com papel fundamental. Nesse ponto, tomamos uma
posicdo contraria a de Lacoue Labarthe que, em seu artigo Le dotour’ defende a posicdo de
que Nietzsche, em Warheit und llige, operou um distanciamento da metafisica do artista de O
nascimento. A posicao de Lacoue Labarthe ndo parece tdo isenta de contestacdo. Acreditamos
ser possivel tracar pontos convergentes entre ambos 0s textos no que diz respeito aos
impulsos criativos. Warheit und llige ndo parece tdo desvinculado do projeto artistico de O
nascimento, uma vez que 0 ensaio também enfatiza os impulsos artisticos. Lembremos que,
para Nietzsche, a passagem da primeira a segunda metéafora corresponde a transformacao da
imagem em som. Trata-se, com efeito, de dissolucdo da imagem em som por uma forga ou
impulso dissolutor. E como se a vontade, nessa permuta, quisesse transformar a figura em
expressao sonora. O apolineo trabalha com figuras individuais, o dionisiaco tende a dissolver
essas figuras em um jogo que canta a melodia do devir. Assim podemos explicar a permuta

gue ocorre entre imagem e som protagonizados pelos impulsos artisticos:

72 N&o seré infundado pensar uma aproximagao entre Trieb zur Metapherbildung e Kunsttriebe der Natur uma
vez que Trieb remete a algo natural, uma pulsdo que se descarrega espontaneamente para fora. A funcdo de
produzir meté&foras desse impulso é uma func¢do artistica. Podemos, portanto aproximar esses dois impulsos
pelo seu carater natural e artistico. A diferenca talvez diga respeito ao grau de amplitude de cada um desses
impulsos. Parece que Kunsttriebe der Natur diz respeito aos impulsos criativos tomados em geral, enquanto
Trieb zur Metapherbildung refere-se ao impulso que atua apenas na producdo de figuras de linguagem.
Acreditamos que a peculiaridade da questdo (a linguagem) desse ensaio levou Nietzsche a considerar a
introduzir esse impulso

® Lembremos que a imagem é a primeira metafora, aludindo aqui a afiguracéo apolinea.

" NIETZSCHE, F. O nascimento da tragédia (NT). Traducdo Alvaro Ribeiro. Lisboa: Guimaraes, 1994, 5, p.
45 (KSA 1, NT, 5, p. 44).

> LACOUE-LABARTHE, P. Le Detour (Nietzsche et La Retorique). Paris: [s.n.], 1971, p. 53-76.
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[...] ambos os impulsos, tdo diversos, caminham lado a lado, na maioria das vezes
em discordia aberta e incitando-se mutuamente a producBes sempre novas, para
perpetuar nelas a luta daquela contraposicdao sobre a qual a palavra comum ‘arte’
lancava apenas aparentemente a ponte.”

Esse trecho de O nascimento corresponde perfeitamente a ideia de linguagem
que Nietzsche promove. E como se a linguagem fosse algo vivo que, em uma incessante
procissdo de figuras, engendradas por uma predisposi¢do musical (musicalische Stimmung)”’,
sucedendo-se uma ap0s a outra, seguisse a trajetéria do devir, como se a linguagem fosse a

imagem de uma vida, de uma vida efetiva, de wirklichkeit.

Em O nascimento, Nietzsche refere-se a uma predisposicdo musical na
composicao da poesia. Em Retodrica, ele afirma que a figura da linguagem, o tropo, ndo possui
origem consciente. Em Warheit und liige, insiste na relagdo estética. Tudo isso indica que o
aspecto dionisiaco, na producdo artistica de metaforas, deve estar operando: “O poeta lirico
sob a influéncia do impulso irresistivel que o leva a traduzir a mdsica (predisposicao
musical) em simbolos apolineos, ndo se pode imaginar a natureza, nem se pode imaginar

178 ESSG

dentro dela, sendo como vontade incessante, apeténcia eterna, desejo insaciavel.
trecho mostra a necessidade do poeta de descarregar a sua predisposicdo musical em simbolos
apolineos, isto €, neste caso, em metaforas. Pode-se concluir, assim, que o impulso de
producdo de metaforas ndo € geneticamente diferente dos dois impulsos artisticos da natureza
de O nascimento. Nesse impulso, cremos ter descoberto o aspecto dionisiaco e 0 aspecto

apolineo que, no ato da criacdo, encarnam o pathos artistico.

Por essa perspectiva, constatamos que a concepc¢do tedrica impde o conceito
para imobilizar a permuta entre ambos os impulsos e congelar a torrente apolineo —
dionisiaca. Idéia bastante proxima a essa encontra-se em O nascimento, quando Nietzsche se
refere a separacdo forcada entre o apolineo e o dionisiaco operada pela concepcéo teorica.
Mas do ponto de vista da arte — segundo o filésofo — tudo poderé ser reduzido a metéforas.
Nada impede que o conceito, na boca do criador, recupere a sua intensidade originaria

interpretativa, a partir da predisposicdo musical que engendra figuras de linguagem,

"® NIETZSCHE, F. NT, 1994, 1, p. 27 (KSA 1, NT 1, p. 25).

" Nietzsche comenta essa predisposicdo musical a partir de Schiller. Em O nascimento da tragédia ele diz:
“Acerca do processo da sua prépria poesia, Schiller esclareceu-nos mediante uma observacao psicoldgica que
ndo Ihe parecia muito clara: confessou efetivamente que, para ele, a condicdo preparatoria do ato de poetar ndo
era a visdo de uma série de imagens, segundo ordenada causalidade do pensamento, mas sim uma
predisposicdo musical” (Id. Ibid., 5, p. 43-44 [KSA 1, NT, 5, p. 43]).

8 1d. Ibid., p. 70 (KSA 1, NT, 6, p. 51), grifo nosso.
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recuperando a imagem do devir, que constroi e destroi diversos discursos, perspectivas e

sentidos.

Essa interpretacdo musical da linguagem impde naturalmente a analise da
relacdo entre o orador e o discurso. Com outras palavras, trata-se de saber se o sujeito domina
o discurso ou, ao invés, o discurso domina o sujeito. No primeiro caso, surge a metéafora, no
segundo — o conceito. No primeiro caso, temos o criador, no segundo — o cumpridor. Essa
posicdo certamente desenha duas formas de vida: a racional e a intuitiva. “Ambos desejam ter
dominio sobre a vida.”” O homem racional vive conforme a méxima: “reduzir os riscos”®.
Sua meta suprema € a conservacdo e € nesse sentido que ele almeja o terreno firme da verdade
— esta, como sendo o meio para refugiar-se da transitoriedade. O homem intuitivo, o artista,
aceita o desafio de nadar no oceano das metaforas, sem buscar a seguranca garantida pelos

conceitos.

A reducdo das possiveis perspectivas que a metafora engendra, operada pela
concepcao tedrica, segundo Nietzsche, revela a intencao de se obter paz e seguranga, mas esse
processo da-se em mao dupla. Em um primeiro momento, € necessario que se renunciem as
perspectivas individuais por meio do esquecimento até a instauracdo da verdade. Logo em
seguida, requer-se boa memdria para lembrar tal verdade comunicada pelo conceito, uma vez
que a verdade é a-leteia, ndo esquecimento. Esse ato de memorizagédo, sem duvida, segundo
Nietzsche, foi forjado pelos criadores das verdades que devem garantir paz, serenidade e
melhor @mbito de conservacgdo. Para compreender melhor essa inquisicdo intelectual operada
pelos promotores da verdade, vale rastrear as origens desse processo civilizador, inaugurado
por Platdo em A Repulblica. Para o bem comum do Estado perfeito um dos papeis
fundamentais cabe a educacdo. Esta, antes de tudo, deve circunscrever o ambito mais
adequado para os fins educativos, censurando tudo que futuramente podera causar impacto no
sistema vigente. Assim caem as primeiras vitimas — Homero e Hesiodo — os poetas contadores
de fabulas. Estes devem ser banidos do Estado, uma vez que narram fabulas mentirosas. As
mentiras, conforme o mentor da Republica, reduzem-se na descricdo antropomorfica dos
deuses: eles sdo vingativos, invejosos, maus etc., qualidades que ndo devem ser toleradas no
Estado pelo impacto que podem produzir, 0 que, por sua vez, requer uma constante vigilancia:

“Logo, devemos comecar por vigiar os autores de fabulas, e selecionar as que foram boas, e

" NIETZSCHE, F. VM, 2005, p. 60. (KSA 1, VM 1, p. 889).
8 Cf: LEBRUN, G., 1988, p. 125.
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prescrever as mas [...] Das que agora se contam, a maioria deve rejeitar-se.”®* E importante
notar, nesse caso, que “Boas” e “Mas”, no que se refere ao processo educacional, ndo se
identificam com a verdade e a mentira, mesmo porque o autor da Republica admite que as
fabulas mentirosas até podem ser verdadeiras: “[...] ainda que supuséssemos ser verdade, ndo
deviam contar-se assim descuidadamente a gente nova, ainda privada de raciocinio [...]".%? S6
apos a fixacao dos “padrdes bons”, por meio da ferramenta educacional, a verdade podera ser
enunciada e reconciliada com o bem — o que Nietzsche chamara: “mentir em rebanho em um

estilo obrigatério para todos.”®®

Justamente nesse processo civilizador operado por Sécrates e Platdo, aparece
talvez a primeira cisdo clara entre o pathos artistico e consciéncia moral. O projeto socratico-
platonico aparece aos olhos de Nietzsche, como reacdo contra a vida efetiva que o mundo

homeérico inspirava.

Inversamente, a religido homérica® inspirava rivalidade entre os homens e os
deuses. Essa rivalidade transferiu-se para a educacdo. Ostracismo, segundo Nietzsche, € o

exemplo mais claro dessa pedagogia agonica:

O sentido original dessa instituicdo singular ndo €, porém, o de vélvula de escape,
mas de um meio de estimulo; eliminam-se aqueles que sobressaem, para que 0 jogo
da disputa desperte novamente. [...] E este o germe da nog&o helénica de disputa: ela
detesta 0 dominio de um s6 e teme seus perigos, ela cobiga, como protecdo contra o
génio — um segundo génio.Todo talento deve desdobrar-se lutando assim ordena a
pedagogia popular helénica [...].#

Toda disputa entre os instintos, vinda do mundo homeérico, que estimulava o
desenvolvimento dos dons naturais, teria sido exorcizada com a instauracdo da soberania da
razdo. Na medida em que Platdo purificou as divindades dos tracos humanos, ao mesmo
tempo, tornou-as transcendentes e forjou a soberania da razdo e, com ela, a cisdo entre a
verdade e a ilusdo. Essa soberania racional acelerou, por sua vez, a passagem da metafora em
conceito — 0 movimento que a concepgdo tedrica orgulhosamente designa como passagem de

mito para o logos.

81 pLATAO. Republica. Sdo Paulo: Nova Cultural, 2004 (Os Pensadores), p. 87, L. 2.

82 H
Id. Ibid., p. 89.

8 NIETZSCHE, F. VM, 2004, p. 57 (KSA 1, VM 1, p. 881).

8 A religido homérica talvez fosse a Gnica que ndo era fundada a uma relagéo de adorac&o, mas na rivalidade.
Desse ponto de vista o termo religido aplicada a ela é discutivel, caso ela aponta para uma re-ligagdo de numa
instancia inferior a uma instancia superior.

% NIETZSCHE, F. DH, 2005, p. 72 (KSA 1, DH, p. 789).
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Neste ensaio, de certo modo ainda prematuro, parece brotar uma clara oposicao
que permeara todos os escritos posteriores de Nietzsche — oposi¢do entre a consciéncia ética
do homem racional e o pathos artistico do homem intuitivo, do homem criador. Ao adotar o
pathos artistico, a voz de Nietzsche, ao falar da verdade e da mentira no sentido extra-moral,
soa bastante clara e original. Apesar de o ensaio ter sido escrito no periodo juvenil de
Nietzsche em que ndo sera dificil diagnosticar as influéncias de Schopenhauer e Kant que o
jovem fil6logo teria sofrido neste periodo, ndo resta ddvida, todavia, que o escrito revela
alguns tragos que, mais tarde, servirdo como base de posteriores consideragdes. Por exemplo:
metafora — conceito; arte — ciéncia; criacdo — conservacgdo; ética — estética etc. Podemos
afirmar que essas oposi¢cdes enquanto permeiam a filosofia nietzschiana, ao mesmo tempo
fundamentam-na. Em outras palavras, o pensamento nietzschiano parece geneticamente
operar entre dois pilares fundamentais: a consciéncia ética que se norteia pelo eixo sentido —

seguranga e o pathos artistico norteado pela criagcdo e pela expansao.
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2 NAS VEREDAS DO TRAGICO

O problema *“tragico” configura um dos temas basilares da filosofia
nietzschiana e ocupa uma parte consideravel do seu pensamento. Enfatizado em O nascimento
da Tragédia e nos escritos sobre os gregos do periodo juvenil do filésofo, o tragico vai-se
configurando cada vez mais manifestante como um fator constitucional da sua filosofia.
Certamente a reflexdo sobre o tragico e a tragédia ndo é uma originalidade nietzschiana, as
meditacdes acerca da questdo tém uma longa historia, bastante rica e variada que remonta,
sem mais nem menos, a Aristételes — o filésofo que introduziu o tema e dedicou a ele especial
atencdo. No entanto, o tratamento nietzschiano sobre o tragico parece transbordar para além
de quaisquer variacOes tradicionais, revelando, ao menos a primeira vista, uma originalidade

sem par.

Com o intuito de investigar a pretendida singularidade da concepcéo
nietzschiana sobre o tragico e descobrir se realmente essa pretensdo tem fundamentos, torna-
se imprescindivel uma analise pormenorizada sobre as diferentes concepcbes do tragico ao
longo da tradicdo estética, pois, mesmo que a versao nietzschiana apele a originalidade, uma
vez que o seu autor teria se declarado “o primeiro filosofo tragico”, ndo se deve pensé-la
como sendo desvinculada de quaisquer influéncias da tradi¢do. Pelo contrério, Nietzsche esta
inserido em um movimento cultural que anseia e luta pela renovacdo da cultura alemg,
buscando sua identidade cultural a partir do modelo grego. Goethe e Schiller sdo aqueles que
encabecam esse movimento, mas o principal responsavel € Winckelmann, este redescobrindo
o mundo grego. E com ele que o espirito grego comeca a pulsar em uma versio alema,
tentando sair do estado de empobrecimento em que o pais estava imerso. Winckelmann, ao
introduzir o tema da cultura grega, salienta, sobremaneira, o seu carater ideal, ou melhor, o da
beleza ideal. Em Reflexion sur L’imitation, o autor ressalva o critério que norteia os mestres
gregos: “Reproduzir a natureza o melhor possivel e representar as pessoas parecidas e, ao
mesmo tempo, mais belas do que sdo de fato.”®® Winckelmann nio se ilude sobre o fato de
gue a Unica maneira da criacdo da auténtica cultura alema sera possivel somente pela imitacédo

dos gregos, imitacdo que ndo se reduz a um mero copiar, mas, antes, a recriar: “O Gnico meio

% WINCKELMANN, J. J. Reflexions sur L’imitation [Gedanken iiber die Nachahmung]. Paris: Aubier, [s.d.],
p. 114-115.



Nas veredas do tragico 47

de nos tornarmos grandes e, se possivel, inimitaveis é imitar os antigos.”®’ O ideal da beleza
gue Winckelmann descobre na arte grega e, principalmente, na estatua grega revela o brilho

da Grécia apolinea como “nobre simplicidade e serena grandeza”

O brilho apolineo enfatizado por Winckelmann ressoa também nas obras de
Goethe e, principalmente em sua Ifigénia, a respeito da qual Machado nota:

Goethe faz certamente de sua Ifigénia alguém que entre Toante e Orestes, o barbaro
e 0 possuido, encarna a Grécia apolinea, personifica a compreensédo, a medida, o
conhecimento de si, o que lhe permite trazer harmonia entre os elementos hostis,
conciliando as divergéncias.®

Certamente Goethe acolhe as reflexdes de Winckelmann sobre a nobre
simplicidade e serena grandeza, mas ndo € o Unico. Schiller, por sua vez, também insiste no
carater sereno da cultura grega. Winckelmann, Goethe e Schiller sdo as trés grandes figuras
no cenario cultural da Alemanha no séc. XVIII e os grandes protagonistas desse movimento,

que vai envolver outros grandes pensadores, filosofos e poetas, atingindo o seu apice com

Nietzsche e sua original interpretacdo sobre os Gregos.

Todavia, as reflexdes de Nietzsche sobre o tema grego ndo seguem o caminho
tracado pelos “pensadores apolineos”, ao contrario, Nietzsche procura outra via de acesso ao
nacleo mais intimo do helenismo e a encontra na visdo tragica, permeada pelo espirito da

mausica regido sob a batuta dionisiaca.

Para a compreensdo de como se chegou a essa outra via de acesso, propomaos
uma analise das reflexdes sobre a tragédia e o tragico desde suas origens para identificar as
influéncias que Nietzsche sofreu na elaboracdo da sua original e inédita interpretacdo sobre o0s

gregos assim como em O nascimento da tragédia.

Os rastros de um exame mais detalhado sobre a tragédia remontam a
Aristoteles. Com a Poética, vem a luz a analise da tragédia como género poético, com efeito,
a analise das regras formais que configuram a tragédia e o efeito tragico. Essa abordagem
poética principiada por Aristételes vai-se manter relativamente intacta por muitos séculos até

que abordada pela reflexdo filoséfica, a partir de Schelling, o problema do tragico toma conta

¥ WINCKELMANN, J. J., [s.d.], p. 94-5
% MACHADO, R. O nascimento do tragico. Rio de Janeiro: Jorge Zahar, 2006, p. 17.
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do cenério. Essa distingdo é bastante problematizada por Peter Szondi®® para o qual o
problema envolve duas vias interpretativas: a partir de Aristoteles, que insere o problema no
campo da abordagem poética, e a partir de Schelling, que desloca o problema para o terreno
da especulagdo, enfatizando o tragico, ndo enquanto objeto de uma construgdo ou criacdo
poética, mas enquanto problema da reflexdo filoséfica.

Segundo Szondi, a abordagem poética da tragédia, iniciada por Aristoteles, na
Poética, fundamenta e embasa a posterior reflexao sobre o problema de modo que: “A poética
da época moderna baseia-se essencialmente na obra de Aristételes; a sua historia é a historia
da recepcdo dessa obra”®. De uma ou de outra maneira, a tese aristotélica sobre a tragédia
subjaz a reflexdo poética moderna até Schelling, a partir do qual, o tragico enfocado pela
reflexdo filosofica instaura-se na especulacdo alemd, tanto na sua versdo idealista, como

também na pds-idealista.

Aristételes, na Poética, livro 6, definird a tragédia como sendo: “imitacdo de
uma acdo de carater elevado [...] [imitacdo que se efetua] ndo por narrativa, mas mediante
atores, e que suscitando o terror e a piedade, tem por efeito a purificacdo dessas emocdes.”**
Para o filésofo, toda arte possui carater mimético na medida em que imita a capacidade
produtiva da natureza. Todavia, ela ndo copia meramente a natureza, mas € capaz de ir além
da simples imitac3o e criar o que a propria natureza nio foi capaz de criar. E o que Estagirita
assegura na Fisica: “A arte imita a natureza [...] por um lado, a arte termina o que a natureza

foi incapaz de realizar, por outro, ela a imita.”

De modo detalhado, Aristételes analisa os diferentes aspectos que descrevem o
carater formal e estrutural da tragédia. Dentre tais aspectos, uma atencao especial, o autor da
Poética dedica ao efeito produzido pela tragédia, a saber, a sua finalidade. Essa finalidade
resume-se no efeito de purificacdo das emocdes de terror e piedade: “[...] suscitando terror e
piedade tem por efeito a purificagcdo dessas emogdes.”

Nota-se que a tendéncia teleoldgica de Aristételes estd em pleno vigor na sua

concepcao sobre a tragédia. A razdo de ser da tragédia € a purificacdo, a catarse. Purificacdo

8 Ppetar Szondi em sua obra Ensaio sobre o tragico afirma: “Desde Aristételes h4 uma poética da tragédia;
apenas desde Schelling, uma filosofia do tragico” (SZONDI, P., 2004, p. 26 - Versuch Uber das Tragische
Insel, 1961).

% SZONDI, P., 2004, p. 23.

L ARISTOTELES. Poética. Tradug&o Eudoro de Souza. Sdo Paulo: Abril Cultural, 1984, p. 24-27 (VI1, 1449b).

% ARISTOTELES. Fisica. Tradug&o Lucas Angioni. Campinas, SP: IFCH/UNICAMP, 2002, 194a p. 214-222,
199a p. 16-18.
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dos excessos emocionais que desviam do justo meio termo. Objetivo da tragédia, com efeito,

a sua finalidade é instaurar a harmonia, antes transgredida pelas emoc¢es excessivas.

De qualquer maneira, de Aristoteles até Schelling a interpretacdo sobre a
tragédia permanece no nivel da abordagem poética. A tragédia, nesta versdo, € mais
concebida como um género poético, regrado e ordenado especificamente, servindo, em grande
parte, aos fins pedagdgicos, farmacéuticos ou morais. Apenas com Schelling — e aqui
reiteramos Szondi — o tragico entra no discurso filos6fico como problema da condicédo
humana. Retirada da superficie da abordagem poética — que dita, grosso modo, o que deve ser
para ser tragédia e o que deve suscitar para realizar o efeito tragico — a nocdo do tragico
enraiza-se profundamente na especulacdo filosofica dos pensadores a partir do séc. XVIII,
especificamente a partir do idealismo alemé&o e dos movimentos pos-idealistas, para alcancar,
por fim, em Nietzsche, a altura de uma filosofia de vida, ou de um saber tragico de vida. Cabe
notar que o “primeiro filésofo tragico” e o seu pensamento original, mesmo inserido em um
contexto histérico da abordagem do tragico, aparece como uma fonte solitaria, mas
exuberante e profunda, como sendo uma “além-posicdo” ao pensamento moderno. Para trazer
a tona essa originalidade, propomos aqui uma leitura de cisdo que se configura a partir de dois
polos opostos concebidos em termos de consciéncia moral e pathos artistico. A leitura, assim
entendida, tera a importancia de fio condutor da nossa investigacao, que deve abalizar, mais
definitivamente, os limites que separam a concep¢ao nietzschiana sobre o tragico das versdes

pré-nietzschianas.

Basta assinalar, por ora, ao menos, que a reflexdo sobre o trdgico desde
Aristoteles até Schopenhauer, isto é, a versdo pré-nietzschiana, independente da analise
poética ou filosofica, revela uma face acentuadamente moral no tratamento do tragico. O
“primeiro filésofo tragico” — por isso talvez primeiro — desloca a sua concepcao tragica para o
ambito puramente estético, desvinculando-a de quaisquer implicagdes morais. Caso a moral
seja o polo unificador ou o fio condutor entre diferentes interpretacdes sobre o tragico, o que
teremos de provar ao longo deste capitulo, entdo Nietzsche, ao desvincular o tragico da
vigéncia moral, opera um rompimento definitivo frente as concepgdes precedentes. Nesse
caso, parece cabivel cogitar a configuracdo de uma oposi¢édo que, inclusive, terd a importancia
de traco fundamental da sua filosofia, permitindo situar Nietzsche para além de uma
regularidade conceitual no tratamento do tragico revelada pela reflexdo anterior a ele. Parece
que, para pensar o tragico, o filésofo adota a posicdo do pathos artistico em detrimento da
consciéncia moral que permeia o pensamento do tragico desde Aristoteles. Talvez essa seja a
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aposicdo fundamental que constitui e norteia a filosofia nietzschiana e, em particular, a sua

concepcao sobre o tragico.

Para a realizacdo dessa leitura de cisdo, isto €, para desvendar essa oposi¢ao
gue se configura entre Nietzsche e os pensadores que conceberam o tragico sob o prisma
moral, torna-se imprescindivel uma anélise comparativa, a partir da qual se possa revelar mais
distintamente a oposi¢cdo. Com efeito, trata-se de comparar a concepcao nietzschiana com as
ideias de alguns dos mais notaveis pensadores do tragico, tais como Schiller, Schelling,
Holderlin e Schopenhauer. Para o sucesso dessa intengdo, devemos antes investigar melhor a
distincdo entre as concepcOes poéticas do tragico e suas versOes filosoficas, para depois

compara-las com a versdo nietzschiana.

Inicialmente, vale notar que, com o idealismo aleméo, a reflexdo filosofica
sobre o tragico entrou em cena. Mas o que significa o fato de que, a partir do idealismo
alemdo, o “tragico” teria se tornado problema da especulacdo filosofica? Por que, afinal, o

tragico se torna um problema da filosofia?

Uma resposta plausivel encontrarmos no livro Le théatre dés philosophes de
Jacques Timiniaux, em que, o autor ressalva que a ideia da tragédia e do tragico na
modernidade aparecem como sendo uma reacdo contra a intencdo de Platdo de separar
radicalmente a filosofia da poesia. Lembrando que a arte tragica na visdo de Platdo, como
qualquer arte que imita sensivelmente, ndo tem relevancia ontoldgica, visto que imita o que ja
é imitagdo. Platdo objeta e nega o status ontolégico da tragédia a partir de uma visdo
metafisica. Com isso, a referéncia a abordagem ontolégica da tragédia, independentemente de
suas versdes especulativas, ndo esta na fonte aristotélica, mas a base de uma inversédo e

contestacao da posicao platonica sobre a arte tragica — conclui Timiniaux.

Lacoue-Labarthe®™, por sua vez, vé a origem da analise filoséfica do tragico,
curiosamente, na interpretacao do proprio Aristoteles e, principalmente, em sua teoria sobre o
efeito tragico da catarse exposta na Poética. Mas o efeito tragico, e assim discordamos dele,
tem, antes de tudo, um alcance moral e ndo ontoldgico e a tragédia estd no ambito das ciéncias

poéticas que imitam as a¢des humanas no &mbito social. E isso Aristételes deixa bem claro:

A tragédia é imitacdo de a¢Bes. Os homens tém qualidades de acordo com o caréater
e sdo bem ou mal-aventurados pelas acGes praticadas. "Daqui se segue que, na
tragédia, ndo agem as personagens para imitar caracteres, mas assumem caracteres

% Cf LACOUE LABARTHE, P. 1986 (L’imitation d&s modernes), p. 47
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para efetuar certas agdes; por isso as acles e o mito constituem a finalidade da
tragédia, e a finalidade é de tudo o que mais importa.”*

A tragédia, conforme a concepc¢éo aristotélica imita a vida social e retrata as
transformac6es politicas ocorridas na vida social pré-classica a classica. Retrata — como diz
Hauser — “os conflitos internos da estrutura social de Atenas.” * Portanto, n&o se trata de uma
especulacao filosofica sobre o tragico, mas de imitacdo poética de questdes éticas e politicas.
A finalidade da tragédia é produzir catarse que €, decerto, o ponto final da “formacao” tragica
ou, por assim dizer, de instru¢do virtuosa. Entre as virtudes morais, obviamente, ndo cabe
lugar para o temor e a compaixao. Assim, a tragédia exerce um papel educativo para a
instrucdo virtuosa, com efeito, moral. A catarse, portanto, seria o fim que conduz ao justo
meio termo, a exceléncia moral, realizado pela verossimilhanca, com efeito, pela imitacdo do
que é possivel acontecer. Dessa perspectiva, a tragédia grega equivale a uma espécie de

ensaio ou exercicio pedagogico de formacdo moral.

De qualquer maneira, a abordagem ontol6gica sobre o tragico vem a tona com
os ilustres representantes do idealismo aleméo, Schelling e Hegel, que vincularam o tragico a
dialética. Foi Schelling, quem, em 1795, em sua analise sobre Edipo Rei inaugurou a
interpretacdo ontoldgica, marcada fortemente por um pensamento dialético, cujos momentos
especulativos se resumem em antagonismo e reconciliagdo. Hegel também pensou, pela
primeira vez, o modelo dialético a base da sua interpretacdo da tragédia esquiliana de Orestes.
Referindo-se a Hegel, Peter Szondi afirma: “Na medida em que o processo tragico, em Hegel,

é interpretado como auto divisdo e auto reconciliacdo da natureza ética, manifesta-se, pela

. e 296
primeira vez, sua estrutura dialética.

Sem dudvida a ideia de que a tragédia servia como modelo da dialética,
introduzida por Szondi, parece bastante plausivel e sustentivel, todavia, os rastros de um
pensamento dialético sobre o tragico poder-se-ia notar ainda em Schiller, mais
especificamente, em suas reflexdes Sobre o sublime®” em termos de uma reconciliacdo
dialética. O tema ai presente é o antagonismo entre a necessidade natural e a liberdade moral.
E, apesar de o poeta estar no leito da abordagem poética, ndo se deve deixar sem nota a

oposicdo dialética desenhada em suas reflexdes sobre o trégico.

% ARISTOTELES, 1984, 14502, p. 20-22.

% Cf: HAUSER, A. Histéria Social da Arte e da Literatura. S&o Paulo: Martins Fontes, 2003. (1953) (Hauser,
1953: 84)

% SZONDI, P. 2004, p. 26.

% CF. SCHILLER, F. Acerca do sublime. In: . Teoria da tragédia. Sao Paulo: E.P.U, 1991.
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Para pensar o tragico, Schiller, certamente, explora os pensamentos kantianos
sobre o sublime. No entanto, ele ndo € o Unico que recorre a essa influéncia kantiana.
Concordamos até certo ponto com Machado e acompanhamos a sua idéia de que o sublime
kantiano como modelo de pensar o tragico permeia quase todas as especula¢fes de Kant a
Nietzsche. Diz ele:

O que se observa, portanto, quando se comparam esses pensadores é que, tanto em
Nietzsche quanto em seus antecessores a partir de Kant, o sublime é sempre definido
levando-se em consideragdo dois termos de niveis, peso ou poténcia diferentes: um
marcado pelo finito, pela limitacdo, pela forma; o outro, pelo infinito, pela
ilimitacdo, pelo informe. Essa desproporcdo, essa imensurabilidade entre um
condicionado e um incondicionado marca o pensamento do sublime de Kant a
Nietzsche. %

Todavia, ndo se pode atribuir a Nietzsche, tdo facilmente, como o faz
Machado, essa adesdo ao sublime kantiano, pelo fato de a filosofia de Nietzsche operar em
outra dimensdo. O sublime, apesar de ser do dominio do juizo estético, enfatiza as ideias da
razdo e é legitimamente utilizado s6 no dominio da razdo, que Nietzsche, certamente,
dispensa. A aproximagdo acima estabelecida deve ser pensada antes como uma mera alusdo

longe de ser exata e fundamental.

O conflito tragico é pensado pelo poeta como sendo “apresentacao sensivel do

z "99
supra-sensivel.

Segundo Machado, a nocao de supra-sensivel, que Schiller utiliza, ndo se
deve confundir com a tendéncia ontoldgica do tipo platonico, por exemplo, mas, antes, remete
a uma concepcdo moral, a uma liberdade incondicional que produz um efeito transcendente,
superando o reino da necessidade. Mas essa liberdade que comunica o supra-sensivel s6 se da
pela resisténcia a necessidade natural, com efeito, quando aquela resiste ao sofrimento, a base
da sua livre vontade e, levada as ultimas consequéncias, sofre derrota no grau sensivel, mas,

vence, no supra-sensivel:

Sublime é como chamamos a um objeto cuja representagdo leva a nossa natureza
sensivel a sentir os seus limites, levando, porém a nossa natureza racional a sentir a
sua superioridade, a sua liberdade em relacdo a limites: perante o qual, portanto
ficamos fisicamente a perder, mas acima do qual dos elevamos moralmente, isto &,
através de idéias.’®

% MACHADO, R. 2006, p. 222.
% Expressdo utilizada por Roberto Machado em sua obra Nascimento do tragico, p. 53.

100 SeHILLER, F., 1991, p. 58-59.
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Assim Schiller leva ao fim a tendéncia kantiana de pensar o sublime como
sendo a manifestacdo das ideias da razdo em termos morais. Diz ele, nas suas observacoes

Acerca do sublime:

[...] o sublime nos obtém uma saida do mundo sensivel, no qual o belo gostaria de
manter-nos presos para sempre. N&o paulatinamente (pois, ndo existe transicdo
alguma da dependéncia para a liberdade), mas repentinamente e por meio de um
abalo, ele arranca o espirito independente a rede na qual o envolveu delicada
sensibilidade que prende tanto mais firmemente quanto mais transparente a tenha
fiado. Embora ela (a sensibilidade), através de imperceptiveis influéncias de um
gosto debilitado, tenha enorme ascendéncia sobre o homem e tenha conseguido
penetrar, sob o sedutor involucro do belo espiritual, até a mais recondita morada da
legislagdo moral, para ai envenenar na sua fonte a santidade das maximas, ainda
assim basta com freqliéncia uma Unica emog¢do sublime para rasgar essa teia de
embuste, devolvendo ao espirito agrilhoado, de uma sé vez, toda a sua forca elastica,
trazendo-lhe a revelacdo sobre a sua verdadeira destinagdo e impondo-lhe, a0 menos
por um momento, o sentimento da sua dignidade.'*

Mas, enxergar a arte tragica sob o olhar protetor da dignidade moral ndo seria
uma transposicao indébita do ambito estético ao ambito moral, caso a arte se interpretasse por
meio da moral? N&o seria isso uma reducdo da arte tragica em ferramenta para a formacéo
moral? Com a nocdo de “apresentacdo sensivel do supra sensivel”, Schiller, mais do que

Aristdteles, enfatiza essa fungdo moralizante da tragédia.

Certamente a nocdo de sublime utilizada por Schiller e presente na sua
concepcao tragica, tem algo em comum com a concepcdo nietzschiana. Mesmo ndo se
referindo frequentemente ao sublime para pensar o tragico, Nietzsche parece caminhar pelas
veredas da heranca kantiana. Em um dos fragmentos p6stumos de final de 1870 e abril de
1871, ele afirma: “Se o belo repousa sobre um sonho do ser, o sublime repousa sobre
embriaguez do ser”.®> Também no &7 de O nascimento da tragédia, Nietzsche dira que o
sublime é o meio da superacéo artistica do horror'®. Semelhante ideia encontra-se ainda no
&3 de A visdo dionisiaca do mundo em que o filésofo dird que o sublime é a transformacao

do sentimento de horror em representagdes que permitam viver'®,

Obviamente, pelos fragmentos citados, aparece a ideia de que a tragedia
transforma o horrivel da natureza em sublime, ou seja, em “representacdes que permitem

viver” o que sO poderia acontecer na cena do teatro, isto é, na tragédia, pelo poder

L SCHILLER, F., 1991, p. 60.

192 NIETZSCHE, F. KSA, FP, 7[46].

103 Cf. id.. NT, 1994, 7, p. 56 (KSA 1, NT 7, p. 57).
104 Cf. 1d. KSA, 1971, 1, VD 3, p. 567.
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transfigurador da arte. Portanto, quando Nietzsche se utiliza da nogdo de sublime,
diferentemente de Schiller, pensa-a em termos puramente estéticos, sem qualquer
envolvimento com a moral. O sublime nietzschiano ndo inspira, como em Schiller, a
“dignidade moral”, mas enfatiza o resultado - a celebracdo da vida - que a metafisica do
artista produz, por meio da transfiguragdo artistica do horror na cena do teatro.

Desde Kant, o sublime é pensado como dissonancia, desproporgéo,
desarmonia. Ele surge como desprazer oriundo da impoténcia da imaginacdo diante da
grandeza ilimitada ou do poder ilimitado. A imaginacdo, por si mesma, é incapaz de
compreender o todo, sentindo-se impotente diante da realidade infinitamente superior. Mas 0
fato de a imaginacdo sentir-se impotente indica que no homem existe algo superior que
comunica essa impoténcia de um ser finito e que, portanto, possui um poder racional ou uma
faculdade inteligivel capaz de superar essa impoténcia. O desprazer do sublime decorre da
incomensurabilidade entre imaginacdo e razdo, da incapacidade da imaginagdo de fornecer
aquilo que a razéo exige. Compreendendo essa sua fraqueza, a imaginacdo submete-se as
regras da razdo, que resulta, por sua vez, em harmonia entre ambas. Essa harmonia origina o

prazer, que nao vem diretamente, mas por meio de desprazer.

Uma peculiaridade importante do sublime, que, embora, apare¢ca em todas as
especulacbes sobre o tragico de influéncia kantiana, € a possibilidade de representar o
irrepresentavel. Um dos elementos da dualidade serve como simbolo que da acesso ao outro.
No caso de Schiller, 0 acesso a representacdo da sublimidade moral da-se pela sujei¢do do
estado fisico ao poder da natureza, que remete ao seu outro. Nota-se isso nitidamente em seus
comentarios sobre o Cid'® de Corneille e Coriolano™® de Shakespeare. Em ambos 0s casos,
Schiller chama a atencdo a vitoria moral sobre as inclinacdes da natureza sensivel, com efeito,

revela-nos a vitéria da liberdade, pela derrota da necessidade.

No caso de Nietzsche, 0 acesso ao terror dionisiaco da-se pela representacdo

apolinea teatral desse terror ou como Machado nota:

195 cid de Cornelle apresenta o conflito entre duas personagens apaixonadas, que sacrificam o amor um pelo

outro em prol da honra. Diz Schiller: “O amor a honra e o0 amor filial armam a méo de Rodrigo contra o pai
de sua amada, e a intrepidez torna-o vencedor sobre este; 0 amor a honra e o amor filial fazem-lhe de Jimena,
a filha do morto, uma terrivel acusante e perseguidora. Ambos agem opostamente as suas inclinag@es, que
tanto fremem de medo ante a desgraca do objeto perseguido quanto os torna diligentes o dever moral de
provocar essa desgraca. Dessa forma ambos granjeiam o nosso mais alto respeito, porque cumprem um dever
moral as custas da inclinacdo” (SCHILLER, 1991, p. 94).

106 Coriolano de Shakespeare representa o sacrificio do amor do pai pelo filho em prol de um dever mais
elevado para com a patria.
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[...] ndo é o horror dionisiaco que € sublime, mas a representagdo teatral do horror.
[...] a méscara — continua ele — é a aparéncia, 0 apolineo. Dionisio, simbolo da
natureza terrivel, tenebrosa, monstruosa, ndo se da diretamente, ndo se apresenta em
pessoa, mas através de mascaras. A tragédia é a unido dos dois impulsos, das duas
forgas: o horror dionisiaco da natureza e a beleza apolinea da arte. Dito mais
explicitamente: a tragédia € utilizacdo de um dos elementos, a mascara como forma
artistica que permite acesso, pelo distanciamento apolineo da viséo, ao informe da
natureza. A impossibilidade de uma apresentacdo direta de Dionisio, exige a
intervencio de Apolo.'?’

Tanto Schiller, quanto Nietzsche utilizam-se do veiculo do simbolo para
apresentar o irrepresentavel. A tragédia é, em ambos o0s casos, aquele “espelho magico” que

transforma a imagem refletida em sentimento do sublime.

Apesar do fascinio pelo mundo grego que leva Schiller a estuda-lo
profundamente, ele valoriza mais a tragédia moderna por esta dar maior margem a
manifestacdo da liberdade do herdi, do que a tragédia antiga, que enfatiza mais o destino cego

e a fatalidade aos quais os herdis tragicos sdo submetidos'®®

. Obviamente, essa preferéncia do
poeta funda-se em raz6es morais uma vez que a liberdade é a revelagdo sublime da natureza
moral do homem. Ao contrario, Nietzsche valoriza muito mais a tragédia antiga do que a
moderna por aquela ser isenta de sentido moral. Nisso consiste uma consideravel diferenca

entre ambas as concepcoes.

A originalidade de Schiller de pensar o tragico a partir da nocdo de sublime de
Kant, sem davida € indiscutivel, todavia, a sua interpretacdo permanece ligada a versdo
poética. O supra-sensivel, como foi ressaltado, ndo se associa a uma estrutura ontoldgica,
mas, antes a uma estrutura moral. Machado recusa-se a atribuir a interpretacdo schilleriana um
carater ontoldgico, todavia, nota-se nela, a0 menos, um anseio ontologico do supra-sensivel

que possa garantir o sentido moral.

A valorizacdo do estado moral em detrimento do estado fisico que o poeta
enfatiza revela outra conotacdo, na medida em que, a renincia ao sensivel e, portanto, a
conservacao da vida sensivel, garante um ganho maior — a seguranca de que a liberdade nao

foi derrotada e, em consequéncia, 0 humano no homem, foi conservado.

7 MACHADO, R., 2006, p. 223-224.

19 Em Arte tragica Schiller expde essa preferéncia ao dizer: “[...] toda cega sujeicdo ao destino permanecera,
contudo, sempre humilhante e ofensiva para seres livres que se autodeterminam. E isso 0 que, mesmo nas
mais excelentes pecas do palco grego, nos deixa algo a desejar, porque, ao cabo, em todas essas pecas se ird
apelar para a fatalidade, permanecendo sempre um nd indissolivel para a nossa razdo que reclama
razoabilidade” (SCHILLER, 1991, p. 94).
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Além do sublime vivido pela subjetividade humana, ha, tambem, sublime
enquanto contemplado por um espectador, situado num canto seguro, longe do fenémeno
impactante e, portanto, seguro em sua existéncia: “Por mais que seja sublime uma tempestade
maritima quando contemplada a partir da margem - afirma o poeta - tanto menor ¢é a vontade,

por parte de quem se encontra no navio despedacado pela mesma, de proferir tal juizo estético

1!1
sobre ela. 09

Seguramente, o teatro constitui, para Schiller, essa margem segura em que a

forca e o poder ilimitado da natureza ndo alcancam o espectador. Certamente a ideia de

0

. . .- , , . . . 11 . .
sublime assistido é também uma influéncia kantiana™, que Schiller configura para a

instituicdo teatral. Esta, como sendo o0 porto seguro e a margem contemplativa do que se passa
em cena. Ao representar, diante do espectador, o conflito tragico entre a natureza e a liberdade
humana, o teatro como instituicdo moral, serve, antes de tudo, como o agente indispensavel
para a promocgdo da exceléncia moral. Portanto, Schiller vé no teatro e, em particular, na

tragédia, uma funcdo estritamente formadora.

Nietzsche contestara tal envolvimento do teatro grego, ou, a0 menos, a sua
tendéncia de reduzir a arte tragica a mero efeito educativo. A tragédia grega, na concep¢ao
nietzschiana, desempenhou um papel infinitamente mais rico e importante, com efeito, de

salvar a vida do heleno e de seduzi-lo ao prazer de existir.

A concepc¢do schilleriana sobre o tragico, certamente permanece vinculada a
versdo poetica. Todavia, ela aponta para o nascimento da reflexdo filosofica sobre o tragico
que entrard em vigor no itinerario da especulacédo filos6fica com o idealismo alemé&o a partir

de Schelling.

Retomando a afirmacdo de Szondi de que a filosofia do tragico inicia-se com
Schelling, temos de observar que essa versao compreende uma ontologia na qual o tragico
aparece como condicdo negativa de reconciliacdo entre liberdade e necessidade numa absoluta
identidade, em que toda diferenca desaparece. Nisso Schelling estd de acordo com a sua

filosofia da identidade. Mas tal identidade s é revelada a partir da intuicdo intelectual — esta,

19 SCHILLER, F. Do sublime, &21. In: . Textos sobre o belo, o sublime e o tragico. Lisboa: Imprensa
Nacional/Casa da Moeda, 1997, p.149.

Quando se refere ao sublime dindmico Kant diz: “A natureza, considerada pelo juizo estético como poder,
gue ndo tem dominio sobre nos, chamamos de o sublime dindmico.” (KANT, I. Critica da faculdade do
juizo. [Titulo original: Critik der urteilskraft und schriften]. Tradugdo Valério Rohden e Antonio Marques. 2.
ed. Rio de Janeiro: Forense Universitaria, 1995, p. 144).
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como sendo intuicdo do absoluto que vai além de qualquer limitacdo, diferenciacdo e

dualidade sujeito/objeto.

Segundo Schelling, a intuicdo absoluta s6 € acessada pelo viés estético,
enquanto fundamenta o &mbito artistico e este, por sua vez, apresenta-se COmo exposi¢ao
sensivel do absoluto. Nesse sentido, Hartmann, destacando a importancia do papel da arte no

interior da filosofia schellinguiana, afirmara:

Portanto, a filosofia da arte tem de ser o que proporciona o método geral, ou
‘organon da filosofia’. Desta maneira, a estética, ainda mal introduzida no sistema
da filosofia, converte-se também j&, na parte decisiva e dominante dela.'*!

Obviamente, Schelling elege a arte como sendo o pressuposto de qualquer
filosofar e, com isso, poder-se-ia pensa-lo como precursor de Nietzsche e sua intencdo de
enxergar o0 mundo pela 6tica da arte. E claro que Nietzsche elege outro caminho para postular
a sua metafisica da arte em O nascimento da tragédia e, portanto, a convergéncia aqui
estabelecida ndo passa de mera aparéncia. Visto que o ilustre idealista se utiliza da arte para
pensar o absoluto, com efeito, que descobre na arte 0 meio para acessar o absoluto, a
proximidade acima estabelecida entre ambos limita-se por aqui. Diferentemente de Schelling,
Nietzsche vé na arte uma funcdo intensificadora de vida, que a torna possivel, ou, dito de

outra maneira, vé na arte um fim que possibilita a vida.

Na obra de arte — de acordo com Schelling - todos os aspectos antagénicos
como sujeito/objeto, finito/infinito, consciente/inconsciente, liberdade/necessidade unificam-
se. No ato da criacdo artistica, o filésofo vé& a maneira de pensar a intui¢do intelectual, por esta
dispensar qualquer relacdo de oposi¢cdo (gegenstand) entre o sujeito e o objeto. Ao contrario,
consiste em producéo do seu proprio objeto. Ela ndo encontra coisas a serem conhecidas, por
meio de uma dupla faculdade determinada pela receptividade e pela espontaneidade, como no

caso de Kant, mas produz tais coisas e, portanto, conhece-as em absoluto.

O produtor legitimo dessa intuicdo, seguindo Schelling, € o génio, este, sendo
definido no “Sistema do idealismo transcendental” como aquele que realiza em sua obra a
unido entre a necessidade natural e a liberdade, inspirado por forgas inconscientes que se

unem as forcas conscientes dando, assim, origem a obra de arte. Na versdo romantica, as

11 HARTMANN, N. Filosofia do Idealismo Alemé&o. Lisboa: Fundacdo Calouste Gulbenkian, [s.d.], p. 145
(Die Philosophie dés Deutschen Idealismus, Walter de Gruyter &Co. Berlin, 1960).
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forcas inconscientes subjazem a atividade consciente e essa € uma descoberta a que Nietzsche
vai aderir integralmente para pensar o génio. Nesse sentido, Marcio Suzuki nota que, “0s

romanticos Schelling e Schlegel compreenderam que a descoberta do génio subjacente a

atividade consciente deve ser explorada em todo o seu alcance [...]”.**%, pois, é ela que atribui

a expressdo genial uma outra dimensdo, além da conceitual. Eis porque a inspiracdo
mitologica é tdo cara a Schelling, inspiracdo capaz de conduzir as formas de vida pré-

conceituais e revelar as fontes do originério.

A concepcdo schellinguiana do génio criador € sem davida inspirada na
ideologia do romantismo, ao enfatizar o seu poder “divino” de criar obras eternas. O génio,
como uma “arena de combate” entre a liberdade e a necessidade, produz obra que dissolve
todo antagonismo, transformando-o em harmonia infinita, com efeito, em sintese da natureza
e da liberdade. Tanto para o artista, quanto para o espectador, a obra de arte suscita infinitos
significados que nenhuma visdo humana pode compreender em absoluto. Com outras

palavras, a obra de arte pressupde infinitas interpretacdes.

A questdo da interpretacdo é um aspecto bastante fundamental e presente
também na concepc¢do nietzschiana. Multiplicar ou criar perspectivas que a obra de arte
suscita € um ponto em comum entre ambos os filésofos. Nietzsche e Schelling parecem
convergir ao ponto de que a metafora, como linguagem artistica, mais do que o conceito, €
capaz de suscitar perspectivas. O conceito, ao contrario, por seu carater “de-finitivo” reduz as
perspectivas em prol de uma Unica que designa a relacdo inequivoca entre coisa e palavra,

restringindo, portanto, a poténcia de exposi¢éo sensivel do infinito.

Na obra Filosofia da natureza, Schelling desenvolve a sua visdo sobre a
natureza, como sendo criada por uma inteligéncia inconsciente, cuja producdo gradativa,
passando por diferentes fases de desenvolvimento, chega, por fim, ao espirito consciente do
homem. Ao “ldealismo transcendental”, por sua vez, cabe a tarefa de elucidar como a
inteligéncia reflete a natureza, com efeito, como a inteligéncia alcanca um objeto fora de si. E
aqui, neste ponto, que entra a originalidade especulativa de Schelling de pensar por meio da
filosofia da arte, em que a atividade produtora vem a tona. Ao comentar essa originalidade,

Hartmann afirma:

12 gYZUKI, M. O génio romantico. Critica e Histéria da Filosofia em Friedrich Schlegel. Sdo Paulo:
lluminuras, 1998, p. 224.
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[...] ao espirito criador inconsciente da natureza ndo corresponde na consciéncia nem
0 saber, nem o querer, mas unicamente a criacdo artistica. A forca produtora da
natureza e a forca produtora no sujeito sdo, no fundo, 0 mesmo espirito criador. A
natureza produz um mundo real de objetos, a arte um mundo ideal. Ambas s&o
puramente produtoras. O cosmos ndo € s6 um organismo vivo, mas também uma
obra realizada unitariamente, a poesia original, inconsciente do espirito; a obra de
arte € um cosmos semelhante, mas em ponto pequeno, a mesma revelagdo do mesmo
espirito, s6 que criada conscientemente. ™

Nesse trecho, serd possivel detectar o ponto em que Nietzsche e Schelling se
aproximam. Em ambos os casos, a natureza e o individuo sdo essencialmente produtivos. Para
os dois fildsofos, a natureza é criativa, assim como a sua producdo mais altiva — o homem.
Quando Nietzsche se refere as forcas artisticas da natureza, ele certamente se aproxima da
nocdo schellinguiana de producdo inconsciente da natureza. Nietzsche, no & 2 de O
nascimento da tragédia, afirma: “Até agora examinamos 0 apolineo e 0 seu oposto, 0
dionisiaco, como poderes artisticos que, sem a mediacdo do artista humano, irrompem da

propria natureza.” Mais adiante, ele completa: “Em face desses estados artisticos imediatos da

natureza, todo artista é um ‘imitador’ [...]"."**

Nesses trechos, percebe-se que a producdo inconsciente da natureza a qual
Schelling “se refere” remete de algum modo as forcas artisticas da natureza da versdo
nietzschiana. Nietzsche, no paragrafo 22 de O nascimento da tragédia dira: “E assim que nos
representamos [...], 0 proprio artista tragico tal como ele, qual uma exuberante divindade da
individuatio, cria as suas figuras, sentido em que mal se poderia conceber a sua obra como
‘imitacdo da natureza’”.™® Em ambos os casos, a natureza é caracterizada pelo seu poder
criativo, embora, inconscientemente. O termo poderes ou impulsos ndo deixa ddvida a esse
carater inconsciente. A frase na qual aparece a ideia de que o artista tragico cria suas figuras
como o exuberante demiurgo da individuacgdo estabelece a correspondéncia entre a criacdo da
natureza e a cria¢do do artista, assim como em Schelling: “[...] ao espirito criador inconsciente
da natureza ndo corresponde na consciéncia nem o saber, nem o0 querer, mas unicamente a

criacéo artistica.”*°

Para Nietzsche, o artista, em seu poder de criar, imita a arte da natureza, mas,

essa ndo é mera imitagdo, pois, no &24, ele vai dizer que: “A arte ndo € apenas imitacdo da

13 HARTMANN, N, [s.d], p. 14.

1 NIETZSCHE, F. NT, 1994, &2, p. 32 (KSA 1, NT 2, p. 30).
1514, Ibid, &22,p.174 (KSA 1, NT 22, p. 131)

16 HARTMANN, op. cit., p. 145.
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realidade natural, mas precisamente um suplemento metafisico dessa realidade natural,

colocada junto dela a fim de supera-la.”**’

Todavia, a ideia de arte como “o suplemento metafisico da realidade natural”
tanto aproxima, quanto distancia Nietzsche de Schelling. Aproxima, na medida em que a arte
completa e da continuidade a criacdo da natureza, mas distancia no que diz respeito aos fins
que cada um deles encontra na arte. Nietzsche vé na arte uma funcéo vital, e ndo um meio,
como é no caso de Schelling - meio para a comunicacdo do absoluto. Com outras palavras,
Schelling vé na arte a atividade do espirito (consciente ou inconsciente) que no fim diz
respeito a mesma coisa. O que estd em jogo para ele € a atividade produtora do espirito que
atua tanto no plano natural, como também, no plano ideal. Embora, o alcance da identidade
absoluta, postulada através de meios dialéticos, em que se contrapfem a liberdade e
necessidade, para se reconciliar numa identidade, é o ponto culminante ou a meta final da
especulacdo schellinguiana. Uma meta que denuncia a dimensdo moral do seu pensamento.
Ao contrario, permanecendo fiel a sua metafisica do artista, Nietzsche enfatiza o jogo que nédo

encontra termo final, sendo imerso no eterno devir.

Diferentemente de Nietzsche, Schelling apela a instancia moral que determina
as acBes humanas por meio de uma espécie de finalismo que subjaz a sua especulacdo

atribuindo a ela um carater moral. Comentando esse carater teleolégico, Hartmann nota:

O sentido do querer e agir humanos ndo se reduz aquilo que este querer persegue
livre e conscientemente. Sem que o homem tenha disso consciéncia, aspira e atua
nele qualquer coisa de maior, em cujas maos, sem ele o saber, ¢ um meio vivo, e
cujo fim Gltimo transcende em muito o campo de agdes das pessoas numa “sintese
absoluta de todas as agdes.118

O comentério de Hartmann ndo deixa davida de que para Schelling, todas as
acoes humanas sdo determinadas por um anseio maior de unidade em que o Absoluto se
encontra realizado, com efeito, toma consciéncia de que é o Absoluto. Porém a tomada dessa
consciéncia nao se realiza por meio de conceito, como é no caso de Hegel, mas por meio da
arte, ou, mais exatamente, da intuicdo estética. A opcdo de Schelling pela arte como

exposicdo da unidade absoluta dos elementos antagOnicos, decorre da incapacidade do

17 NIETZSCHE, F. NT, 1994, 24, p. 140 (KSA 1, NT 24, p. 151).
118 HARTMANN, N. [s.d.], p. 152.
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conceito de comunicar o absoluto. A imagem sensivel do absoluto s6 € comunicavel pela

intuicdo estetica.

O trégico é considerado por Schelling como sendo o resultado do antagonismo
entre a liberdade e a necessidade. 1sso transparece perfeitamente nas suas consideragdes sobre
0 “Edipo Rei” de Sofocles. Nessa obra, a colisdo tragica surge como efeito da relacdo de
forgas entre a liberdade e o destino inevitavel. Nesse conflito, o heroi trdgico sucumbe, mas,
sucumbe resistindo. Com isso, a tragédia grega, de acordo com Schelling, faz apologia a
liberdade humana, que, no ambito do destino inevitavel, mostra-se como necessidade. Em

suas Cartas filosdficas, referindo-se a esse carater da tragédia grega, Schelling afirma:

Muitas vezes se perguntou como a razéo grega podia suportar as contradi¢des da sua
tragédia. Um mortal, destinado pela fatalidade de ser um criminoso, lutando ele
mesmo contra a fatalidade e, contudo, terrivelmente castigado pelo crime que era
obra do destino! O fundamento desta contradicdo, aquilo que a tornava suportavel,
estava em um nivel mais profundo do que onde o procuravam, estava no conflito
entre a liberdade humana e a poténcia do mundo objetivo, no qual, o mortal, se
aquela poténcia ¢ uma poténcia superior (um fatum), tinha necessariamente de ser
derrotado, e, contudo, por que ndo foi derrotado sem luta, tinha de ser punido por
sua propria derrota. Que 0 criminoso, que apenas sucumbiu & poténcia superior do
destino, fosse punido, era um reconhecimento da liberdade humana, fazendo com
que seu heroi lutasse contra a poténcia superior do destino: para ndo ultrapassar 0s
limites da arte, tinha de fazé-lo sucumbir, mas, para reparar também essa
humilhac&o imposta pela arte a liberdade humana, tinha de fazé-lo expiar — mesmo
que pelo crime cometido pelo destino. Enquanto ainda é livre, ele se mantém ereto
contra a poténcia da fatalidade. Assim que sucumbe, deixa de ser também livre.
Depois de sucumbir, lamenta ainda o destino pela perda da sua liberdade. Liberdade
e submissdo, mesmo a tragédia grega ndo podia harmonizar. Somente um ser que
fosse despojado da liberdade podia sucumbir ao destino. Era um grande pensamento
suportar voluntariamente até mesmo a punigdo por um crime inevitavel, para, desse
modo, pela prdpria perda da sua liberdade, provar essa mesma liberdade e sucumbir,
fazendo ainda uma declaraco de vontade livre.**®

Esse fragmento revela claramente a relacdo dialética de oposicdo entre o
subjetivo e objetivo, entre liberdade e necessidade. A esse respeito, Lacoue-Labarthe observa:

“[...] o sujeito afirma a sua liberdade pela perda da liberdade, perda que ele mesmo provoca

. . x 1120
a0 aceltar o castigo por uma falta gue nao cometeu.

E interessante ressaltar 0 novo tratamento sobre o tragico que Schelling propde

a partir do sublime kantiano e a sua versdo schilleriana. Na Filosofia da arte, o filésofo

119 SCHELLING, F. Cartas filosoficas. In: . Escritos Filosoficos. Sio Paulo: Nova Cultural, 1989 (Os
Pensadores), p. 34, carta 10.
120 LACOUE-LABARTHE, P. L’imitation des modernes. Paris: Galilée, 1986, p. 48, 212-213.
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retoma alguns aspectos da concepcao schilleriana sobre o sublime, mas os enriquece com o
entendimento da intuicdo intelectual. Se para Kant e Schiller, o sentimento de sublime
provoca uma emocdo, para Schelling o sublime é resultado de uma intuicdo, com efeito,
qguando a imaginacdo percebe a sua impoténcia diante do objeto que a ultrapassa, tanto no
sentido matematico, como também, no sentido dindmico, ela migra para a intuicdo intelectual.
Semelhante a impoténcia da imaginacdo diante da grandeza absoluta ou do poder absoluto,
gue a concepc¢do kantiana sobre o sublime estabelece, em Schelling, a intuicdo sensivel
também, ndo é capaz de dar conta, ou melhor, ndo é capaz de compreender tal grandeza ou
poder e necessariamente fracassa e, em consequéncia, provoca o sentimento do sublime. Até
este ponto, Schelling segue a concepcdo kantiana. A verdadeira originalidade advém da
introducdo da intuicdo intelectual, que, servindo-se da intui¢do estética, consegue expor o
absoluto. N&o se trata, porém, de um absoluto real, mas de simbolo do absoluto, ou seja, da
exposicao sensivel do absoluto. Ao comentar essa originalidade schellinguiana, Machado diz:

No sublime ndo ha intuicdo direita do absoluto, pois, este se da através do simbolo
[...]. Dizer que o sensivel é simbolo do ndo sensivel significa dizer que ele revela,
torna visivel o ndo sensivel, o que faz do simbolo padrdo universal da verdade e da
arte 0 meio mais perfeito de expressar a idéia.***

A andlise da arte em Schelling alcanca a tradicional ideia da estética classica
alema sobre a relacdo entre universal — particular, por um lado, e a arte, por outro. Assim o
universal seria concebido pelo filésofo como o absoluto, uno, infinito, mas para poder
alcancar a arte, ele deve residir no particular. A relagdo entre o universal e o particular pode
ser somente simbdlica, e, justamente por isso, para Schelling, o simbdlico é sinénimo do
artistico e o simbolo — da forca real da arte. O simbolo, grosso modo, sintetiza a esquema e

alegoria:

Aquela exposicdo na qual o universal significa o particular, ou na qual o particular é
intuido por meio do universal, é esquematismo.

Aquela exposicdo, porém, na qual o particular significa o universal, ou na qual o
universal é intuido por meio do particular, é alegérica.

A sintese de ambas, onde nem o universal significa o particular, nem o particular, o
universal, mas onde ambos sdo absolutamente um, é o simbdlico.

2L MACHADO, R., 2006, p. 102.
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Esses trés diferentes modos de exposi¢do tém isto em comum, que Sdo possiveis
somente mediante a imaginacdo, e sdo formas dela, mas sé a terceira &,
exclusivamente, a forma absoluta.'??

Se no esquema predomina o universal e na alegoria — o particular, o simbolo,
nesse caso, € sintese suprema e identidade absoluta de ambos — Gnico capaz de comunicar o

absoluto.

Neste ponto, Schelling e Nietzsche parecem bastante proximos. O simbolo para
os dois é como espelho que retrata o absoluto, assim como o apolineo remete ao dionisiaco
em O nascimento da tragédia. Deixando de lado as diferencas, o simbolo, em ambos 0s casos,
opera de mesmo modo, servindo como contraste e revelando o que esta por tras, o que ndo se
pode comunicar de outra maneira, sendo a partir da arte. Para Schelling, a arte é a Unica
maneira de comunicar o absoluto através do simbolo. Essa afirmagdo remete de qualquer
modo a relacdo que Nietzsche estabelece entre metafora e conceito em Sobre verdade e
mentira no sentido extra-moral. Diz Nietzsche nessa obra: “Todo conceito nasce da igualagédo

do ndo igual™?®

, mas tal igualacdo faz do “ndo igual” algo incomunicavel. Ai vem a arte —
para comunicar o incomunicavel. Teria Nietzsche se influenciado por essa ideia schellinguana
e suas implicacGes que resultam na valorizacdo da arte? Obviamente a “verdade” nao vem ao
caso. Nietzsche nada diz sobre o absoluto ou pelo menos ndo na sua versdo especulativa.
Porém a arte, ou melhor, a valorizacdo da arte operada por Schelling, revela certo parentesco
entre ambos. Todavia, hd uma consideravel diferenca neste ponto, pois, segundo Nietzsche o

simbolo é incapaz de penetrar na “profunda intimidade do ser”. Ele afirma que:

[...] toda aparéncia é antes meramente simile: dai porque a linguagem, como 6rgéo e
simbolo das aparéncias, nunca e em parte nenhuma é capaz de volver para fora o
imo da mdsica, mas permanece sempre, tdo logo se pde a imita-la, apenas em
contato externo com ela, enquanto o sentido mais profundo da misica ndo pode,
mesmo com a maior elogiiéncia lirica, ser aproximado um passo sequer.*?*

Nesse ponto pode-se dizer, simplesmente, que essa diferenca entre ambos
reside no fato de Schelling ser um pensador apolineo ao eleger a poesia; Nietzsche, ao

contrario, um pensador dionisiaco, ao eleger a musica.

122 SCHELLING, F. Filosofia da arte. S&o Paulo: Edusp, 2001, p. 69.

12 NIETZSCHE, F. Sobre Verdade e Mentira (VM). Sdo Paulo: Nova Cultural, 1991 (Os Pensadores), p. 56
(KSA 1, VM 1, p. 880)

124 1d. NT, 1994, 6, p. 51 (KSA 1, NT 6, p. 51).
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A ontologizacao do sublime, operada por Schelling, grosso modo, diferencia-se
da concepcdo moralizante de Kant e de Schiller, embora ela ocorra a base de uma intuicédo
estética — a Unica capaz de representar por imagens sensiveis, por meio do simbolo, o
absoluto. Tem de se ressaltar também, que a tragédia, em sua concepcao, ndo é obra do acaso,
pois, a liberdade absoluta é, simultaneamente, necessidade absoluta. A reconciliacdo entre
ambos 0s opostos produz o efeito catartico: “O fundamento da reconciliacdo e da harmonia
nelas contido é o de que ndo nos deixam dilacerados, mas curados, e, como diz Aristoteles,

1125

purificados e se reiteramos a pergunta schellinguiana nas suas Cartas filosoficas, 10:

“Como a razdo grega poderia suportar as contradicdes das suas tragédias™?°

, podemos
responder que justamente pela reconciliacdo dialética se produzia o efeito catartico que
tornava suportaveis as contradigdes. E justamente essa reconciliacdo dialética atribuia a

concepgdo schellinguiana um carater ontolégico.

Nos trechos citados aparecem momentos de certo modo proximos aos da
concepcao nietzschiana. Com efeito, a reconciliacdo dos opostos a qual Schelling se refere
ndo seria tdo distante da enunciada por Nietzsche, reconciliagdo entre Apolo e Dionisio. No
caso de Nietzsche, a reconciliacdo da-se na cena tragica, pela dissolucdo da individualidade
no uno primordial, assim como se da em Schelling no absoluto em que desaparece toda a
diferenca. Mas o momento de reconciliacdo em Nietzsche, ndo passa de uma condi¢cdo de
proxima oposicdo que se delineia entre o coro e o protagonista, entre 0 uno primordial e a
individualidade. Por conseguinte, a versdo nietzschiana de reconciliagdo, ndo tem carater
absoluto como é no caso de Schelling, mas diz respeito a uma reconciliagdo como momento
do jogo entre as forcas opostas. A interpretacdo schellingulana embasada nessa reconciliacéo,
por fim, fixa o sentido moral. Para Nietzsche, ndo ha termo final a ser alcancado, ndo ha meta

final que clareie o anseio moral.

Por outro lado, a pergunta schellinguiana sobre “como a razdo grega podia
suportar as contradicdes da tragédia?”, na versdo nietzschiana, soaria mais ou menos assim:
como o grego poderia conter a irrupcdo dionisiaca e continuar a viver no meio de tantas
contradi¢des existenciais, angustia, pavor e terror; como era possivel existir “aquele povo tdo

suscetivel ao sensitivo, tdo impetuoso no desejo, tdo singularmente apto ao sofrimento,

A 127
suportar a existéncia [...]?”

12 SCHELLING, F., 2001, p. 31.
126 Cf: 1d., Décima Carta, 1989. p. 34.
27 NIETZSCHE, F., NT, 1994, 3, p. 37 (KSA 1, NT 3, p. 36).
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A solucéo nietzschiana resume-se na arte, s6 por ela o grego poderia “tampar”

o fundo terrivel que o aterrorizava:

Para poderem viver, tiveram os gregos, levados pela mais profunda necessidade, de
criar tais deuses, cujo advento devemos assim de fato nos representar, de modo que
da primitiva teogonia titdnica dos terrores, se desenvolvesse, em morosas transigdes,
a teogonia olimpica do jabilo, por meio do impulso apolineo da beleza — como rosas
desabrochar da moita espinhosa.'?®

E mais: “O grego conheceu e sentiu 0s temores e 0s horrores do existir: para

que lhe fosse possivel de algum modo viver, teve de colocar ali, entre ele e a vida, a

o o 1129
resplendente cria¢do onirica dos deuses olimpicos.

Na visdo de Schelling, as contradicbes da tragédia apresentam um
inconveniente para a “razdo grega”, um obstéculo talvez especulativo ou metodoldgico, pois a
expressdo “razdo grega” remete, de qualquer modo, a reflexdo filosofica nascente. Com
efeito, como a razéo pudesse solucionar a contradi¢cdo suscitada pela tragédia. O problema,
como foi ressaltado anteriormente, parece ser resolvido pela nocdo de catarse tratada em
termos dialéticos. Isso significa que ecoa, em Schelling, a concepgdo de catarse aristotélica?
Aqui se nota uma divergéncia no que diz respeito aos comentarios de Lacoue Labarthe’® e
Courtine’™. O primeiro parece defender uma abordagem aristotélica na interpretacéo
schellinguiana chegando até a afirmar que a concepc¢do schellinguiana sobre o tragico € s
uma versdo da abordagem poética iniciada por Aristételes. Courtine, por sua vez, discorda da
afirmacdo de que a interpretacdo schelinguiana teria algo a ver com a abordagem poética.
Segundo ele, o Unico elemento que remete a Aristoteles é a nogédo de catarse como sendo uma

espécie de reconciliacdo, porém, tratada por Schelling, sobretudo, metafisicamente.

Ao meditar sobre a colisdo trdgica, Schelling chega a nogdo do mal trégico.
Esse mal € carregado com sentido ontoldgico. Ontologicamente, o Mal origina-se da liberdade
de querer que, no interior do seu sistema, expresse o processo de diferenciacdo que se produz
entre a liberdade subjetiva e a necessidade objetiva. Por outro lado, a introducdo do mal

tragico, tenta enfatizar a liberdade do sujeito que, como tal, é capaz de escolher o Bem ou 0

128 NIETZSCHE, F., NT, 1994, 3, p. 37 (KSA 1, NT 3, p. 36).

29 1d. Ibid., p. 36 (KSA 1, NT 3, p. 35).

130 Cf: LACOUE-LABARTHE, F. La césure du speculative, 1986 p. 49-51.

B1 Cf: COURTINE, J. F. Extase de la raison. Essais sur Schelling. Paris: Galilée, 1990, p. 218-219. (Tragédie
et sublimité, In: Du sublime).
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Mal, pois Hartmann assevera, ao comentar a idéia schellinguana: “uma vontade

. 1132
absolutamente presa ao Bem seria escrava. 3

Portanto, o conceito do Mal, além de enfatizar a separacdo ou diferenciacao,
por meio da qual o mal se torna presente, destaca também, o carater moral da sua concepgéo
sobre o tragico. O Mal é o que Schelling chama de principio obscuro; é a vontade prépria do
individuo — aquilo que o leva ao vicio, a cobica, por fim, ao Mal. A este se contrapfe 0
principio claro que, ao subordinar a vontade individual, produz a harmonia e conduz o

individuo a reconciliagéo.

De certo modo, Schelling justifica a presenca do Mal, por este destacar a
liberdade humana, a liberdade de escolher, que engendra a diferenciagéo. A escolha produz a
diferenca e essa diferenca é obra da liberdade. Nesse sentido, o idealista Schelling vé no Mal

ndo um defeito ou caréncia, mas perfei¢ao:

“E assim que a capacidade de praticar o Mal” — nota Hartmann ao comentar

esta idéia,

[...] pertence precisamente a sua perfei¢cdo. Mas nédo é a capacidade de um defeito e
sim dum poder. O Mal ndo é natural, nem animal, nem sub-humano, mas
especificamente humano e pessoal [...] A ordem moral do mundo no processo da
historia universal esta garantida pela esséncia do préprio Mal.**®

Dito de outra maneira, 0 mal seria o principio da revelacdo do absoluto para o
sujeito humano, a partir do qual o absoluto toma consciéncia de si. Essa consciéncia de si s é
possivel pela diferenciacdo que se opera no interior do absoluto e que instaura a oposicao
dialética que, por fim, conduz o absoluto de contemplar a si mesmo em sua identidade
absoluta a partir do homem. Justamente por isso, diferentemente de Aristoteles, que se
recusava a atribuir culpa & personagem tragica (esta, caindo na desgraca por algum erro -
harmatia), para Schelling, a personagem tragica é necessariamente culpada, por um crime
infligido pelo destino: “E, portanto, necessario que a propria culpa novamente se torne

necessidade, e ndo seja tanto acarretada pelo erro, como diz Aristételes, quanto por vontade

. . S . 134
do destino e uma fatalidade inevitavel ou por uma vinganca dos deuses.”

132 HARTMANN, N., [s.d.], p. 166.
133 1d. Ibid., p. 17
134 SCHELLING, F., 2001, p. 317.
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Todavia, temos de observar que Schelling ndo enfatiza tanto a coliséo tragica;
o foco principal ndo € o conflito, mas a reconciliacdo, que por meio do conflito torna acessivel

0 absoluto:

O herdi da tragédia, que todavia suporta calmamente, acumuladas sobre si, todas as
durezas e incidias do destino, representa por si mesmo o0 em-si, 0 proprio
incondicionado e absoluto novamente em sua pessoa; seguro de seu plano, que
nenhum tempo executa, mas que tampouco nenhum tempo destréi, ele olha
tranquilamente, do alto, a torrente em que segue o curso do mundo. A adversidade,
que abate e destroi a personagem tragica, € um elemento tdo necessario a pessoa
moralmente sublime, quanto o conflito das forcas naturais e a supremacia da
natureza sobre a mera capacidade de apreensdo sensivel o é para o fisicamente
sublime. A virtude sé se pde a prova na adversidade; a coragem, somente no perigo:
na luta contra a adversidade, luta na qual ndo vence fisicamente, nem derrotado
moralmente, o corajoso é somente simbolo do infinito, daquilo que estad além de
todo sofrimento. Apenas no Maximo sofrimento pode se revelar o principio em que
ndo ha nenhum sofrimento, assim como em toda parte tudo se objetiva no seu
oposto. O verdadeiro sublime tragico se baseia, por isso mesmo, em duas condi¢des,
a de que a pessoa moral sucumba as forgas fisicas e, a0 mesmo tempo, venca pela
maneira de pensar e proceder.*®

O trecho citado ndo deixa duvida de que Schelling permanece fiel a um
finalismo metafisico idealista que se realiza por um viés dialético. O que importa ndo é o
conflito, todavia, ele deve ser forjado para que haja solucdo. Uma solucdo que confere a

Schelling a adeséo integral a consciéncia moral.

Um outro aspecto importante que merece destaque no que diz respeito aos
pontos comuns e as divergéncias entre Nietzsche e Schelling é a visdo da mitologia como
sendo a fonte de todo criar poético. A mitologia é a fonte do simbolico e nisto Schelling vé a
sintese do particular (os deuses) com o universal (a mitologia como universo). A mitologia
grega apresenta um mundo fechado de simbolos e ideias e 0s deuses gregos sdo as ideias
contempladas. Essa sintese suprema e a identidade absoluta do universal e do particular da
mitologia grega transformam-na, simultaneamente, em principio e solo fértil de toda arte.
Schelling enfatiza, na mitologia grega, ndo tanto o aspecto religioso, quanto o aspecto poético.
Talvez por isso, a sua Filosofia da arte apoie-se tdo firmemente a mitologia: “Para a poesia,
ela (a mitologia) é a protomatéria da qual tudo surgiu, 0 oceano, para usar uma imagem dos

17136

antigos, do qual todos os rios provém e para o qual todos eles retornam. Schelling, tanto

no Sistema do idealismo transcendental, quanto na Filosofia da arte, ndo deixa de ressaltar o

135 SCHELLING, F., 2001, p. 125-126.
136 1d. Ibid., p. 78.
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processo inverso — a passagem, o movimento da filosofia e das ciéncias em direcdo a
mitologia. Todavia, em Filosofia da arte, a ideia, advinda do Sistema do idealismo
transcendental segundo a qual a filosofia e a ciéncia, a partir de uma nova mitologia,
retornardo ao oceano da poesia da qual provém, ganha uma nova direcdo: agora ndo é a
mitologia que origina a poesia, mas ao contrario, a poesia deve criar a nova mitologia. Na arte
moderna, conforme o filésofo, cada artista constréi sua propria mitologia. E por isso que o
principal mérito dos poetas modernos, segundo Schelling, consiste na criacdo de obras
mitologicas. Dante, Shakespeare, Cervantes, Goethe sdo 0s protagonistas modernos dessa
criacdo. A especulacdo de Schelling comeca e termina com a arte e a criacdo artistica no
ambito mitologico. Nota-se, portanto, um processo ciclico em que o ponto inicial e o ponto
final se encontram na mitologia. A mitologia origina a poesia, desta provém a filosofia a as
ciéncias — a metade do circulo — e para Schelling, é claro, para completa-lo, a poesia deve
produzir mitos para retornar a sua origem primaria. Em seu percurso, ela vai mudar de face

até estabelecer de novo a sua identidade no imenso oceano da poesia.

Nietzsche também vera tal processo ciclico e também exigira um retorno, ou
melhor, renascimento da arte tragica e do mito como mundividéncia universal. Diz ele em O
nascimento da tragédia: “Somente parece que estamos a reviver analogicamente em ordem

inversa, por assim dizer, as grandes épocas decisivas do helenismo, e agora, por exemplo,

1137

parecemos retroceder da era alexandrina para o periodo da tragédia” ~'. E mais ainda:

Se a tragédia antiga foi obrigada a sair do trilho pelo impulso dialético para o saber e
0 otimismo da ciéncia, € mister deduzir desse fato uma luta eterna entre a
consideracao tedrica e a consideracao tragica do mundo; é, s6 depois de conduzido a
seu limite o espirito da ciéncia e de aniquilada a sua pretensao de validade universal
mediante a comprovacdo desses limites, dever-se-ia nutrir esperanca de um

renascimento da tragédia.**%.

Assim como Schelling, Nietzsche vé a origem da arte no mito. Assim como
Schelling, Nietzsche quer ressuscitar 0 mito e a época tragica dos gregos, porém, a partir da
masica que gera a poesia. No paragrafo 5 de O nascimento da tragédia, Nietzsche abraca a
ideia de Schiller de um misicalische Stimmung que antecede a criacdo poética e a torna

37 NIETZSCHE, F., NT, 1994, &19, p. 119 (KSA 1, NT 19, p. 128).
38 1d. Ibid., &17, p. 104 (KSA 1, NT 17, p. 111).
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possivel: “Um certo estado musical da alma é o que aparece e faz gerar dentro de mim a ideia

o ,11
poética.”***

Percebe-se, portanto, que Schelling e Nietzsche pensam a relagéo arte/ciéncia
em termos de circularidade. Nietzsche mostra como a arte trdgica morre nas maos do
otimismo cientifico de Socrates, a partir do qual se inaugura a verdadeira odisséia na busca
pela verdade que, por fim, fracassa impondo a necessidade de novo paradigma, que possa

reconduzir e seduzir o homem novamente a existéncia — o paradigma da arte.

Apesar das diferencas, as concepcdes de Schelling e Nietzsche ndo parecem tao
distantes. Em muitos momentos, Nietzsche parece beber nas fontes schellinguianas, e
fundamentalmente nas questdes em que a arte € enfatizada. Todavia, a insuperdvel diferenca
entre ambos os fildsofos consiste no fato de que, apesar da evidente valorizacdo da arte e da
criacdo poética, da mitologia e da tragédia, Schelling permanece um idealista e, como tal,
anseia por uma solucdo moral. A arte, vista por esse enfoque, mesmo desenvolvendo um
papel privilegiado no Sistema do Idealismo Transcendental, ndo passa de mediador aos fins
mais elevados. Com isso, Schelling estd firmemente vinculado a consciéncia moral.
Nietzsche, ao contrario assume a posicdo do pathos artistico, permanecendo devoto a sua

metafisica da arte que transfigura a vida e a torna desejavel.

Uma interpretacdo sobre o tragico ainda mais proxima a de Nietzsche, no
entanto bastante impregnada por um enfoque moral, nos apresenta Holderlin. Cabe notar que
0 poeta sentia imensa atracdo e fascinio pelo mundo grego, e ndo apenas por aquele aspecto
apolineo enfatizado por Winkelmann, mas também, pela parte sombria, pelo lado “noturno”
da existéncia. Com isso, ele parece mais proximo da dualidade estabelecida por Nietzsche

entre apolineo/dionisiaco.

A compreensdo do tragico que Holderlin propde envolve justamente a
contradicdo desses dois principios da cultura grega. No entanto, mais importante do que a
contradicdo para o poeta € a sua unificacdo ou reconciliacdo. Todavia, tal reconciliacdo deve
ser compreendida a luz de duas versGes diferentes sobre o trdgico propostas pelo poeta. A
primeira inaugurada e exposta em Fundamentos para Empédocles e a segunda inicia-se com

as Observagcoes sobre Edipo e Antigona.

Na versdo inicial, Holderlin apresenta uma originalidade no tratamento do

tragico, ao negar que o conflito externo resulta na morte tragica. Segundo ele, a morte tragica

13 NIETZSCHE, F., NT, 1994, & 5, p. 43-44 (KSA 1, NT 5, p. 43).
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ja é preanunciada pelas raz6es internas do herdi. Portanto, ndo sao os acontecimentos externos
que conduzem ao conflito, mas a propria subjetividade que, ao se reconhecer como
determinada e limitada, anseia pelo rompimento dessa limitacdo, por um ato de aniquilacdo da

individualidade e pela unificacdo com o absoluto.

Em Fundamentos para Empédocles (texto que reflete o conflito tragico vivido
pelo sdbio grego, e que ndo chegou a ser concluido), Holderlin compde suas reflexdes a base
de dois aspectos opostos, ao definir a natureza como aorgica (o carater ilimitado e universal
da natureza), por um lado, e a arte como organica, isto é, o artificial, o racional, o
compreensivel. A natureza adrgica € a origem e o fim, ao passo que a arte organica € meio
para um fim, segundo o entendimento do poeta. Holderlin insiste em uma mediacao entre
ambos os polos, mediacdo na qual um ndo se torna o0 outro, mas conserva seus tracos
especificos. Trata-se de uma relacdo harmoniosa em que a arte d& brilho e atribui imagem
divina a natureza. A harmonia, neste sentido, consiste na intermediacdo que da a natureza
carater organico e a arte, carater adrgico. Pela arte, vem a tona o inconcebivel, ela é o

contraste por meio do qual se revela o absoluto em sua unidade sagrada.

O anseio pela harmonia domina os pensamentos do protagonista Empédocles,
forcando-o a fugir de toda limitacdo e determinagdo impostas pela sua subjetividade

monadica. O desejo ardente de restabelecer-se na unidade originaria, manifesto pelo sabio,

engendra o conflito tragico, que se resolve na morte.

Holderlin compreende a tragédia como sendo metafora do absoluto, uma
metafora que engendra a intuicdo intelectual, e, nesse sentido, é clareira do absoluto. Como

metafora, a tragédia “transporta” o sentido de “unidade intima mais profunda que se exp6e em

- . 5,140
oposIcoes reals.

Segundo Machado, a concep¢do de Holderlin aproxima-se da
compreensdo schellinguiana na medida em que a frase: “unidade intima mais profunda”
denota o absoluto, por um lado, e “oposi¢Oes reais” por outro, denota 0s acontecimentos
concretos reais. Nesse sentido, a metafora é concebida como sendo representacao sensivel do
absoluto — ideia que certamente remete a Schelling. A colisdo tragica, portanto, ocorre entre
duas forgcas — uma que une e outra que separa — alusdo ao amor e ao édio que o velho sabio,

Empédocles, teria pensado em suas reflexdes.

Holderlin vé a colisdo como resultado da relagéo entre uma forga separadora e

uma unificadora, que atuam no interior da subjetividade humana. A morte, nesse sentido,

19 MACHADO, R., 2006, p. 141.
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apresenta-se como solucéo e restauracao do equilibrio. A solucdo do tipo Sileno que Holderlin
propde nesta primeira versdo do tragico, certamente seria recusada por Nietzsche. A arte
tradgica que se encenava no teatro grego tinha justamente a missdo contraria: de salvar o
homem da turbuléncia dionisiaca que o levava ao aniquilamento. Justamente a tragédia, pela

apresentacdo apolinea do dionisiaco, dissolve o efeito aniquilador da vontade avastadora.

Para descrever o carater antagonico do tragico, Holderlin utiliza-se das
personagens divinas Apolo e Juno — assim como Nietzsche, de Apolo e Dionisio. Todavia, 0
poeta atribui as divindades papéis inversos aos da conota¢do nietzschiana. Sendo assim,
Apolo é representado como deus do fogo e fonte da dissolucdo de toda diferenca — papel,
atribuido por Nietzsche, ao dionisiaco. O organico, para Holderlin, isto é, a composicao e a
organizacdo das partes, carater atribuido a arte, seria, para Nietzsche, o apolineo, o
Principium Individuationis. Ao contrério — o0 adrgico, isto é, a unidade infinita da natureza, o
uno primordial, por assim dizer, seria, na versdo nietzschiana, o dionisiaco. Todavia, apesar
dos papéis invertidos das divindades, ambos os filésofos concordam que sem o brilho
apolineo o mundo grego teria sucumbido. Comentando essa convergéncia entre ambos,

Machado nota:

Se, para Holderlin os gregos ndo tivessem conquistado a sobriedade, teriam sido
consumidos pelo fogo do céu. Os gregos amansaram o tumulto, e por isso foram
traduzidos por ele de modo ndo-ortodoxo. Do mesmo jeito, para Nietzsche, sem uma
alianca de Apolo com Dionisio, a espécie teria sido destruida.*!

Uma prova ainda mais consistente desta relacdo encontra-se no &7 em O

nascimento da tragédia em que Nietzsche confirma:

Aqui, neste supremo perigo da vontade, aproxima-se, qual feiticeira da salvagéo e da

cura, a arte; s6 ela tem o poder de transformar aqueles pensamentos enjoados sobre

0 horror e o absurdo da existéncia em representacdes com as quais é possivel
H 99142

viver.

Nessas reflexdes sobre o tragico, a harmonia estabelecida entre a natureza e a

arte, em que a natureza se torna mais organica e o homem mais adrgico, ndo marca ainda o

“I MACHADO, R., 2006, p. 142.
Y2 NIETZSCHE, F., NT, 1994, 7, p. 56 (KSA 1, NT 7, p. 57).
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apice da especulacdo holderliana sobre o trdgico. De uma reconciliagdo, como solucdo do
antagonismo em que Empédocles se encontra, em Fundamentos, a meditacdo de Holderlin vai

para um antagonismo extremo e radicalizado, sem qualquer possibilidade de reconciliacao.

Esse antagonismo irreconciliavel aparece nitidamente nas suas Observacgdes
sobre Edipo e Antigona, em que o pensamento do poeta sobre o tragico toma outra direcao.
Em Fundamentos para Empédocles ele descreve uma oposicdo que termina com unificacao.
Em Observacoes ele vai aprofundar o antagonismo ao ponto de tornar insuperavel qualquer
reconciliacdo. Essa nova abordagem sobre o tragico revela trés aspectos principais, a saber:
andlise poética, que enfoca as questbes formais e estruturais da tragédia; anélise
dramaturgica, que diz respeito ao conteudo e ao sentido da tragédia e analise filosofica, que

enfoca a esséncia do tragico e da tragédia.

Deixando de lado as primeiras duas analises, isto é, analise poetoldgica e a
analise dramaturgica, o que nos chama a atencdo acerca da reflexdo hdolderliana sobre o

tragico, nessa segunda versdo, € a sua original e inovadora especulacéo filosofica.

Nas Observagcdes, tanto sobre Edipo como também, sobre Antigona, Holderlin
vé o conflito trdgico como resultante do ato de hybris, com efeito, na tendéncia humana de
ultrapassar seus limites, tentando-se alojar no divino. Diz o poeta nas Observagdes:

A representacdo do tragico repousa principalmente nisto, que o insustentavel como o
Deus-e-homem se acasala, e como, abolido todo limite, a poténcia panica da
natureza e o mais intimo do homem tornam-se Um no furor, pode ser concebido por
isto, que o devir-um ilimitado se purifica mediante uma separagéo ilimitada.'*®

A solucdo, sem reconciliacdo, Holderlin vé no abandono, no afastamento
categorico desse anseio para o absoluto. O préprio contexto histérico em que o0 poeta vive ja
proclama este ato de hybris, enunciado pelo “entusiasmado” idealismo que tem
“contaminado”, entdo, a especulacdo, com sua pretensdo para o absoluto. O entusiasmo deve
ser contido e os limites que separam o humano do divino devem ser mantidos. Com essa

posicdo, Holderlin parece retomar o criticismo kantiano com todas as suas restri¢oes.

Reiterando o tema grego nas Observacdes, especialmente sobre Edipo,
Holderlin verd o ato de hybris na vontade desmesurada de saber, de um *“saber tragico”,

semelhante & de Sileno, que leva o herdi & sua aniquilagdo. Portanto, a falta de Edipo é uma

3 HOLDERLIN, F. Edipe, remarques sur Antigone. Traducao E. Fédier. Paris: UGE, 1965, p. 63.
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falta intelectual, ao tentar saber mais do que € permitido, rompendo assim as fronteiras entre o
humano e o divino. A culpa do rei, segundo Hélderlin consiste na tentativa de invadir o

ambito divino. Por isso, como nota Machado:

O que faz da tragédia Edipo rei, que Hélderlin traduz literalmente por Edipo tirano,
um processo de heresia, no qual Edipo (que para o poeta alem&o néo é inocente, nem
inocente culpado, mas simplesmente culpado) é condenado por Séfocles em razéo
dessa tentagdo religiosa”144

Nietzsche contestaria essa culpabilidade do herdi trdgico, tanto em Introducao
a tragédia de Sofocles, como também em O nascimento da tragédia. Ele discorda de tais
interpretacdes impregnadas por julgamentos morais. Em Introducdo a tragédia de Sofocles,

ele afirma:

Quem quiser afastar do Edipo este tipo de censura ndo tem outro meio a ndo ser
procurar uma culpa no rei: dai os inUmeros equivocos na sua interpretacdo. Auto-
excesso (hybris), falta de medida, animosidade a relagdo com os deuses, farisaismo e
auto-suficiéncia — tudo isso se acreditou encontrar no Edipo e formou-se entfo a
teoria de que Séfocles quis apresentar a temeridade do homem em si e sua punicéo.
E onde comeca a falta de Edipo?™*

Nietzsche, apesar de ter destinado essa objecdo a concepcéo schilleriana sobre
o Edipo, ela parece ser valida, também para Holderlin, na medida em que este vé a culpa do
rei, incriminado por um ato de hybris que fere a consciéncia moral por ser uma transgressao
da medida. Em O nascimento da tragédia, Nietzsche, referindo se a Edipo, vai ainda mais

longe, atribuindo ao herdi o poder méagico de criador:

A mais dolorosa figura do palco grego, o desventurado Edipo, foi concebida por
Séfocles como a criatura nobre e generosa que, apesar da sua sabedoria, esta
destinada ao erro e a miséria, mas que, no fim, pée seus tremendos sofrimentos,
exerce a sua volta um poder magico abengoado, que continua a atuar mesmo depois
da sua morte. A criatura nobre ndo peca, € o que o poeta profundo nos quer dizer:
por sua atuacgéo pode ir abaixo toda e qualquer lei, toda e qualquer ordem natural e
até o mundo moral, mas exatamente por essa atuagdo é tracado um circulo magico
superior de efeitos que fundam um novo mundo sobre as ruinas do velho mundo que
foi derrubado.™*®

“* MACHADO, R., 2006, p. 149

15 NIETZSCHE, F. Introducdo a tragédia de Sofocles. Rio de Janeiro: Jorge Zahar, 2006, p. 39 (NGW -
Gesammelte Werke, Vol 2, Munique, Mussarion, 1922, p. 237-238).

18 1d., NT, 1994, 9, p. 64 (KSA 1, NT 9, p. 65).
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Criar um mundo novo, certamente, € um ato de hybris, que sé é do poder do
génio criador. Mas para criar é preciso destruir — é o que Edipo faz. Eis aqui uma grande
diferenca entre o pensamento de Nietzsche e o de Holderlin. Este mostra-se preocupado com a
transgressdo dos limites estabelecidos que transgridam a harmonia e, por isso, julga Edipo
culpado. Os limites conservam a moral. Edipo peca e paga 0 pecado com o afastamento.
Nietzsche, observando o conflito trdgico por um foco puramente estético, tira conclusdes
diametralmente opostas. O criador deve ser destruidor, para criar deve destruir — sdo dois
momentos insepardveis de um e mesmo ato — o ato da criacdo — o formidavel ato artistico em

que o homem desafia Deus.

Na versdo da Observacdo sobre Antigona, semelhante & de Edipo, Holderlin
insiste que a culpa de Antigona é resultado de sua tentativa de romper os limites do saber
humano. Ao comentar as reflexdes do poeta, Dastur afirma: “Ela (Antigona) representa o

excesso de saber especulativo pelo qual o homem aspira a visdo divina, pois, 0 que ela

o et A - » 147
esquece € a distancia que separa o0 humano e o divino [...]”.

A énfase holderliana na solucéo do conflito tragico fixa-se no afastamento, no
abandono daquela “linha vermelha” que separa 0 humano do divino. A tragédia, portanto,
promove a purificacdo da culpa cometida pelo protagonista, do anseio desmesurado de invadir
o divino. Enfatizar o afastamento como solu¢do do conflito tragico é o que Hdélderlin conclui
da tragédia grega. O afastamento opera uma espécie de catarse, uma espécie de purificacdo do
desejo proibido de querer saber mais do que o permitido — purificagdo que indica o caminho

de volta ao nativo.

Nietzsche, ao contrario, vai enfatizar justamente o rompimento desse limite,
exaltando o ato de hybris — o formidavel acasalamento entre o divino e o humano. Sua
personagem preferida — Dionisio — € produto de hybris. Filho de Zeus e Semele, do divino e
do humano, do imortal e do mortal, Dionisio é o deus dilacerado e renascido, atormentado e
feliz, homem e deus. E por isso que Nietzsche vai reservar para todas as personagens tragicas,
a mascara dionisiaca, a mascara que enuncia o combate, a disputa, o conflito trégico.
Holderlin vé a solucdo do conflito no afastamento, no respeito aos limites, no abandono do
“campo de batalha”, justamente porque ele vé pelo crivo da moralidade, da solucdo. Essa
tendéncia moralizante ndo escapa aos olhos de Nietzsche. Na “Introducdo a tragédia de
Séfocles” ele a denuncia:

7 DASTUR, F. Hélderlin, Tragédia e Modernidade. In: HOLDERLIN, F. Reflexdes. Traducdo Marcia C. de S&
Cavalcante e Antonio Abranches. Rio de Janeiro: Relume Dumara, 1994, p. 196-197.
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Aqui é permitido questionar se o conceito do tragico ndo seria mal interpretado, na
medida em que ndo podemos alojar a tragédia grega nele. Em geral este equilibrio
entre destino e carater, punicdo e culpa ndo é um ponto de vista estético e sim moral
acrescido de um ponto de vista juridico humanamente limitado; a encenacéo de uma
tragédia assemelha-se a um tribunal de jari: o espectador é exortado a aceitar a
punicdo que o poeta sugere ao transgressor, a aplaudir sua suplica [...] A catarse
tragica seria entdo, de acordo com este ponto de vista estético moral, muito mais o
sentimento de triunfo do homem justo, moderado, impassivel, [..]. Mas esta
certamente nao é a fonte do mais sublime género artistico: é muito mais a disposicao
inteiramente ndo estética, porque carece de entusiasmo; trata-se de sentimento de
seguranca de caracol, que instalado em sua casa carrega-a por toda parte, a musa
tragica exclui o cotidiano e a tranquilidade do caracol.**®

Nietzsche ndo vé solugdes, ele insiste no conflito, no rompimento que conduz a
hybris, nas batalhas que ddo brilho a existéncia. “Em Sdéfocles” — afirma o filosofo — “o

mortal cai na desgraca pela vontade dos deuses; mas a desgraca ndo € punicdo e sim algo por

. . 149
meio do qual 0 homem é consagrado como um santo”

No meio dessa total divergéncia entre o poeta e o fillogo'™®, emerge uma
curiosa convergéncia. O afastamento que Holderlin enfatiza como abandono da linha
conflitante conduz o homem a regressar a “casa”, a0 humano. Mas esse retorno ao humano,
ao nativo da sua existéncia, ao “sentido da terra”, é valido perfeitamente para a concepcao
nietzschiana, configurando uma filosofia que retoma os valores terrestres em detrimento da

moral teoldgica.

Essa segunda versdo sobre o tragico, exposta em Observacfes, que 0 poeta
propde, em varios pontos, converge com a versdo nietzschiana, na medida em que, a tragédia,
compreendida assim por ambos, exerce uma funcdo “terapéutica” que possibilita a vida,
preservando do terror existencial. Na cena tragica, para os dois, ocorre a inversao existencial,

pelo poder da arte, de transformar milagrosamente a monstruosidade da natureza.

18 NIETZSCHE, F, 2006, p. 39-40 (NGW -Gesammelte Werke, Vol 2, Munique, Mussarion, 1922, p. 238).

9 1d. Ibid., p. 44 (NGW - Gesammelte Werke, Vol 2, Munique, Mussarion, 1922, p. 240).

150 Nietzsche como professor de filologia proferiu em 1870 um curso intitulado Introducéo & tragédia de
Saofocles.
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3 NEGACAO X AFIRMACAO: SCHOPENHAUER E NIETZSCHE

O presente capitulo procura estabelecer as linhas limitrofes entre as concep¢oes
filoséficas de Schopenhauer e de Nietzsche. Tal objetivo justifica-se pela enorme influéncia
gue Schopenhauer exerceu sobre Nietzsche principalmente em sua juventude. Nesse periodo,
Nietzsche, certamente, segue quase em pormenores a filosofia schopenhaueriana e
principalmente sua concep¢do sobre a vontade. Mesmo assim, percebe-se uma notavel
divergéncia entre ambos no que diz respeito aos resultados que cada um extrai da filosofia da
vontade. Schopenhauer, coerente com o0s pressupostos da sua filosofia, encontra o
pessimismo; Nietzsche, ao contrario, partindo dos mesmos pressupostos, afirma integralmente
a vida. Como isso é possivel? Ou para dizer de outra maneira, era possivel, para Nietzsche,
utilizando-se dos pressupostos schopenhaurianos, ultrapassar o pessimismo do seu inspirador
e afirmar integralmente a vida ainda no periodo juvenil? Uma anélise detalhada da obra
prima da juventude de Nietzsche — O nascimento da tragédia — demonstra que o fildsofo,
além de incorporar os fundamentos da filosofia schopenhauriana, serve-se também, de alguns
principios da sua filosofia da arte. Todavia, Nietzsche aponta para uma saida do pessimismo
schopenhauriano. No meio dessa divergéncia, torna-se presente a questdo da legitimidade
deste desvio nietzschiano, a saber, se o tom afirmativo operado por Nietzsche, tendo como
referéncia 0s pressupostos schopenhaurianos em O nascimento da tragédia, pode ser
justificado e legitimado, ou, justificar-se-ia, ao contrario, o rétulo que o proprio autor da fase

da maturidade coloca em sua obra juvenil: impossivel!

No seu percurso intelectual, Nietzsche encontra-se com a obra de
Schopenhauer no inverno de 1965. O impacto suscitado pela leitura da obra é decisivo para o

jovem fil6logo. Descreve-o assim:

Aqui (no Mundo como vontade e representacdo) vemos um espelho em que
podemos avistar o mundo, a vida, a minha alma em uma terrivel grandiosidade.
Aqui contemplava o olho desinteressado da arte, que vé& a doenga e a cura, a missa
do exilio e do refugio, o inferno e o paraiso. Fui violentamente agarrado a
necessidade de autoconsciéncia, antes de autodestruicdo. Testemunhos daquela
disposi¢do sdo ainda hoje as paginas inquietantes e melancélicas do meu diario com
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sua dendncia e miragem, a espera de santificacéo e transformagéo de tudo quanto é o
ntcleo do meu ser.™

Nietzsche teria sentido seu encontro com a obra de Schopenhauer como
explosdo reveladora e teria se identificado profundamente com a leitura. Todavia, aos poucos,

o jovem filélogo distancia-se definitivamente do seu inspirador.

A relagdo entre Nietzsche e Schopenhauer é bastante complexa e dificil de ser
tratada em seus pormenores, principalmente quando se trata do periodo no qual Nietzsche se
mostra mais influenciado por Schopoenhauer, isto é, o periodo de O nascimento da Tragédia.
Desde logo, cabe notar que as divergéncias se originam de uma raiz comum para ambos, a
vontade. Nietzsche encontra no conceito de vontade de Schopenhauer o suporte indispensavel
para a construcdo da sua filosofia da vida, que teria, paradoxalmente, um destino oposto frente
ao seu precursor. Na negacdo radical de Schopenhauer, Nietzsche vai contrapor a afirmacéo
integral da vida. Nessa altura, sera indispensavel a analise da visdo que cada um adere para
pensar a vida, embora, seja indispensavel um conhecimento sério sobre Schopenhauer para a
compreensdo legitima de Nietzsche, ja que Schopenhauer aparece como a fonte principal de

Nietzsche.

Em ambos os casos, a vida é pensada como efetividade (Wirklichkeit) — um
devir constante que se realiza sob a forma de conflitos que, no entanto ndo afetam a sua
esséncia. Schopenhauer descreve a vida como “[...] o mundo visivel, o fendmeno, é apenas 0
espelho da vontade, a vida deve ser como companheira inseparavel da vontade [...] e em todo
lugar onde havera vontade, havera vida, um mundo, enfim.”*>?> Os fendmenos aparecem e
desaparecem, mas a sua condi¢cdo — a vontade - permanece intacta. A vontade e a sua

“aparéncia visivel” seguem seu percurso circular sem comeco nem fim por toda a eternidade:

A terra gira, passa da luz as trevas; o individuo morre; mas o Sol, esse, brilha como
um esplendor ininterrupto, num eterno meio dia. A vontade de viver esta ligada a
vida e a forma da vida é o presente sem fim; no entanto, os individuos,
manifestagdes da idéia, na regido do tempo, aparecem e desaparecem, semelhantes a
sonhos instaveis.™

11 NIETZSCHE, F. Epistolario. Milano: Adelphi, 1976, p. 707.

12 SCHOPENHAUER, A. Mundo como Vontade e Representacdo (MVR). Rio de Janeiro: Contraponto,
2004, p. 289 (SW, MVR 1/2, & 54, p. 347).

153 1d. Ibid., p. 296 (SW, MVR 1/2, & 54, p. 354).
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A mesma instabilidade das aparéncias configura para Nietzsche a nocdo de
efetividade da vida (wirklichkeit) como devir — uma oposi¢édo eterna de forcas aparentemente
contrarias que perfazem o mundo sem cessar. Mas desse “desfile” que é a propria vida,
diferentemente de Schopenhauer, Nietzsche remove todo sentido moral e filtra-a pelo crivo do
pathos artistico, que transforma a negacdo em afirmacao.

Certamente, Schopenhauer descreve um mundo desprovido de finalidade,
angustiante e cruel, que retira todo valor da existéncia. No entanto, por uma via ascética
consegue trilhar o caminho da sua superacdo. Talvez Michael Landmann tenha razdo quando
afirma que “o pessimismo de Schopenhauer é um pessimismo eudemonistico™*, uma vez
que propde um solucdo que conduz para além da tragicidade da existéncia, com efeito, para
além das contradicGes existenciais. Inversamente, aos olhos de Nietzsche, essa tragicidade da
existéncia, filtrada pelo pathos artistico, configura-se como obra de arte cujo compositor

legitimo seria o heroi trégico.

A partir da distingdo entre representacdo e vontade, Schopenhauer enuncia a
falta de sentido da existéncia. Na primeira parte de sua obra principal, Mundo como vontade e
representacdo, intitulada O mundo como representacdo, o filésofo encara 0 mundo como
objeto no ambito do principio da razdo que atua nas faculdades cognitivo-representativas do
intelecto. Estas configuram o mundo de modo préprio para ser conhecido, porém, como
representacdo. E aqui que o filésofo retoma certos aspectos da filosofia kantiana,
reformulando-os de acordo com a sua filosofia da vontade. A divisdo entre o fenGmeno e a
coisa em si soaria bastante convergente a heranca kantiana, se ndo fosse enfatizado o contraste
entre a pluralidade e a unidade. A pluralidade fenoménica manifesta-se na representacéo,
configurada pelo principio da individuacdo constituido pelo espaco e tempo e pelo principio
da causalidade em que o fendmeno aparece como efeito de causas que o manifestam de uma
determinada maneira no espaco e no tempo. Todavia a representacao, para Schopenhauer, ndo
passa de uma ilusdo. Para ele, diferentemente de Kant, por tras do fenémeno ndo ha um dado
gue o manifeste, por meio de uma relacdo causal, mesmo porque, como antes notou
Schulze™®, a categoria causalidade fora indevidamente utilizada por Kant para além do seu

uso legitimo, isto €, para fora do campo fenoménico; essa pura ilusdo que é o fenémeno, para

1% L ANDMANN, M. Das Menschenbild bei Schopenhauer. Zeitschrift fiir Philosophische Forschung, n. 14,
p. 390-400, juli/sep. 1960, p. 398. Schopenhauers Pessimismus ist eudaministischer Pessimismus: die Welt
ist schlecht, weil sie unglucklich macht.

% Em Novo Enesidemo, Schulze nega a possibilidade de fundamento da relacdo entre as representacdes
(fendémenos) e as suas causas (coisas-em-si) por serem induzidas por via causal utilizada por Kant para além
do campo fenoménico, isto &, para além do seu uso legitimo (SCHULZE, G.E. A nesidemus. Helmstedt:
[s.n.], 1792).
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Schopenhauer, ndo passa de uma criacdo quimérica das faculdades cognitivas. Justamente por
isso, ele abole a intuicdo sensivel, pois, ndo hd dado para ampara-la. Objetando Kant,
Schopenhauer afirma que a intuicdo nédo se refere aos objetos dados de fora; ela como forma a
priori do intelecto humano ja opera no entendimento: “Esta (a intuicdo) ndo €, porém, de

modo algum mera sensacdo, mas nela o entendimento ja se mostra ativo™>°

embora, “a
intuicdo s6 pode realizar-se mediante a aplicacdo do conhecimento do nexo causal, que é a
unica funcdo do entendimento, a sensacdo dos sentidos. A intuicdo é portanto, efetivamente

intelectual, o que justamente Kant nega”**’

Além da pluralidade fenoménica, que, em Gltima instancia, ndo passa de mera
ilusdo, existe uma unidade fundamental, esséncia e causa de toda aparéncia, 0 mundo do em

si, aludido por Schopenhauer como vontade.

A vontade, na concepgdo schopenhaueriana, apresenta-se como profunda e
cega forca obscura que atua no fundo do ser e ndo cede as formas da razdo. Assim, ela adquire
um estatuto alogico e irracional. Portanto, 0 mundo como em-si seria 0 mundo “sem razdo”
(grundlos), sem sentido para o intelecto humano. O acesso a tal realidade metafisica que
subjaz a toda pluralidade fenoménica é possivel somente pela experiéncia do corpo.
Justamente o corpo revela para 0 homem que ele é, antes de tudo, um querer, uma vontade.
Essa experiéncia imediata do corpo revela também, por analogia, que tudo é submetido a esse
querer fundamental da vida expresso em incessante conflito e disputa pela existéncia. O
dinamismo da vontade revela-se pela guerra perpétua da existéncia entre suas formas
fenoménicas (representagdes), que sdo nada mais do que a prépria vontade. Entdo, conforme

Schopenhauer, a guerra ocorre entre a vontade e ela mesma.

A compreensdo desse carater essencialmente conflitante da vontade requer uma
breve retomada a alguns aspectos da sua concepcao das ideias. As “ideias platonicas” ocupam
um lugar intermediario entre as manifestagdes fenoménicas, as representacGes e a esséncia
fundamental do mundo, a vontade. Esta Ultima, antes de aparecer para o intelecto humano na
sua manifestacdo fenoménica gracas a uma espécie de “Oculos intelectuais” ou condicdes
formais que subjazem a todo conhecimento humano e o configuram de uma determinada
maneira, encarna a forma de imagem arquetipica, objetiva-se em formas paradigmais,

totalmente independente do principio da razdo que opera no intelecto humano. Justamente

%% SCHOPENHAUER, A. Critica da Filosofia Kantiana. S&o Paulo: Nova Cultura, 1997 (Os Pensadores), p.
176 (SW, MVR I/ 2, CK, p. 581).
137 1d. Ibid., p. 145 (SW, MVR 1/2, CK, p. 544).
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pelas idéias, a coisa em si assume certa determinacdo, torna-se objeto ou representacdo
(imagem modelar), porém, ndo maculada pelos atributos intelectuais (espaco, tempo e
causalidade). Schopenhauer, no livro Il de O mundo como vontade e representacdo ndo deixa

duvida a respeito:

A idéia de Platdo [...] constitui necessariamente um objeto, uma coisa conhecida,
uma representacdo; € precisamente por esse carater — que ela se distingue da coisa-
em-si. Ela renunciou apenas as formas secundarias do fendmeno, todas aquelas que
incluimos no principio das contradi¢des, ou, melhor dizendo, ela ndo se apropriou
ainda delas; o que é verdade é que ela guarda em seu poder a forma primitiva e a
mais geral, aquela que é forma da representacdo em geral e que consiste em ser um
objeto para um sujeito.'*®,

Com outras palavras, ao adotar tais dispositivos, isto €, ao passar pelo refletor
cognitivo do intelecto humano constituido pelo espacgo, tempo e pela causalidade, 0 modelo
perfeito genérico metamorfoseia-se em multiplicidade fenoménica que passa a vagar no reino
do devir. Todavia, essa multiplicidade fenoménica ndo deve se associar a ideia, esta é apenas
a manifestacdo mais imediata da coisa em si. Na medida em que as ideias encarnam objetos,
mesmo que genéricos, elas sdo representacdes, no entanto, livres do principio da razéo e,

portanto, imutaveis.

Cabe notar que esse mundo paralelo ideal de paradigmas eternos, da
objetivagédo imediata da vontade, compreende diferentes graus de objetivacao, determinados e
fixos, que aparecem como modelos aos seus respectivos fenémenos. Os graus diferentes, por
sua vez, configuram-se em hierarquia. Esta, enquanto referida ao mundo fenoménico, realiza-
se por meio de guerra. Tudo isso porque a matéria, sendo quantitativamente determinada em
certos limites, provoca uma constante disputa pela sua posse. Assim, as espéecies superiores
apoderam-se da matéria de outros inferiores que também querem se manifestar. Trata-se,
grosso modo, de uma dominacéo por assimilacdo, dominacéo do organico sobre o inorganico,
mas também o inverso, do inorganico sobre o organico. A respeito desse ambito de guerra

entre os graus da vontade, Schopenhauer afirma:

Assim em toda parte da natureza, nés vemos luta, combate e alternativa de vitria, e
deste modo chegamos a compreender mais claramente o divorcio essencial da

1% SCHOPENHAUER, A. MVR. , & 32, p. 183 (SW, MVR 1 / 1, & 32, p. 228).
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vontade com ela mesma. Cada grau de objetivacdo da vontade disputa ao outro a
matéria, 0 espaco e o tempo.™*

Portanto, em graus diferentes e claridade diferente, a vontade objetiva-se de
fendmenos inorganicos a fenbmenos organicos para chegar, por fim, a sua manifestacdo mais
completa e elevada — o homem. Justamente na personificagdo humana, a vontade encontra a
sua maxima clareza e consciéncia de si mesmo. Essa hierarquia expressa em graus diferentes
de perfeicdo ndo resulta de um suposto processo evolutivo, mas € estaticamente fixa,
inalteravel, dada ao mesmo tempo desde sempre. Justamente as ideias, como "formas e
propriedades originais e imutaveis de todos 0s corpos naturais, tanto inorganicos como

160

organicos”™”", como modelos e paradigmas de fendmenos empiricos, mantém intacta essa

hierarquia e garantem aos seus graus um carater imutavel e estético.

Ao ingressar no reino do devir, as idéias metamorfoseiam-se em fendmenos e
comecam a disputar entre si o phisis que &, por sua vez, quantativamente determinado. Assim
é que o mundo vegetal servira como alimento dos herbivoros, e estes, por sua vez, para 0s
carnivoros. O homem consideraria todo esse mundo feito para o seu uso levando ao extremo
essa disputa. Essa guerra global de todos contra todos descreve o ambito conflituoso no qual a
vontade devora a si mesma. Sendo assim, o destino individual, isto € a expressdo fenoménica
da vontade, visto por esse angulo, ndo possui nenhum significado, nem valor, sendo como
marionete da prépria vontade. Do carater vdo da existéncia, do mundo sem razdo (grundlos),
Schopenhauer postula sua visdo pessimista. Essa constante guerra e ansiedade pela

dominacdo descreve, segundo ele, 0 “pior dos mundos possiveis”.

No entanto, o filosofo encontra recursos para imobilizar a “roda de Ixion”,
recursos que se enunciam a partir da rendncia da vontade. Schopenhauer propde duas
alternativas de renuncia — a arte e a moral acética. A primeira configura uma saida eficiente,
mas provisoria, enquanto a segunda — definitiva e duradoura. A preeminéncia que
Schopenhauer atribui & alternativa moral da rentincia como meio de se escapar do circulo
vicioso da existéncia, define a sua filosofia como essencialmente moral. Certamente é a
consciéncia ética que aparece por tras da concepcdo schopenhaueriana. No final do livro 4 do
Mundo como vontade e representacdo Schopenhauer, propondo uma moral de renuncia ao
mundo por meio de uma pratica religiosa, ascética ou budista, como forma de escapar do

circulo vicioso da existéncia, isto &, do eterno retorno de desejos e sofrimentos, afirma:

159 SCHOPENHAUER, A. MVR, 2004, & 27, p. 155 (SW, MVR 1/ 1, p.197).
18014, Ibid., & 30, p. 177 (SW, MVR | /1, 1, p. 221).
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Uma vez conduzidos pelas nossas especulagdes, a ver a santidade perfeita na
negacdo e no sacrificio de todo querer, uma vez libertados, gracas a conviccao, de
um mundo cuja esséncia total se reduz para nés a dor, a Gltima palavra da sabedoria
consiste, para nds, daqui em diante, apenas em nos afundarmos no nada ... entéo,
em vez da impulsdo e da evolugdo sem fim, em vez de passagem eterna do desejo
ao receio, da alegria a dor, em vez de esperanga nunca farta, nunca extinta, que
transforma a vida do homem num verdadeiro sonho, nds percebemos essa paz mais

preciosa que todos os bens da razdo, esse oceano de quietude, esse repouso

profundo da alma [...] E, portanto, bom meditar sobre a vida e os atos dos santos.*®,

A renuncia schopenhaueriana, portanto, procura, em Ultima instancia, o
pharmacon contra a fugacidade da existéncia, negando o eterno devir com todos 0s seus
aspectos — este, 0 mesmo devir que Nietzsche, com tanta forca, vai enfatizar, porém, por um
viés puramente estético. Justamente por isso privilegiaremos a analise da arte na concepcéo de
ambos, que vem a tona para estabelecer as linhas limitrofes entre eles. E certamente ela
servird como a base na qual se tornardo mais visiveis as diferentes concepgdes sobre a

vontade, que ambos aderem.

Certamente, desde seus anos universitarios em Leipzig, Nietzsche foi
profundamente marcado pela leitura do Mundo como vontade e representacdo e, sobretudo,
pela visdo da existéncia tragica, alégica e irracional. Mas, enquanto Schopenhauer busca e
encontra na arte uma fuga, mesmo que provisoria do circulo vicioso que a vontade descreve,
perdendo-se na contemplacdo desinteressada, Nietzsche toma inspiracdo do devir para
constituir a sua metafisica da arte que se determina pela acdo produtora, pela expansdo da
criacdo. Portanto, se pudéssemos pensar que 0 ponto de partida dos dois pensadores parece
idéntico, com efeito, que a vontade esta no fundo do ser, que esta é responsavel pela dor, pelo
sofrimento transformando a vida em absurdo, sem ldgica, irracional, entdo deveriamos notar
os alcances diferentes de cada um. Pelo aspecto tragico da vida, pela mesma dor e sofrimento,
Schopenhauer é conduzido a renunciar a vontade, negando a vida. Nietzsche, partindo dos
mesmos pressupostos encontra o sentido da existéncia justificado justamente nesse horizonte
tragico — de querer e afirmar seu proprio destino. O pessimismo schopenhaueriano origina-se
no seio da consciéncia moral, que, por ndo encontrar razdes suficientes para afirmar a vida,
uma vez que esta escapa do eixo norteador sentido — seguranca (0 eixo que vigora na cultura
ocidental desde a época de Sdcrates), dirige-se implacavelmente a rendncia. Ao contrario,
Nietzsche da um passo para frente, para além da consciéncia ética, além dos valores morais,

transcendendo-os com pathos artistico.

161 SCHOPENHAUER, A. MVR, 2004, & 71, p. 427 (SW, MVR 1 /2, p. 504).
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Para Schopenhauer, o fluxo eterno da vida revela um pesadelo, que poderia
terminar com a negacao do eu. Para Nietzsche, ao contrario, essa movel, colorida e passageira
imagem de fragmentos fugazes de vida apresenta uma perfeita e viva obra de arte em que

resplandece o sentido tragico, frente ao palco do criador tragico.

Sem sombra de duvida, Nietzsche deve muito a Schopenhauer, principalmente
no que se refere ao conceito da vontade — uma eterna guerra, um conflito perpétuo entre seus
fendmenos, que desvela o carater tragico da existéncia. Apesar de descobrir esse carater,

Schopenhauer ndo o quer tal como ele é e, por conseguinte, nega-o.

Nietzsche, por sua vez, aceita e afirma justamente aquilo que seu precursor
rejeita — a vontade e a vida em sua efetividade ininterrupta, com todos 0s seus terriveis
aspectos e sofrimentos. Pode-se, sem ddvida, reconhecer na dor, no sofrimento, na alegria e
no sentimento de poder, a encarnacdo do principio dionisiaco, o principio que atribui ao

mundo e a vida uma compreensao estética.

Caso seja possivel resumir em poucas palavras as diferencas entre ambos,
teriamos de fazer isso a partir da oposicdo: consciéncia moral — pathos artistico. No trecho a
seguir, extraido de Parerga e Paralipomena, podemos identificar a tendéncia moral de
Schopenhauer: “que o mundo possui apenas uma significacdo fisica, e nenhuma moral,
constitui 0 maior, o mais condenavel, e o mais fundamental erro, a propria perversidade da
mentalidade, e provavelmente forma no fundo aquilo que a fé personificou como o

anticristo.”*%?

O trecho da obra citado ndo deixa duvida de que Schopenhauer permanece
ligado a consciéncia moral ao avaliar a vida pelo eixo bem — mal. Mas, na sua reprovacéo, ele
¢ mais radical que todos os moralistas. Uma vez que a filosofia, segundo ele, possui um
carater puramente teorico, ndo cabe a ela, portanto, um papel formativo moral. Embora a
conduta ética, ou a acdo humana ndo cedam a instrucdo: “[...] a virtude ndo se aprende diz o
filésofo - ndo mais do que o génio: quanto a ela, como quanto a arte o saber por ele mesmo
ndo tem valor.”*®® O conhecimento n&o tem nenhum impacto sobre a virtude e esta ndo se
associa com aquele. Assim Schopenhauer desconfigura por completo a relacdo advinda da
antiguidade entre virtude e saber e, portanto, entre a vontade e o intelecto. Desde entéo, a
vontade assume preponderancia sobre o intelecto e o transforma em mero servo dos seus

propositos. Ela € que determina o carater: “todo o homem deve a sua vontade ser o que é; o

162 SCHOPENHAUER, A. PP, 2004, &109, p. 243 (SW, PP 11 /1. &109, p. 219).
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seu caréter existe nele primitivamente, visto que o querer é o préprio principio do seu ser.”®

Esse querer indomavel é a fonte de todo infortinio e certamente a personificacdo do
anticristo. Objetando a visdo teoldgica, Schopenhauer declara que o mal € inextinguivel e
“sempre ergue a cabeca novamente.”*®> A natureza humana é indigna a dignidade da moral
kantiana: “*Quid superbit homo, cujus conceptio culpa, nasce poena, labor vita, necesse
mori.”**® Todavia, a0 homem resta apenas uma solugéo, certamente moral: a negagéo junto a
sua sublimidade — a ética da compaixdo que, ao reconhecer, sob o olhar puro da
individualidade renunciada, que o carrasco e a sua vitima fazem uma coisa s0, renuncia por

completo ao querer e alcanga o estado de pleno ascetismo.

Percebe-se que a atitude schopenhaueriana frente a existéncia condiz,
necessariamente, a negacdo da vontade. Nietzsche recusa essa rendncia oriunda da
consciéncia moral, e contrapde a ela a sua visao estética da existéncia junto com a sua férmula

dionisiaca, dando, assim, um passo adiante na superacdo do niilismo schopenhaueriano:

Aqui se faz agora necessario, com uma audaz arremetida, saltar para dentro de uma
metafisica da arte, retomando a minha proposicdo anterior, de que a existéncia e o
mundo aparecem justificados somente como fendmeno estético: nesse sentido
precisamente 0 mito trdgico nos deve convencer de que mesmo o feio e o
desarménico sdo um jogo artistico que a vontade, na perene plenitude do seu prazer,
joga consigo prépria.’®’

No entendimento schopenhaueriano, a arte exerce funcdo libertadora das
ilusdes da razdo inspiradas pela vontade, a qual a razdo é submetida. Ele define a arte como:
“a contemplagdo das coisas independente do principio da razdo; opBe-se, assim, ao modo do

conhecimento acima definido, que conduz & experiéncia e a ciéncia.”*®®

A contemplacdo artistica apresenta uma via para o individuo se libertar da
submissdo pessoal do querer da vontade, de renunciar ao eu. Assim o individuo consegue
desprender -se dos fragmentos fenomenais que vagueiam em aparéncias ilusérias, penetrando
no claro espelho do ser do mundo, que fixa “em férmulas eternas o que flutua na vaga das

aparéncias”.*®
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O conhecimento das ideias — objeto da contemplacdo estética, porém, ndo é
acessivel a todos, somente aos homens excepcionais, para 0s génios que desprendem a sua
cognicdo do principio da razdo, tornando-se puros sujeitos do conhecimento. A respeito,
Schopenhauer assevera: “[...] o conhecimento em alguns homens pode subtrair-se desta
escraviddo, rejeitar este jugo e permanecer puramente ele mesmo, independente de todo alvo
voluntéario, como puro e claro espelho do mundo.”*”® A condicdo que torna possivel a
contemplacdo das ideias € a anulacdo da vontade individual que sujeita, por sua vez, o
conhecimento pelo principio da razdo. Diferentemente do conhecimento cientifico, que
necessariamente é guiado pelo interesse e, portanto, submetido ao principio da razao, a
contemplacédo estética dispensa das coisas contempladas seus atributos espacos temporais e
causais 0 que torna possivel um conhecimento sub espécie eternitatis, ou dito de outra
maneira, ver o geral no particular. Assim, Schopenhauer redime a arte da posicao inferior na
qual Platdo a coloca, como imitacdo do j& imitado e atribui aos seus objetos status de
esséncias, com efeito, de ideias. Diferentemente de Platdo, para o qual é s6 por meio da
dialética que se alcancam as verdades eternas, para Schopenhauer, é a arte e, sobretudo,
contemplacdo desinteressada que da acesso as ideias, porque a arte é “a contemplacdo das

coisas independente do principio de razdo.”*"*

Por outro lado, Schopenhauer adere a concepcdo kantiana sobre o belo, ou, ao
menos, pensa-0 de modo bastante semelhante. Conforme tal entendimento, o belo é um objeto
da contemplacdo desinteressada. Se esse for o caso, entdo o objeto belo que se acessa em
condigdo de contemplacdo desinteressada, ou seja, de maneira livre da sujei¢cdo da vontade,
seria a prépria ideia. Assim, Schopenhauer consegue unir, na sua concepg¢ao estetica, Platdo e
Kant, de maneira bastante original, tirando conclusdes no minimo curiosas, com efeito, que na
contemplacdo estética se encontra a chave para o acesso das verdades eternas, ou, pelo menos,

0 acesso para a verdadeira face da ilusao.

No &51 do Mundo como vontade e representacéo, de acordo com os graus da
objetivacdo da vontade em diferentes espécies e a hierarquia entre elas, Schopenhauer esboca
uma classificacdo original das artes. Cada arte representa uma determinada ideia da vontade.
Sendo assim, a classificacdo dos géneros artisticos corresponde a posicdo que cada ideia
ocupa na hierarquia. Nesse caso, a propria beleza pode ser graduada, dependendo de que grau

da objetivacdo da vontade é revelado pela ideia. Assim, por exemplo, arquitetura representa a

0 SCHOPENHAUER, A. MVR, 2004, & 27, p. 161 (SW, MVR | /1, & 27, p. 204).
1 1d. Ibid., & 36. p. 194 (SW, MVR | /1, p. 239).
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natureza inorganica, pedras e minerais. A vontade, nesse grau, expressa-se pela luta entre a
gravidade e a resisténcia. Mas esse € 0 grau inferior das artes. Logo em seguida, vem a
jardinagem, que, certamente, representa a ideia do mundo vegetal. Grau superior ao das artes
gue apresentam a natureza vegetal ocupam aquelas que representam o mundo animal, por
terem maior grau de perfei¢do na hierarquia entre as ideias. O grau superior entre as artes
plasticas ocupam escultura e pintura de homens, por estes corresponderem ao grau mais
perfeito da objetivacdo da vontade, com efeito, a do homem. Percebe-se que a arte, na
concepcdo schopenhauriana, segue perfeitamente o percurso da objetivacdo da vontade do
reino inorganico ao reino organico, vegetal, animal e humano. Mas o grande legado das artes,
segundo Schopenhauer, é o seu poder magico de arrancar o individuo de seu querer imediato,
enguanto servo da vontade, e eleva-lo, pela contemplacdo desinteressada, ao mundo perfeito

dos paradigmas eternos, isto €, ao mundo das ideias.

Grau mais elevado que as artes plasticas na classificacdo de Schopenhauer
ocupam 0s géneros poéticos. Maior merito atribuido a poesia deve-se ao fato de que ela é
mais dindmica do que as artes plasticas que permanecem do mesmo jeito: congeladas,
retratando apenas alguns aspectos. A poesia representa a humanidade de modo dinamico,
mudando os temas e as cenas. Entre os géneros poéticos, ha também uma gradacdo; o grau
inferior € ocupado pela poesia lirica por ser mais subjetiva, retratando o0s sentimentos
individuais. Logo em seguida, vem a poesia épica, na gqual tais sentimentos subjetivos quase
ndo aparecem; por fim, o topo da classificagdo o filésofo reserva para a tragédia, por
apresentar maior grau de objetividade, embora, ela, de modo incomparavel, represente mais
claramente a ideia do carater discordante da vontade, dando énfase a colisdo tragica. Aqui
claramente transparece que o critério de belas artes norteia-se pela objetividade. Quanto mais
objetiva € uma arte, tanto mais bela ela é. A tragédia, no entendimento schopenhariano,
denuncia o carater pecador da toda existéncia, a crueldade da vida irracional, e serve como
estimulante catartico para a renuncia da vida. Essa sabedoria tragica chega ao seu apice no

herdi tragico:

Enfim, nos seres excepcionais, o conhecimento, purificado e elevado pelo proprio
sofrimento, chega a esse grau em que o mundo exterior, 0 véu de Maya, ja ndo pode
engana-lo, em que vé claro através da forma fenomenal ou principio de
individuacdo. Entdo, o egoismo, conseqliéncia deste principio, desaparece com ele;
0s “motivos”, outrora tdo poderosos, perdem o seu poder, e no seu lugar, o
conhecimento perfeito do mundo, agindo como calmante da vontade, conduz a
resignacdo, a renuncia e mesmo a abdicacdo da vontade de viver. E assim que na
tragédia vemos as naturezas mais nobres renunciarem, ap6s longos combates e
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longos sofrimentos, aos fins perseguidos tdo ardentemente, sacrificarem para sempre
as alegrias da vida, ou mesmo desembaracarem-se voluntariamente e com alegria do
fardo da existéncia. [...] todas essas personagens morrem purificadas pelo
sofrimento, isto ¢, quando a vontade de viver j& esta morta nelas.'’

Obviamente, o poder magico e benéfico das artes, para Schopenhauer, esta em
seu poder de arrancar o individuo da sujeicdo da vontade, de leva-lo a sua rendincia. Mas €
justamente essa rendncia que vai se tornar o principal alvo da critica por parte de Nietzsche, a
postura de Schopenhauer de encarar a vida como uma desventura. A arte, segundo Nietzsche,
ndo pode ser um entorpecente ou calmante da vida, mas justamente ao contrario, um

estimulante.

Analisando melhor o que Nietzsche deve a Schopenhauer e qual a novidade
conceitual que Nietzsche introduz, temos de observar, primeiramente as principais pecas-
chave que definem o projeto de juventude — as duas pulsdes artisticas da natureza, Apolo e
Dionisio. Sem nenhum esfor¢o, pode-se reconhecer a heranga schopenhaueriana na
formulacdo de tais pulsbes. Em sua interpretacdo, Nietzsche certamente retoma o par
schopenhauriano — a representacao e a vontade, porém, configura-o de acordo com a sua visao
afirmativa de existéncia. Apolo, a personificagdo da representacdo, esta condenado por
Schopenhauer como mera ilusdo. Ja& em Nietzsche, assume a importancia de uma ilusao
necessaria que deve seduzir a existéncia. Percebe-se, portanto uma curiosa diferenca entre
ambos. Tanto um como o outro afirmam o carater ilusério do principio da individuacg&o,
porém, enquanto Schopenhauer o despreza, por ser uma ilusdo que engana, Nietzsche,
justamente ao contrario, faz apologia dessa aparéncia enganadora. Ela, diferentemente da
concepcao schopenhaueriana, € hipostasiada em principio artistico, que serve, mesmo que
superficialmente, como o veu que disfar¢a o fundo terrivel da existéncia e seduz a vida. A
representacdo schopenhaueriana, na versdo apolinea de Nietzsche € elevada a status de arte,
uma arte necessaria para a vida. A diferenca acima estabelecida revela a originalidade de
Nietzsche frente a Schopenhauer. Se para este, sdo os “dculos intelectuais” que produzem a
representacdo, para Nietzsche, sdo os “Oculos artisticos”, por assim dizer, que geram essa
necessaria ilusdo. No primeiro caso, é a consciéncia moral que configura a visdo pessimista,

no segundo € o pathos artistico que afirma a vida.

A resposta apolinea dada pelos gregos, frente os horrores da existéncia,

Nietzsche detecta ainda nas epopéias homéricas das quais emana brilho, uma “glorificacéo

1”2 SCHOPENHAUER, A. MVR, 2004, & 51, p. 266 (SW, MVR 1 /1, p. 318).
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luminosa da eternidade da aparencia.”*”® Os gregos instalaram essa irradiagdo brilhante para
tampar o fundo negro da existéncia e, apaixonados pelos seus herois olimpicos, foram levados
a glorificar a propria existéncia. Mas 0s gregos, e Nietzsche ressalta isso, foram conscientes
desse farmacon ilusério da arte apolinea e forjaram-no para continuarem a viver. Essa ilusdo
propositadamente criada ndo foi, portanto, como no caso de Schopenhauer, um ato de
manipulacdo pela vontade. Isso é amparado pelo & 3, de “O nascimento no qual Nietzsche

afirma:

O grego conheceu e sentiu os temores e os horrores do existir [...] para poderem
viver, tiveram os gregos, levados pela mais profunda necessidade, de criar tais
deuses, cujo advento devemos assim de fato nos representar, de modo que, na
primitiva teogonia titanica dos terrores, se desenvolvesse, em morosas transigdes, a
teogonia olimpica do jubilo por meio do impulso apolineo da beleza — como rosas a
desabrochar a moita espinhosa.*™

No que diz respeito ao Dionisio como personificagdo da vontade
schopenhaueriana, Nietzsche novamente revela-se bastante original. Se para Schopenhauer a
arte nada tem a ver com a vontade, ou melhor, se a arte acontece quando o sujeito esta livre da
sujeicdo da vontade, quando o poder da vontade estd anulado no sujeito, isto é, na
contemplacdo; para Nietzsche, a propria vontade assume papel de principio artistico,
personificando Dionisio. Essa notavel divergéncia entre ambos € perfeitamente retratada por

Nietzsche:

Com efeito, quanto mais percebo na natureza aqueles onipotentes impulsos artisticos
e neles um poderoso anelo pela aparéncia (Schein), pela redencdo através da
aparéncia, tanto mais me sinto impelido a suposicdo metafisica de que o
verdadeiramente-existente (Wahrhaft-Seiende) e Uno primordial, enquanto o eterno
padecente e pleno de contradi¢do, necessita, para a sua constante redencdo, também
da visdo extasiante, da aparéncia prazerosa [...].""

Esse trecho indica claramente que se trata mais de uma unido fraternal entre
ambos os principios do que de uma distin¢do radical como no caso de Schopenhauer. A
representacdo apolinea € o produto deste querer fundamental da vontade. Todavia, o

surgimento do mundo fenoménico é acompanhado pela dor e pelo sofrimento, pela

1% NIETZSCHE, F. NT, 1994, & 16, p. 102 (KSA 1, NT 16, p. 108).
174 1d. Ibid., & 3, p. 37 (KSA 1, NT 3, p. 36).
15 1d. Ibid., & 4, p. 39 (KSA 1, NT 4, p. 38-39).
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dilaceracdo do Dionisio. Mas essa dor so € curavel pela producdo da bela aparéncia, como
balsamo para as feridas. No entanto, ha um estado artistico ainda mais fundamental que se

enfatiza pela embriaguez dionisiaca:

Na embriaguez dionisiaca, no impetuoso percurso de todas as escalas animicas,
durante as excitacdes narcéticas ou no desencadeamento dos impulsos primaveris, a
natureza se manifesta em sua forca mais poderosa: ela reline novamente 0s
individuos e faz com que se sintam como uma sé unidade, de tal modo que o
principium individuationis aparece como um estado prolongado de fraqueza da
vontade. Quanto mais debilitada estiver a vontade, mais o todo se fragmentara em
partes isoladas; quanto mais o individuo for egoista e arbitrario, mais fraco sera seu
organismo. Por isso, em tais estados, apresenta-se um traco sentimental da vontade,
um ‘solugo da criatura’ pelas coisas perdidas; no prazer supremo, ressoa o grito de
espanto, os gemidos nostalgicos de uma perda irreparavel. A natureza exuberante
celebra, a0 mesmo tempo, suas saturnais e suas exéquias. [...] As dores despertam
prazer, o jubilo arranca do peito gritos cheios de dor. O deus, o liberador, desatou,
em torno dele, todas as amarras, a tudo transformou.*”

No ritual da reconciliagdo com o Uno primordial, no qual a individualidade se
dissolve por inteiro, gera-se o prazer de reintegracdo do individuo com o todo. Na embriaguez
dionisiaca, conformam-se homens e animais, uns com o0s outros e com a natureza semelhante
a sinfonia de Beethoven, como um evangelho vivo da harmonia mundial: “cantando e
dancando, manifesta-se 0 homem como membro de uma comunidade superior: ele
desaprendeu a andar e a falar e estd a ponto de, dancando, sair voando pelos ares [...]. O

homem ndo é mais artista, tornou-se obra de arte.”*”’

Portanto, se a resposta apolinea ndo consegue satisfazer por completo a
vontade helénica, para Nietzsche, a tragédia grega vem cumprir esse vazio. Ela ofereceu, para
0 grego, uma visdo mais profunda do mundo que a arte apolinea era capaz de oferecer. Por
enfatizar o brilho e a beleza da imagem, a arte apolinea seduz o homem para a alegria da vida
e “[...] aqui, a beleza triunfa sobre o sofrimento inerente a vida, a dor é, em certo sentido,

mentirosamente apagada dos tracos da natureza.”*’®

Todavia, a arte dionisiaca vai mais longe, para aléem da alegria fenoménica,
para uma alegria primordial e eterna: “[...] a arte dionisiaca quer nos convencer do eterno

prazer da existéncia; s6 que ndo devemos procurar esse prazer nas aparéncias, mas por tras

7 NIETZSCHE, F. Kritische Studienausgabe (KSA). Organizada por Giorgio Colli e Mazzino Montinari.
Munique: DTV/de Gruyter, 1971, 1, VD 1, p. 557-558.

YT NIETZSCHE, F. NT, 1994, &1, p. 31 (KSAL, NT 1, p. 30).

78 1d. Ibid., &16, p. 102 (KSA 1, NT 16, p. 108).
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delas.”*”® O reconhecimento de que tudo que nasce deve perecer configura o saber tragico da
vida como uma alegria metafisica que engendra o jubilo diante do espetaculo em que o heroi
tragico, “a mais alta manifestacdo aparente da vontade, fica aniquilado para o nosso prazer™°
- 0 que arremessa 0 espectador a sentir o carater indestrutivelmente poderoso da vida - um
saber tragico que encerra em si 0 consolo metafisico de que por trds de toda mudanca a vida
permanece intacta. Mas sO “o espirito da musica nos faz compreender que uma alegria possa

resultar do aniquilamento do individuo.”*®

A tragédia grega, portanto, aparece, para Nietzsche, como consolo metafisico,
como a resposta dada pelos gregos aos horrores da existéncia. A musica entdo, para alcangar o
efeito tragico de consolo metafisico, deve encarnar expressdes simbolicas adequadas a
sabedoria dionisiaca. A aparéncia, com suas metamorfoses, nesse contexto, exerce o papel de
reveladora da “esséncia primordial, a eterna criadora, a impulséo da vida eternamente coativa,

saciando-se eternamente nesta variabilidade da aparéncia.”*®?

Mas na relacdo entre o apolineo e o dionisiaco configuram-se alguns aspectos
importantes que merecem destaque. Apolo, sendo responsavel pela producdo artistica da
individuagdo, quer perpetuar as suas criagcdes singulares; enquanto Dionisio manifesta-se
como aparentemente supressor e aniquilador da singularidade e da bela aparéncia. Cabe
ressaltar que a aniquilagéo exercida pelo dionisiaco tem um alcance diferente do que a de uma
mera dissolucdo da realidade concreta — a sustentacdo da dindmica do processo natural.
Trata-se de ndo congelar as possibilidades infinitas das criagdes em configuracbes ja
formadas. Assim sendo, o principio dionisiaco ndo aniquila levando ao nada, mas renova as
possibilidades da criacdo, aniquilando. De acordo com isso, ecoa a afirmacéo de Nietzsche em

O nascimento da tragédia:

Apolo quer aquietar as esséncias singulares justamente através do fato de estabelecer
linhas limitrofes entre elas e de relembrar sempre novamente estas linhas como as
leis mais sagradas do mundo [...] Para que esta tendéncia apolinea néo se cristalize
[...], a torrente elevada do dionisiaco destréi em tempos em tempos todos aqueles
pequenos circulos nos quais a vontade apolinea unilateral buscava exorcismar a
Hélade [...].**

1
1
1
1
1

]

9 NIETZSCHE, F. NT, 1994, &17, p. 102 (KSA 1, NT 17, p. 109).
O |d. Ibid., &16, p. 102 (KSA 1, NT 16, p. 108).

U 1d. Ibid., &16, p.101 (KSA 1, NT 16, p. 108).

Id. Ibid., &16, p. 136 (KSA 1, NT 16, p. 108).

Id. Ibid., &9, p. 93 (KSA 1, NT 9, P 70).
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Tudo isso, evidentemente, parece um jogo — jogo que retrata a propria vida
efetiva, 0 jogo da criacdo, da beleza da aparéncia e sua aniquilacdo renovadora e vivificante,

jogo promovido por duas puls@es artisticas da natureza - Apolo e Dionisio.

A énfase que Nietzsche pde na unido fraternal entre as duas pulsdes artisticas
concretiza-se na tragédia grega. A tragédia, segundo o filésofo, origina-se do coro, a partir do
qual mais tarde surgem os atores, o didlogo, com efeito, o drama no sentido literal. O coro,
por sua vez, deve sua origem ao espirito da musica — a personificacdo estética do dionisiaco.
O dialogo - simples, transparente e belo, assim como € conhecido na linguagem dos herois de
Séfocles-, € expressao do principio apolineo. A tragédia é arte suprema, pois nela Dionisio e
Apolo realizam um pacto fraternal. Somente na tragédia, Dionisio fala na linguagem de
Apolo, e Apolo, por sua vez, na linguagem de Dionisio: “o mito tragico se pode entender so
como encarnacdo da sabedoria dionisiaca em imagens, mediante as expressdes artisticas de
Apolo.”®* Realizando a sintese suprema de Dionisio e Apolo, a tragédia grega justifica ndo s6

uma finalidade estética, mas exerce assim uma missao suprema de vida.

A arte tragica assim entendida revela um notével poder de transformacdo do
horror existencial em sentimento do sublime. Nela também se desenha a notavel convergéncia
entre Schopenhauer e Nietzsche. Ambos concordando que a tragédia, enfim, o sofrimento que
a acompanha intimamente, seja 0 meio de purificacdo e superacdo, mas o primeiro filésofo
tragico discordard drasticamente quanto as consequéncias da tragédia que Schopenhauer
depreende. N&o renuncia e abdicacao, mas fortalecimento e aumento de vontade, afirmagéo da
vida como efetividade (wirklichkeit), sdo resultados decorrentes da verdadeira tragédia da
época tragica dos gregos. Schopenhauer pensa o efeito tragico como 0 necessario meio
catartico para a renincia da vontade e de todo querer responsavel pela tragicidade da vida. E
como se a tragédia fosse, para Schopenhauer, uma mostra perfeita em favor do nao-querer,
uma amostra de que o vitorioso e o derrotado sdo uma e a mesma coisa. Portanto, o efeito
tragico para Schopenhauer deve suscitar a negacdo da vontade. Ao contrario, para Nietzsche,
a funcdo terapéutica da tragédia consiste em excitar o sentimento do sublime que glorifica a
existéncia e serve como um tonico que traz alegria e afirmacdo integral da vida em todos os
seus aspectos. E se a aniquilacdo do herdi tragico produz, para o espectador, prazer e alegria,
é porque a partir dessa aniquilacdo se anuncia a restauracdo da unidade e porque o herdi

tragico encontra o sentido da existéncia mesmo na propria morte.

18 NIETZSCHE, F. NT, 1994, &8, p. 61 (KSA 1, NT 8, p. 62).
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Caso a arte, no entendimento schopenhaueriano, forneca o suporte
indispensavel para que o individuo se liberte da sujeicdo da vontade e apresenta um dos meios
pelos quais se rompe o circulo vicioso da existéncia tragica, ao contrario, para Nietzsche,
como ja foi evidenciado, a arte representa simbolicamente o principio vital que é a vontade.
Esse simbolismo revela a forca estética de criar condi¢des para celebrar a vida, assim como o

fazem Apolo e Dionisio — as duas pulsdes artisticas da natureza em O nascimento da tragédia.

Certamente por tras desse desvio conceitual que Nietzsche opera frente a
Schopenhauer esta a musica e 0 novo papel que Nietzsche atribui a ela. Na hierarquia entre as
artes que Schopenhauer estabelece, a arte musical ocupa um lugar especial. Ela ndo é como as
outras artes uma objetivacdo original da vontade manifestando um aspecto modelar da
realidade, ela, mais do que qualquer outra arte, acessa diretamente a vontade. Todavia, o0 autor
de O mundo confessa abertamente a dificuldade de provar essa afirmacgéo, dizendo que a
masica €: “[...] como cOpia de um modelo que nunca pode, ele mesmo, ser representado

diretamente."%

Nietzsche adere sem reservas a tese de Schopenhauer de que a masica € a arte
suprema, todavia, diferentemente de Schopenhauer, o autor de O nascimento vincula a masica
a poesia tragica, fazendo dela quintesséncia da sua tese sobre o tragico, transfigurando-a em
uma nova e original concepcdo da tragedia. Assim, vale dizer, que a adesdo a ideia de
Schopenhauer sobre a masica, ndo é totalmente gratuita: Nietzsche discorda de Schopenhauer

em alguns aspectos tanto de cunho metafisico como estético.

Essa discordancia transparece claramente num escrito da primavera de 1868,

em que o autor, referindo-se a obra de Schopenhauer, afirma:

Uma tentativa de explicar o mundo a partir de um fator admitido. A coisa em si
toma aqui uma de suas possiveis formas. A tentativa falhou ‘[...] Schopenhauer
substitui 0 X kantiano (a coisa em si) pela vontade, que ele s6 obtém com a ajuda de
uma intuicdo poética’. A esta vontade, radicalmente inconcebivel, Schopenhauer
impde ‘predicados bastante determinados’. Mas 0 mundo ndo se deixa apreender
facilmente nas determinacdes de um sistema. ‘Schopenhauer quis achar o X de uma
equacao: de seus calculos, surge novamente que este X é igual a X, i.e. que ele ndo o

encontrou’. %

1% SCHOPENHAUER, A. MVR, 2004, &52, p. 270 (SW, MVR 1 /1, & 52, p. 323).
1% NIETZSCHE, F. HKG. Werk. Munique: Beck, 1937, Bd. 111, p. 352-361.
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Parece que por “razdes diplomaticas™®’

essas objecOes ndo estdo bastante
explicitas em O nascimento. Nessa obra, certamente aparecem passagens nas quais Nietzsche
praticamente segue a ideia schopenhaueriana de que a musica acessa diretamente a vontade.
Diz Nietzsche no &16, reiterando Schopenhauer: “A mdsica ndo seria como as outras artes
uma reproducdo da aparéncia, mas antes a imagem imediata da prépria vontade.”*® E ainda:
“Na doutrina de Schopenhauer, a misica nos dé imediatamente a linguagem da vontade.”*® O
testemunho dessas passagens, no entanto, ndo € suficientemente consistente para pensar a
musica como expressao direita da vontade, mesmo porque, em outras passagens, Nietzsche
acentua seu carater simbolico, cardter que ndo deixa espaco para qualquer associacdo da
musica como expressdo direita da vontade. Se comparado o trecho dos escritos da primavera
de 1868 em que Nietzsche dirige critica a Schopenhauer com o trecho anteriormente citado
em que se mostra a adesdo total de Nietzsche a concepgdo schopenhaueriana, notaremos que,
em O nascimento, ele entra em contradicdo consigo mesmo. Pois, como a mdsica pode
acessar diretamente algo que ndo se pode representar? A relacdo entre a vontade e a musica €
uma relacdo simbdlica e ndo direita como a pensa Schopenhauer. A vontade, na sua profunda
natureza, portanto, revela-se mediante a masica e suas forcas simbdlicas, mas o simbolo néo é
de modo algum “expressdo direta”. Em “A visdo dionisiaca do mundo”, parte 3, Nietzsche
diz:

[...] agora a verdade é simbolizada [...] ela se serve da aparéncia, e por isso pode e
tem que utilizar também as artes da aparéncia. Mas essa aparéncia é forcada de
desaparecer sob os acordes dissolventes da musica: ‘Quem vence o poder da
aparéncia, e a despotencializa, reduzindo-a a simbolo’? E a musica.**®

Mas o simbolismo musical que Nietzsche enfatiza revela um estranho poder de
transfiguracdo, poder de engendrar aparéncias numa sucessdo infinita e, portanto, poder de
criar perspectivas. Em virtude desse poder musical, o apolineo entra no jogo como um dos

atributos essenciais da arte tragica:

187 “Razdes diplomaticas” remete a uma suspeita que se levanta a respeito do problema sobre o entendimento
nietzschiano da vontade em O nascimento, com efeito, se Nietzsche j& ndo teria pensado o carater maltiplo da
vontade, mas por razes diplométicas para com Wagner e seus amigos schopenhauerianos, teria utilizado o
carater uno da vontade. E um problema que seré tratado com a devida seriedade no préximo capitulo quando
for retomada a relagdo entre Nietzsche e Schopenhauer.

188 NIETZSCHE, F. NT, 1994, &16, p. 97 (KSA 1, NT 16, p. 104).

189 14, Ibid., &16, p. 101 (KSA 1, NT 16, p. 107).

19014, KSA 1, VD 3, p. 571.
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[...] se pensarmos agora que a musica, em sua suprema intensificacdo, tem de
procurar atingir uma suprema afiguracdo, devemos considerar como algo possivel
que ela saiba encontrar outrossim a expressdao simbdlica para a sua auténtica
sabedoria dionisiaca; e onde mais haveremos de buscar tal expressdo sendo na
tragédia e, em geral, no conceito do tragico?*®*

Em concluséo, de modo mais resumido, vale observar que a relacdo entre
Schopenhauer e Nietzsche, poderia ser tratada e analisada a partir do eixo: consciéncia moral
— pathos artistico. Tal eixo revelou que, apesar de Nietzsche aceitar 0s pressupostos
schopenhauerianos da filosofia da vontade, consegue romper com as conclusdes pessimistas
do seu inspirador e superar a sua solucdo ascética, pondo a vida sob a perspectiva da arte. A
revisao dos pressupostos schopenhauerianos pelo crivo da arte traz a tona a tragédia grega e

junto com ela o primeiro fil6sofo tragico.

191 NIETZSCHE, F. NT, 1994, &16, p. 101 (KSA 1, NT 16, p. 108).
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4 O PRIMEIRO FILOSOFO TRAGICO

Até agora seguimos as “veredas do tragico”, que conduzem ao nascimento do
“primeiro filosofo tragico” — o que foi o propdsito inicial. Comecamos pelo tema do tragico,
desde Aristoteles, em uma versao poética, cuja influéncia se estendeu até a época do
romantismo em que ocorre a transfiguracdo do tema em uma versdao ontoldgica a partir de
Schelling. Sublinhamos, a partir dai, as possiveis convergéncias e controversias que se
delineiam entre Nietzsche e a tradicdo precedente. Levantamos a hipotese de que a diferenca
fundamental, em linhas gerais, entre Nietzsche e a tradi¢cdo poder-se-ia pensar a partir do fato
de Nietzsche ter atingido uma perspectiva inédita para pensar o trdgico e a tragédia.
Escolhemos para denominar esta posicdo inédita a expressdao pathos artistico, em
contraposicdo a tradicional abordagem do tragico pensado em termos morais, com efeito, a
partir da consciéncia moral. Pathos artistico - consciéncia moral, eis a oposicdo que
propomos para pensar o carater original da filosofia nietzschiana e, em particular, a sua
posicdo sobre o tragico. Com essa inversdo, € como se Nietzsche operasse uma espécie de
inversdo, ao tentar reconfigurar a relacdo tradicional que, impregnada pelo enfoque moral da
consciéncia moral, compreendia a arte como meio de promocdo de exceléncia moral.
Nietzsche inverte o caminho apontando para outra perspectiva, em que a arte aparece para

celebrar a vida.

Resta analisar, de modo pormenorizado, a inédita concepcdo de Nietzsche
sobre o tragico e, a partir dai, levantar a hipotese sobre a razdo de Nietzsche ter reservado para

si 0 merito de ser o “primeiro filosofo tragico”.

Desde logo vem a tona a recusa do filosofo de pensar o tragico sob qualquer
perspectiva moral, ética ou racional. Todavia, ndo se pode simplesmente apagar, da sua
concepgdo, toda a heranca anterior, uma vez que ressoam, nos seus escritos de juventude,

bastante elevado os ecos do romantismo.

Para pensar o tragico, Nietzsche elege dois principios antagdnicos Apolo e
Dionisio, cuja importancia consiste na pretensdo de recuperar o sentido do tragico em sua
versdo original. Mas pensar o tragico em termos de dualidade ndo é uma originalidade

nietzschiana. Pelo contrario, Schiller, Schelling e Schopenhauer também viram a colisdo
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tragica em termos de choque entre dois principios. Nesses pontos, Nietzsche em nada se

destaca dos seus precursores, mas segue-0s consequentemente.

O principal tema de O nascimento da tragédia € a analise do surgimento e da
morte da tragédia grega, segundo Nietzsche, a arte superior dos antigos, que surge
transfigurando os mitos. Apesar das analises filoldgicas, percebe-se que essa obra, carregada
com poder explosivo, revela uma filosofia tragica da existéncia como alegre alternativa do
niilismo engendrado pela concepcédo tedrica. Em Dionisio, Nietzsche encontra o antidoto ao
niilismo que norteia toda a cultura ocidental. Em O nascimento da tragédia, o filésofo alemé&o
langa a ideia de uma nova forma de existéncia e afirmagéo da vida, isenta de valores morais —
a vida como obra de arte. De acordo com isso, soa a propria voz do autor ao afirmar, em O
nascimento da tragédia, que “a tragédia, a arte dionisiaca, quer nos convencer do eterno
prazer da existéncia.”** A partir dai, frente aos horrores da existéncia, 0 homem coloca-se
diante de uma alternativa: aceitar alegremente a sabedoria tragica e enxergar a vida pelo
prisma ludico, como inocente jogo ou defender um julgamento moral da existéncia, buscando
um entorpecente para o seu carater abismal. A propria escolha define o carater do homem: a
primeira € do homem nobre, demasiado distante do alcance eudemonista da segunda escolha,
que conduz o homem nas crencas e nas supersticbes, em nome de uma existéncia

aconchegante e cobmoda que retira da vida a sua principal dimensao — a expansao criadora.

Vale notar que a analise de Nietzsche em O nascimento da tragédia se faz a
partir e em funcdo do presente e, nesse sentido, a obra encarna uma critica a0 mundo
moderno. A ressurreicdo da visdo tragica deve ocorrer a partir da renincia da universalidade
racional e cientifica. Nessa obra, encontram-se 0 passado e o futuro. Tudo se passa como se 0
tragico devesse ressurgir e, com ele, o sentido tragico da existéncia, assim distorcido a partir
do racionalismo socratico. Nas Ultimas linhas da sua conferéncia Drama musical grego,
Nietzsche escreve: “o que esperamos do futuro ja foi uma vez realidade — em um passado de

mais de 2000 anos.”*%®

E notavel que no periodo dos escritos sobre 0s gregos nitidamente emerge a
veneracao nietzschiana a época tragica dos gregos. Nao seria ousado, portanto, afirmar que
essa nostalgia do passado embasa o pensamento do futuro. Uma analise mais detalhada
evidenciara que muitos dos conceitos nietzschianos se inauguraram justamente ali. Mais

ainda, o mundo grego e o sentido tragico da existéncia inspiram todos os escritos do fildsofo.

192 NIETZSCHE, F., NT, 1994, &17, p. 102 (KSA 1, NT 17, p. 109).
1% 1d. Drama Musical Grego (DM). KSA, 1971, 1, p. 532.
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O nascimento da tragédia — o livro impossivel de Nietzsche, parece possibilitar
a abertura de uma nova filosofia, como alternativa da concepc¢éo tedrica. Ela vem a tona a
partir de dois conceitos-chave personificados por Apolo e Dionisio, dois principios
antagonicos que realizam um pacto fraternal. Mas qual a novidade conceitual que Nietzsche
introduz frente as concepgoes tradicionais sobre o tragico se ele retoma a relacdo antagdnica
tradicional para pensar o tragico? A questdo assim colocada requer uma analise detalhada
desses principios, feita no interior de O nascimento e consultando, na medida do possivel, os

escritos paralelos da mesma época.

Vemos que o apolineo, (como foi tratado no capitulo anterior), sem duvida traz
o0s rastros da representacdo schopenhauriana. Como esta, aquele também é compreendido
como principium individuationes. O apolineo é o principio que descreve os limites do
concreto, do individual. O aspecto diferenciador do apolineo, pensado na versdo homérica,
revela-se perfeitamente no &mbito ag6nico — o mais fértil para a formacéo da individualidade
pela diferenca que se desenha na disputa. Segundo Machado: “[...] o agon é combate
individual que da brilho a existéncia, tornando a vida do individuo digna de ser vivida ndo
pela busca da felicidade, como acontecia a partir de Sécrates, mas pela busca do kleos da

gloria.”**

No poema didatico - Trabalhos e os dias de Hesiodo, Nietzsche encontra o
meio para recuperar o significado da individuacdo, pela diferenciacdo que se configura na
disputa, a partir da analise do significado das duas Eris — a boa e a ma. A primeira leva o
homem a disputa; a segunda — a guerra e a aniquilacdo:

Ela nasceu como mais velha, da noite negra; a outra porém, foi posta por Zeus, 0
regente ativo, nas raizes da Terra e entre 0s homens, como algo bem melhor. Ela
conduz até mesmo o homem sem capacidades para o trabalho; e um que carece de
posses observa 0 outro, que é rico, e entdo se apressa a semear e plantar do mesmo
modo que este, e a ordenar bem a casa; 0 vizinho rivaliza com vizinho que se esfor¢a
para seu bem estar. Boa € essa Eris para 0s homens. Também o oleiro guarda rancor
do oleiro, e o carpinteiro do carpinteiro, o0 mendigo inveja 0 mendigo e o cantor
inveja o cantor.”**®

Foi justamente pela disputa que 0 homem grego se superava e mergulhava no
brilho da gloria, ele, somente assim, tornava-se perfeito como obra de arte. A diferenciacao

gue o agon produzia servia para Nietzsche como modelo do apolineo, acentuando o principio

194 MACHADO, R. 20086, p. 200
195 NIETZSCHE, F., DH, 2005, p. 69 (KSA 1, DH 5, p. 786).
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da individuacdo. “Todo talento” — diz Nietzsche — “deve desdobrar-se lutando, assim ordena a
pedagogia popular helénica [...]”.}*® Essa pedagogia certamente servia a individualidade,
produzia individualidade pela disputa e pela concorréncia, diferenciava e glorificava o
individuo — essa era, segundo Nietzsche, a sabedoria do ostracismo: “ela detesta 0 dominio de

um sé e teme seus perigos, ela cobica, como protegdo contra o génio — um segundo génio.”*%’

Os “limites da medida” que a disputa produz é obra do apolineo, por assim
dizer. Assim, a luta do artista, consigo mesmo e com 0s outros, esta na base da compreensdo
do apolineo. O individuo, em troca de gloria, por vezes, aceita a prépria morte. Uma morte
tragica, mas coberta de gloria — eis 0 que, segundo Nietzsche, justificava a existéncia, e s
assim, ela se tornava digna de ser vivida como fenémeno estético. Nesse sentido, vem a tona a

analise nietzschiana da epopéia homérica — como sendo a glorificacdo do her6i combatente.

A luminosidade apolinea dos deuses olimpicos, que Homero desenhava na
epopéia, exercia um papel paradigmal, de modelo de conduta para o grego. Todavia, 0s
modelos luminosos e perfeitos dos deuses olimpicos ndo ofereciam, para o grego, uma relacao
de adoracdo - tipica para qualquer outra religido — mas, antes, suscitavam relacdo de
rivalidade. Os deuses gregos e 0s humanos possuem muitos tragcos em comum. N&o serd
exagerado dizer que os soberanos olimpicos sdo humanos, porém, imortais. No entanto, o ser
humano também poderia alcancar a imortalidade, bastaria fazer algo notavel, com efeito, algo
com que poderia ser glorificado e permanecer para sempre nas memorias dos mortais. Nas
epopéias homéricas, os humanos rivalizavam com os deuses e, com isso, tornavam-se mais
divinos. Com base na religido homérica, que exaltava a rivalidade, delineava-se a educacgéo
homérica, que inspirava simultaneamente, como meio e fim, a disputa, 0 polemus. Essa
disputa engendrava o jogo, como meio didatico, e moldava os jogadores, estimulando seus

anseios pelo brilho individual.

Nesse enfoque ludico da primeira versdo da pedagogia grega, ndo se tem como
negligenciar o principio apolineo, que personifica, para Nietzsche, mais do que qualquer outro

principio, o da individuacdo, responsavel também pela luminosidade do reino olimpico:

Projetando no passado cinzento do povo os reflexos veneraveis do individuo, Apolo
velou para que o olhar da multiddo guardasse a acuidade que permite reconhecer o
individuo no presente, a0 mesmo tempo que se esforcava para dar nascimento a

1% NIETZSCHE, F., DH, 2005, p. 72 (KSA 1, DH , p. 789 ).
Y9714, Ibid., p. 52 (KSA 1, DH , p. 789).
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novos individuos e para cercd-los por uma magica protecdo e por sinais
miraculosos.'%

Essa “méagica protecdo” a que Nietzsche se refere personifica a arte, e,
justamente Apolo é o deus da arte. No &1 de A visdo dionisiaca do mundo, Nietzsche precisa
sobre Apolo como Deus da arte: “Ele é” — diz o fildsofo — “deus de representacfes oniricas.
Ele é resplandecente de modo tal: em sua raiz mais profunda é o deus do sol e da luz, que se

revela em seu brilho.”**°

Pelo brilho do her6i combatente que ilumina a escuriddo, Apolo vela o fundo
terrivel da existéncia, criando ilusbes oniricas que seduzem o homem a existéncia. Neste
sentido, concordamos com Machado quando ele nota que: “Conceber o mundo apolineo como
brilhante €, segundo Nietzsche, estratégia da epopéia para lidar com o sombrio, o tenebroso da
vida, criando uma protecéo.”*® E essa protecdo ¢ a teia magica da arte que faz que, ao velar o
mundo sombrio, aparecam as imagens luminosas. O apolineo foi a maneira pela qual, os
gregos — tdo conscientes do lado tenebroso da vida — fossem tampar o fundo negro da
existéncia com imagens luminosas. Tais imagens sdo aparéncias e Nietzsche, diferentemente
de Schopenhauer, valoriza a aparéncia, 0 mundo onirico do sonho, atribuindo a ela status de
ilusdo artistica que protege o homem da destruicdo. Vale relembrar que Nietzsche ndo vé a
funcdo da arte como sendo libertacdo do intelecto da sujeicdo da vontade, como isso é em
Schopenhauer, mas, afirma o caréater ilusério da arte apolinea, justifica-a, justamente como
ilusdo necessaria. Ao que parece, Nietzsche descreve o grego como individuo totalmente
consciente do lado tenebroso da vida e, por isso mesmo, para continuar a viver, ele inventou a
pelicula protetora e luminosa da arte apolinea. Ocorre como uma inversdo da inicial
conotacdo schopenhaueriana sobre arte como reveladora e libertadora do carater manipulador
da vontade. Nietzsche enfatiza justamente o inverso: o génio grego foi consciente da
crueldade existencial, do dionisiaco barbaro e, para ndo ser engolido pelas ondas dionisiacas,

ele inventou para si, isto é, para continuar a viver, a ilusdo apolinea da arte.

Com essa sua originalidade, Nietzsche destaca o poiesis da existéncia, em
detrimento da serenidade moral da tradicdo. Aparece, portanto, a posicdo inédita que
Nietzsche assume, de pensar o pathos artistico como contraponto a consciéncia moral — um

pensamento que, até entdo, parece que nenhum pensador teve a ousadia de explorar.

1% NIETZSCHE, F. FP, final 1870, abril 1871, 7[122].
19914, Visdo Dionisiaca do Mundo (VD), KSA, 1971, 1, p. 554.
200 MACHADO, R., 2006, p. 206.
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Fica claro, portanto, que essa aparéncia artistica é necessaria, como protecdo da
propria existéncia, para ocultar o que era impossivel de se suportar: “O mundo brilhante do
Olimpo s6 venceu porque era preciso ocultar pelas figuras luminosas de Zeus, Apolo,
Hermes, etc. a sombria atividade da Moira, do destino que impde a Aquiles morrer jovem € a
Edipo contrair um casamento abominavel.”®" Nesse sentido, Nietzsche completa: “N&o hé

bela superficie sem uma profundidade aterradora.”*"

Conforme a indicacdo de Machado, a ideia da beleza como tranquilizadora e
limitadora da vontade arrebatadora, revela uma dimensao ética, como medida e serenidade.
Diz ele: “Apolo é deus da bela aparéncia, é também a divindade ética da medida e dos justos
limites”?®®. Mas estamos realmente encontrando no apolineo a dimensdo ética? Mesmo antes
de Sdcrates e Euripides terem forcado a cisdo entre o apolineo e o dionisiaco? Observando-se
o0 trecho no &3 de O nascimento, vé-se que Nietzsche se recusa a atribuir qualquer sentido
moral ao mundo olimpico, que é o mundo do brilho apolineo: “Aqui nada ha que lembre
ascese, espiritualidade e dever, aqui sé nos fala uma opulenta e triunfante existéncia, onde

tudo o que se faz presente é divinizado, ndo importando que seja bom ou mau.”**

Podemos polemizar com o comentador brasileiro, objetando que a “medida”, a
“consciéncia de si”, “nada em excesso” além de comunicar um sentido ético, pode ser
também, sindnimo de regra, regra para que 0 jogo aconteca, para que este ndo se reduza a um
caos, dissolvendo as partes envolvidas no jogo. O jogo necessita de regras, porém, ndo
necessariamente de regras morais. E possivel pensar que o apolineo da a regra do jogo pela
diferenciacdo que instaura entre os rivais, possibilitando assim que 0 jogo acontecesse? Sem o
apolineo ndo ha diferenca, ndo ha participantes, ndo ha jogo, ndo ha afirmacdo. Afirmar a vida
significa, ao mesmo tempo, gozar a sua diferenca, destacar-se — o que € do poder do
principium idividuationes. O espetaculo exuberante da existéncia como ir e vir, como criar e
destruir necessita de partes (limites) que a diferenciacdo apolinea produz e a irrupgdo

dionisiaca dissolve.

O outro conceito fundamental personificado por Dionisio Nietzsche concebe
como simbolo de todas as forcas criativas. O culto a Dionisio — o deus do vinho, da alegria,
da fertilidade, da terra — é culto a vida. Mas Dionisio € o deus sofredor diante do qual tudo

perece, toda individualidade sucumbe. Seu oposto é Apolo — o luminoso, o claro, que conflui

201 NIETZSCHE, F., VD 2, KSA, 1971, 1, p. 560.

202 1d. FP, final de 1870 e abril de 1871, 7[91].

203 MACHADO, R. 2006, p. 209.

204 NIETZSCHE, F., NT, 1994, & 3, p. 36 (KSA 1, NT 3, p. 34-35).
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com o efémero do sonho. A partir de O nascimento o filésofo rompe, mesmo que
parcialmente, com a tradigéo classica de Winquelmann, Goethe, Schiller e Hegel. Ele objeta-
0s por terem procurado a esséncia de todas as manifestagdes da cultura grega em um solo
estritamente apolineo, em uma nobre simplicidade e grandeza imperturbavel, sem refletirem
sobre o fundamento, a raiz da harmonia antiga e descobrir nela o dionisiaco. Conforme
Nietzsche, nobreza, grandeza e simplicidade sdo manifestacbes do apolineo — o principio
mediante o qual se pode explicar apenas a metade da cultura grega. Dionisio, por sua vez, em
nada se associa com essa grandeza e simplicidade; ele age, dilacera e é dilacerado; ele afunda
na terra e emerge dela; em sua embriaguez e éxtase, em seus bacanais e desfiles, triunfa a
parte essencial da cultura grega, a sua musicalidade — a encarnag¢do mais viva do principio

dionisiaco.

O dionisiaco, todavia, ndo foi uma originalidade nietzschiana e, apesar da
énfase que o jovem filélogo investe nesse principio, autores como Schlegel, Hélderlin e
Creuzer destacaram esse elemento estrangeiro na cultura grega. Segundo Andler®®, Nietzsche
sofreu certa influéncia de Schlegel, em especial da sua analise sobre poesia e literatura grega.
Em seu estudo pormenorizado sobre a vida de Nietzsche, o comentador afirma que Nietzsche
fez estudos sobre Schlegel, o que se comprova pelas anotagfes sobre O nascimento.
Diferentemente de Schlegel que concebeu o dionisiaco como um fendmeno pds-homérico,
Nietzsche insiste em sua origem pré-homérica. Certamente, em sua interpretacdo sobre a
cultura grega, Nietzsche deixa rastros de romantismo principalmente com a sua concep¢ao da
arte como cosmovisdo universal, levando ao fim a tendéncia de pensar a arte como
justificativa integral da existéncia. Com isso, Nietzsche supera o pessimismo alojado no

pensamento romantico com 0s meios que o proprio romantismo Ihe concedeu.

A opcéo de Nietzsche pelo dionisiaco, como alternativa do apolineo vem desde
a época dos seus estudos universitarios sob a regéncia do ilustre professor Ritschl. No ambito
filologico, o mestre desenvolveu algumas interpretagdes globais sobre 0 mundo grego. A
visdo estética das pulsdes artisticas — Dionisio e Apolo -, que Nietzsche explora em O
nascimento da tragédia, ndo seria tdo distante da inicial conotacdo que seu mestre teria
atribuido a tais personagens. Sem ddvida, porém, a versdo nietzschiana é muito mais rica,
extravasando além da filologia e assumindo uma conotacéo vital, “duas pulsfes artisticas da

natureza” mediante as quais se pode desenhar o sentido tragico da existéncia. Todavia, a

205 Cf. ANDLER, C. Nietzsche, sa vie et sa pensée. La jeunesse de Nietzsche. Paris: Gallimard, 1958, v. 2, p.
64.
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influéncia mais forte que Nietzsche teria sofrido vem via Jacob Buckhardt - seu colega de
Basileia e profundo conhecedor do mundo antigo. Em seus escritos sobre a cultura grega ele

pondera:

Por tras da méascara do deus da fertilidade se oculta um ser meio estrangeiro. Uma
das personificacdes do deus em paixdo (que acreditamos ser um deus camita)
adquiriu no extremo oriental da Asia menor, entre os frigios como também entre os
tracios, um ritmo selvagem e embriagador e em repetidas invasdes conseguiu
reimplantar na Grécia, o culto de Dionisio.”*%

N&o ha davida de que Nietzsche fora profundamente marcado pelas ideias de
Buckhardt referentes a introducéo do “deus estrangeiro” no interior da mentalidade helénica.

No &4 de “O crepusculo dos idolos”, Nietzsche ressalva:

Fui o primeiro que, para compreender o instinto helénico mais antigo, ainda rico e
mesmo transbordante, levei a sério o maravilhoso fendmeno que tem como nome
Dionisio: o qual sd é explicavel por um excesso de forcas. Quem se dedica aos
estudos dos gregos, como Jacob Buckhardt, da Basiléia, 0 mais profundo
conhecedor ainda em vida de sua cultura, se deu logo conta da sua importancia que
isso tinha: Buckhardt acrescentou a sua ‘Cultura dos gregos’ cessdo especial sobre
esse fendomeno.””’

N&o sera exagerado afirmar que o dionisiaco, na versdo nietzschiana, vem a
tona para superar as limitacBes que o apolineo impde. Sabemos que, mais tarde, na época
socratica, 0 apolineo teria se transformado em sinénimo da racionalidade pura cristalizando
no homem tedrico como “medida”, “nada em excesso”, “serenidade”, “racionalidade”. Nesse
seu papel, o apolineo ndo é capaz de retratar a irrupcdo monstruosa da existéncia — o
dionisiaco -, que subjaz as raizes da cultura helénica. O estado dionisiaco é uma experiéncia
de hybris, de unido formidavel com o divino, de rompimento dos limites da individualidade e
reconciliagio com o todo. Nisso consiste a doutrina misterioséfica da tragédia: “O
conhecimento basico da unidade de tudo o que existe, a consideracdo da individua¢do como
causa primeira do mal, a arte como esperanca jubilosa de que possa ser rompido o feitico da

individuacdo, como pressentimento de uma unidade restabelecida.”?%

206 BUCKHARDT, J. Historia de la Cultura Griega. Barcelona: Iberia, 1947. Tomo II, p. 112-113.

27 NIETZSCHE, F. O que devo aos antigos. Traducao Paulo Cesar de Souza. S&o Paulo: Cia das letras, 2006,
Cl, &4, p. 196-197 (Nietzsches werke. A. Kréner - Stuttgart:, 1921, Vol 8, Cl 4).

208 1d., NT, 1994, &10, p. 70 (KSA 1, NT 10, p. 73).
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A oposicdo apolineo-dionisiaca acompanha a tradicional concepcdo sobre o
tragico, principiada pelo movimento cultural da Alemanha, no séc. XVIII, e embasada no
conflito entre dois principios. A reconciliacdo, postulada por Nietzsche, entre os principios
antagonicos, também acompanha a noc¢éo tradicional de harmonia gerada pela reconciliacdo
dos opostos. Sem duvida, Nietzsche reconhece certa influéncia schilleriana expressa em
termos de ingénuo e sentimental ao pensar o seu par antagdnico. Caso Schiller tenha
concebido o ingénuo como sendo a encarnacao da unido do homem com a natureza, Nietzsche
pensa-o0 como encarnagdo do apolineo. Em um dos Fragmentos postumos 7 [126], ele afirma:
“Penso interpretar ‘ingénuo’ corretamente, por ‘puramente apolineo’, aparéncia da aparéncia,
e sentimental, em compensacdo, por nascido da luta do conhecimento tragico e da luta.”?*
Lembremos também que a versdo nietzschiana sobre a oposicdo antagbnica ndo esta téo
distante da versdo holderliana®®. Todavia, a maior influéncia que Nietzsche sofre na
descricdo de apolineo e dionisiaco vem, sem duvida, da distingdo schopenhauriana entre a
vontade e representacdo®’ O dionisiaco nietzschiano, como metafora da crueldade
existencial, corresponde perfeitamente ao carater da vontade schopenhauriana. Por outro lado,
a aparéncia apolinea, ao cobrir com o véu luminoso, o “fundo negro” da existéncia,
corresponde a representacdo schopenhaueriana, como sendo a ilusdo que oculta o carater
tragico da vontade. Mas ndo seria um pouco precipitado atribuir as personificagoes
nietzschianas (apolineo e dionisiaco) uma correspondéncia tdo proxima a vontade e
representacdo de Schopenhauer? Serd que a aparente proximidade ndo conduz a conclusdes
precipitadas? Afinal, seria possivel interpretar, a vontade nietzschiana, na sua versao inicial,

isto é, da época de O nascimento, com 0s mesmos termos da vontade schopenhauriana?

Uma aproximacdo quase literal entre as duas concepcdes da vontade oferece-
nos Roberto Machado. Para ele, no periodo de O nascimento, Nietzsche segue,
exclusivamente, a interpretacdo schopenhaueriana. “Os dois fildsofos — afirma Machado —

tém em comum a interpretacdo da vontade como Unica, universal”?*?

— 0 que certamente
significa descartar, da versdo nietzschiana deste periodo, o carater plural da vontade. Todavia,
ndo se pode atribuir a Nietzsche uma adesdo téo literal a vontade schopenhaueriana, mesmo
porque, do mesmo periodo de O nascimento, ha fragmentos que dizem justamente o contrario.

Refiro-me aos Fragmentos péstumos do periodo de 1870-1871. Em alguns desses fragmentos,

209 NIETZSCHE, F., FP, final de 1870 e abril de 1871, 7 [126]).
210 Essa relagdo foi tratada na parte sobre Holderlin.

211 Essa relagdo foi tratada na parte sobre Schopenhauer.

2 MACHADO, R., 2006, p. 216.
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Nietzsche escreve: “A vontade é a forma mais geral do fendmeno”; “a vontade pertence a

aparéncia [...] A vontade € ja uma forma de fendmeno [...]” ou ainda:

Toda vida pulsional sé nos é conhecida — devo acrescentar contra Schopenhauer —
como representacdo e ndo segundo a sua esséncia; e pode-se mesmo dizer que a
prépria vontade de Schopenhauer é apenas a forma mais geral de algo que
permanece inteiramente indecifravel [...] essa forma original da manifestacdo, a
vontade [...], consegue, no entanto, uma expressdo simbdlica sempre mais adequada
no desenvolvimento da musica.”*"

Machado comenta tais fragmentos, mas ndo atribui a eles um valor
consideravel. Impde-lhes outros fragmentos do mesmo periodo em que se nota a adesdo
integral a versdo schopenhaueriana: “Na vontade s6 h& pluralidade, movimento pela

representacdo”; “A vontade é universal, a representacao, o que diferencia.”**

A razdo que conduz Machado a privilegiar os fragmentos em que se afirma o
carater universal da vontade é que estes correspondem a época das obras publicadas. Seus
argumentos sdo embasados no critério de “livros publicados”, com efeito, associando-se 0s
fragmentos supracitados sobre o carater universal da vontade com O nascimento, 0 que
comprovaria a preferéncia de Nietzsche sobre o carater uno da vontade, negando quaisquer
“razdes diplomaticas”.?®> Afirma ele: “Parece-me, a0 contrario, que O uno originario
nietzschiano, quando pensado em O nascimento da tragédia como um principio ontoldgico
oposto a aparéncia fenomenal, € como a vontade schopenhauriana: unico, eterno
incondicionado.”?'® Mais adiante ele completa: “O que me faz concluir que o dionisiaco é
fundado metafisicamente no uno originario, que é uma retomada a vontade universal de
Schopenhauer, isto é, da vontade considerada como nucleo do mundo, esséncia das coisas

[.”].15217

Mesmo aceitando as razdes do comentador brasileiro de privilegiar o carater
uno da vontade, deste periodo, sobram resquicios de duvida sobre os pensamentos
nietzschianos no que tange a vontade. Ndo se pode negar, contudo, que Nietzsche teria

213 NIETZSCHE, F., FP, 1870 1871 abril, 7 [165] e 7 [167]).

24 1d. Ibid., set 1870 — janeiro 1871, 5 [80]; 1871, 9[105-10].

2> Em O nascimento do tragico, Machado afirma: “Assim, a0 meu ver, no caso preciso de saber qual a posico
de Nietzsche sobre a vontade, é preciso de voltar para O nascimento da tragédia. E a esse respeito ndo acho
gue haja no livro uma critica a Schopenhauer, que, por ‘razdes diplomaticas’, isto é, pelo fato de seus
maiores amigos, como Rohde, Overbeck ou Wagner, serem schopenhauerianos, Nietzsche teria escondido.”
(MACHADO, 2006, p. 217).

21 |d. Ibid., loc. cit.

217 1d. Ibid., loc. cit.
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pensado, neste periodo, o carater plural da vontade que é comprovado pelos fragmentos
postumos do mesmo periodo. O antagonismo entre 0s postumos engendra uma série de
complexidades sobre a questdo. Quase no mesmo periodo, Nietzsche da duas versdes opostas
sobre o carater da vontade e isso é surpreendente, pensando que, nos seus escritos maduros, a
vontade aparece como plural — fato que gera a davida se, desde O nascimento, Nietzsche ndo
teria pensado o carater plural da vontade, e mesmo assim, aderindo a versdo schopenhauriana.
Nisso consiste um verdadeiro problema, inviabilizando o projeto de juventude e tornando o
livro “impossivel”, ou superado antes de nascer. Segundo Machado, a “saida das antinomias”

sO é possivel se a vontade nietzschiana for pensada em termos schopenhauerianos:

O que me faz concluir que o dionisiaco é fundado metafisicamente no uno originario
que é uma retomada da vontade universal de Schopenhauer, isto é, da vontade
considerada como nucleo do mundo, esséncia das coisas, forca que eternamente
quer, deseja e aspira”. “S¢ interpretando a vontade deste modo — acredita ele — é
possivel dar conta da tese do livro sobre a tragédia como relagéo entre o apolineo e 0
dionisfaco.?®

Pode-se concordar com Machado até certo ponto, pois, pensando-se que a
vontade corresponde ao uno primordial, que atua como dissolutor da individualidade, entéo,
deve haver tal individualidade como parte da oposicéo para originar a nog¢ao de dissolucdo, ou
melhor, do devir. E cabivel pensar que haja oposi¢ao entre a criacdo apolinea e sua dissolucio
dionisiaca para pensar o devir. Este ndo pressupde subsisténcia ontologica, algo como coisa
em si, mas antes, relacdo de forcas. E a forca sé se manifesta na presenca de outra forca,
contréria a ela, o que quer dizer que ela ndo subsiste como nucleo ontoldgico. A citagdo a
seguir, extraida da obra de Deleuze — “Nietzsche e a filosofia” elucida melhor essa relagéo:

O verdadeiro problema néo esta na relagdo do querer com o involuntario e sim, na
relagdo de uma vontade que comanda e uma vontade que obedece, e que obedece
mais ou menos [...] A vontade bem compreendida s6 pode agir sobre uma vontade e
n&o sobre uma matéria (os nervos, por exemplo) E preciso chegar finalmente a idéia
de que em toda parte onde se constatam efeitos é porque uma vontade age sobre
outra vontade. Diz-se que uma vontade é uma coisa complexa porque enquanto ela
quer, quer ser obedecida, mas s6 uma vontade pode obedecer aquilo que a comanda.
Assim o pluralismo encontra a sua confirmacgdo imediata e seu terreno favoravel na
filosofia da vontade. E o ponto no qual se da ruptura entre Nietzsche e
Schopenhauer é preciso: trata-se justamente de saber se a vontade € uma ou
mdltipla. Todo o resto decorre dai; com efeito, se Schopenhauer é levado a negar a
vontade, é primeiramente porque acredita na vontade do querer. E porque a vontade,
segundo Schopenhauer, € uma em sua esséncia, que compete ao carrasco

28 MACHADO, R., 2006, p. 218.
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compreender que ele forma uma unidade com sua prépria vitima: é a consciéncia da
identidade da vontade em todas as suas manifestacdes que leva a vontade a negar-se,
a suprimir-se na piedade, na moral e no asceticismo. Nietzsche descobre o que lhe
parece ser a mistificagdo propriamente schopenhauriana: a vontade €
necessariamente negada quando se coloca sua unidade, sua identidade.”*

A andlise de Deleuze, apesar de retratar a ruptura entre Nietzsche e
Schopenhauer, a respeito da vontade, posterior a O nascimento, coloca uma questdo
fundamental para a nossa analise, a saber, a unidade da vontade leva necessariamente a
negacdo, pois coloca em unidade as partes da colisdo. A consciéncia dessa unidade leva
necessariamente a rendincia, a compaixao e ao ascetismo — e nisso os resultados da filosofia da
vontade de Schopenhauer correspondem aos pressupostos que a fundamentam. Ao contrario,
Nietzsche, partindo dos mesmos pressupostos, inconsequentemente, chega a resultados
diametralmente opostos e paradoxais, a saber, a afirmacdo da vontade. Portanto, a opcdo de
Nietzsche pela vontade una, assim como ela aparece em O nascimento, revela uma
incongruéncia que, por sua vez, invalida o projeto da juventude — o que leva seu autor a

considera-lo impossivel.

Segundo Machado, a “impossibilidade” do livro diz respeito ao estilo e as
personagens. No seu estudo sobre Zaratustra de Nietzsche (2001), apoiando-se no texto de
Nietzsche intitulado Tentativa de autocritica, &3, 0 comentador sugere que a autocritica de
Nietzsche ndo se dirige somente as principais personagens as quais o livro é dedicado,
Wagner e Schopenhauer, mas também se dirige ao estilo utilizado no livro. A respeito disso,
ele assinala que “a critica ao estilo diz respeito a incompatibilidade que transparece no livro
entre conteudo de denuncia, a morte do tragico pelo saber racional, e a expressdo da denincia,

a linguagem em que esta é formulada.”*?

Machado embasa essa afirmacao no seguinte trecho da Autocritica: ndo deveria
ter utilizado uma linguagem sistematica e conceitual: deveria ter cantado. E mais: “E pena
gue eu ndo me atrevesse a dizer como poeta aquilo que tinha entéo a dizer: talvez eu pudesse

fazé-lo1"?%

Além dessas razbes que o comentador aponta, acredito que a impossibilidade
do livro refere-se, antes de tudo, a concep¢do da vontade, utilizada naquele periodo, que

conduz a conclusdes incompativeis. E cabivel pensar também, que Nietzsche teria consciéncia

% DELEUZE, G. Nietzsche e a filosofia. Rio de Janeiro: Rio, 1976, p. 6.
220 MACHADO, R. Zaratustra: tragédia nietzschiana. Rio de Janeiro: Jorge Zahar, 2001, p. 16.
21 NIETZSCHE, F., AC, KSA, 1971, &3, p. 16 (KSA 1, AC, p. 15).
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dessa incongruéncia pelo fato de ter pensado a vontade em termos plurais - 0 que resolveria o
problema de O nascimento, caso utilizasse a versdo plural da vontade — o que € comprovado
pelos fragmentos pdstumos do mesmo periodo. Mesmo tendo na méo essa solucdo entre o
tom da afirmacdo e o carater da vontade, ele, ao contrério, teria elegido a vontade una que
tornou polémico o projeto da juventude. Uma pergunta sobre a razdo dessa incongruéncia
torna-se imprescindivel. Com efeito, o que levou Nietzsche a eleger a vontade una caso ja
tivesse pensado a sua versao multipla? Uma possivel resposta talvez consista, ao contrario do
gue Machado afirma, as “raz6es diplomaticas” para com seus amigos schopenhaurianos, entre
0s quais o ilustre Wagner. Este vera na obra nietzschiana uma boa maneira para a divulgacao
da sua missdo. Nietzsche — jovem amigo de Wagner, fascinado pelo génio musical — teria se

oferecido a divulgar a empresa wagneriana na Alemanha do norte:

Nietzsche ofereceu-se para partir em missdo a fim de criar grupos na Alemanha do
Norte, que tardava em comover-se. Wagner ndo aprovou a idéia. Achava, talvez, que
0 sombrio jovem ndo era tdo bom para o0s servicos exteriores. ‘N&o’, disse lhe
Wagnerz,zz‘vocé tem que terminar, que publicar o seu livro. Assim servird a minha
miss&o.

Sem duvida alguma, Wagner teria produzido em Nietzsche um efeito
hipnético. Evidentemente, aliado a causa wagneriana, o jovem fildlogo, dedica seu livro a ele
e a sua missdo. A correspondéncia entre ambos revela mais do que amizade, ela revela um

vinculo espiritual:

Caro amigo!

Nunca li um livro mais belo do que o seu! Tudo é magnifico! [...] Disse a Cosima:
depois de ti, é a ele que mais amo [...].%

Obviamente, Nietzsche sabia ganhar o amor do seu venerado amigo. Essa
razdo talvez explique porque o filésofo elegeu a versdo schopenhauriana da vontade, em
detrimento da versdo contida nos fragmentos poéstumos (da época) em que se nota o
afastamento da verséo schopenhaueriana. Sim, Nietzsche teria pensado a vontade de outra
maneira, diferentemente do que se apresenta em O nascimento, mas preferia estar de acordo

com o schopenhaurismo de Wagner por “razfes diplomaticas”.

2 HALEVY, D. Nietzsche: uma biografia. Rio de Janeiro: Campus, 1989, p. 92.
2 1d. lbid., p. 95.
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Pensando a vontade, em sua forma fenoménica, ela aparece contendo em si
dois movimentos — criacdo e destruicdo, personificados pelos dois impulsos artisticos da
natureza - Apolo e Dionisio. Todavia, Apolo, mais tarde, deixa de ser um fator, justamente
porque o apolineo, como simbolo da racionalidade, usurpado pelo racionalismo nascente de
Socrates, alienou-se da sua metade fraterna e mumificou-se, com efeito, deixou de ser
apolineo, transfigurando-se em “esquematismo 16gico”. E o que Nietzsche ressalta em O

nascimento:

Aqui o pensamento filosofico sobrepassa a arte e a constrange a agarrar-se
estreitamente ao tronco de dialética. No esquematismo l6gico cristalizou-se a
tendéncia apolinea: como em Euripides, cumpre notar algo de correspondente e, fora
disso, uma transposigdo do dionisiaco em efeitos naturalistas.??

Com a expulsao do dionisiaco, operado pelo socratismo, o apolineo também
perde o status de pulsdo artistica, transformando-se em prisioneiro no “labirinto” da
racionalidade pura. E bem verdade também que a verdadeira aposicdo que O nascimento da
Tragédia instaura ndo é a de apolineo - dionisiaco, que explicita o elemento ludico entre as
pulsBes vitais, mas a relacdo reativa de Sécrates com Dionisio. O jogo, a partir de Sdcrates,
cristalizou-se em otimismo ldgico e a tragédia grega foi engolida pelas ondas gigantes da

dialética.

A solucdo apolinea que a epopéia homérica encontra para dar brilho a
existéncia, todavia, segundo Nietzsche, ndo foi capaz de conter a irrupcao dionisiaca, que, aos
poucos, dissolveu a individualidade no esquecimento e no éxtase dionisiaco — perfeitamente
descrito nas “Bacantes” de Euripides. Assim entra em cena a personificacdo dionisiaca para
protagonizar na tragédia a reconciliacdo entre os principios antagbnicos. A arte tragica,
segundo Nietzsche, aparece como a encarnagao das pulsdes artisticas da natureza a partir da
acdo mimética na qual se enfatiza ndo o conflito, mas a unido fraternal entre ambos 0s
principios. Assim, a tragédia grega é vista por Nietzsche como aquele filtro méagico ou
“escudo de Perseu” que transfigura a monstruosidade da existéncia em imagem que
intensifica a vida. Portanto, € a reconciliacdo necessaria entre os antagénicos que a tragedia
grega enfatiza. Com tal reconciliacdo, Nietzsche ndo est4 muito longe da tradigdo inaugurada
desde Schiller. Mas a reconciliacdo entre dois principios antagonicos remete de certa forma a

um procedimento dialético, procedimento que fora utilizado com propriedade pelos idealistas.

24 NIETZSCHE, F. NT, 1994, &14, p. 89 (KSA 1, NT 14, p. 94).
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Teria Nietzsche concebido, em sua versdo inicial, a reconciliacdo da tragédia em termos

dialéticos, pensando-se no que ele diz em Tentativa de autocritica : “‘o deus desconhecido’
se escondia sob o capucho do douto, sob a pesadez e a rabugice dialética [...]?"?*® Essa
autocritica é sustentada também e Ecce Homo em que o autor denuncia o seu “cheiro

hegeliano”.

A questdo, se a tragédia de O nascimento da tragédia é pensada em termos
dialéticos, é bastante discutida pelos comentadores, todavia, ndo se chega a um acordo
satisfatorio. Segundo Deleuze, ndo se deve, em hip6tese nenhuma dialetizar®®® o pensamento
nietzschiano, mesmo quando a questdo é o tragico e a tragédia expostas em O nascimento. O
argumento de recusa do tratamento dialético consiste no fato, segundo Deleuze, de Nietzsche,
com a Vvisao tragica, ter-se oposto a visdo dialética e cristd. Enfatizando o papel negativo da
dialética e o tom afirmativo de O nascimento, o filosofo francés nega a possibilidade de
associar o antagonismo e a sua reconciliacdo operada pela tragédia com a dialética, pelo
menos do tipo hegeliano. Embora, a verdadeira oposicdo que fundamenta o livro ndo seja
entre o apolineo e dionisiaco, mas entre Dionisio e Socrates e de modo nenhum pode ser
compreendida em termos de reconciliacdo dialética. Escreve Deleuze: “Dionisio e Apolo ndo
se opdem como termos de uma contradigdo, mas antes como duas maneiras antitéticas de
resolvé-la: Apolo, mediatamente, na contemplacdo da imagem plastica; Dionisio,
imediatamente, na reproducdo, no simbolo musical da vontade.”?*’ Evidentemente, para o
comentador francés, a dialética, no sentido hegeliano®®, néo cabe na concepcéo nietzschiana
do tragico, uma vez que ndo ha uma transformacdo dos antagonicos envolvidos na oposi¢do
em uma realidade mais elevada, em sintese, mas apenas duas formas antitéticas que se
reconciliam em unidade. A representacdo simbolica do dionisiaco — a musica irradia imagens
apolineas — o que quer dizer que a tragédia representa a unidade desses principios, porém
dominada por Dionisio. Este é o Unico personagem tragico que se descarrega em imagens

apolineas do sonho:

No decorrer de vérias explosdes sucessivas, o0 fundo primitivo da tragédia produz,
por irradiagdo, esta visdo dramatica que € essencialmente um sonho... O drama é

25 Cf: NIETZSCHE, F., AC, KSA, &3, p. 16 (KSA 1, AC 3, p. 14).

226 Cf: DELEUZE, G., 1976, p. 8.

227 1d. Ibid., p. 8

228 ale observar que justamente o tragico representa 0 modelo dialético compreendido em termos de oposicao
de tese — antitese e a negacdo dessa oposi¢do em sintese. O negativo ou a negagdo, neste caso, assume um
papel primordial na dialética. Nega-se, por assim dizer, o sensivel, o ilusério, em prol de um grau mais
elevado — o supra-sensivel, o verdadeiro.
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portanto a representacdes de nogdes e agdes dionisiacas, a objetivacdo de Dionisio
sob uma forma e num mundo apolineos.?*

Lacoue-Labarthe, ao contrario, vé a versao nietzschiana por um foco dialético:
“dialética da contradicdo que opbe e ndo cessa de refletir um ao outro, os dois principios
antagonicos.”* Segundo ele, é como metéafora da unido dos sexos que se deve pensar a
relagdo antagdnica e a sua solucédo dialética. Todavia, Lacoue-Labarthe pensa a dialética ndo
de modo semelhante a do modelo hegeliano, conforme o qual ha de se alcancar, a partir da
negacdo da oposi¢cdo, um grau mais elevado de realidade. Esse progresso dialético ndo se da

enguanto “a contradi¢do nédo cessa de refletir um ao outro”.

Sarah Kofmann®', em contrapartida, nega o tratamento dialético dessa relagdo
e a concebe em termos de relacdo de forcas, em cujo combate, o vencedor estabelece uma
harmonia provisoria que, logo em seguida, se perfaz em novo combate — 0 que quer dizer que
a relacdo de forcas no combate ndo se dissolve, mas conserva as diferencas que fulguram o

conflito.

Ideia semelhante langca Lebrun em sua obra O avesso da dialética. O
antagonismo das forcas em conflito ele vé como simples alternancia de posicGes, que, em
seguida, se perfaz de novo. Para elucidar essa posi¢cdo, Lebrun compara a noc¢do de conflito,
respectivamente em Leibniz e Nietzsche: “Assim que Deus decide criar alguma coisa,
escrevia Leibniz, ocorre um combate entre todos os possiveis, todos os pretendentes a
existéncia e os que apresentam maior perfeicdo — vencem.”*** Sobressai desse trecho a idéia
de perfeicdo que, por sua vez, remete a nocdo de finalidade, merecimento, por fim — valor.
Mas a luta, na versdo heracletiana, a que Nietzsche adere sem reserva, apresenta um carater
bem distinto, por assim dizer, contrario & versédo leibniziana. “A prevaléncia” — diz Lebrun ao
comentar a ideia nietzschiana de combate — “ndo serd definida como mais bela, ou mais
perfeita pela simples razdo que ela ndo pode ter sido decidida.”*** O combate sem finalidade
inspira a nogdo de jogo e deste sdo excluidos quaisquer valores morais. O jogo esta

firmemente enraizado no ambito estético. N&do seria exagero dizer que, na tragédia grega,

2 DELEUZE, G., 1976, p. 10.

20 | ACOUE-LABARTHE, F. L’imitation des modernes, 1976, p. 126-127.

31 Segundo Kofmann, trata-se de uma “relacdo conflitual entre dois tipos de forca, cada um por sua vez
vencedor, o triunfo provisério de um dos dois lutadores dando a aparéncia de uma harmonia, enquanto a
guerra e a luta séo, de fato, permanentes” (KOFMANN, S. Nietzsche e la scéne philosophique. Paris: UGE,
1979, p. 68-70).

22 | EBRUN, G., 1988, p. 105.

233 1d. Ibid., loc. cit.
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Nietzsche vé o aspecto de jogo. Esse cardter de jogo que permeia 0S pensamentos
nietzschianos é bem enfatizado no escrito sobre Heraclito da Filosofia na época tragica dos

gregos, datada do periodo de juventude:

Heraclito ndo tem nenhuma razdo (enquanto Leibniz tem uma) para precisar provar
que este mundo é mesmo o melhor possivel; a ele basta que seja belo jogo inocente,
do devir [...] Se quisermos propor a Heréclito a pergunta: por que o fogo ndo é
sempre fogo? Por que ele ora é agua, ora terra? Ele se contentaria a responder: é um
jogo — ndo o tome pateticamente demais e, acima de tudo, ndo o tome de uma
maneira moral.>*

O que salta aos olhos quando observamos a nogdo de combate, na concepcao
nietzschiana, é o aspecto “diferenca”. E este aspecto é fundamental na compreensdo da
relacdo antagonica. Diz Lebrun: “Um comportamento deve ser polémico: s6 ha viver quanto
héa distinguir-se do outro, ser autentico, sé ha afirmar quando se pde uma separacao irredutivel

— faz-se sempre a guerra.”**®

O elemento diferencial é o que ndo permite que a relacdo antagbnica se
cristalize em reconciliacao dialética. A falta de finalidade que a versdo nietzschiana enfatiza
deve remover quaisquer residuos dialéticos, sendo que o combate tragico sO revela um

espetaculo artistico.

Para elucidar e enfatizar ainda mais o carater ndo dialético do antagonismo
tragico e a sua reconciliacdo, cabe ressaltar que, na encenacdo tragica, o Unico personagem
tragico foi Dionisio. E como Deleuze sublinha: “[...] o Unico tema tragico sdo os sofrimentos
de Dionisio, sofrimentos da individuacdo, mas reabsorvidos no prazer do ser original; e 0

(inico espectador tragico é o coro, porque ele é dionisfaco [...]”.*

Dito de outra maneira, o apolineo serve como revelador daquilo que ndo €
comunicavel. Por meio das imagens apolineas vem a tona o dionisiaco e isso ndo se pode

compreender pela dialética.

Uma importante contribuicdo para elucidagdo da inconsisténcia de um
tratamento dialético da posicdo nietzschiana nos oferece a analise de Lebrun sobre a
interpretacdo de Heraclito feita por Hegel e Nietzsche. Segundo Lebrun, a interpretacdo

hegeliana ndo enfatiza o conflito. Este é somente “o0 avesso de uma totalizagdo sem descanso,

24 NIETZSCHE, F., FT, 2004, p. 259 (KSA 1, FT 7, p. 831).
25 LEBRUN, G., 1988, p. 111.
26 DELEUZE, G., 1976, p. 10.
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de uma harmonia imperialmente desenvolvida.”?*” N&o é o confronto que expressa a justica,
mas, ao contrario, esta resulta do conflito. Portanto, Hegel ndo vé um enfrentamento real na

versdo heracletiana.

Exatamente ao contrario pensa Nietzsche quando se refere a Heraclito. Ele
mostra que 0s contrarios conservam a sua diferenca, igual os lutadores na luta, como
alternancia de dominio. A luta ndo €, como Hegel pensa, a necessaria rentncia das diferencas
—em uma luta disfarcada em que os participantes sdo falsos adversarios. A luta encontra o seu

sentido em si mesma expressa em alternancia de dominio:

Todo o devir nasce da luta dos opostos; as qualidades determinadas que nos
aparecem como duraveis exprimem somente a preponderancia momentanea de um
dos combatentes, porém a guerra jamais chega ao seu fim; a luta se estende por toda
a eternidade.?®

A eternidade suprime qualquer finalidade. Assim aparece de forma perfeita a
diferenca entre as duas versdes. A guerra hegeliana, como diz Lebrun, é exposicdo continua
de uma solucdo, a paz final. Dito de outra maneira, na luta, Hegel vé o meio para a unificacdo

dos contrarios, enquanto Nietzsche vé o proprio sentido do devir.

Retomando a relacdo entre o apolineo e o dionisiaco, relagdo que descreve a
concepcao nietzschiana sobre o conflito tragico encenado na tragédia grega, faz-se necessario,
a fim de compreender melhor tal relagdo, analisar os elementos constitutivos da tragédia, com
efeito, a masica, por um lado, e a cena e a palavra, por outro. A tragédia, por si so, realiza a
transfiguracdo de um fenémeno natural — dionisiaco selvagem — em obra de arte, pela acéo
mimética. A tragédia explicita a reconciliacdo fraternal entre as expressdes artisticas da
masica, da palavra e da cena. Transformar a cruel sabedoria de Sileno, pela encenagéo tréagica,
em saber artistico, foi a missdo da tragédia grega. Trata-se, evidentemente, de uma
transposicao, pela imitacéo, do horrivel da natureza para o palco da tragédia. Mas qual a raz&o

desta transposi¢do? Com efeito, o que levou o grego a criar a sua tragédia?

Para responder a essa pergunta e trazer a luz a sua original concepcao sobre a
tragédia grega, Nietzsche recorre as especulagfes existentes sobre o coro da tragedia, este
como sendo a origem da tragédia. Segundo o filésofo, esse problema carecia de um

tratamento serio e profundo e ele se impde a tarefa de investigd-lo em sua raiz — o coro:

27 LEBRUN, G. 1988, p. 102.
28 NIETZSCHE, F., FT, 2004, p. 258 (KSA 1, FT 5, p. 825).
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“Creio ndo estar afirmando uma enormidade quando digo que o problema dessa origem nao
foi até agora uma sé vez seriamente levantado e, por isso mesmo, muito menos solucionado

[..]7.2%°

No principio, Nietsche descarta quaisquer tentativas de se pensar 0 coro como
0 meio de retratar a vida social, representando a lei inexoravel dos costumes: “[...] como se a
imutavel lei moral fosse representada pelos democraticos atenienses no coro popular [...]"%*°
Essa interpretacdo socio-politica de Aristételes, que também caberia perfeitamente a Hegel, é
insustentavel, segundo Nietzsche, por ter sido totalmente excluida da sua origem puramente

religiosa.

Nietzsche descarta também a ideia schlegeliana do “espectador ideal”, segundo
a qual o coro é a encarnacdo do publico ideal. Essa visdo também ndo se sustenta pelo fato de
que o publico ideal ndo teria podido distinguir a realidade da representacdo cénica. O
espectador precisa ter consciéncia de que, no palco do teatro, se passa uma acdo cénica.
Embora o espectador sem espetaculo conduz a uma concepcao cheia de absurdo e distor¢oes

sobre a concepcao de arte e, em especial, da arte tragica.

Bem mais interessante, segundo Nietzsche, é a concepcao schilleriana sobre o
coro tragico, como metafora de “muralha viva” cuja missdo é preservar o efeito poético,
servindo como guardid do palco tragico. Schiller — segundo Nietzsche — considerava o0 coro
“como uma muralha viva que a tragédia estende a sua volta a fim de isolar-se do mundo real e
de salvaguardar para si o seu chdo ideal e a sua liberdade poética.”*** E como se o coro
construisse uma rede brilhante e tampasse a naturalidade da existéncia, permanecendo no seu

circulo ideal e poético.

O que se nota na interpretacdo schilleriana € que o coro € pensado mais em
termos apolineos. Certamente, Schiller reconhece no coro a origem da tragédia, assim como
Nietzsche, mas diferentemente deste, o poeta o julga apenas apolineamente. Todavia, para

Nietzsche,

[...] o grego construiu, para este coro, a armagdo suspensa de um fingido estado
natural e colocou nela fingidos seres naturais. Sobre tais fundamentos a tragédia
cresceu muito e, na verdade, por causa disso, ficou desde o comego desobrigada de
efetuar uma penosa retratacdo servil da realidade.”*

2
2
2

w

9 NIETZSCHE, F. NT, 1994, &7, p. 51 (KSA 1, NT 7, p. 52).
% Id. Ibid., &7, p. 52 (KSA 1, NT 7, p. 52).

L 1d. Ibid., &7, p. 54 (KSA 1, NT 7, p. 54).

2 1d. Ibid., &7, loc. cit. (KSA 1, NT 7, p. 55).
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Com isso, Nietzsche quer dizer que o coro da tragedia encarna, ou melhor,
revela o entusiasmo dionisiaco. Entusiasmo “de um superpotente sentimento de unidade que
reconduz ao coracdo da natureza.”®*® O coro como fendmeno artistico representa a
embriaguez dionisiaca por meio dos servidores de Dionisio — 0s satiros. Justamente estes
servidores, representados pelo coro da tragédia, enunciam a verdade mais profunda da
natureza “de que a vida, no fundo das coisas, apesar de toda a mudanca das aparéncias
fenomenais, é indestrutivelmente poderosa e cheia de alegria.”*** Além da simples imitacdo
da realidade natural, a tragédia grega vai ainda mais longe ao revelar o poder magico da arte
de transfigurar a cruel sabedoria de Sileno em uma alegria perene: “A arte ndo é apenas
imitacdo da realidade natural, mas precisamente suplemento metafisico dessa realidade

natural, colocada junto dela a fim de superéa-la.”**

Mas esse fendmeno dionisiaco s6 é possivel, segundo Nietzsche, por meio da
musica. E aqui a heranga schopenhaueriana soa em Nietzsche de forma bastante elevada. A
musica, segundo Schopenhauer, possibilitava 0 acesso direto ao nucleo do ser, a vontade. O
autor de O mundo, ndo inclui a mdsica entre as outras artes que, em sua hierarquia,
apresentam a objetivacdo da vontade. Entre todas as artes, como vimos, o lugar mais elevado
cabe a tragédia, por esta denunciar o carater va da existéncia e conduzir o homem a rendncia
da vontade. A musica vai ainda mais longe, pois ela ndo € uma reproducdo da ideia, “ndo
representa objetos particulares (as obras de arte ndo sdo outra coisa) [...] As artes ndo objetam,
portanto, a vontade, diretamente, mas por intermédio das idéias.”?*® Ela, a mUsica, “vai para
além das ideias, é completamente independente do mundo fenomenal [...], ela fala do ser”**’
ao acessar diretamente a vontade. Ela traduz por meio dos seus (fenémenos sonoros) sons, “o
gue se passa na natureza” dos seus graus inferiores aos superiores. A musica é a propria
linguagem da vontade, ela gera representagdes fenomenais, assim como a vontade gera, por
meio do intelecto humano, o mundo fenoménico. Todavia, “ela nunca exprime o fenémeno,

mas a esséncia fntima, o interior do fendmeno, a prépria vontade.”**

A visdo de Schopenhauer sobre a musica revela uma consideravel diferenca no
gue tange ao propdsito da arte. Se a tragédia, ao mostrar o lado sombrio da existéncia, conduz

a renlncia da vida, a musica parece ter efeito justamente contrério — a sua afirmacdo. A

3 NIETZSCHE, F. N.T, 1994, &7, p. 55 (KSA 1, NT 7, p. 56).

241d. Ibid., &7, p. 55 (KSA 1, NT 7, p. 56).

5 1d. Ibid., &24, p. 140 (KSA 1, NT 24, p. 151).

246 SCHOPENHAUER, A., MVR, 2004, &52, p. 270 (SW MVR, | /1, &52, p. 323).
271d. Ibid., &52, p. 271 (SW, MVR 1 /1, & 52, p. 323).

28 1d. Ibid., &52, p. 275 (SW, MVR 1 /1, & 52, p. 328).
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musica instaura uma satisfagdo que, certamente, recusa a rendncia da vontade. Ela afirma. E
esse seu carater estd mais condizente com a interpretacdo nietzschiana do que com a negacéo

schopenhauriana. Nessa direcdo aponta a analise de Jean Marie Schaeffer®*®

ao afirmar que a
mausica, como sendo expressdo direta da vontade, sempre termina consonante, traduzido como

satisfacdo e que, portanto, ndo é negacdo da vontade.

A musica €, para Nietzsche, "a forca dionisiaca da transformacdo méagica”, com
0 seu poder incrivel de transfiguracdo (Verklarung), que desvela o préprio carater de toda
arte. A preponderancia dionisiaca sobre o apolineo, simbolizada pela arte musical, transforma,
pelo seu poder artistico, o fundo tenebroso da existéncia em prazer primordial, “prazer

primordial percebido inclusive na dor”®*°

n251

em que se sente a “alegria pelo aniquilamento do

individuo.

Pode-se dizer, portanto, que o dialogo entre o apolineo e o dionisiaco no
ambito da arte tragica mira a expressdo da vontade, em uma versdo simbdlica. Nesse sentido,
o0 simbolo revela o que ndo foi possivel ser revelado. Justamente por isso, a arte tragica é o
meio magico de representar, a partir da aparéncia apolinea, o dionisiaco, com efeito, 0 que
ndo se podia representar diretamente. Nesse sentido, Machado precisa: “um s6 pode aparecer

simbolizado pelo outro, isto &, deixado de ser ele mesmo.”?*

O simbolismo musical, pensado nesses termos, transfigura a arrepiante
sabedoria de Sileno em algo que atrai a existéncia e, portanto, em algo prazeroso, embora ele
force a transfiguragdo apolinea. A transfiguragdo, assim concebida, ndo deixa margem para
pensar a musica, assim como Schopenhauer o faz - como expressdo direta da vontade. Além
do mais, a masica produz imagens apolineas, “a melodia incessantemente geradora lanca a

sua volta centelhas de imagens”®>*

, em busca de uma personificacdo mais perfeita para a
sabedoria dionisiaca. Justamente por isso, a musica origina a arte tragica porque nela operam
em conjunto o apolineo (ritmo e cadéncia) e o dionisiaco (a melodia) de maneira perspicaz,
engendrando a visibilidade e a plasticidade da representacdo teatral da tragedia. Assim, a
tragédia alcanca o apice da expressao simbolica da vontade. Esse carater produtivo da musica,
que fundamenta a arte tragica, que é, simultaneamente, a base da concepcao nietzschiana da

tragédia, revela-se bem diferente do carater que Schopenhauer atribui a mesma. Para ele

29 Cf. SCHAEFFER, J. M. L’Art de L’age modern. Paris: Gallimard, 1992, p. 260.
20 NIETZSCHE, F.. N.T, 1994, &4, p. 41 (KSA 1, NT 4, p. 41).

»L1d. Ibid., &16, p. 101 (KSA 1, NT 16, p. 108).

%2 MACHADO, R. 20086, p. 223.

23 NIETZSCHE, F., op. cit., &6, p. 49 (KSA 1, NT 6, p. 49).
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(Schopenhauer), a musica € meio de contemplacdo da vontade em cujo efeito atua o sujeito
puro do conhecimento. Nietzsche, ao contrario, atribui a ela “a forgca herculea [...] que,
chegando na tragédia a sua mais alta manifestacdo, sabe interpretar o mito com nova e mais
profunda significacdo; de tal modo que j& tivemos antes de caracterizar isso como a mais
poderosa faculdade da musica.”** A musica é essencialmente transfiguradora. Desse seu
carater deriva o prazer, a alegria e a seducdo pela existéncia, com outras palavras, a
afirmacdo. E isso que estabelece linhas limitrofes entre Nietzsche e Schopenhauer desde O
nascimento. Esse papel diferente que Nietzsche atribui a musica, opera, por sua vez, uma
transformacdo no proprio entendimento da tragédia. Vista por Schopenhauer como o meio
mais propicio para levar o individuo a renincia da vontade e, portanto, a vida, a tragédia, para
Nietzsche, pelo seu poder de transfiguracdo, cumpre papel justamente inverso, com efeito,
serve para a afirmacdo integral da vida. Ndo o conhecimento, mas a a¢ao € o que esta em jogo
na concepgdo nietzschiana, uma agédo transfiguradora sob a regéncia do simbolismo musical.
O simbolo transfigura o sentimento de existéncia va, ao produzir imagens artisticas que
seduzem a existéncia. Esse € o0 poder magico da arte e, em especial, de arte tragica, um poder

que o primeiro filésofo tragico sabia, como nenhum outro, encontrar e aproveitar.

A relacdo simbdlica efetuada pela arte tragica aproxima a dualidade
nietzschiana com a nocdo de sublime de Kant. Tal aproximacdo € bastante explorada por
Roberto Machado, segundo o qual, é possivel pensar a beleza apolinea e a embriaguez
dionisiaca em termos do belo e do sublime kantiano. Apoiando-se no Fragmento Pdstumo 7
[46]%° do final de 1870 e abril de 1871, Machado insiste que a ideia de sublime aparece na
concepcao nietzschiana da tragédia. Todavia — nota o comentador — o sublime ndo se deve
associar com o dionisiaco, mas com o tragico. Nesse sentido, o sublime deve explicitar a
relacdo entre o dionisiaco e o apolineo representados pela arte tragica. Nietzsche, apesar de
ndo utilizar frequentemente a nocgao de sublime, no &3 de “A visdo dionisiaca do mundo” ele

a profere da seguinte maneira:

Importa antes de tudo transformar o pensamento de desgosto com respeito ao horror
e ao absurdo da existéncia em representacfes que permitem viver: sdo o sublime
como sujeicao artistica do horror e o ridiculo como alivio artistico do desgosto e do
absurdo. Esses dois elementos entrelagados estdo unidos em uma obra de arte que
imita a embriaguez, que joga com a embriaguez.?®

2" NIETZSCHE, F., N.T, 1994, &10, p. 71 (KSA 1, NT 10, p. 73-74).

2 1d., FP, KSA, 1971, 7 [46] do final de 1870 e abril de 1871 diz: “Se o belo repousa [beruht] sobre um sonho
do ser, o sublime repousa sobre embriagues do ser”

%6 1d., VD 3, KSA 1971, 1, p. 567.
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Este trecho reforca o papel da trageédia como veiculo de transformacdo do
horror em sublime, com efeito, da transfiguracdo do horrivel da natureza (dionisiaco) em
sublime. Para fundamentar a aproximacdo do par nietzschiano com o sublime de Kant,
Machado insiste na desproporcao entre o apolineo e o dionisiaco assim como em Kant, entre a
imaginacdo e razdo; em Schiller, entre o sensivel e supra-sensivel; em Schopenhauer entre a

representacdo e a ideia. Um so pode revelar-se pelo outro. Assim € na tragédia:

Na tragédia a aparéncia é saboreada ndo mais como aparéncia, como no caso da arte
da beleza (a epopéia), mas como simbolo, como signo de verdade. A tragédia, arte
simbolica, arte em que a verdade é simbolizada, expressa a verdade dionisiaca
através de aparéncia, da ilusdo apolinea da beleza, diferentemente da epopéia, em
que a beleza é um véu que oculta a verdade. O acordo discordante caracteristico de
sublime — em contraposi¢do do acordo harmonioso do belo, que s6 é possivel pela
exclusdo, pela esséncia aterrorizadora do mundo — se da em Nietzsche entre o
apolineo e o dionisiaco, entre as belas formas e a verdade profunda e informe,
proveniente do seu discordo inicial. Neste sentido a tragédia é a arte sublime que
produz o dominio simbolizado do monstruoso da natureza.?’

Por essa passagem da obra de Machado, conclui-se que a tragédia exerce
justamente esse jogo de figuras em que se revela, o que ndo pode ser diretamente revelado — o
dionisiaco. E portanto — como o comentador ressalva: “A impossibilidade de uma
apresentacéo direta de Dionisio exige a intervencéo de Apolo”.?*® Com os dois inspiradores
da tragédia grega, esta passa a constituir um mundo artistico paralelo ao mundo natural,
mundo em que se opera a transformacdo magica de natureza em arte, na qual desaparece toda

rendncia e negacao, trazendo a tona a béncdo que a arte da a existéncia.

Desde o inicio da nossa pesquisa, O nascimento da tragédia tem lugar
privilegiado na nossa analise, principalmente neste quarto capitulo, dedicado ao tragico. O
livro, em termos gerais, constroi-se, portanto, sobre dois pélos que desvelam os tracos
fundamentais do pensamento ocidental, que podemos denominar pré e pos-socratico. Por um
lado, Nietzsche desenha o sentido da existéncia tragica baseada no pathos artistico, que
encontra o seu apice na filosofia de Heraclito. Esta é, por assim dizer, a visdo homérica da
existéncia. Por outro lado, Nietzsche faz um raio X da concepcdo tedrica inaugurada por
Sécrates em cuja raiz reside a moral - 0 alvo principal da sua critica. Essa oposicdo revela

duas dimens6es de vida irreconciliaveis: a da consciéncia moral que entra em vigor a partir de

%7 MACHADO, R. 2006, p 223.
28 1d. Ibid., p. 224.
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Sdcrates e a do pathos artistico que jazia no mundo homeérico—heracletiano e que €, conforme

Nietzsche, a verdadeira expressdo do pathos tragico.

A consciéncia moral € o paradigma que norteia a especulacdo filoséfica no
geral, desde a época de Socrates e Platdo e, em particular, no que diz respeito as reflexdes
sobre o tragico, desde Aristoteles até Nietzsche. Tentamos mostrar, ao longo desse estudo,
que a consciéncia moral se encontra na raiz da toda historia da concepgéo tedrica em que 0
problema da verdade tem valor absoluto. Se a “verdade” constitui o principal alvo dessa
concepgdo é porque ela “serve” como seguranga e, por conseguinte, cumpre anseios morais.
Pouco importam, nesse caso, as razdes puramente epistemoldgicas. A “verdade” é concebida,
pela concepcéo teodrica, como sendo a pedra fundamental sobre a qual é possivel construir a
felicidade. Os trés pilares fundamentais: “verdade — seguranca — felicidade” descrevem aquela

disposigdo tedrica que aqui n6s denominamos de consciéncia moral.

No meio dessas reflexdes sobre o valor da verdade surge a seguinte pergunta: o
que o tragico tem a ver com a verdade? Por fim, qual serd a relacdo entre a verdade,
promovida pela concepcdo teorica e o tragico — um problema puramente estético? Apressados
a responder, podemos dizer que, em todo percurso pré-nietzschiano sobre o tragico e a
tragédia, a verdade, sempre sutil e disfarcada, encontra meios para entrar na cena como 0
termo final que deve resolver, apaziguar e, por fim, concluir a colisdo tragica, imobilizando as
forcas conflitantes. A maneira hegeliana, a concepcao teérica, utiliza-se da soberba dialética
para suprimir o conflito, considerando-o apenas como um degrau no percurso teleoldgico da

razao.

Diferentemente da concepcéo teorica e a subjacente a ela, consciéncia moral,
Nietzsche opera uma inversdo radical do paradigma, a partir do foco do pathos artistico e,

com isso, a esperanca de devolver a vida a sua efetividade plena.

Nietzsche encontra na arte e, em especial, na arte tragica, uma expressdo
radicalmente nova, estética, desvinculada de qualquer sentido moral. Tanto no antagonismo
como na reconciliacdo, sdo descartadas quaisquer conotacdes morais. Em todos 0s precursores
de Nietzsche, o tragico é compreendido a partir da consciéncia ética, como se ele fosse um
simbolo da enteléquia da natureza humana, um processo de formagdo moral, por meio do

qual, a dignidade moral humana se revela em sua dimensdo absoluta.

Para Nietzsche, avesso a todas as concep¢des moralizantes, a justificacdo e a

afirmacéo da vida ndo se baseiam em um suporte moral, mas na arte, em uma vida como obra
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de arte. A metafisica da arte de Nietzsche perfaz — sob a regéncia do pathos artistico — 0
mundo e a vida em todas as suas configuragcdes. Nos ndo temos impressdo de que esse Novo
prisma dad amparo a uma nova visdo da vida e da condicdo humana, muito diferente da
enfatizada pela concepcdo teorica? Explicitamente aparece no quadro do tema o eixo
norteador da consciéncia moral: sentido — seguranca, por um lado, e 0 rompimento que ocorre
neste mesmo eixo pelo agir criativo, por outro. Toda arte é afirmacgédo, pois € expansao,
multiplicacdo das possibilidades e das perspectivas. Compreender a arte por um prisma moral
— 0 que ocorre nas concepcOes moralizantes sobre a tragédia — significa, para Nietzsche,
submeter a arte tragica a determinacdo teleoldgica da razdo, tornéa-la clara e previsivel, como
se de célculo matematico se tratasse; significa, amputar da arte a sua principal dimensao que

consiste em irradiar perspectivas, em cria-las.

Comparada com tais concepgdes, independentemente da originalidade de cada
uma, a marcante férmula dionisiaca que permeia a visdo estética e revela a vida na sua
efetividade plena, apresenta o contraponto a consciéncia moral e a concepcdo teorica que a
sustenta, aspecto notavel que delineia a sua inédita filosofia. Nietzsche aparece como um

solitario pensador tragico que reservou para si o direito de ser o primeiro.
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Nietzsche e a filosofia do porvir

Ao fim de nosso itinerario interpretativo, cujo proposito era asseverar uma
releitura a partir do pathos artistico, com énfase em apenas duas questbes fundamentais da
filosofia nietzschiana, a saber, o problema do tragico e a discussdo em torno da linguagem,
chegamos ao ponto do qual partimos, com efeito, a questdo que moveu a presente
interpretacdo: se é possivel reconhecer na filosofia nietzschiana um rompimento definitivo
com os pressupostos metafisicos e morais da concepcdo tedrica. Antecipando uma possivel
objecdo que julga essas duas questdes como insuficientes e inconsistentes para se enunciar um
rompimento definitivo com os pressupostos metafisicos e morais que norteiam a concep¢édo
teorica, respondemos que tal objecdo teria legitimo direito. Todavia, acreditamos que seja
possivel a aplicacdo dessa releitura a partir do pathos artistico a toda heranca nietzschiana,
embora acreditemos que as questdes aqui tratadas, que enfatizam os impulsos artisticos,
aparecam como alicerces das futuras consideracdes do fildésofo, tais como: a transvaloragdo de
todos os valores, a vontade de poder, 0 além do homem e o eterno retorno etc. Caso seja
legitima a interpretacdo que uma releitura a partir do pathos artistico se propde, seria legitimo
entdo desconfiar da posicdo heideggeriana, segundo a qual, Nietzsche ndo teria conseguido
romper com 0s pressupostos ontoteoldgicos e permaneceu vinculado a tradicdo como seu

ultimo representante.

Ao especular sobre esse rompimento ou ndo de Nietzsche com os pressupostos
metafisicos e morais, a questdo comeca a girar em torno do lugar e da funcdo que o fildsofo
desempenha nesse grandioso edificio do pensamento humano que é a historia da filosofia.
Portanto, ndo se trata apenas de declarar que Nietzsche rompeu com a metafisica e com seus
pressupostos morais, mas de analisar, sobretudo, os impactos que ele provoca na figura
filosofica. A impressdo de que a filosofia de Nietzsche ndo poderéd ser analisada de modo
semelhante as outras filosofias, com efeito, ndo podera ser avaliada pelos mesmos critérios
aplicados a elas, é muito forte, embora justifique a peculiaridade da nossa releitura centrada
na dicotomia pathos artistico versus consciéncia moral. Como ultimo argumento em favor do
rompimento, cabe uma breve consideracdo sobre a importancia da filosofia nietzschiana para

a filosofia do porvir.
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Heidegger, em seu ensaio, O que € isto a filosofia indaga sobre a direcdo da
filosofia, ou melhor, sobre a sua destinacdo. A filosofia, nesse caso, é pensada, sobretudo,
como metafisica e como tal, ela deve incluir em sua figura, necessariamente, o fil6sofo

Nietzsche, uma vez que ele é, conforme entende Heidegger, o Gltimo metafisico.

Courtine, ao comentar a posicdo heideggeriana sobre o destino da filosofia, vé
a metafisica como uma figura que, ao longo do seu percurso, tende ao preenchimento.
Preenchimento que, determinado por uma necessidade da propria filosofia, por uma
enteléquia da razdo, tende a chegar ao fim®®, isto é, no sentido positivo assim como
Heidegger a entende, realizar as suas poténcias: “A destinada” — diz Courtine —“ no sentido
que a metafisica descreveu em sua histéria a figura de um dnico e mesmo destino, ou melhor,
destinamento (“‘Geschick’).”?®® Isso quer dizer que a metafisica aberta pelo génio grego se
configura a partir de varias nuancas de um e mesmo desenho unidos por uma tendéncia
interna da razdo de chegar a sua plena realizagdo ou acabamento. Em direcdo ao seu
acabamento, a metafisica encontra muitos obstaculos, dentre os quais cabe destacar o
criticismo kantiano, que imp0s, provisoriamente, a essa tendéncia racional limites
intransponiveis, que, sé por um golpe de mestre do idealismo, seriam derrubados em nome da
razdo e sua destinacdo. Nesse sentido, Schelling afirma que: “Com a critica a filosofia ndo

12261

chega ao fim”®". Mas com o idealismo parece que esse fim encontra a sua verdadeira

realizacdo. Diz Heidegger: “O fim da filosofia é o lugar, é aquilo em que se relne o todo de
sua histdria, em sua extrema possibilidade.”?®? Esse acabamento parece que se realiza a partir

do historicismo hegeliano, mas Heidegger insiste que talvez esteja na hora

[...] de liberar aquela que foi a possibilidade primeira, possibilidade
original, ndo no sentido de que se haveria simplesmente apresentado
em primeiro lugar e em relacdo a que sempre se pode dizer que afinal
das contas uma outra ‘escolha’ inicial haveria sido possivel, mas
porque essa possibilidade é ja origem de possibilidades, origem
possivel de experiéncias novas??®®

9 Aqui Courtine retoma a interpretacéo heideggeriana de fim (Bediirfnis) no sentido positivo

20 COURTINE, J. F. A tragédia e o tempo da historia. S&o Paulo: 34, 2006, p. 21.

2oL SW, 1, 152

%2 HEIDEGGER, M. O fim da filosofia e a tarefa do pensamento. S&o Paulo: Abril Cultural, 1973 (Os
Pensadores), p. 270.

263 Cf. COURTINE, J. F., op. cit., p. 34.
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Experiéncias novas e novas escolhas, segundo Heidegger, sé podem advir pelo
“gesto mesmo da destruicdo da tradicdo; assim a destruicdo liberta [...]”.%** Um gesto -
podemos completar - que Nietzsche teria inaugurado com seus golpes de martelo. O mesmo

Heidegger reconhece isso ao afirmar que a ideia de martelo

[...] possui um sentido maultiplo: ela ndo significa que se deva ferir
grosseiramente ou destruir. Significa, antes, fazer jorrar, a golpes
redobrados, a consisténcia e a esséncia, a estrutura da pedra. Significa,
antes de tudo: experimentar todas as coisas com o martelo, perceber se
elas soam ocas, perguntar se ainda possuem gravidade e peso, ou se
todo peso foi retirado delas.?®

Evidentemente Heidegger aponta para um recomeco, para outra escolha e outra
possibilidade. Mas onde se devem procurar as fontes originarias dessa nova possibilidade, que
deve surgir por um ato de destruicdo? Talvez se deva procurar no entendimento do pathos
artistico. Platdo, Aristdteles e Heidegger, concordam plenamente que a origem, ou melhor, o
arché da filosofia se deve procurar no pathos®®. Nesse caso, os grandes sacerdotes da razao —
Platdo e Aristdteles, ao considerar o pathos, como arché da filosofia, reconheceram,
curiosamente, a origem n&o racional da filosofia. N&o seria isso um depoimento em favor da
arte e da criacdo, uma vez que o pathos € uma disposicao afetiva fundamental do qual algo
surge, algo se cria, enfim, nesse caso, cria-se a filosofia. Heidegger tem razdo ao afirma que é
por um ato de destruicdo que se pode retornar as fontes originarias da filosofia nas quais pode
surgir uma nova remeca e um novo destino a partir de um pathos que cria. N&o se trata, nesse

caso, de um pathos artistico?

A necessidade da destruicdo da metafisica deriva do fato de que os nortes da
concepgdo tedrica - a razdo, o conceito e a verdade foram impotentes de manter em aberto a
pergunta pelo sentido do ser. O conceito ndo fora capaz de de-finir o ser, pois, 0 conceito de
ser — nos diz Heidegger - é indefinivel. O conceito fecha, a metafora abre. A poesia e arte

viram a clareira do ser e 0 poeta e o artista - seus guardifes.

Todavia as novas perspectivas diante da filosofia exigem ndo tanto a destruicao
da metafisica, como diz Heidegger, mas antes aquela vontade de verdade que a sustenta.

Nietzsche, em O crepusculo dos idolos denuncia o destino irreversivel dessa vontade que se

264 COURTINE, J. F., 2006, p. 34.
% HEIDEGGER, M. Nietzsche. Tradugao Pierre Klossowski. Paris: Gallimard, 1961, 2 v. p. 66, v. I.
266 A questéo do Pathos, como sendo a origem da filosofia, foi tratada na introducdo. Cf. Introdugéo, p. 14.
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move em rumo & sua autodestruicdo. O Ultimo ponto de Historia de um erro ?* mostra
exatamente isso. O principal protagonista desse processo destrutivo-construtivo € Zaratustra
que, na travessia de todo niilismo, junto a todas as suas etapas, chegou, por fim, a revelar a

verdadeira face da verdade: a forjada iluséo.

Se a verdade é a terra firme da metafisica, da moral e da ciéncia, 0s golpes de
Nietzsche parecem bastante acertados. A desmistificacdo da verdade operada pela filosofia do
martelo, de modo consequente, em todos 0s seus escritos, abre novas perspectivas e
possibilidades antes “proibidas” pela propria verdade e por seu esquematismo logico. A
irrupgao do perspectivismo, mediante a destruigdo da verdade, talvez permita olhar a filosofia
sob o foco da experiéncia estética. Talvez permita que ela se desloque do eixo tradicional -
sentido e seguranca para o eixo do pathos artistico - criacdo e expansao. Fazer filosofia, ndo
significa revelar perspectivas inéditas, novas possibilidades, cria-las, seguindo a trajetéria de
uma vida efetiva? O destino da filosofia ndo depende justamente desse recolhimento do
material da “galeria das belas artes da filosofia” e em configura-lo de acordo com as
perspectivas do artista filosofo? Criar filosofia caso ndo haja verdade para censurar nao seria
hoje a possibilidade de uma nova destinacdo? O negligenciar de “veritas” ndo seria a aposta
da possibilidade da criagdo? A censura da verdade ndo resultaria na irrupcdo do poder
artistico? A filosofia de Nietzsche ndo seria um riso pascaliano diante da seriedade sébria dos
embriagados pela verdade que ainda ndo presenciaram a sua morte e ainda ndo compareceram
ao seu veldrio? Nietzsche derruba os idolos tedricos para libertar o “Dionisio acorrentado”
para, depois de um longo asilo, reencontrar novamente o Apolo e celebrar a sua unido tragica,
reinaugurando o jogo. Um jogo que, talvez tivesse inspirado Heidegger a procurar nova
possibilidade e nova remessa. Despertado pelas marteladas nietzschianas, Heidegger exigiu a
imediata execucdo da metafisica pelo crime infligido pelo esquecimento do ser, acusando
também aquele que o despertou. Heidegger, porém, parece ter negligenciado o fato de que o
assassinato havia sido consumado irreversivelmente pelo primeiro filosofo tragico. Nietzsche
parece ser o primeiro a tracar um novo destino da filosofia a partir da arte em que tudo se
encontra justificado. Nessa nova destinagéo, é justificado errar o caminho, caso ndo haja um;

é justificavel declarar alguns passos impossiveis, caso a possibilidade deva ser tracada, é

27 No ultimo ponto de Historia de um erro Nietzsche diz: “O verdadeiro mundo, nos o expulsamos: que mundo
resta? O aparente, talvez?... Mas ndo! Com o verdadeiro mundo expulsamos também o aparente. (Meio dia;
instante da mais curta sombra; fim do mais longo erro; ponto alto da humanidade; INCIPIT
ZARATUSTRA.).” (NIETZSCHE, F. O crepusculo dos Idolos. Traducdo Rubens Rodrigues Torres Filho.
S&o Paulo: Abril Cultural, 1974 [Os Pensadores], &5, p. 77).
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justificavel rir e dancar mesmo quando a tragica melodia do réquiem se estenda no palco; é

justificavel — diria Nietzsche — porque a arte justifica.

Quer primeiro fildsofo tragico, quer primeiro explorador da verdadeira face da
verdade, Nietzsche aparece como solitario pensador que, para “além do bem e do mal”,
observa com curiosidade como o0s animais inteligentes preocupados com a sua seguranca
inventam conhecimentos, verdades e morais, sem prestarem conta que inventam, isto €, que

existem.

Embora seja o primeiro filésofo tragico, ele talvez seja ainda um pensador
extemporaneo situado na ilha do pathos artistico, dancando com as bacantes e esperando 0s
naufragos do porvir.
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