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Oh, esses gregos! Eles entendiam do viver! Pam ésinecessario permanecer
valentemente na superficie, na dobra, na pele, @daraparéncia, acreditar em

formas, em tons, em palavras, em todo o Olimpopdaéncia! Esses gregos eram
superficiais — por profundidade! E ndo é precisatees isso que retornamos, nos,
temerarios do espirito, que escalamos o mais etevad perigoso pico do

pensamento atual e de l& olhamos em torno, nésdguid olhamos para baixo?
N&o somos precisamente nisso — gregos? Adoradassfatmas, dos tons, das
palavras? E precisamente por isso — artist?dfETZSCHE, 2004a, p. 35






RESUMO

A dissertacdo que se segue trata do divino napgurgas tragica e asceética segundo a
interpretacao filosofica de Nietzsche. No primamomento de nosso trabalho, tratamos de
elucidar o conceito de tragico a partir dos esgijitwenis do filosofo, tendo em vista que foi a
partir do projeto moderno de retomada da Grécimade da tragédia, em especial o projeto
da elite intelectual alem&, que Nietzsche se colows trilhos da arte tragica. O filosofo e
sua genialidade logo demarcou sua diferenciacdo sBs contemporaneos com o0
desvelamento do dionisiaco, aquém ou além do amlimo qual Nietzsche atribui a arte
musical e a responsabilidade maior para o nascomgattragédia grega. A interpretacédo
nietzschiana da arte tragica emergiu imediatanargaanto uma contradoutrina e uma opc¢ao
ao conhecimento racional nascido com Socrateszddiee, a partir de sua “visdo dionisiaca
do mundo”, colocou a arte contra a metafisica-m@iadido que, por meio do ideal ascético,
inverteu 0 mundo, desvalorizando a vida em produfzervalorizacdo da racionalidade. E da
perspectiva ascética sob o entendimento de que ws-Emceito foi engendrado pelo
ascetismo ddéogossocratico-platénico que tratamos no segundo mam#ninosso texto. No
terceiro momento, apresentamos a consolidagdo lasoffa dionisiaca pela tragédia de
Zaratustra, e, em seguida, apontamos a criticasel@na ao Deus-conceito e a sua
interpretacdo moral. Terminamos, entdo, com a aposicdo destas perspectivas sob o
simbolo de Dioniso e do Crucificado e, simultaneastee expomos a alternativa que o
filésofo tragico oferece para o Deus do ideal asgé&iu para o niilismo moderno, a saber, o

deus que baila.

Palavras-chave: Filosofia tragica. Ascetismo. BE@ado. Deus. Nietzsche. Religido e

contemporaneidade.






ABSTRACT

The following dissertation is a study made aboatdlvine in tragic and ascetic perspectives,
according to Nietzche's philosophical interpretatidn the first part of our work, we
elucidated the concept of tragic, based on theopbgher’s juvenil writings. Taking into
consideration that it was from the modern projettGoeece’s tragedy age resumption,
specially the German intellectual elite, that puetksche on the tracks of tragic art. The
philosopher and his geniality, therefore, demart¢hédistinction from his contemporaries,
with the unveiling of the Dionysian, beneath or &y the Apollonian, and to which
Nietzsche attributes the musical art and the gseaésponsibility to the Greek tragedy birth.
This Nietzchean interpretation of the tragic arimediately emerged as a counter-doctrine
and option to the rational knowledge born with @&tes. Nietzsche, from his “Dionysian
vision of the world”, put art against metaphysioadral-religion, which by the ascetic ideal,
inverted the world, devaluing life in favor of ramiality overvaluation. It is about the ascetic
perspective that we work on in the second partwftext on the understanding that God-
concept was generated by the asceticism of theaBoétlatonic logos. In the third moment,
we present the consolidation of the Dionysian @afthy by the Zaratustra tragedy. Next, we
indicate the nietzchian critic to God-concept amsl rnoral interpretation, to end with the
contraposition of these perspectives under the symbDionysius and the Crucified and,
simultaneously, expose the alternative that thgidrahilosopher offers to the God of the

ascetic ideal or to the modern nihilism, namelg, &od that dances.

Key words: Philosophy tragic. Asceticism. DionysiaGod. Nietzsche. Religion and

contemporaneity.
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1 INTRODUCAO

O pensamento de Nietzsche ainda € discutido heja, gorque ele préprio se
denominou um fildsofo para depois de amanha, smjgup ele foi o autor que diagnosticou
“a morte de deus” ou, em outras palavras, a fdaglke do conceito. Sua filosofia de martelo
produziu, a partir da compreenséo do niilismo, p@&la ilusdo metafisica que opunha um
mundo verdadeiro e um aparente, toda uma crifiesdfica em torno do valor metafisico da
verdade. O fil6sofo colocou a verdade em questdis, B negacao da crenca no Deus do ideal
ascético leva imediatamente ao problema moral aqirgupta sobre o valor da verdade.
Nietzsche bateu seu martelo contra o ascetismoadedo filosofica e do Deus cristdo que
tém na crenca no ideal ascético um sentido parastércia, a qual ele concebia enquanto
manifestacdo propriamente tragica, desprovida d&gar sentido teleoldgico.

Ora, se o ascetismo é colocado de lado, se Deegado, o homem passa a ser ele
mesmo 0 Unico responsavel por sua existéncia, ibnegcriador dela, tal como um artista
que cria sua obra “para além do bem e do mal”, aléra do pressuposto moral da existéncia.
O homem, na viséo tragica de Nietzsche, é vistoocam deus-artista, como denomina o
filosofo (2005b) em sudentativa de autocriticgparaO nascimento da tragédiamoral e
estético por exceléncia.

E assim que, a partir de uma “visdo dionisiaca dmdu”, isto é, da estética,
Nietzsche interpreta a realidade na contramaoadbc&io ascética. E € por meio do contraste
entre 0 ascético e o artista que delimitamos npssguisa com o0 seguinte tenBaoniso e o
Crucificada estudo sobre o divino a partir das perspectivagyita e ascética segundo
Nietzsche. Abordaremos a identidade da moral cristd com alidscético, entendendo o
desdobramento do pensamento metafisico ologlas socratico-platbnico, bem como o seu
oposto: o tragico, que compreende a existénciesosiolco estético a partir da transmutacao,
ou ainda, da afirmacdo da pulsdo dionisiaca - tmdaepelo jovem Nietzsche em sua
interpretacdo da tragédia grega - em forma de arte.

Por meio destas duas perspectivas, a tragica @tcas iremos compreender o divino
em Nietzsche, objetivo principal de nosso estude, 3¢ principia com a descri¢do do tragico
a partir dos escritos do jovem Nietzsche, objeticaem seguida apresentar o ascético na
filosofia nietzschiana, para finalmente contra@is perspectivas sob os tipos para se pensar
o divino segundo o filésofo alemédo. Se o Deus dapsetiva ascética nasce de um nao a
existéncia por meio de um ideal que se mostrowweriiilista, o tragico, ao contrario, surge

de um sim irrestrito & vida, sendo, portanto, astpamietzschiana para a superacdo do
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niilismo impresso na histéria do pensamento tradai. Portanto, a partir do contraste entre o
ser estético e o ser ascético-moral, efetuamo®st@m fundamental de nossa pesquisal
€ a concepcao do divino nas perspectivas tragiascética segundo Nietzsche?

A perspectiva tragica emerge a partir do projetalenoo de reacdo ao racionalismo.
Na Alemanha, este projeto surge enquanto espidtoedolta contra a razdo iluminista e
pretensdo de se construir 0 espirito nacionalistangeio do teatro. Acreditava-se que um
retorno a Grécia da idade da tragédia seria onteliceeal para se pensar a arte moderna para
além das teias do racionalismo. O jovem Nietzschangbém um autor envolvido nesta
aspiracdo da Alemanha moderna de criagdo de umarawriginal pela imitacdo da arte
tragica. E exatamente isso que o jovem filésofe@sgmta nas conferénci@sdrama musical
gregg Socrates e a tragedia nos texto# visdo dionisiaca do mund®O nascimento da
tragédig nos quais Nietzsche retoma a cultura grega pab@mmcao de sua visao tragica do
mundo sob a inspiracdo da musica de Richard Wa@wmno o filésofo, o artista estava
inserido no projeto alemé&o que confiava no valocultura grega para refletir o mundo e a
arte moderna, que creditava em uma revitalizacadrafgedia para a transformacdo da
modernidade ainda marcada pelo ascetismo.Didmna musical gregdNietzsche se refere a
Wagner, como o futuro reformador da cultura modepuma ja foi realidade na idade tragica
dos gregos, tendo em vista, que para Nietzsche emadpagneriana representava o
renascimento do tragico na modernidade. Wagnecammarado ao poeta tragico Esquilo, e,
portanto, era “um auténtico dramaturgo ditirambfcg e teria resistido as tentacdes, aos
conflitos e as seducdes do mundo moderno” (MACEREDS, p. 287). A musica wagneriana
era a exceléncia de arte para Nietzsche, que fridumusica a responsabilidade pelo
nascimento da tragédia grega. E nessa perspeatva dil6sofo apresenta Dioniso como
deus da arte ndo-figurada, isto €, da musica, éifiromo arte superior capaz de acessar a
realidade da natureza. A musica, para o jovem Bba& ainda schopenhaueriano, era a voz
pela qual falava o Uno-primordial, a voz da vontgde expressava a verdade dionisiaca do
mundo. Vale lembrar que Nietzsche, distancianddas@aterpretacdo de seus contemporaneos
gue se apegaram ao elemento apolineo, isto €, bealas artes, da arte grega, elabora sua
interpretacdo da tragédia grega a partir do desweleo da pulsdo dionisiaca, a qual o
fildsofo coloca no fundo do apolineo.

O tragico, segundo Nietzsche, esta ligado ao deosido, filho de Zeus com uma
mortal. Dioniso, deus da desmedida e da embriaguer divindade de que € originada a
tragédia atica de poetas como Séfocles e Esquiédocquceberam por meio de sua arte uma

visdo tragica do mundo ou, como quer Nietzschesems escritos de juventude: “uma visédo
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dionisiaca do mundo” - texto em que 0 autor exjpresg concepcdo artistica do mundo a
partir da alianca entre o apolineo e o dionisipaoa consolidar esta perspectiva estética em
O nascimento da tragédia.

O divino na perspectiva tragica é a embriaguezeds despedacado e mergulhado na
dor do ndo sentido de um mundo que ndo tem nenhimgigio transcendente que o
justifique; € a afirmacédo da vida pelo saber esiédi partir de um mundo compreendido
dionisiacamente. Do lado oposto, o ascetismo, skyetzsche, tem sua origem rlogos
socratico-platdnico que subjuga a realidade arpdwoticonceito. A esse respeito, reportamo-
nos a Deleuze (1976) que bem lembra o génio dadé@ece iniciado com Sdcrates que
coloca a vida como devedora do ideal. Como Sécétristianismo, tendo em vista que
Nietzsche (2000b) entende que a moral cristd n&sapde um desdobramento kdgos
socratico-platdnico, ou seja, uma continuacdo detessno. O ideal ascético €, para a critica
nietzschiana, filho de uma moral escrava, de horfranes que, incapazes de enfrentar a vida
como ela é, inventam um mundo conceitual, de vesladtaticas que a justificam, e que a
julgam e a condenam pretendendo salva-la.

Nietzsche, ao criticar duramente a ascese contedfsida acenando para a corrupcao
gue ologostraz a realidade. Trata-se de uma critica ao kemgfoismo ocidental responsavel
por criar um Deus fundamento ultimo, um além muagde tira o ch&o da vida ou atira contra
o chéo da vida. O divino no ponto de vista ascéegundo Nietzsche, revela-se a partir da
concepcao racional do mundo, iniciada com Socraemtiguidade classica, continuada com
Paulo de Tarso no medievo, passando por Luteresespredo com a ciéncia moderna.

Para Nietzsche, o ideal ascético vigente na religitsta a partir déogos socratico-
platdnico e do pressuposto moral da existéncigi@toma de uma vontade decadente, isto é,
de uma mentalidade escrava que, sendo incapazatevalores afirmativos diante de um
existir tragico, acaba por reagir a realidade iteeto uma além-vida, um Deus que justifica
e salva-a-dor de um mundo interpretado pela cufpeceressentimento.

Se a perspectiva tragica supde uma experiéncigcediére de sua justificativa moral,
cuja inocéncia € tomada enquanto uma injustificaigidor e do sofrimento do mundo, onde
se aceita a vida como ela é, por outro lado a petisp ascética pressupde uma
culpabilizacdo do homem. E preciso lembrar ai qouésado do sacerdote ascético, segundo a
genealogia nietzschiana (2001), € dominar os smfesdou domesticar o homem a partir do
sentimento de culpa.

Tendo em vista tal panorama, levantamos como hEpotgie a perspectiva tragica

trata-se de uma divinizacdo da existéncia, um ameondicional & terra, enquanto o Deus do
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ideal ascético, grande expressdo do logocentrisnaemtal, foi criado a partir da negagéo da
realidade pela pressuposicédo do conceito. E nessele que o nosso interesse em estudar o
tragico e 0 ascético a partir da filosofia de Nsehe deve-se ao anseio de contrastar
perspectivas sobre o religioso ou o divino, ques@raologos metafisico, tende a julgar a
vida de cima para baixo a partir do conceito, enmmmdo ideal que acaba por desconfigurar a
realidade que brota do ch&o das vitais contradidaésntamos, pois, abrir outras reflexdes
sobre a divindade sem a violéncia do conceito.

Nossa pesquisa se vale no ambito educacional etoquara visdo critica ao conceito
e principalmente, ao deus como conceito que vaeisahtido, pois, preso a uma ilusao
metafisica inevitavelmente revela-se niilista. @smo, ou seja, a decadéncia dos valores
tradicionais reflete imediatamente a crise de destique presenciamos hoje, bem como a
multiplicidade de sentidos que aparecem atravésldoalismo religioso emergente do
processo de secularizagdo. Esta visdo critica ediant Deus-conceito pode servir como
instrumento para se pensar o posicionamento deegsof na abordagem da religiosidade
contemporanea.

Para a sociedade a relevancia de nosso estudocefdto dele poder ser um caminho
que leva as pessoas a se questionarem sobre imildgite das instituic6es religiosas, bem
como das diversas instituicbes sociais, pois, eet®@os que a decadéncialdgosocidental,
dos valores tradicionais, esta diretamente ligadaise generalizada que afeta o mundo
contemporaneo.

A investigacdo de nosso problema se da atravébatdagem qualitativa. Por ser de
natureza tedrica, nossa pesquisa se inicia por avaniamento bibliografico, a fim de
buscarmos fontes que fundamentam nosso trabaleadegqucomo fonte primaria as obras do
jovem Nietzsche em sua primeira etapa, a saDedrama musical gregoSocrates e a
tragédig A visdo dionisiaca do mund® nascimento da tragédiabras, nas quais o autor
trabalha uma concepcéo estética do mundo. No segmodnento trabalhamos a luz Ae
genealogia da moralobra nietzschiana que trata do ascetismo. Aptsvantamento da
literatura, passamos para a leitura critica daasotto filésofo alemédo, bem com das obras de
comentadores da filosofia nietzschiana com releaéae estudo sobre o tragico e o asceético.
Em seguida analisamos essas obras para entdo,denitio a redacdo da pesquisa, que se
estrutura em trés partes: na primeira descreverpessgectiva tragica segundo Nietzsche; na
segunda apresentamos a perspectiva ascéticapeceama contrastamos o tipo divino através

destas duas perspectivas.
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Recorremos ao nosso objeto formal: o filosofo Fridd Nietzsche, referéncia
primaria de nosso estudo para elucidar os conckitmamentais de nosso estudo, ou seja, 0
tragico e 0 ascetico.

Abordamos a questao do tragico no segundo catplartir dos escritos juvenis de
Nietzsche e a sua interpretacdo da tragédia gragagpelaboracdo da concepcao estética do
mundo em oposi¢ao ao racionalismo e a moral inkc@n ologossocratico. Primeiramente
faremos uma breve passagem pela etimologia do teagédia, bem como da palavra teatro,
tendo em vista que a tragédia grega ligada ao relioso era para os antigos uma imolacao
a Dioniso. Em seguida, apresentamos o dionisiacapolineo, enquanto principios artisticos
da natureza responsaveis pela criacdo da artedrdgompreendemos o conceito do tragico a
partir do elemento dionisiaco sob a mascara apolgegundo a interpretacdo do jovem
Nietzsche. Antes, porém, de responder sobre octtAgemos as polémicas em torno do
pensamento do jovem filésofo, bem como as influEnsbfridas por ele na elaboragédo de sua
filosofia dionisiaca. Para trabalharmos as polési@a torno d€ nascimento da tragica,
lancamos méos de documentos compilados por Mack2@@5), os quais mostram a
polémica motivadas pelo pensamento do jovem Nie&zsntre os seguintes campos de
saberes: ciéncia, filosofia e arte. Quanto as énftins, partimos de Nabais (1997),
particularmente em sulletafisica do tragicoem que o fildsofo mostra a influéncia da
estética kantiana por meio dos juizos de gosto:eld B o sublime na interpretacdo
nietzschiana da tragédia grega em sua composigiimeg e dionisiaca. Ao lado de Nabais,
vemos a influéncia da estética schopenhauerianaagueriticar o juizo estético kantiano,
projeta uma ontologia da obra de arte que elevaljeite estético a sujeito puro do
conhecimento na negacédo da vontade. Por meioat®fih de Schopenhauer, entendemos a
musica de Wagner como arte superior capaz de exprmediatamente a vontade,
identificando sua ligagdo com o principio dionisiadesvelado pelo jovem Nietzsche.
Terminamos o segundo capitulo com o fim da traggidiga pelo racionalismo socratico.

O terceiro capitulo trata da perspectiva ascétipartir da genealogia que Nietzsche
faz da moral. O fil6sofo, ao indagar sobre a origkrmmoral, instaura 0 método genealdgico
gue tem na oposicao aos valores absolutos seu tregor Tomando, portanto, a vida como
origem de todo valor, Nietzsche critica fortemewt® valores tradicionais a partir do
referencial de uma moral de homens fracos e umalndois fortes. O filosofo coloca na
moral dos fracos, isto €, na moral escrava, tadadicao filosofica e religiosa e, a partir dela,
critica 0 ascetismo que engendrou o pensament@rmaig particularmente o ascetismo de

Schopenhauer e seu postulado de uma moral da cdopajue veremos no inicio do
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capitulo. Logo em seguida, indagamos sobre odfisapios dos ideais ascéticos para 0s
artistas, para os filésofos e para a ciéncia majesob o entendimento do homem da ma
consciéncia e do ressentido, ou seja, do homemtalopara entendermos, ao final do
capitulo, a figura do sacerdote ascético enquapmesentante maior do ideal e responsavel
por cultivar a consciéncia escrava que faz do homeental um tipo doente por meio da
interpretacdo moral e religiosa de culpa e pecado.

No quarto e ultimo capitulo, apresentamos a coosigfo entre o tragico e o ascetico,
isto é, entre o divino do tipo tragico e o Deusidial ascético. Primeiramente mostramos o
principio da filosofia dionisiaca a partir do disigico descortinado pelo jovem Nietzsche em
sua retomada da tragédia grega até sua expresgdangm filosofia propriamente tragica por
meio de Zaratustra. Em seguida, vemos a criticdizgtukiana ao cristianismo e sua
interpretacdo moral para a existéncia a partidéaliascético e da criacdo do Deus-conceito.
Por fim, passamos a contraposi¢do entre DionisdCeucificado enquanto apresentacdo da
alegre alternativa nietzschiana ao Deus-conceifja, morte o fildsofo diagnosticou em sua

Gaia Ciéncia.
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2 A PERSPECTIVA TRAGICA

A tragédia grega voltou ao palco das discussdefinabdo século XVIII, quando,
segundo Machado (2006), autores modernos, maisigéspmente a elite intelectual alema
em reacdo a racionalidade iluminista, elaboram wyef de retorno a Grécia tragica para
refletir sobre a arte moderna. Em meio a esta riéatie alema, Nietzsche é também um
autor que aspirava o retorno a arte tragica papessar a cultura moderna. A ideia era que a
retomada ou a imitacdo da arte grega antiga stgnidi a producdo de uma cultura original.
Nietzsche, contudo, afirmara seu diferencial deoseromanticas O filésofo pensara a
tragédia a partir do elemento dionisiaco se dedpreto, portanto, das pesquisas que giravam
em torno somente da serenidade das formas apoledsdo do apolineo, Nietzsche coloca
o dionisiaco, elo crucial para o nascimento daéuteggrega segundo sua interpretacdo, o que
significara uma critica a racionalidade cientifsgdo pensamento tragico.

Neste primeiro capitulo, trataremos da perspe¢tdgica segundo Nietzsche, que faz
da arte tragico-dionisiaca um modo de celebrar Btémcia em detrimento da sua
racionalizacdo iniciada com a metafisica socrgledénica. Veremos as influéncias do
jovem Nietzsche na elaboracdo de seu pensamegtcotréem como as polémicas em torno
de sua reflexdo. Indagaremos sobre a questdo gloanda filosofia de Nietzsche a partir de
seu primeiro livroO Nascimento da Tragédi@em como das conferéncias que precederam a
ele, a sabel) Drama Musical GregoSocrates e a Tragédia o textoA Visao Dionisiacalo

Munda Finalizaremos com o fim da tragédia grega petoagismo estético.

2.1 As influéncias de Nietzsche

O item que se segue ird tratar das influénciasdssfipelo filésofo moderno Friedrich
Nietzsche na elaboracdo de sua ciéncia estétitexde que retoma a tragédia grega antiga,
fazendo-a um modelo para compreender o pensameagica. Neste presente item,

mostraremos a polémica que se formou em torn@ d@scimento da tragédiajsto que ja

! O Romantismo alemé&o foi um movimento cultural Btigo da Alemanha moderna que nasceu pelo espigito
revolta contra o ideal iluminista, tendo o teatew grande expoente. Especificamente o teatro geegm
modelo para se construir um espirito nacional, ceal@nta, Machado (2006) ao comentar 0s argumeltos
romantico Schiller sobre a importancia do teatreggrpara o nacionalismo cultural alemé&o, a saher,a$
pecas teatrais da Grécia tinham um conteldo patri@ isto era justamente o que atraia 0 povo atiate
Machado (2006) descreve que a relacdo entre adsadtiga e Alemanha é inaugurada com o projeto de
Winckelmann em meados do século XVIII: “com suaaovaneira de pensar 0s gregos e sua proposta de um
novo ideal estético baseado no conceito classicbeteza.”"(MACHADO, 2006, p. 9). O romantismo aleméao
pode ser caracterizado como uma politica cultumeh @ criacdo, através do teatro, do nacionalisstm €, do
espirito alemao.
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em seu primeiro livro o jovem filosofo concebe umhara critica ao cientificismo que
dominava a modernidade. Tomando em consideracaaiNg®997), particularmente em sua
Metafisica do tragicoyeremos como a estética kantiana, a partir da jdiz gosto e seu
postulado transcendental sobre as categorias @oebsublime, influenciou a interpretacao
nietzschiana da tragédia grega em sua composicdlineg e dionisiaca. Em seguida,
passaremos a estética schopenhaueriana que, iaar anitjuizo estético kantiano, arquiteta
uma ontologia da obra de arte que eleva o sujsittdieo a sujeito puro do conhecimento na
negacdo da vontade. Ainda veremos a musica corc@lid Schopenhauer e pelo Wagner
schopenhauriano como arte superior capaz de exprmediatamente a vontade. Por fim,
destacaremos 0 Romantismo alemao para entendegrgdn de Nietzsche no espirito aleméo
gue vislumbrava um retorno ao tragico para a ocoi@giuma cultura moderna original.
Quanto a polémica sobre o primeiro livro de Nigtesgartimos de Machado (2005)
guando este, analisando e compilando os documgutslebateram sob nascimento da
tragédiae as correspondéncias do fildsofo alemao, entgndea polémica foi motivada pela
relacdo entre ciéncia, arte e filosofia, ou sefdreea filologia, a musica e a filosofia. Vale
mencionar, no entanto, que, para Janz (1981), anémcleO nascimento da tragédiesta na
auséncia de polémicas concretas. Para Janz, autwaarhental do livro € o elogio, e, assim,
invectivas contra os alexandrinos estdo em segplatm. Em carta ao fildlogo e amigo
Rohde, Nietzsche afirma, como descreve Machado5§2@ie temia que os fil6logos, por
causa da musica, os musicos, por causa da filglegia filosofos, por ambas, recusassgm

nascimento da tragédidsto porque

Seguramente Nietzsche considerd este libro comatamue, especialmente a los
métodos de critica textual historizantes de lddg@ de entonces; pero no se dirige
desmelenado contra los atacados, sino que infenténar en grandiosos cuadros el
paisaje en el que las nuevas posibilidades de corto y de juicio de la ciencia
deben abrirse para su avance. (JANZ, 1981, p.242).

Nietzsche estava certo em seu temor, principalmemtgue diz respeito a classe de
fildlogos a quem as linhas d& nascimento da tragéd@ingem em primeiro grau. O jovem
fildlogo que pretendia uma catedra de filésofo maversidade da Basiléia, ao fazer a critica a

racionalidade cientifica em prol da arte tragicap r$6 subordina a filologia a arte, mas

2 Seguramente Nietzsche considerou este livio comataque, especialmente aos métodos de criticaatext
historizantes da filologia de entdo; mas ndo sgalirevoltado contra os atacados, sendo que dasgjaar 0s
horizontes para onde as novas possibilidades deecomento e de juizo da ciéncia devem se abrir para
avancarem. (Traducdo nossa).
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também a filosofia, entendendo esta no seu livsiajaccomo metafisica de artista, isto é,
experiéncia artistica da verdade dionisiaca do mund

Em 02 de janeiro de 1872, quando o livro chegavearias, Nietzsche se inquieta com
sua recepcao silenciosa, observa Machado (20Q%cieémente de seu professor Ritschl, a
guem ele escreve e de quem obtém uma respostavaegadnto ao seu posicionamento
filos6fico em O nascimento da tragédiaRitschl defendia, segundo Machado (2005), uma
interpretacdo historica como método filologico, dan portanto, contrario a ideia de
Nietzsche de subordinar a filologia a filosofia,rquee esta possibilitaria uma visdo da
totalidade. Vejamos, entdo, textos adversos sobie do filosofo, a saber, as cartas de
Wagner, Rohde e Wilamowitz, fixando-nos, porém, &eshos que melhor apontam a
esséncia da discussdo posta p@lonascimento da tragédiau seja, o tipo de relacéo
utilizado para retomar a Grécia antiga: cientifizo artistico. E sabido que Nietzsche, por
meio de sua viséo tragica, faz uma critica filasOf ciéncia a partir de Socrates. Tal critica €
0 gue mais incomoda os fil6logos e o que os levaegar o texto nietzschiano.

Comecemos corfilologia do Futuro! Uma réplica a O nascimento ttagédia, de
Friedrich Nietzsche, professor de filologia classita Basiléiade Wilamowitz, visto que foi
este exatamente o texto que iniciou a polémicdtuld tdo artigo € uma irbnica alusa®ara
de arte do futurale Wagner e a concepg¢do da musica enquanto pag@ya qual Nietzsche
retoma para interpretar o dionisiaco. A musica dgiér sob a influéncia schopenhaueriana

era, para Nietzsche, a possibilidade de um renastora tragédia.

O senhor Nietzsche ndo se apresenta como um padquisentifico: sua sabedoria,
conseguida pela via da intuicdo, é exposta orastim @le um pregador religioso,
ora em unraisonnemengue s6 tem parentesco com o dos jornalistas,aessrda
folha do dia’. (...) Quanto a mim, sei que incona maldicdo dionisiaca e gostaria
muito de ser digno do insulto de ‘homem socréatimo’ pelo menos de merecer o
titulo de homem ‘saudavel’. (WILAMOWITZ, 2005, p657).

Por esta citacdo, vemos como o fildlogo defensoputaza cientifica desmerece a
sabedoria do jovem filosofo que pretendia sendo Vitka a sua especialidade ou de torna-la
um instrumento a servico da vida” (MACHADO, 2005.3d). Em outro trecho da réplica, o
filblogo ataca a filosofia e a arte abracadas paoetadche. “Assim, a filosofia de
Schopenhauer, a musica de Wagner e provavelmefitelagia de Nietzsche constituem
agora a sabedoria mistica hierofantes!” (WILAMOW/|TRD05, p. 67-68).
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Ao fim de seu artigo, Wilamowitz ironiza a metatssida tragédia que Nietzsche
elaborou enO nascimento da tragédiaesignando-a como ilusdo, e, se assim o fosseele

desculparia com Nietzsche.

Acredito que estdo demonstradas as graves repmvaefativas a ignorancia e a
falta de amor a verdade. Mesmo assim, receio t&r fena injustica ao senhor
Nietzsche, se ele me objetar que ndo queria saperum pouco de ‘historiografia e
critica’, ou da ‘assim chamada histéria universalie desejava criar uma obra de
arte apolineo-dionisiaca, ‘um meio de consolacadafiséca’. Nesse caso, suas
afirmacdes néo teriam a realidade diurna comum, ‘aesalidade mais elevada do
mundo dos sonhos’. Nesse caso, retiro tudo o aase @i pretendo me desculpar da
melhor forma. (WILAMOWITZ, 2005, p. 78).

Em todos estes trechos, o fil6logo deixa claracsiteca a posicao filoséfica adotada
por Nietzsche a partir da concepcédo metafisica dsioa. Wilamowitz, como bem aponta
Machado (2005), pretende acusar o filosofo de ooistou seja, do contrario de um
pesquisador, de um fil6logo. A estratégia de Wilaito estd em confrontar o método
historico da filologia com a concepcao metafisiaspnte en® nascimento da tragédjzara,
desta forma, denegrir a imagem do professor dedila classica que, segundo ele, deveria
descer de sua catedra e seguir o deus Dioniso.

A este artigo de Wilamowitz, Wagner responde com garta aberta a Nietzsche. Ao
defender a concepcdo musical@eascimento da tragédiariticando duramente a erudi¢cao
da filologia que, servindo a si mesma, era intdiapa cultura alem&, o masico acirrou o mal

estar entre Nietzsche e os fil6logos.

O doutor em filologia Ulrich von Wilamowitz-Méllermdff afirma expressamente

gue se trata de preparar a juventude alema, par deeprocedimentos ‘ascéticos’,
‘para a Unica coisa imperecivel que a dadiva dasaklpromete’. Portanto, ndo
deveria haver na filologia a tendéncia a uma foémaguperior, ou seja, realmente
produtiva? (WAGNER, 2005, p. 82).

Wagner, em sua carta, contrapde a consideracaticastte Nietzsche ao rigor
cientifico da filologia que, fechada em si mesnejasincapaz de tocar o coracdo da
juventude alema. Para Wagner, a ciéncia filolégicasua explicacdo gramatical dos textos
antigos tornava seu conteudo estéril frente a gzmgoética do texto que apontava para a
esséncia eterna da arte.

Rohde responde a Wagner publicando o téxtdogia retrégrada,que € uma réplica
a Filologia do futurode Wilamowitz. A ideia de Rohde é responder aralao artigo de

Wilamowitz. Se este acusava Nietzsche de mistidesearacterizava sua filologia, Rohde o
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acusara de “fildlogo retrégrado’Filologia retrograda, diferente de suas resenhas que
simplesmente apresentavam as teses centrdls mEscimento da tragédisrata-se de uma
apologia ao modo de filologia feito por Nietzschemo indica Machado (2005), ao afirmar
que o jovem fildsofo ndo abre mao do método hisbdda filologia em sua pesquisa sobre a
origem da tragédia. “Um exemplo disto é a relagioeemusica e drama, quando, partindo
dos pensamentos de Schopenhauer e Wagner sobséreciasda musica, Nietzsche mostra
que o drama nasceu da musica.” (MACHADO, 2005,9). Rlietzsche é um fil6logo que
abraca a filosofia e a arte porque acredita quexiss antigos s6 podem ser compreendidos

de forma ampla por estas, visto que elas apontaanopfandamento metafisico da tragédia.

N&o nos espantamos mais com o atrevimento da cagdendo que foi
profundamente pensado e calorosamente sentidogjém nossa época se cultiva a
incapacidade absoluta de entender algo que polgsaa para além do estado de
conformidade mediocre, de modo que a ignoranci® walmo a verdadeira
legitimacéo para o exercicio critico e vigilante a@inselho de saude da literatura.
Essa incapacidade, esplendidamente desenvolvidalomtor em filologia von
Wilamowitz, é chamada por ele de ‘saudavel clazaespirito”. Os gregos a
chamariam em termos menos eufemisticoarggsthesiao que significa: miseravel
pobreza de sensibilidade. (ROHDE, 2005, p. 88).

Em outro trecho da carta a Wagner, Rodhe defefittdcayia praticada por Nietzsche.

Para a grande maioria dos fildlogos de hoje, jéqaa totalmente paradoxal o fato
de que um escritor possa fazer seriamente a temi@di utilizar a ciéncia filologica
para algo mais que um mero exercicio de perspicgda memoria. Ainda mais
paradoxal lhes parecera o fato de ele ser capaz diém dessas capacidades
valiosas e indispensaveis, apelando para faculdemlgstivas superiores; (...) sua
pretensdo de alcancar o mais alto prémio do esumoAntiguidade: uma
compreensdo das mais nobres obras de arte, Urégaoge nos conduzir novamente
a uma existéncia artistica produtiva. (ROHDE, 2@0%®3).

Fica evidente a partir destes trechos da cartaatheld? a qual Wilamowitz fara uma
tréplica com uma segunda parte [Eidologia do futuro, 0 impasse levantado pelo texto
nietzschiano sobre a relacdo entre arte, ciéndi@sofia. A concepcao ontolégica da arte
presente en® nascimento da tragédimrna-se algo inaceitavel para os fil6logos e\ssao
cientifica do mundo, bem como a utilizacdo instmtakeque Nietzsche faz da ciéncia da
Antiguidade para elaborar a sua filosofia do tragiNietzsche, segundo Chaves (2006),
julgava que a filologia académica de sua épocaaudtivava o ideal humanista que ele
aprendera em seus estudos fundamentais e que \tiadigho um guia para as geracoes

futuras. Vale salientar, ainda que:
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Nietzsche ndo rompe com a filologiaut court mas com o tipo de filologia
dominante na universidade alema e no mundo erutitapoca. Vinculada ao
empreendimento historicista (...). A filologia, eeu afé de reconstrucdo ‘cientifica’
do passado, acaba por apagar o que para Nietzsama fundamental: a ligacdo
entre o passado e o presente, a certeza prévizessdgia de que investigar o
passado s6 se justifica tendo em vista o presentevdstigador. (CHAVES, 2006,

p. 8)3

O segundo artigo de Wilamowitz coloca um ponto Ifiagpolémica, como mostra
Machado (2005), ja que Rohde e Nietzsche ndo @megmn julgando serem apenas sofismas
gue ndo podem afeta-los.

Vejamos entdo as influéncias sofridas pelo jovédsdio:

Lembremo-nos em seguida como, por meio de Kanthef@nhauer, o espirito da
filosofia alem& manando de fontes idénticas, viu-se possibilitaddestruir o
satisfeito prazer de existir do socratismo ciertifipela demonstracdo de seus
limites, e como através dessa demonstracdo saluzito um modo infinitamente
mais profundo e sério de considerar as questéesséti a arte, modo que podemos
designar francamente comosabedoria dionisiaceexpressa em conceitos: para
onde aponta o mistério dessa unidade entre a makdio# e a filosofia alema, se
ndo para uma nova forma de existéncia, sobre auteédo sé podemos informar-
nos pressentindo-o a partir de analogias helén{®d&X ZSCHE, 2005b, p. 119).

Por estas palavras de Nietzsche, vemos como offidasedita a filosofia critica de
Kant e a filosofia pessimista de Schopenhauer gafda filosofia alemé& capaz de superar o
otimismo cientifico e sua organizacdo meramenterficfal e agradavel da existéncia, sem
um conteaddo mais profundo, como lembra Janz (198Ws filosofias de Kant e
Schopenhauer, tendo demonstrado os limites da,rag@ocom Kant criticando a razao pura
e delimitando a possibilidade de todo conhecimeaja com Schopenhauer apontando a
vontade como fundadora do mundo, abriram caminh@ @a pensamento tragico na
modernidade. E assim que, a partinigtafisica do Tragicale Nuno Nabais, veremos como
Kant e Schopenhauer influenciaram nosso autor.

De acordo com Nabais (1997), a estética do tradeee concernir a estética do
sublime, sem a qual o pensamento tragico, presgent®@ Nascimento da Tragédi&grna-se
incompreensivel. Desta forma, o autor ir4 afirmer g modelo que fundamenta a duplicidade
do dionisiaco e do apolineo esta na diferenca ensablime e o belo, a partir da teoria
estética kantiana. No entanto, para compreendstetioa do tragico em Nietzsche, € preciso
compreender o sublime na filosofia de Schopenhaper,transforma a teoria kantiana em

uma ponte que leva a visdo pessimista do mundoaidlall997) ainda afirma que é

% Sobre a relacdo nietzschiana entre a filologidilesofia, ver: CHAVES, Ernani. Ler Nietzsche cdtazzino
Montinari. Cadernos NietzscheSao Paulo, n. 3, p. 65-76, 1997. E o préprio Mazno mesmo n., p. 77-91.
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necessario compreender a ontologia do irrepreseimdwsical de Wagner, que lanca méo da
filosofia schopenhaueriana, entendendo que musicsua sublimidade € o que torna possivel
0 nascimento da tragédia. “Em O Nascimento da diiagé sublime fala a linguagem de
Schopenhauer e de Wagner.” (NABAIS, 1997, p. 71).

Vejamos, do ponto de vista kantiano, a diferencaeea belo e o sublinfepara
compreendermos a relagdo entre dionisiaco e apolias linhas de€O nascimento da

tragédia

O belo da natureza concerne a forma do objetocgungiste na limitagao; o sublime,
contrariamente, pode também ser encontrado em jetoadem forma, na medida
em que seja representada ou que o objeto ensegseapar nele uma ilimitacao,
pensada, além disso, em sua totalidade. (KANT, 20020).

O belo representa, portanto, os limites formaisotieto, e o sublime pode ser
representado na ilimitacdo de um objeto informesEm que, no belo, a forma do objeto
oferece prazer. Ja no sublime, o prazer é negatoseentido de que o sublime, ao ultrapassar
a forma, viola a faculdade de imaginacéo, aparecededta maneira como uma submissdo a

grandiosidade do objeto.

O sublime é o sentimento do grandioso, do colo$¥al.esse facto, o prazer no
sublime é negativo, ou antes, passivo. O sublimeafoos a admiracdo e ao
respeito. Enquanto o belo faz nascer directamentenés um sentimento de
intensificacdo da vida, o prazer do sublime ndansaifesta como atrac¢do ou
seducao. Em face do sublime, o espirito experimemtanomento de inibicdo e um
momento de expansado. (NABAIS, 1997, p. 39).

Vale ainda pontuar que, na estética kantiana, 0 ®a sublime sdo determinacgfes

subjetivas do objeto enquanto propriedade do jdézeflexao.

O belo concorda com o sublime no fato de que arnalppvazem por si préprios;
ulteriormente, no fato de que ambos ndo pressupt@mrhum juizo dos sentidos,
nem um juizo légico-determinante, mas um juizo eiexdo; (...). Ambas as
espécies de juizos sao singulares e, contudo, sjuig® se anunciam como
universalmente validos com respeito a cada sujeito,bem que na verdade
reivindiquem simplesmente o sentimento de prazgioeo conhecimento do objeto.
(KANT, 2002, p. 89-90).

E impossivel para Kant o conhecimento em si dototgablime e belo e, portanto, é

também impossivel uma ontologia destes, como aps¥atamis (1997), afirmando que na

* Para um estudo aprofundado sobre os conceitosrnaside belo e de sublime a partir da estéticadw@at
ver: DUARTE, RodrigoBelo, sublime e Kant Belo Horizonte: Editora UFMG, 1998.
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estética kantiana o belo e o sublime ndo sédo detagdes reais, mas propriedades ideais do
juizo estético e, enquanto juizos reflexivos, guet@ somente o aprazimento.

Por seu lado, Schopenhauer, como aponta Nabaisestadelecer uma metafisica da
arte e, para tanto, nega a estética transcendentént que pretende validade universal para
0 juizo de gosto fundado na reflexdo do sujeit@étiest, em detrimento de determinacdes
objetivas do belo e do sublime. A critica de Schbpeer ao juizo de gosto kantiano reside
no fato de que a sua pretensa universalidade sfieite a um fundamento convencional e ndo

a reflex&o do sujeito transcendental. E assim que

a refutacé@o por Schopenhauer desta caricaturalgueesmo faz da estética de Kant
€ demasiado facil. Contra o que seria o sacrifiei® determinacdes imanentes do
objecto a intersubjectividade transcendental povengéo, Schopenhauer opde um
subjectivismo realista. (NABAIS, 1997, p. 41).

A teoria estética de Schopenhauer esté na relatéoasujeito e o objeto estético, no
modo como as propriedades belas de um objeto afatéaculdade subjetiva de emocéo
estética. Deste modo, como pontua Nabais (1997Mpof@nhauer elimina o principio
universal kantiano e coloca sua teoria estéticantesior do sentimento. “E sobretudo a bela
natureza que possui esta propriedade; ela é meapaz cle provocar 0 prazer estético no
homem mais insensivel, nem que seja por um instf®EHOPENHAUER, 2001, p. 211).
A estética schopenhaueriana, ao romper com o smealkantiano do juizo estético que nao
reconhece objetividade no belo nem no sublime,nfe®ce, por sua vez, caracteristicas
estéticas imanentes aos objetos. Tais caractagspiesentes no objeto estético levardo o
sujeito estético a anular a si mesmo, ou seja,aaventade individual, para se tornar um
sujeito puro de conhecimento.

A teoria estética de Schopenhauer, aponta Nab@@7)lao mesmo tempo em que &
uma ontologia da obra de arte, dadas as condigbéticas proprias do objeto que afetam um
sujeito, é também uma teoria do conhecimento ameleste sujeito da vontade a sujeito
puro. E assim que “s6 o mundo considerado com@septacio permanece; 0 mundo como
vontadé desapareceu.” (SCHOPENHAUER, 2001, p. 209). Sehlopuer acredita que, na

®> Schopenhauer concebe o mundo a partir da dualidadade e representagéo. O mundo como represeréaca

0 objeto para um sujeito, sdo os fendmenos maadfest pela vontade. Schopenhauer manteve a distingéo
kantiana de fenbmeno e coisa em si. “A coisa erfc@nservaremos a expressao kantiana, como férmula
consagrada), que como tal, nunca é um objeto.” (S@RENHAUER, 2001, p. 120). A vontade, portanto, é a
coisa em si, algo distinto de sua manifestacaonfi@mica, sendo o que constitui 0 mundo fora da septacao.

“A vontade é sem fundamento, sem razdo, sem deta¢des, regras, causas ou finalidades.” (MACHADO,
2006, p. 169). Em outras palavras, a vontade & larrestd para além da necessidade do mundo como
representacao.
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contemplacgéo estética, o sujeito pode se libeaauthjugacdo da vontade e passar de sujeito

interessado a sujeito desinteressado, fazendo uera gontade sirva a representacao.

Schopenhauer vé nessa absorcao total do interessgatto contemplado o préprio
mecanismo de anulacdo da vontade individual. Perant forma bela, eu suspendo
a relacado de motivacdo que me liga ao mundo daseptacéo, suspendo a minha
vontade e elevo-me a condicdo de sujeito puro,ntisissado. Aquilo que eu
contemplo entdo ja ndo é objeto singular belo, madéia de que o objeto é o
fendmeno. (NABAIS, 1997, p. 45).

E assim que a contemplacgéo estética para Schopandamma experiéncia cognitiva,
em que o sujeito, ao se tornar puro, liberta-sendévacédo dada pela propriedade estética do
objeto e passa ao conhecimento da ideia estétita dbjeto, seja ele belo ou sublime. O
sujeito, segundo Schopenhauer (2001), frente azdelde um objeto, anula sua
individualidade, liberta-se de seu conhecimenteregsado e eleva-se a sujeito puro de

conhecimento; conhecimento da ideia inteligivebdieza que o objeto belo exprime.

Eis o que distingue o sentimento do sublime dagieleelo: em presenga do belo, o
conhecimento puro desprende-se sem luta, vistcadueleza do objeto — isto €, a
sua propriedade de facilitar o conhecimento daidépde de lado sem resisténcia,
por consequiéncia sem o sabermos, a vontade, asmimo @s relagbes que
contribuem para 0 seu servigcos; a consciéncia €ittdo como puro sujeito que
conhece, de modo que da vontade ndo sobrevive mam lembranca; pelo
contrario, em presenca do sublime, a primeira g@dipara chegar ao estado de
conhecimento puro, € de nos arrancar conscientelentamente as relagdes do
objeto que sabemos desfavoraveis a vontade; elemas)@or um impulso pleno de
liberdade e de consciéncia, acima da vontade eodiecimento a ela relacionado.
(SCHOPENHAUER, 2001, p. 212).

Por um lado, o sublime kantiano, como supracitagleela a submissédo do sujeito a
grandeza do objeto dada a sua ilimitacdo que exzemhaginacdo. Para Kant, como aponta
Nabais, o ilimitado do sublime pede um limite, uexperiéncia de respeito ao sublime que é
colocada sendo pela razdo pratica. A ideia kantamae a consciéncia da finitude posta pelo
sublime leva “a subordinacdo imediata do estétmwatdo, como inscricdo dos limites da
imaginacdo na infinitude de uma faculdade suprafgehque se deixa adivinhar na idéia
moral.” (NABAIS, 1997, p. 47). E assim que Kant&ada experiéncia do sublime uma
experiéncia ética que conscientiza o0 homem daisitade.

Por outro lado, para Schopenhauer, o sublime anglansciéncia estética e liberta o
sujeito da sensibilidade, unindo-o metafisicamesde mundo. “Existe ai um éxtase que
ultrapassa a nossa proépria individualidade; € tirento do sublime.” (SCHOPENHAUER,

2001, p. 216). Este efeito provocado pelo sublicteogenhaueriano € o mesmo produzido
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pelo dionisiaco do jovem Nietzsche que, ao romper o principio de individuagéo, leva o
herdi tragico a fundir-se com o Uno-primordial,dado com que sua finitude seja convertida
em unido com a vida eterna. Schopenhauer reconhetegédia como o “simbolo
significativo da natureza, do mundo e da existéf{8&HOPENHAUER, 2001, p. 266), cujo
sentimento provocado por ela pertence a estéticallane.

A tragédia tem por objeto mostrar-nos o lado tetrfla vida, as dores indescritiveis,
as angustias da humanidade, o triunfo dos maiis A.tragédia mostra-nos isso
descrevendo os sofrimentos humanos, quer provemmam@caso ou do erro que
governam o mundo sob a forma de uma necessidag#aved. (...) Nos seres
excepcionais, o conhecimento, purificado e eleyalo préprio sofrimento, chega a
esse grau em que o mundo exterior, o véu de May@ag pode engana-lo, em que
vé claro através da forma fenomenal ou principio icléividuacdo. Entdo, o
egoismo, conseqiiéncia deste principio, desapamsueete; os ‘motivos’, outrora
tdo poderosos, perdem o seu poder, e no seu lagawnhecimento perfeito do
mundo, agindo como calmante da vontade, conduzsignagdo, a rendncia e
mesmo a abdicacdo da vontade de viver. (SCHOPENHRRZH01L, p. 166).

Se a tragédia tanto para Schopenhauer quanto pajavemn Nietzsche € a
representacdo artistica da esséncia mesma do mpado,0 primeiro ela levard a uma
experiéncia ética negadora da vontade. Para Nietzso entanto, ela significara um modo
de afirmacdo da vontade em uma vida que se justdrmuanto fendmeno estético. Para
Nietzsche: “a arte tragica, rica em ambas as eXp@dS, passa a ser caracterizada como
conjuncdo e reconciliacdo de Apolo e Dioniso: ébaida a mais profunda relevancia a
aparicdo.” (NIETZSCHE, 2002, p. 144). Ou seja,agédia se serve das formas apolinea, ou
do véu de Maya, como diz Schopenhauer, para exprassda em sua verdade dionisiaca, e,
deste modo, a vontade é afirmada por meio da ey estética. “Isto se volta contra a
doutrina de Schopenhauer, da resignagcdo como Wagwa do mundo.” (NIETZSCHE,
2002, p. 166). Em Nietzsche, a vontade expressaDpmmiso conclama a representacao

apolinea para afirmacéao artistica da vida. Diaigi® dNabais afirma:

O belo que redime do sublime é uma invencéo dezdlibe. Num Didnisos que

aspira a Apolo é a experiéncia estética que aspish mesma, e que em si se
justifica. Fim do sublime como experiéncia éticajcio da estética como

experiéncia do sublime. (NABAIS, 1997, p. 71).

O filésofo Friedrich Nietzsche, que em meio a soi@@xplosiva poderia ser chamado
de antimoderno, respirava necessariamente aremdeuitura alema que apostava em uma
volta a cultura antiga. Ele supunha que, na ideitgda dos gregos, encontraria o verdadeiro

espirito aleméao ou que estava ali a fonte de seiNsgzsche partilhou por um momento com
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seus contemporaneos, 0s romanticos, esta mesraal@ebltar-se para a cultura helénica, ja
gue a Grécia tragica demonstrava, imanentemente expressao artistica, os limites da
existéncia humana, apontando dessa forma pardinsraias da raz&o. E neste sentido que o
Romantismo aleméo do final do século XVIII insurgl contra a crenca exacerbada na
racionalidade, mais especificamente contra a razfioinista. E assim que Winckelman,
Goethe e Schiller, tal como aponta Machado (20&8@acam o espirito alemao na escola dos
gregos em um projeto moderno de se pensar a calkew& a partir da arte grega. Em relacéo
a este pensamento estético que se apossou da Alemaierna, Nabais em seu estudo sobre
o tragico afirma que se cria que a arte era capaaugerar os limites da razéo politica. “A
arte transforma-se na experiéncia onde se supesaoordlitos que habitam tanto a razao
tedrica, como a razéo pratica.” (NABAIS, 1997, g).2Neste ponto, vale ressaltar o texto
Cultura e politica: o jovem Nietzsche e Jakob Burckhamit Ernani Chaves, no qual o
professor, analisando a influéncia de BurckhartiresdNietzsche, aponta a primazia que o
filésofo confere a cultura, instancia sob a quabktica deve estar submetida. “As exigéncias
da ordem ‘politica’, por mais importantes e necegsaque sejam, jamais poderdo ser
‘condicionantes’ da ‘cultura™ (CHAVES, 2000, p. B2 O professor também salienta,
contrapondo Nietzsche a Burckhardt, que o retom@dem filésofo a cultura grega antiga
“ndo se trata apenas de mostrar a importancia deaisi classicos, algo perigosamente
proximo da ‘veneracdo antiquaria’, mas de promguerrevisado e radicalizacdo no presente.”
(CHAVES, 2000, p. 52-53). E nesse sentido que Nétiz entende que a tarefa filosdfica é,
sendo, a tarefa do meédico de restabelecer a salmlgahismo doente. Neste caso, seria curar
a cultura moldada peldogos socratico-platdnico, modelo sob o qual se formou a
racionalidade ocidental e cujo projeto os romasticdo conseguiram superar porque foram

essencialmente apolineos, indica Machado (2005).

Para ndo precisarmos duvidar inteiramente do &spdtemado, ndo deveriamos
extrair dai a conclusédo de que, em algum pontdalampouco aqueles lutadores
conseguiram penetrar no a&mago do ser helénico séabedecer uma duradoura
unido amorosa entre a cultura alema e a helénd&TZSCHE, 2005b, p. 120).

® Sobre a questdo politica em torno do pensamentdigtesche, vale indicar o professor italiano Doimen
Losurdo, que defende fundamentalmente, em seuNigtzsche o Rebelde Aristocratadimenséo politica do
pensamento de Nietzsche, denunciando seu radicalianstocratico e antirrevolucionario. Ja sobre o
pensamento do jovem Nietzsche @nNascimento da Tragédid,osurdo aponta: “Mais importante que a
presenca dos temas politicos é o fato de que &tesdo absolutamente ocasionais e externos adeféstética.
(...). A reflex@o estética esta estreitamente Egaela com a reflexdo e a luta politica.” (LOSUR2009, p.
22-23). Esta estética é a do homem superior, ersugpmem, do aristocrata que se contrapde as @sesigiais
da plebe, segundo, o italiano.
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Ora, se os romanticos nao conseguiram fazer umagimagerfeita entre a cultura
alema e a cultura grega foi porque eles ndo ouvoaespirito da musica. Como indica o
fildsofo, referindo-se aos romanticos, “SchilleGeethe ndo conseguiram arrombar aquela
porta encantada que conduz a montanha magica ¢elén{NIETZSCHE, 2005b, p. 122). A
chave que abre esta porta € a masica, mais espeudfinte a Opera wagneriana que inspira
Nietzsche a elabor&® Nascimento da Tragédi¥ejamos a esperanca do jovem Nietzsche ao

se referir a Wagner e Drama Musical Grego

Quem a sua vista lembrar do ideal do atual refoomakh arte tera de dizer ao
mesmo tempo que aquela obra de arte do futuro Bés@utamente uma miragem
brilhante, mas enganadora: o que esperamos do fidtdioi uma vez realidade — em
um passado de mais de dois mil anos. (NIETZSCHE520p. 70).

A musica de Richard Wagner representava para amnoMetzsche, antes de sua
ruptura com o musico, a esperanca de um renasandanttragédia na cultura alema.
“Wagner na filosofia nietzscheana chegou ao pontdhpegou porque Wagner era o poeta, o
musico, o dramaturgo ditirambico que exprimia nteamsparentemente, para Nietzsche, o
ideal de artista schopenhauriano.” (MACEDO, 2005287). Para Wagner, apoiado na

7

filosofia schopenhaueriana, a musica € a arte @prgsentavel. “Em resumo, a minha
explicacdo obriga-nos a considerar a musica cooipi@ de um modelo que nunca pode, ele
mesmo, ser representado diretamente.” (SCHOPENHAUBR1, p. 270). A musica do
Wagner schopenhaueriano sera colocada fora dasdréds, ou seja, para aléem da estética do
belo. E assim que Wagner, como aponta Nabais (1B8iara méo da diferenca kantiana do
belo e do sublime e colocara a musica na estéticablime, superior a todas as outras artes

tidas como figuracdes.

A musica (...) apenas pode ser julgada em si e giasagundo as categorias do
sublime, pois logo que nos afecta, desperta o plaismdo éxtase proprio de uma
consciéncia da auséncia de limites. Aquilo queegeies a destruicdo de nés mesmos
na intuicdo de uma obra de arte plastica, ou adjagrtacao (temporaria) do nosso
intelecto da sua submissao relativamente a vonpade,facto de serem abolidas as
relacdes do objecto contemplado com a vontadeithéiy; numa palavra o efeito
procurado da beleza sobre 0 animo, esse efeitoduizido pela musica logo que se
faz ouvir, deixando o0 nosso intelecto de apreeadarossas relagdes com as coisas
e, em forma pura, livre de toda a objectualidadehdndo-nos de certo modo ao
mundo exterior, para nos deixar olhar unicamentesso interior, como a esséncia
intima de todas as coisas. (WAGNER apud NABAIS,7190 64).

" Conferéncia proferida por Nietzsche em 18 de jarde 1870, na Basiléia, considerada assim coragtoA
VisdoDionisiaca do Mundoum preparatério pai@ Nascimento da Tragédia
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Ora, se o dionisiaco é tirado do modelo fundametdadublime, a masica enquanto
sua expressdo revela imediatamente “a visdo dimaisdio mundo”. E assim que e
Nascimento da Tragédia musica, enquanto espirito da arte tragica @agndo coro, faz
com que a arte seja 0 meio pelo qual se da o conéeto das coisas mesmas.

Retomando o Romantismo alemdo e seu retorno adcdrggela interpretacao
ontolégica da tragédia grega, vale pontuar, de dacawom Machado (2006), que o0s
romanticos também pensam a tragédia a partir déiddda de principios. E Schiller o
primeiro a definir a tragédia pelo antagonismo. &lguem desenvolve, como afirma Nabais
(1997), a estética kantiana e sua diferenca enbi@rse e belo, levando a estética do sublime
a uma relacao direta com a moral.

Desse modo, podemos entender que a interpretacéivagédia trabalhada por
Nietzsche significara um ultrapassamento da artpiamo via de acesso a moral, como
desejou Kant, Schiller, Schopenhauer e o Wagnepsethauriano, que fez da sublimidade
da musica uma via de acesso a religido, fato qumule rompimento do fildsofo como o
artista. Para Nietzsche, o poder criador e tramsddpr da arte é o grande elixir da vida e
coloca 0 homem em uma perspectiva aléem do bemraalloA tragédia, enquanto arte que
representa a verdade dionisiaca, é, para Nietzdotegla de uma forc¢a vital que afirma a vida
em sua tragicidade mesma, sendo, portanto, umaUmiea para a vida entendida
esteticamente. E assim que a reflex&o nietzsclsiaim@ o tragico se irrompera enquanto uma
critica filosofica, a0 mesmo tempo em que se aptase como uma alternativa estética a

racionalidade ocidental. Passemos agora para sguis tragico.

2.2 O que é o tragico?

Para dar inicio a este item que pergunta sobragictr, vamos primeiro fazer uma
breve passagem pela etimologia do termo tragééia, ¢tomo da palavra teatro, tendo em
vista que a tragédia grega, uma modalidade dmtgatigo ao lado da comédia, estava ligada
ao culto religioso que era para os antigos uma agda a Dioniso. Desta maneira,
apresentaremos o dionisiaco e o seu oposto, onapplenquanto principios artisticos da
natureza responsaveis pela criacdo da arte tragma,um “ato metafisico da vontade
helénica”, (Nietzsche, 2005b, p. 27), que une patade opostos. Compreenderemos, pois, 0
conceito do tragico a partir do elemento dionisisob a mascara apolinea, segundo a
interpretacdo do jovem Nietzsche.
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A reflexdo sobre o tragico na filosofia do jovemetssche, seguindo os trilhos do
movimento cultural da Alemanha de seu tempo, costodado no item anterior, parte da
crenca de que um retorno a Grécia da idade tr&ggeéficaria a construcdo de uma cultura
original. A retomada dos tragicos gregos faria #erdnca, pois seria na concepcéo
nietzschiana um ideal contrario ou uma alternativapensamento ocidental que tem nos
logos socrético-platdnico seu modelo. Contrapor, poissta dos gregos antigos a cultura
moderna marcada pelagoscientifico € o trabalho do pensamento estéticpdem filésofo.
Vale lembrar que o pensamento moderno é, seguncdaoneepcdo nietzschiana, filho do

pensamento metafisico que tem na figura de S6avates precursor.

Quem se der conta com clareza de como depois dat8gico mistagogo da ciéncia,
uma escola de filésofos sucede a outra, qual omds @anda, de como uma
universalidade jamais pressentida da avidez der,sabemais remoto dmbito do
mundo civilizado, (...) quem tiver tudo isso prasefunto com a assombrosamente
alta piramide do saber hodierno, ndo podera delraenxergar em Sécrates um
ponto de inflexdo e um vértice da assim chamadartasuniversal. (NIETZSCHE,
2005b, p. 94)

Assim, podemos ler nas linhas @eNascimento da Tragédia nascimento de uma
filosofia ‘antimoderna’ que propde uma transmutagééogos cientifico a partir da critica ao
socratismo, pelos valores artisticos da tragédeasguiam o parametro para o génio alemao
“criar uma nova mitologia” (ARALDI, 2007, p. 16).s8im afirma o professor Araldi, ao
apresentar os ensaios da juventude do filésofendendo que a escolha de Nietzsche pelo
mundo em sua Vvisao tragico-dionisiaca em detrimaatogostrata-se de uma “religido da
arte”, ou seja, de uma divinizacao da realidadeastpura do deus Dioniso, entendido como
principio artistico da natureza.

A tragédia grega era, como nos mostra Fernande@8)2@ma das principais
modalidades do teatro grego e nasceu no contdigms®, particularmente, no culto ao deus
Dioniso. Teatro € uma palavra de origem grelgéatron cujo prefixo thég significa ‘acéao
de olhar, de contemplar, espetaculo’ e cujo sufixan) significa ‘instrumento de’. Teatro
quer dizer, portanto, ‘maquina de espetaculoshéf e théatronvém do verbahedomai:
‘ver, contemplar, considerar, contemplar pela igésicia, etc,’ Por sua vez, a palavra
tragédia deriva detr@gos), que significa ‘bode, e deode), que significa ‘canto com
acompanhamento de instrumentos; acédo de cant@ERNANDES, 2008, p. 5).

Vale salientar, como faz Fernandes, que bode remig@s para oS gregos o desejo
sexual, a lubricidade. Tragédia, wagodiado grego, etimologicamente quer dizer ‘canto do

bode’ (FERNANDES, 2008), um canto religioso em gaeantigos sacrificavam um bode em
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honra ao deus Dioniso. H4 também interpretacfapiden “canto do bode” era o canto dos
companheiros de Dioniso em seus cortejos orgi&stiEmeste ponto que a tragédia derivaria
do ditirambo. “O ditrambo era cantado, em honra Rieniso, nos primeiros dias da
primavera por um coro ciclico, ou seja, por cargt@@ncarinos que evoluiam em circulo em
torno de um altar.” (FERNANDES, 2008, p. 7).

E, pois, a partir da tragédia grega, uma repreg@otaéeatral dos sofrimentos de
Dioniso, que o jovem Nietzsche, dando continuidagmlitica alemé de valorizacdo da arte
antiga como ideal para producdo da arte moderaalaborar sua reflexdo da arte tragica

unindo os dois principios divinos da arte gregapolineo e o dionisiaco.

O desenvolvimento da arte esta ligado a dupliciadbdapolineo e do dionisiaco, da
mesma maneira como a procriacdo depende da dualittedsexos, em que a luta é
incessante e onde intervém periédicas reconcila¢bdETZSCHE, 2005b, p. 27).

A genialidade nietzschiana em harmonizar estas flugas antagonicas esta em sua
proposta interpretativa que tem como ponto matsaligacéo entre o dionisiaco e o tragico.
Nietzsche vislumbra que, aquém ao universo gregensede formas apolineas, estd em
ebulichio um mundo dominado pelo impulso dionisiamgp poder é tamanho que ele
pressente que a tragédia grega edifica-se sob goseuno. Estes dois principios antagénicos,
o apolineo e o dionisiaco, sdo reconciliados pele q filosofar nietzschiano (2005b)

denomina “vontade” helénica, expressa por meiedtrd grego, ou melhor, da tragédia atica.

A seus dois deuses da arte, Apolo e Dionisio, \énse a nossa cogni¢éo de que no
mundo helénico existe uma enorme contraposicdmtquis origens e objetivos,
entre a arte do figurador plastic8ilgner], a apolinea, e a arte nao-figurada
[unbildlichd da musica, a de Dionisio: ambos os impulsosdi@ersos, caminham
lado a lado, na maioria das vezes em discordiaakeincitando-se mutuamente a
producBes sempre novas, para perpetuar nelas ddgteela contraposi¢éo sobre a
qual a palavra comum “arte” lancava apenas apanemi a ponte; até que por fim,
através de um miraculoso ato metafisico da “voritaalgarecem emparelhados um
com o outro (...) (NIETZSCHE, 2005b, p. 27).

Para o autor (2005b), os homens encontram nososstkedsonho e de embriaguez as
fontes de inspiragdo para toda arte. E, ao sordjga a arte apolinea, arte plastica por
exceléncia, afirmando que Apolo s6 € um deus da@otque € o deus da representacéo

onirica.

A bela aparéncia do mundo onirico, no qual cadaeimor@ artista pleno, é o pai de

toda arte plastica e, como iremos ver, também de metade importante da poesia.
Gozamos no entendimento imediato da figura, toddsranas nos falam; nada ha de
indiferente e desnecessario. No entanto, em msigpegema vida dessa realidade de
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sonho temos ainda o transluzente sentimento deapa#éncia. (NIETZSCHE,
2005a, p. 5-6).

Para Nietzsche, as imagens que nos aparecem o e&taono Sao 0 que servem de
estimulante a criacdo da arte apolinea. Estas msag@o precondi¢cdes para a arte plastica,
bem como para a poesia épica. “O artista plasiceimultaneamente o épico, seu parente,
esta mergulhado na pura contemplacéo das imag@i&TZSCHE, 2005b, p. 45). E ai que
0 autor considera Homero o tipico artista apolimespnhador, responsavel por plasmar um
mundo olimpico. Os deuses homéricos sédo imageisticas que fazem a vida ser desejada a
despeito de sua dor, vistos que vivem “eles mesnsoprazeres e azares impostos pela
Moira”. (RODRIGUES, 1998, p. 24-25). Rodrigues araponta a aptidao estética do grego
homérico no ambito religioso pela criacdo de deagedineos. Assim podemos entender a
bela aparéncia dos herdis e deuses olimpicos amagem artistica que encobre o sofrimento
pela criacdo de uma iluséo, tal o mundo do sonkeizdthe também liga Apolo ao brilho e a
aparéncia. E o chama de o resplendente. “Ele, degarraiz do nome o ‘resplendente’, a
divindade da luz, reina também sobre a bela aparé&w mundo interior da fantasia.”
(NIETZCHE, 2005b, p. 29). Brilho e aparéncia esidiminsecamente implicados. E pela
ilusdo da bela aparéncia que a existéncia recdisgho e a luz, protegendo-se do seu lado
sombrio e tenebroso. A ilusdo apolinea da artendetgpoder transfigura-a-dor, aquele que

reveste e esconde o horror da humanidade comasfante um mundo belo.

Apolo, deus da arte escultéria, senhor do mundsaito e da ‘bela aparéncia’,
reina supremo no mundo da forma, demarcando conefia as fronteiras entre os
individuos e entre estes e o mundo que os ceraapde a lhes permitir existir com
a seguranca de serem Unicos e unos. (RODRIGUES, ©995).

Para o jovem Nietzsche, o apolineo representaireipio de individuacdo. Um
processo, segundo Machado (2005), de criacdo dddnd. Dessa forma, a arte apolinea esta
diretamente ligada a nocdo de homem individual,acoms mostra Nietzsche afirmando ser
Apolo o deus do principio de individuacd@polo com a espléndida imagem divina do
principium individuationis”.(NIETZSCHE, 2005b, p. 30).

Vale mencionar que Nietzsche invoca a expregsidcipium individuationisa partir
de Schopenhauer em seu lidoMundo como Vontade e Representac®or sua vez, este
retira tal expresséo latina da escolastica parigmso tempo e o espaco enquanto condi¢cdes
para objetivagdo da vontade que em si ndo estdasajeles nem ao principio da razdo. A
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vontade para Schopenhauer (2001) € incondiciors@adual a coisa em si kantiana, sendo o

tempo e o espaco condi¢gdes para sua manifestagdodaica.

Chamarei ao espaco e ao tempo — segundo uma wgtressdo da escolatica, (...) —
principium individuationis,visto que é por intermédio do espaco e do tempo que
aquilo que é um e semelhante na sua esséncia @nmBceito nos aparece como
diferente. (SCHOPENHAUER, 2001, p. 122).

Nietzsche, ao colocar Apolo como a divindade mlincipium individuationis,
apresenta a arte apolinea como um modo de vivdrodem grego homérico, isto €, do
individuo que coloca entre si e a vida um mundmpi¢o que transfigura a dor com o
espelho da bela aparéncia. Para Nietzsche (2085r}e apolinea de Homero representa a
forma com a qual o grego se dava com o sofrimeisoepopeias homéricas sdo, nesse
sentido, a expressao da sabedoria do homem gragtedio sofrimento, o saber sofrer, e
significam o triunfo dos impulsos artisticos apetia da arte. Segundo Machado (2006),
Nietzsche associa agon presente na poética homérica ao principio de itdacdo do
apolinismo. A epopeia escrita sob tracos apolitreosfigura a crueldade, o combate entre os
personagens, em desejada disputa, em heroismo,lsb semblante do heroi. O heroi épico
talhado no calor da batalha é o modelo ideal doemorgrego, pois € ele que representa a
gléria e o prestigio individual. No entanto, sé pede alcancar tal gléria na entrega
incondicional a morte. Ou seja, € preciso arridravamente a vida no cumprimento do
tragico destino. O her6i é, assim, a exceléncishoimem grego, pois, se arriscando em
batalha, conquista para si a gloria imorredurac@gsua grandeza individual; para além do

homem comum ele é um semi-deus.

O individuo, tal como é criado e apresentado pplapéia, € o ideal, o modelo, o
exemplo de um sistema de valores a ser seguidogpedm, que ouvindo fascinado
as narrativas dos feitos dos herois de um passadario, desvia o olhar do que ha
de sombrio e tenebroso na vida cotidiana. (MACHARQ@QG, p. 205).

O herdi € a expressao da individualidade, tracdirzgm perfeito, que seré eternamente
lembrado como se fosse um homem esculpido. E denafgodo ele é esculpido pelo sonho
do poeta que faz com que a grandeza dos feitoscheréncubra a propria morte pela
glorificacdo de sua imagem. Essa € a marca daiasdlinea na épica homérica que supera o
sofrimento do herdi pela gléria da luz, pela vadita aparéncia.

Essa € a ‘magia terapéutica’ do apolineo, que earaos individuos da
universalidade em que estdo mergulhados e os fadliter ndo s6 que podem
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subsistir como personalidades individuais, mas &amisentir prazer em ser em
meio ao devir da natureza que a tudo arrasta paraliferenciagdo da morte.
(RODRIGUES, 1998, p. 25)

E assim que Nietzsche ira afirmar: “Vejo Apolo de&rde mim como o génio
transfigurador doprincipium individuationis Unico através do qual se pode alcancar de
verdade a redencédo na aparéncia.” (NIETZSCHE, 2(003).

Esta redencdo pela aparéncia de que fala NietaZsahemovimento afirmativo da
aparéncia. Como ressalta Rodrigues (1998), tal menvio € o que permite ao individuo
subsistir como ser isolado sem se perder na tatidi@ no caos. Para se manter uno diante da
diversidade, o individuo precisa conhecer os seutek. “O deus da bela aparéncia precisa
ser ao mesmo tempo o deus do conhecimento verddd@HETZSCHE, 2005a, p.7). O
conhecimento apolineo é aquele que esta inscriteeeniemplo em Delfos: “Conhece-te a ti
mesmo” e “Nada em demasia”. Esta sabedoria déifieela ndo s6 a estética apolinea, mas,
sobretudo, a dimens&o ética do deus. E assim cetesihe chama também Apolo de deus
ético que tem na medida individual e no autocomhesto sua lei. “Apolo, como divindade
ética, exige dos seus a medida e, para poder @bkery auto-conhecimento.” (NIETZSCHE,
2005b, p. 40). A sabedoria délfica une, pois, aedisdo estética a ética sob a nocdo de
medida. Esta nocdo € o que faz com que o homeno gregtenha-se sempre tranquilo,
sereno e jovial e, sobretudo, protegido do imenslidionisiaco.

A arte grega apolinea, antes de se render tragitamaepulséo dionisiaca, segundo a
interpretacéo jovial de Nietzsche, surge da vontaelénica de se proteger desta mesma
pulsdo e leva o grego a criar um mundo olimpicaleoado e sereno. A expressao
“serenojovialidade grega® vem exatamente da ideia de velamento de um mundo
imensuravel, onde reina laybris “A meta mais intima de uma cultura voltada para a
aparéncia e a medida ndo pode ser sendo o veladertydade (...).” (NIETZSCHE, 2005a,
p. 22). Esta verdade apontada pela citacdo podeosgpreendida pela lendaria resposta de
Sileno ao rei Midas, como demonstra Nietzsche (BPO®idas, a fim de saber qual era o
bem maior aos homens, perseguiu durante muito tengeus silvestre e, quando, por fim,

conseguiu captura-lo, obteve a resposta que ansiava

8 Ressaltamos a ressalva que o autor (2005b) fapraeito moderno de “serenojovialidade grega”, denee

ser compreendido a partir da superficie apolineatgm sob si o fundamento dionisiaco que é uma @gmea
iminente a bela imagem. “O apolineo da mascara,psaddutos necessarios de um olhar no que ha de mais
intimo e horroroso na natureza, como que manclamdsas para curar a vista ferida pela noite mealo8bh
nesse sentido devemos acreditar que compreendeomstamente o sério e importante conceito da
‘serenojovialidade grega™ (NIETZSCHE, 2005b, p).63
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Estirpe miseravel e efémera, filhos do acaso eoduénto! Por que me obrigas a
dizer-te o que seria para ti mais salutar ndo 8u@rmelhor de tudo é para ti
inteiramente inatingivel: ndo ter nascido, ndo sada ser. Depois disso, porém, o
melhor para ti € logo morrer. (NIETZSCHE, 2005b3@).

Nietzsche se questiona como foi que o grego se aampdiante da sabedoria de
Sileno, ou da filosofia popular, como ele a chaBaa resposta € aquela que mostra a
transicdo da era dos deuses titanicos para argerediltima geracdo dos deuses, ou seja, a
teogonia olimpica, por meio do impulso artisticankéoico-apolineo. E nesta transicdo das
geracoes divinas da mitologia grega que o homenéhomapolineo, segundo Nietzsche, faz
a inversao da sabedoria de Sileno: “A pior coiséodas é para eles morrer logo; a segunda
pior é simplesmente morrer um dia.” (NIETZSCHE, 200p. 37).

A arte homérica que cria oniricamente herois e @&dg formas apolineas expressa o
anseio da vontade helénica de viver: “Tao veemetestagio apolineo, anseia a ‘vontade’
por essa existéncia, tdo unido a ela se sente @®rhohomérico, que até seu lamento se
converte em hino de louvor a vida.” (NIETZSCHE, 2060p. 37). O grego homérico, tendo
conhecido os temores e 0s horrores da existénmiasya imensa sensibilidade tanto para o
sofrimento como para a criatividade, projeta diadgesi um mundo olimpico para que lhe
seja possivel viver de alguma forma diante da pests filosofia popular.

A sabedoria de Sileno trata sendo da verdade @heaisdo mundo e leva-nos
imediatamente a questdo do pessimismo. Pessimist@ajee pode ser compreendido a partir
da esséncia do dionisiaco, pulsdo que € sempre am@aca iminente a@rincipium
individuationis bem como a “serenojovialiade grega”’, mas queemanto, é superado ou
suportado pelo grego com a criacao da tragédiap @imma Nietzsche: “A tragédia é a prova
de que os gregos nao foram pessimistas: Schoperdragenou-se aqui, Como se enganou em
tudo.” (NIETZSCHE, 2004, p. 61).

A questdo do pessimismo e nascimento da Tragédisob influéncia da filosofia
schopenhaueriana é a prova, segundo NietzscheEeze Homo de como 0s gregos
superaram 0 pessimismo, ou seja, de como os gsegodocaram frente a pulséo dionisiaca.
Diante da pessimista sabedoria de Sileno, os griegestaram a arte tragica: um modo de
afirmacao da vida a despeito do sofrimento quetlpprio. A tragédia grega é a resposta de
Nietzsche, segundo Brum, para o problema do pessione “constituira toda a sua filosofia
tragica, alternativa alegre ao sombrio pessimischo@enhaueriano.” (BRUM, 1998, p. 57).
Vale ainda ressaltar, segundo Brum, que o pessimlisva Nietzsche a sua grande indagacéo

filosofica, ou seja, aguela que questiona “se a \ddsprovida de razdo é digna de ser
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consentida”. Ora, toda a producdo filosofica de tadighe - um paréntese para o
convencionado segundo periodo de positivismo ¢iemtcomo aponta Marton (1990) -
significara ao mesmo tempo uma critica radicalpgriofia da razdo e a sua violacdo a vida,
bem como apontara e despontara enquanto um nosgoffir que conclama para si também a
desrazdao, a contradi¢cdo, ou seja, a vida em ggiaittade fundamental.

A arte apolinea, como vimos, € um jogo com o sohwsentido de que o sonho é
sempre um ocultar-se da realidade, o artista agmliconsequentemente, € aquele que faz de
sua obra uma criacdo imaginaria que encobre coelaadparéncia a verdade dionisiaca do
mundo, ou seja, a sabedoria de Sileno descritdintess deO Nascimento da Tragédi&
assim que Nietzsche coloca a pulsdo dionisiacadoadado oposto, mas no fundo do
apolineo.

A arte dionisiaca é o jogo com a embriaguez. A eaghez € atingida pelo homem,
segundo Nietzsche (2005a), por meio da pulsdo idzaperd e pela bebida narcética. Os
efeitos tanto da primeira quanto da segunda sdwbaigguez que € caracterizada pelo auto-
esquecimento, que, por sua vez, € o simbolo mai@iahiso. Dioniso € o deus que fissura o
principiumindividuationistdo caro a arte apolinea e faz com que a individedé¢ desapareca
em meio a totalidade, momento em que o homem entrfusdo com a natureza. “As festas
de Dioniso ndo concluem téo so a ligacdo entreoosehs, elas reconciliam também homem
e natureza” (NIETZSCHE, 2005a, p. 42). A embriagdemisiaca, ao conciliar homem e
natureza, o faz perder a consciéncia de si, fatolenn o natural a se expressar com pleno
vigor. Tal realidade pode ser entendida pelas Sestgiasticas celebradas em louvor ao deus

dahybris Machado (2006) se interroga sobre o que € oglawo nietzschiano e responde:

Fundamentalmente, o culto das bacantes. Isto @/to manifestado nos cortejos
orgiasticos de mulheres que, em transe coletivagatalo, cantando e tocando
tamborins em honra de Dioniso, invadiram a Grégidas da Asia, para fazer seu
deus ser reconhecido, glorificado pelos gregos. @MADO, 2006, p. 211).

E assim que vem a luz no seio do mundo grego a fde;pulséo dionisiaca t&o
contraria aométron da serenojovialidade grega, ja que ela significavavitavelmente, o

desvelamento daquilo que o véu da beleza tentattancom o apolinismo da arte.

E agora imaginemos como nesse mundo construidoe sabaparéncia e o
comedimento, e artificialmente represado, irrommeuom extatico do festejo

° Podemos entender como pulsdo da primavera a infiertsageradora da natureza. “A poderosa aproximaca
da primavera a impregnar toda a natureza de aJetgspertam aqueles transportes dionisiacos.” (RECHE,
2005b, p. 30). Em outros termos, poderia ser ditedp sexual, a pulséo que leva os seres a s&runire
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dionisiaco em sonancias magicas cada vez maimfages, como nestas todo o
desmesurado da natureza (...); imaginemag® podia significar esse demoniaco
cantar do povo em face dos artistas salmodianteSpdé (...). As mulheres das
artes da ‘aparéncia’ empalideciam diante de ungacart em sua embriaguez falava
a verdade, a sabedoria do Sileno a bradar ‘Ai Hebésdeles!, contra os
serenojoviais Olimpicos. (NIETZSCHE, 2005b, p. 41).

Gérard Lebrun (1985) ressalta, em seu t€dem era Dionisojue o essencial e®
nascimento daragédiaé desvelar o elemento dionisiaco. “A tragédia @re@ epifania do
dionisiaco, a glorificacdo do principio de desmadif é isto, precisamente, que fascinava um
povo que nada, verdadeiramente, dispunha a resigreaeo pessimismo.” (LEBRUN, 1985,
p. 40). A este elemento, segundo Lebrun, nenhurenisth antes de Nietzsche tinha se
atentado. Se Nietzsche se ateve tanto ao eleménsidco da arte grega € porque ele

anteviu neste principio a sua concepc¢ao tragicauwo.

Qual era a intencdo da Vontade — que afinal é tadawna — ao permitir a entrada
dos elementos dionisiacos, contra sua propriaawiapolinea? Tratava-se de um
novo e alto recurso da existéncia, 0 nascimento pgasamento tragico.
(NIETZSCHE, 20054, p. 24).

Ora, a vontade, ao recorrer ao principio dionisiasta fazendo vir a tona a sabedoria
ou a voz da vida mesma. E a existéncia como elaeésg expressa por meio da pulséo
dionisiaca. Pulsdo esta que o jovem fil6sofo aptaspor detrdas da mascara apolinea que
transfigura a dor existencial em prazer estétiste Fpor detras da mascara apolinea, nos leva
necessariamente ao pensamento metafisico sob @quadcimento da tragédse ergueu: a
filosofia de Kant, a filosofia schopenhaueriananl®mo a concep¢do musical de Wagner. O
jovem Nietzsche deixa expressa a dualidade mataffslas figuras de Apolo e Dioniso. O
primeiro € o deus da aparéncia. Dioniso, por sua @@ deus que desvenda a verdade por
detrds da mascara apolinea, estando para além ddonda aparéncia. O dionisiaco € a
expressdo pura da vontade mesma. Machado (200é)dentqgue somente por meio do
dionisiaco, pensado como principio metafisico apasaparéncia do fenbmeno apolineo e
fundado ontologicamente na vontade schopenhauemagae se é possivel compreender o
livro O Nascimento da tragédenquanto relacdo entre Apolo e Dioniso. Contudetzsche
quer superar a cisdo metafisica de SchopenhaweiaZpor meio da fusédo entre o apolineo e
o dionisiaco, que seria, na linguagem schopenheyriapresentacdo e vontade. Para Nabais
(1997), Nietzsche rompe com o mestre Schopenhaukusea justificar o mundo das
aparéncias, estabelecendo dessa maneira “uma teliaf@ctica entre a Verdade e a

Aparéncia, a visdo do Uno e a afirmacéo do Mulfipleonhecimento Inteligivel e a apologia
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do Empirico” (NABAIS, 1997 p. 83). O que seria e€4tnsao dialéctica” de que fala Nabais
se nao o0 nascimento do pensamento tragico quermareender o mundo esteticamente? Isto
€, a realidade metafisicamente tachada como aparéngartir do pensamento tragico sera
justificada enquanto fendmeno artistico, e a atéd sompreendida como uma necessidade
vital de criar aparéncia. E nesta perspectivat@disiue o mundo grego se salva do impulso
dionisiaco, ou do Dioniso barbaro.

O Dioniso barbaro é o deus estrang®mgue adentra a Grécia com a celebracédo
orgiastica de seu culto, significando de imediat@awameaca a sabedoria do deus délfico. Se
Apolo exige do homem grego o comedimento, Dionistelra ahybris Aqui vale uma
citagdo para melhor se vislumbrar a imagem do barb#&niso e de como o culto ao deus

significa o rompimento dprincipium individuationidigando o homem ao uno primordial:

As festas de Dioniso ndo firmam apenas a ligacéi® s homens, elas também
reconciliam homem e natureza. Voluntariamente ra teaz os seus dons, as bestas
mais selvagens aproximam-se pacificamente: cordadtores, o carro de Dioniso é
puxado por panteras e tigres. Todas as delimitagbesparacdes de casta, que a
necessidadeNpof) e o arbitrio estabeleceram entre os homens, desam (...)
(NIETZSCHE, 2005a, p. 8-9).

Ao reconciliar homem e natureza, como temos dedtaca pulsdo dionisiaca
inevitavelmente conclama Apolo para a luta, ja pae que o homem se funda com o Uno-
primordial* é preciso que ele abandone a sua individualid@efelendo a consciéncia de si, o
homem embriagado retira a mascara apolinea, addotgeste modo no mundo dionisiaco,
onde reina a barbarie da vontade, a dor, o softomendisforme. Apolo entra, assim, no

campo de batalha para salvar o mundo das aparéas@mnsavel pela bela forma.

19 A idéia de Dioniso estrangeiro deve ser entendiga fato de o deus significar o rompimento conultuca
apolineo, tendo em vista que a questédo sobre umddimdo grego € negado pelos filélogos, segundchivtio
(2006). Detienne (1986), por exemplo, em seu essothoe 0 deus, afirma a origem Grega do deus eseod
por estrangeira aquela ideia popular de um “estramh ninho”, ou em suas palavras “um estrangeiro do
interior”. “E sempre um estrangeiro, uma forma paaidentificada, um rosto para ser descoberta, méscara
gue o esconde tanto quanto o revela”. (DETIENNEB61%. 23). A referéncia de Dioniso estrangeirta es
justamente na ideia de estranho, ou seja, o oplostestume e do habitual. Dioniso é o exoético, teegagante,

“o0 estranho estrangeiro”, nas palavras de Deti€hB886) novamente, aquele que esta sempre em tramsit
mundo grego.

1 Uno-primordial € um conceito também tirado do \mdario schopenhauriano de que Nietzsche langaenéo
do qual faz o cerne da criagdo. Em relacdo ao Uimeepdial, 0 homem seria imagem artistica de su#ade
criadora e simultaneamente destruidora. “O homemén@ais artista, tornou-se obra de arte: a fottfstiaa de
toda a natureza, para a deliciosa satisfacdo dopdmmrdial.” (NIETZSCHE, 2005b, p. 31). Em outra
passagem de Cascimento da tragédid\ietzsche expressa também a mesma ideia: “Masmtes/eim, por nés
mesmos, aceitar que nos jA somos, para o verdadedaor desse mundo, imagens e projecBes arfistica
(NIETZCHE, 2005b, p. 47). Se o Uno-primordial égalietzsche o criador e 0 homem a imagem de A@olo
sendo sua obra de arte, facilmente entdo entendancostradicdo que ele comporta ao criar e dessuar
criatura tal e qual um artista que quebra sua derarte porque ela nao ficou tdo perfeita e, assifaz em um
eterno construir e destruir. E nesse sentido @de&oi artistica que compreendemos também a vornagero
criadora e destruidora, plena de contradicdo e dor.
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Nunca, porém, a luta entre verdade e beleza famda que na invaséo do culto de
Dioniso: nele a natureza se desvelou e falou dessguedo com uma terrivel
clareza, com ¢omdiante do qual a aparéncia sedutora quase peedeposier. (...)
Como Apolo salvou a helenidade? O novo adventmi@traido ao mundo da bela
aparéncia, ao mundo olimpico: a ele foram sacdfisamuitas das honras das mais
consideradas divindades, de Zeus, por exemplo Apdi®. Nunca se fizeram tantas
cerimdnias com um estrangeiro: deveras ele eraeuvel estrangeiro, poderoso o
bastante para arruinar a casa hospedeira. Umaegramdlucdo comecou em todas
as formas de vida: em toda parte penetrou Diomesmo na arte. (NIETZSCHE,
2005a, p. 19-20).

Podemos notar, a partir da citacdo acima, que Agedoiziu Dioniso com sua beleza,
momento de transformacédo do deus que passa derdabevilizado, domesticado pela
cultura apolinea. E preciso ressaltar que, nestsagam, a natureza metamorfosica do deus
estrangeiro esta ligada a imagem de Dioniso comalélas esquartejado pelos titds, que
sempre volta em momentos de passagem e transipagyeo fim de uma estacao da lugar a
uma nova era.” (BARRENECHEA; PIMENTA, 1994, p. 10Beleuze destaca que “(...) a
metamorfose que Dionisio faz de si mesmo em afidemmultiplas € mais importante do que
a sua dissolucdo no ser original (...).” (DELEUZER76, p. 10). O barbaro Dioniso é
transformado no seio da cultura grega para, nonemtanostrar-se na multiplicidade das

mascaras apolineas.

As aparéncias apolineas, nas quais Dionisio sdivajendo sdo mais ‘um mar
perene, um tecer-se cambiante, um viver ardentg’agora Dionisio ndo fala mais
através de forcas, mas como her6i épico, quase a&dimguagem de Homero.
(NIETZSCHE, 2005b, p. 63).

E verdade também que, ao penetrar na cultura balémierrivel deus estrangeiro ndo
simplesmente modifica a si mesmo com a aparéncdinga, sobretudo a arte grega é
transformada. Se Dioniso vestiu a mascara apolaigerque no fundo ele intentava mostrar
sua forca. Em outras palavras, era uma estratégiamttade para poder se afirmar, como bem
aponta Nietzsche (2005a). Isso significaria umi&oligara o grego apolineo que bem sabe que
0 excesso € problematico - o excesso de medidaétarétum problema. Relembremos aquela
citacdo na qual Nietzsche fala que a preocupacadpadeleza e a medida ndo tem outro
objetivo sendo esconder a verdade, isto €, a fesisambrio, a dor, etc. Este ocultamento da
verdade dionisiaca na aparéncia significa parangade uma condicdo de fraqueza: “(©..)
principium individuationissurge como um estado persistente de fraqueza déadéh
(NIETZSCHE, 2005a, p. 12). E na pulsio dionisiasca & vontade se expressa em sua forca

maior. “Na embriaguez dionisiaca, no impetuoso qreec de todas as escalas da alma (...), a
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natureza se expressa em sua for¢ca mais elevadarreaa unir os seres isolados e os deixa se
sentirem como um unico.” (NIETZSCHE, 2005a, p. 12).

A ideia nietzschiana € precisamente a de que, m@simomens e a natureza, a pulsao
dionisiaca provoca “0 mais alto prazer” NIETZSCHED({5a), mesmo e principalmente
mediante a dor do rompimento do fugamcipium inviduationis dor do aniquilamento das
aparéncias. E nesse sentido que a entrada deacDitmiso na Grécia antiga abriu uma ferida
na cultura regida por Apolo, abalando as estrutdaaarte construida sob a imagem do belo.
Isso Rodrigues (1998) denomina como desconstru@ocudtura apolinea feita pela
interpretacdo nietzschiana da tragédia. Esta dsBogio ou esta ferida aberta, sinal de
sofrimento e dor, revelaria ao grego a verdade raeganvida e significaria a irrupcao do
pensamento tragico expresso pelo Dioniso civilizagta arte tragica, ou, como ajuiza
Lebrun: “O dionisiaco, portanto, ndo € mais um ialago: € um criador. Seu desejo ndo é
mais de se abismar no Informe, mas de dar formauBmpalavra, Dioniso se tornou o deus
do ‘delirio racional’.” (LEBRUN, 1985, p. 56). O de artista, usando a mascara apolinea, o
véu da beleza, intenta o contrario das aparérmiaseja, desvelar a sabedoria tragica, aquela
gue consiste em declarar “(...) a Apolo o monopdiomentira e em fazer de Dionisio 0
soberano do mundo-verdadeiro.” (LEBRUN, 1985, p. Bér meio desta citacdo de Lebrun e
invertendo a ordem das palavras de Nietzsche, it@nito e o ‘barbaro’ eram, no fim de
contas, precisamente uma necessidade tal comolimemd (NIETZSCHE, 2005b, p. 41),
podemos dizer que a mentira, a ilusdo, pareceasengcessaria como a verdade e que o
Dioniso civilizado, artista, ou seja, o Dionisodigo, emerge de uma fusédo entre o natural e o

artificial, entre a profundidade e a superficie.

Agora ndo parecera mais inconcebivel que a mesméatf® que, como apolinea,
ordenava o mundo helénico, tenha recebido em spatra forma de aparicéo, a
Vontade dionisiaca. A luta de ambas as formas dag@p da Vontade tinha um fim
extraordinario, criar uma possibilidade mais elevdd existéncia e também nessa
possibilidade de chegar a uma magnificacdo ainda ebavada (por meio da arte).
Nao mais arte da aparéncia, mas a arte tragica ésema de magnificagdo: nela,
porém, aquela arte da aparéncia foi totalmente raidso Apolo e Dionisio se
uniram. (NIETZSCHE, 2005a, p. 31)

Contudo, ndo esquegamos que a arte tragica, asamostsofrimentos de Dioniso no
semblante do heréi tragico, deforma o mundo da &edaéncia. Neste ponto cabe a seguinte
interrogacdo: como entender, pois, este “alto piazssta alegria tragica de que fala
Nietzsche? Como compreender uma alegria pela fayida deforma o rosto apolineo?

Compreender a alegria com o sofrimento individublitzsche responde: “Somente a partir
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do espirito da musica é que compreendemos a alpghiaaniquilamento do individuo.”

(NIETZSCHE, 2005b, p. 101). Vemos aqui como Nigtesesta sob a influéncia de

Schopenhauer, que concebe a musica como uma petecsla todas as outras. Tal concepcéo
€ 0 que induzira o filésofo a pesquisar a origentrdgédia grega no espirito da musica.
Influenciado por seu mestre, Nietzsche afirma qualsica é “a linguagem imediata da
vontade.” (NIETZSCHE, 2005b, p. 101). Na visdo gshhauriana, a musica seria a voz
mesma do uno-Primordial, que em seu canto de dairca individuos para si e Ihes revela a
verdade atras da mascara de beleza. Esta dol@idade se, de um lado, destrdi o principio
de individuacdo, de outro, salvaguarda o princifidmisiaco e provoca no homem a alegria

pela destruicdo.

Pois s6 nos exemplos individuais de tal aniquilaaménque fica claro para nés o
eterno fenbmeno da arte dionisiaca, a qual levapaessdo a vontade em sua
onipoténcia, por assim dizer, por tras mtincipium individuationis a vida eterna
para além de toda aparéncia e apesar de todo wilanignto. A alegria metafisica
com o tragico é uma transposicdo da sabedoria simai instintivamente
inconsciente para a linguagem das imagens: o haréiais elevada aparicdo da
vontade, é, para 0 nosso prazer, negado, porgper@as aparéncia, e a vida eterna
da vontade néo é tocada de modo nenhum por seuilamgnto. ‘Nos acreditamos
na vida eterna’, assim exclama a tragédia; enquantuisica é a Idéia imediata
dessa vida. (NIETZSCHE, 2005b, p. 101-102).

O jovem filésofo seguira, porém, o pensamento risitaf de Schopenhauer até o
ponto de fazer da musica o simbolo da verdade.if®dismo universal da musica (...) se
refere simbolicamente a contradicdo e a dor prim@do coracdo do Uno-primigénio”
(NIETZSCHE, 2005b, p. 51). Nesse sentido, a musétaseria mais a expressao imediata da
vontade, pois esta estaria mediada pela arte. Ergerpela mediaco artistica que a verdade
pode aparecer enquanto tal. E assim que, parashiietz a musica detém o poder de
desmascarar o homem apolineo e, simultaneamenteyelar que o mundo das aparéncias €
o0 meio pelo qual a verdade dionisiaca se mostraetflade agoragimbolizadaela se serve
da aparéncia, ela pode e precisa por isso tambamassartes da aparéncia.” (NIETZSCHE,
2005a, p. 31). Esta valorizagdo que Nietzsche dapmdineo, bem como a concepgéo
simbdlica da musica, aponta para a justificacdoétieat do mundo e indica,
consequentemente, a sua transposicdo da metafisisaNietzsche coloca a musica nao
sobre 0 mundo, mas imanente a ele. “Somente a anésiocada junto ao mundo, pode dar
uma nocdo do que se ha de entender por justificdgdmundo como fenémeno estético.”
(NIETZSCHE, 2005b, p. 141). E nessa perspectiva Bagos (2007), ao trabalhar o
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pensamento musical do filosofo, quer apontar o esforco para superar a metafisica

schopenhariana e colocar a existéncia a servigouseca.

A filosofia nietzschiana de juventude ndo se cmlapenas como executora de
certos conteddos herdados da teoria schopenhaamedanarte, mas revela-se,
sobretudo, como um herclileo empenho para criar intepretacdo estético-

musical da existéncia que exclui de si a buscaipofundamento para além de todo
acontecer efetivo. (BARROS, 2007, p. 16)

Vimos até aqui que a musica em seu simbolismo ddade é expressédo fiel do
dionisiaco. Mas como entender o nascimento dadiag® espirito da musica? Machado
(2006) afirma que a musica é o que possibilitaitag@o do dionisiaco na tragédia. A ideia de
Nietzsche é que a tragédia grega se originou do:. ¢Artragédia surgiu do coro tragico e
gue, originalmente, ela era s6 coro e nada maisone” (NIETZSCHE, 2005b, p. 52). Para
0 autor, o coro imita artisticamente a pulsdo di@mua em sua forma natural e, a0 mesmo
tempo em que salvaguarda o ilusionismo da arteresgp a sabedoria dionisiaca. “A
constituicdo ulterior do coro da tragédia € a igéitadesse fendmeno natural.” (NIETZSCHE,
2005b, p.58). Ao ser uma imitacdo da natureza,ro owstra que toda arte é sendo uma
imitacdo. “A introducdo do coro € o passo decigeto qual se declara aberta e lealmente
guerra a todo e qualquer naturalismo na arte.” [MIRCHE, 2005b, p. 54).

Quando Nietzsche fala em imitacéo, ele segue agleflnicdo tradicional de arte,
como frisa Machado (2006), afirmando que é apemmsta da relacdo de continuidade entre
0 coro satirico e o coro tragico que se pode eptemdragédia fundada no espirito da masica.
O coro tragico, ao fazer a imitagdo dos cortejggasticos ao deus Dioniso, quer simbolizar
ou faz representar no palco o rompimentgdocipium inviduationisO éxtase dionisiaco €

responsavel por interromper este principio.

Duas sdo as classes de efeitos que a musica dimmisdstuma, por conseguinte,

exercer sobre a faculdade artistica apolinea: aicmuUsstimula a introvisdo
similiforme da universalidade dionisiaca e deixéaemue a imagem similiforme
emerja com suprema significatividade. (NIETZSCHE&)b, p. 101).

Nesse sentido, a musica é também o que leva otragmo posto pela cena a ser um
simile, ou seja, a mais pura imitacdo artisticasalaedoria de Sileno. Ainda € importante
anotar que a muasica ndo é unicamente dionisiaazddhe fala também de uma mdusica

apolinea que, no entanto,

“(...) era apenas, a rigor, enquanto batida ondeldo ritmo, cuja forca figuradora
foi desenvolvida para a representacdo de estaddimeps. (...) A masica de Apolo
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era arquitetura dérica em sons, mas apenas, emiragsitados, como 0s que sdo
proprios da citara.” (NIETZSCHE, 2005b, p. 34).

A musica apolinea estava, pois, mais proxima tha @éstica, como enfatiza Dias:
“(...) a ela faltavam os elementos basicos quetitnam a esséncia da musica: o dinamismo
tonal (ou poder emocional dos tons), o fluxo urotéta melodia e 0 mundo da harmonia.”
(DIAS, 2005, p. 34), elementos fundamentais paretadche (2005b) que constituiriam o
carater dionisiaco da musica em detrimento do rigpalineo. E assim que Dias (2005) e
Machado (2006) apontam uma diferenca fundamente¢ @nmusica apolinea e a dionisiaca:
a primeira trata-se de uma representacdo fenomeéernpuanto a musica dionisiaca € a
traducéo da vontade. Para Nietzsche, a musicad emba arte dionisiaca por exceléncia,
sendo, portanto, o0 meio pelo qual o individuo Iserta de si mesmo para entrar em fusdo com
a totalidade. E daqui que parte a ideia nietzseht@que o rompimento compoincipium
inviduationispostopelo aniquilamento do heréiagicoseria sentido como alegria tragica, ja
que nao afetaria em nada a vida eterna da vonhiekse sentido, € nitida a influéncia

metafisica sofrida pelo jovem fildsofo, como podsmbservar pela passagem seguinte:

Pois s6 nos exemplos individuais de tal aniquilaaménque fica claro para nés o
eterno fenbmeno da arte dionisiaca, a qual levapaessdo a vontade em sua
onipoténcia, por assim dizer, por traspidmcipium inviduationisa vida eterna para
além de toda a aparéncia e apesar de todo o amwanto. (NIETZSCHE, 2005b, p.
101)

Segundo Machado (2006), a alegria tragica da-sefael de o dionisiaco artistico ser
uma continuidade do dionisiaco natural e barbarsega, pelo fato de o coro tragico absorver
a musica do coro satirico e leva-la a perfeicaetadthe entende que “a tragédia absorve em
seu intimo o mais alto orgiasmo musical (...) lelf@tamente a musica a sua perfeicdo.”
(NIETZSCHE, 2005b, p. 124). Sabemos, contudo, gléen do elemento musical do qual se
originou a tragédia grega, ha também o elementrgmocomposto pela imagistica e pelo
conceito. E, pois, a partir da investigacédo nidtizsta da relacédo entre a muisica e a palavra,
do apolineo-dionisiaco, que se da a “compreendédiva’ (NIETZSCHE, 2005b, p. 42)
sobre 0 nascimento da tragédia grega. Neste p@ssaltamos o comentario de Barros
(2007), que afirma que Nietzsche busca a music#idas palavras. “A musica propriamente
grega é por inteira muasica vocal. Nela, a natugalcho entre a linguagem das palavras e a
linguagem dos sons ainda n&o tinha sido rompiddlETZSCHE, 2005a, p. 66). E nesse
sentido que o pensamento musical nietzschiano bereenusica como predisposi¢do para a
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criagdo poética. “E espantoso que a tragédia tealsaido da poesia lirica de Dioniso.”
(NIETZSCHE, 2006, p. 52).

E assim que a alianca entre o apolineo e o diaoigapressa no coracdo do heroi
tragico, que para Nietzsche simboliza as mascad3i@hiso na aparéncia apolinea, trata-se
do jogo entre a plastica e a musica, artes queihildasam em sua relacdo tensional o
nascimento da tragédia grega. “A tragédia gregaoceendo o coro dionisiaco a descarregar-
se sempre de novo em um mundo de imagens apolifMi&ETZSCHE, 2005b, p. 60). No
entanto, Nietzsche, ao privilegiar a origem musdal tragédia no seio do coro tragico,

entende que maior que o efeito apolineo na tragédipoder do dionisiaco.

No efeito conjunto da tragédia, o dionisiaco recap®ia preponderancia; ela se
encerra com um tom que jamais poderia soar a mhrtheino da arte apolinea. E
com isso 0 engano apolineo se mostra como o qu& eemo o véu que, engquanto
dura a tragédia, envolve o autentico efeito diawisi 0 qual, todavia, é tdo poderoso
que, ao final, impele o préprio drama apolineo @ wsfera onde ele comeca a falar
com a sabedoria dionisiaca e onde nega a si mesmsua visibilidade apolinea.

(NIETZSCHE, 2005b, p. 129).

Deste modo, podemos compreender que o tragicorapalso artistico dionisiaco
moldado pela bela forma da arte apolinea, mas,ntem#®, ao fim da tragédia, é a forca
dionisiaca que fala mais alto pelo despedacamentei, como bem aponta Nunes (1993),
ao afirmar que toda arte é dionisiaca. A tragédimidada pelo dionisiaco revela, dessa
forma, a dor fundamental e inevitavel da existére@ meio da morte do herdi, € expressa a
afirmacao tragica da vida, momento em que a tragédistra sua face labirintica: “a tragédia
exibe uma derrota vitoriosa ou uma vitoria na darfdNUNES, 1993, p. 104). O tragico na
filosofia do jovem Nietzsche trata, portanto, dag&o tensa de atracéo e repulsa entre os dois
impulsos artisticos da natureza do qual quem saii®$o ndo é Apolo nem Dioniso, mas,
sobretudo, a arte tragica em sua afirmacédo da dis&disiaca do mundo.

2.3 O fim da tragédia

O fim da tragédia, para Nietzsche, esta vinculawiprablema que é o socratistfo.
Por um lado, o socratismo estético teve expresadmraducao poética de Euripides, e, por
outro lado, pelo racionalismo de Sdécrates. Abordass dessa maneira, a ligacdo Socrates-

Euripedes, ressaltando que o maior inimigo do doag ologos socratico, para assim

12 Nietzsche remonta o problema do socratismo nomskgoapitulo derepisculos dos idolpa saber, que em
O nascimento da tragédia jovem filésofo aborda deste tema sob a crit@aacratismo estético tomado pela
tragédia euripidiana.
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entendermos que o fim da tragédia foi um conflidree 0 dionisiaco e o pensamento

socratico. Segundo o filésofo:

A tragédia grega sucumbiu de uma maneira diferdatéodos os outros géneros
artisticos, seus irmaos mais velhos: ela finouagidcamente, enquanto todas essas
expiraram com a morte mais bela. Se é consonameuoo estado ideal da natureza
exalar o ultimo suspiro de vida sem convulsdo e nama bela descendéncia, entdo
o fim daqueles géneros artisticos mais antigosrarosts um tal mundo ideal: elas
falecem e submergem enquanto sua progenitora, bed j4 ergue a cabeca
vigorosamente. (NIETZSCHE, 2005a, p. 71).

Nietzsche acrescenta e@ nascimento da tragédid'(...) morreu por suicidio, em
consequéncia de um conflito insoltvel, portantgit@amente.” (NIETZSCHE, 2005b, p. 72).
O conflito tratado aqui € o conflito mortal entrpalavra e a vida, entre a dialética socratica e
a pulsdo dionisiaca da arte tragica. “Eis a novdradi¢do: o dionisiaco e o socratico, e por
causa dela a obra de arte da tragédia grega faiceb@NIETZSCHE, 2005b, p. 79).

A morte da tragédia esta diretamente relacionad& diretamente proporcional a
emersdo ddogos socratico em Atenas. “O triunfo da Filosofia dentla cultura grega, foi,
em grande parte, uma vitéria sobre a tragédia.”"NHB, 1993, p. 99). Ou, nas palavras de
Nietzsche (2005a, p. 87), que faz do pai da filaspérsonagem principal do crime contra a
tragédia: “Socrates € o aniquilador do drama naligicn um sentido muito mais profundo do
que pbde ser aludido até agora.” O filosofo detestiz assassinato da arte tragica pelo
pensamento racional em sua profunda pesquisa tlmacgrega antiga e entende que o fim da
tragédia significa uma morte para a vidaloQossocratico é, para Nietzsche, uma trava para
a expanséao da vida, para a pulsédo de vida repagiepelo principio dionisiaco, fundador do
pensamento tragico, como estudado no item ant&mentanto, Deleuze aponta ndo apenas

uma, mas trés mortes da tragédia grega:

Ela morre uma primeira vez pela dialética de Sésra¢ sua morte ‘euripideana’.
Morre uma segunda vez pelo cristianismo. Uma texceez, sob os golpes
conjugados da dialética moderna e de Wagner enopé¢DELEUZE, 1976, p. 9).

Atentemo-nos, porém, apenas a primeira morte dgedra, porque compreendemos
gue ologossocratico ou a metafisica socratico-platonica pr& o molde do pensamento
ocidental, sendo, portanto, fundamental. Lembreagmsa que, se a tragédia atica selava a
conjugacao entre a palavra e a musica sob a tlasldois principios artisticos, o apolineo e o
dionisiaco, o seu fim também quer dizer de umardesda ou, ainda, de uma separacao

entre a musica e a palavra. Ora, 0 que se conti@ap@ionisiaco é o pensamento racional
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iniciado com Sécrates. Ele é o responsavel porraepalsica e palavra, fazendo com que
esta Ultima sobreponha-se ao elemento dionisiacart@atragica. A falta da musica e a
supervalorizacdo da palavra fazem com que apaeetragedia um novo elemento: a dialética
socrética. Ela confere ao dialogo uma alta expoes®adrama musical grego novo, e 0

resultado é, entdo, sacrilégio da musica.

(...) na tragédia grega mais tardia domina um domide estilo muito precério, de
um lado o poder da misica, de outro o da dialéficaltima avanca cada vez mais
predominantemente, até que tenha a palavra decsgao na construcdo de todo
drama. (NIETZSCHE, 2005a, p. 89).

Este dualismo posto pela dialética € o que deatndnidade interior, como salienta
Dias (2005), entre a musica e a palavra. Ao inteper a unidade criadora da tragédia grega,
a dialética faz com que o herdi tragico torne-deemi da palavra. “O heroi do drama néo
podia sucumbir, ele tinha agora, portanto, que temmsformado também em herdi da
palavra” (NIETZSCHE, 2005a, p. 88). Da palavra socraticcional, em que impera a
clareza intelectual, cujo otimismo nega o princigatragédia, fazendo-a desaparecer pela
alienacao do dionisiaco. A palavra, ou seja, &tita socratica € a esséncia do pensamento
otimista, sendo, portanto, o exato oposto do toagiae sua esséncia pessimista. Nietzsche
vislumbra da seguinte maneira a imagem do filéstiEm Sdcrates se encarnou, sem mistura
de nada estranhamafaceta do heleno, aquettareza apolined (NIETZSCHE, 2005a, p.
86).

Ao lado do filésofo Sécrates estava o poeta EwefpidTinha-se, na Antiguidade
grega, um sentimento da afinidade entre os doisap8dcrates e Euripides.” (NIETZSCHE,
2005a, p. 81). Euripedes constroi seu drama emuvisda de mundo nao-dionisiaca e, ao
contrario de Sofocles e Esquilo, funda sua po&iaa a consciéncia. Esta tendéncia n&o-
dionisiaca e de poeta sobrio é o que indica o ®fie duripides com Sdcrates. Sobre isso,
Dias (2005) afirma que a ligagcdo entre o poetdfigaofo sentencia o fim da idade tragica,
dando inicio a era da razéo, ja que a arte de iHasgra a representacdo, em sua expressao

dramatica, da filosofia socratica.

(...) Euripides, justamente na seriedade e profianidi de seu pensamento, teria que
ser arrastado tanto mais inevitavelmente na ingraajetoria de uma criagdo
artistica consciente. (NIETZSCHE, 2005, p. 83).

Vale ressaltar que os dois gregos estavam soltecfioodo deus délfico. E sabido que

a sabedoria délfica inscreve-se na consciénciaoskama do ‘Conhece-te a ti mesmo’. O
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autor menciona enSdcrates e a tragédia (2005a) que o oraculo de Delfos conferira a
Sdocrates 0 emblema de homem mais sabio e a Ewipide segundo acima, portanto, do
terceiro lugar dado a sabedoria sofocliana, cugaeara inspirada no instinto e cuja criacao era
inconsciente. Euripedes se opde a criacdo incariscieu a pulsdo artistica dionisiaca
priorizando em sua construcdo poética a palavideeegiando, dessa maneira, a influéncia

socratica em sua arte.

A decadéncia da tragédia, como Euripedes acreditaw@erga-la, era uma
fantasmagoria socratica: porque ninguém sabia ftianar suficientemente a
sabedoria antiga técnica artistica em conceitoslavgas, Socrates negava essa
sabedoria, e, com ele, o, seduzido Euripedes. BBEHE, 2005a, p. 83).

E nesse sentido que Euripides expressa o socratjoncseja, a concepcdo em que a
criacdo encontra-se na censura da sabedoria inentescAo ser critico da pulsdo artistica
dionisiaca, Euripides introduz um novo método ariacdo artistica, a saber, a estética
racional, denominada por Nietzsche sdecratismo estéticoque tem na légica o seu
instrumento principal. Segundo Dias (2005, p. ®)principio do socratismo estético é
“tornar a inteligibilidade o pré-requisito da bede¢zSob o jugo da ldgica, a arte ganha novo
critério de avaliacdo, cujo principio ndo esta nrasvontade, mas na lei socratica: “Tudo
deve ser inteligivel para ser belo” (NIETZSCHE, 200p. 81). Com este lema docratismo

estético Euripides inclui em suas tragédias o prologo,®igtzsche critica veemente.

Nada pode haver de mais contrario a nossa téceiciec do que o prélogo de

Euripedes. Que uma personagem individual se afieeserinicio da peca contando

guem ela é, o que precedeu a acao, o que acordicentdo, sim, 0 que no decurso
da peca ha de acontecer — (...). De fato, sabedsed que vai ocorrer. Quem vai

querer esperar que ocorra realmente? (NIETZSCHEI2(. 81).

A introducdo do prologo, que anuncia o que virégbga a tensdo que a tragédia
provoca no espectador, observa Nietzsche (2005{pregsando a posicdo dos artistas
modernos a esse respeito. O prélogo de Euripidesaéprova de sua criticidade em relagéo a
arte de seus predecessores, a0 mesmo tempo emdigege 0 método racionalista do poeta.
Euripides havia observado, segundo Nietzsche, gsdragédias esquilianas e sofoclianas a

beleza da poesia e gathosficava perdida devido a inquietacdo que acomegikiia logo

13 Conferéncia proferida por Nietzsche, em 01 dertuede 1870, na Basiléia, considerada texto pegfido
para ONascimento da Tragédia.

14«0 socratismo despreza o instinto e, com issatel dNIETZSCHE, 2005a, p. 83). Se pela arte osfiltd
concebe a exceléncia da musica em seu fundamemitsidico que deu origem a arte tragica, afirmarsdaora
que o socratismo nao faz arte, podemos entendis, gar socratismo 0 seu contrdrio, ou seja, ag&gaa
pulséo de vida em nome da racionalidade.
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nas primeiras cenas. Desta inquietacdo, Euripidesidu que o espectador ficava tentando
resolver e calcular os antecedentes da histériacohaluséo o levou a elaboracao do prélogo.
O prologo €, para Euripides, “um agudo procesdaarée um exemplo de racionalidade”
(DIAS, 2005, p. 72), o meio pelo qual o artistaegssava ao espectador o desenrolar da
histéria, bem como a veracidade do mito, prendendimrultaneamente ao discurso racional,
em que o mito é direcionado por acontecimentossgogustificados pela razao. Da-se, assim,
0 oposto ao mito das tragédias de Soéfocles, enoguEontecimentos eram ‘injustificados’
pelo destino.

Entretanto, ndo foi apenas o prélogo que Euripediézou sob a imagem de um
personagem divino que certificava o publico sobreeade do mito. Ele também lancou
mao no epilogo da sua tragédia de outro recursmajivo deus ex machinafato que
Nietzsche ndo deixa escapar a sua critica. Estesecvindo do céu’ e seguindo 0 mesmo
esquematismo racional do prélogo, é utilizado pebeta para “salvaguardar perante o
publico o futuro de seus heréis.” (NIETZSCHE, 200pb82). Com ele, Euripedes pretende
fazer a substituicdo do consolo metafiSigmr uma solucéo terrena para o tragico destino do
herdi. E o faz, como salientam Barrenechea e Otir{f#94), quebrando a magia da tragédia
para atribuir-lhe inteligibilidade. O mito &, assiesclarecido pelo principio racional, e o
drama tragico € historicizado. Se com o prélogoetg expressa a trajetoria do passado, com
o deus ex maching o futuro que aparece em cena em uma sucessao-iémporal que
pretende romper com o destino tragico em prol deanmanha mais sereno para o herdi, cuja
forca estaria na dialética que n&o podia deixastusbir. E odeus ex machinguem zela
pelo futuro do herdi. Quem mais poderia salvaguasdeeroi sendo a ‘palavra divina’, ja que
o elemento musical indispensavel ao consolo metaffera deixado de lado por Euripides?
“O deus ex machintomou o lugar do reconforto metafisico.” (NIETZSEH005b, p. 107).
Com o final justificado pelo otimismo socraticogspectador euripidiano retoma agora sua
serenojovialidade de homem tedrico, aquele quepoder corrigir a vida e direcionar o
mundo pela racionalidade.

> 0 conceito de consolo metafisico que Nietzscheemsaseus escritos juvenis evidencia a influéncia qu
filosofo sofria do pensamento schopenhauerianadguearcava e separava o mundo pela dualidade dadeoat
da representacdo, bem como da filosofia criticaffséta de Kant e o seu numeno e fendmeno. O amnsol
metafisico em Nietzsche pode ser explicado a padwotrfenédmenos e/ou da aparéncia apolinea e daopdés
vida dionisiaca. A ideia do autor é que, “sob dithéo dos fenébmenos, continua fluindo a vida” (NESCHE,
2005b, 108). E assim que o fim tragico do herééritido como prazer estético, pois a vontade, a widsma,
continua intocavel e é a vida eterna que o headeér unir apos o seu fim tragico. “O consolo meitadi(...) de

gue a vida, no fundo das coisas, apesar de todanpaddas aparéncias fenomenais, € indestrutivedment
poderosa e cheia de alegria.” (NIETZSCHE, 2005B5).
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(...) o deus das maquinas e crisois, vale dizerfoesas dos espiritos naturais
conhecidas e empregadas a servico do egoismo @aupgue acredita em uma
correcdo do mundo pelo saber, em uma vida guiada @éncia; e que é

efetivamente capaz de desterrar o ser humano éhdivem um circulo estreitissimo
de tarefas solucionaveis, dentro do qual ele dizrerojovialmente para a vida: ‘Eu
te quero: tu és digna de ser conhecida’ (NIETZSCHIB5b, p. 108).

Euripides se comporta mais como um pensador da@ue um poeta propriamente
dito, frisa Nietzsche (2005ab). Ele é quem expulsatragédia grega o seu principio
fundamental, isto €, o dionisiaco. Para Euripideslemento irracional deve ser posto para
fora da arte tragica. O poeta entendia que adragitiga precisava ser corrigida conforme
um ideal de conhecimento, pois apenas o0 conheaimssria capaz de conduzir a vida
virtuosa. Assim pensava Euripides, poeta-pensadicercando sua obra de arte, segundo
Nietzsche (2005b), na sentenca socratica “S6 alsalgevirtuoso”. O socratismo representa,
assim, um tipo de pensamento subordinado a mormirguugura na Grécia um modelo de
vida cujo principio esta na negacdo de seu prgmicipio, ou seja, a pulsdo de vida, o
dionisiaco. Isso imediatamente leva a arte a seuldn a um novo principio, a saber, a
ciéncia, que, por meio do discurso racional, padesdentrar a esséncia da arte tragica para
explica-la e corrigi-la. A dialética é quem faz,see sentido, por meio do diadlogo dos
personagens, a transfiguracdo do herdi tragico emi lda palavra. O herdi dialético é o
homem tedrico, cujo otimismo nega o ‘pessimismgit@d justificando o sofrimento por
meio da “relacdo necessaria entre culpa e casfiigode e felicidade” (NIETZSCHE, 2005a,

p. 89). A dialética acredita na relacdo entre causansequéncia e, desse modo, julga-se
capaz de corrigir o mundo, colocando a vida noutdrclo conhecimento, no caminho da
virtude e da felicidade, conforme os principiosmt#&al socratica, 0 que € apontado por nosso
autor: “Virtude € saber: peca-se por ignoranciair@oso é o feliz.” (NIETZSCHE, 2005a,

p. 90). O homem dialético &, pois, aquele que ribla uma solucdo para o tragico pela forca
da razéao cientifica, entendendo que o conhecimentque impede o erro e conduz a virtude,
fazendo com que a dialética seja o grande trunfeodoatismo, isto €, do otimismo tedrico.
“Pois quem pode desconhecer o elemettmista existente na esséncia da dialética, que
celebra em cada conclusédo a sua festa de jubifoomrssegue respirar na fria claridade da
consciéncia?” (NIETZSCHE, 2005b, p. 89). Segunddil@sofo, o otimismo enquanto
elemento essencial da dialética e da ciéncia éeolepa o dionisiaco a destruicdo, pois o
enxerga enquanto algo vicioso que vai contra osefits socraticos que tém na exacerbacéo
moral da virtude seu grande ideal. “Algo verdadagnate irracional, com causas sem efeitos

e com efeitos que pareciam néo ter causas.” (NIEEFES 2005b, p. 87). O dionisiaco como
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algo de fundo inconsciente é um elemento incaptligwportanto, deve ser banido da arte do
artista consciente.

E assim que o elemento dialético, ao adentrar gédia, arruina aquela brilhante
alianca que se formou entre o apolineo e o diauséaque fez nascer em solo grego a arte
trdgica. Desta forma, Euripedes € um artista assaseno sentido de que ele é mais um
filbsofo que busca justificar a arte pela intelilijglade, deixando escapar os impulsos

artisticos.

Assim o drama euripidiano € ao mesmo tempo uma ¢o&e ignea, capaz de gelar
e de queimar; é-lhe impossivel atingir o efeitolageo® doepos ao passo que, de
outro lado, libertou-se o0 mais possivel do elemeitisiaco e agora, para produzir
efeito em geral, precisa de novos meios de exctaQd quais jA ndo podem
encontrar-se dentro dos dois Unicos impulsos iadéto apolineo e o dionisiaco.
Tais excitantes sao friggensamentoparadoxais — em vez das introvisdes apolineas
— e afetos ardentes — em lugar dos éxtases dicossia e, na verdade, séo
pensamentos e afetos imitados em termos altameatistas e de modo algum
imersos no éter da arte. (NIETZSCHE, 2005b, p. 81).

O drama euripidiano afasta de si as pulsdes a#sstia natureza para se tornar algo
frio e calculado. Se Nietzsche (2004. p. 62) afirque Soécrates “ndo é apolineo, nem
dionisiaco; nega todos os valores estéticos”, ommegale dizer para Euripedes, que nao
consegue produzir em sua arte os efeitos nem deemmde outro impulso artistico. Desse
modo, o drama euripidiano perde de vista aquilo Nigizsche chama de metafisica de

artista, aquilo que concebe a existéncia enquani@nieno estético.

Metafisica de artistd é a concepgdo de que a arte é a atividade progmtem
metafisica do homem, a concepgdo de que apengs poasibilita uma experiéncia
da vida como sendo fundo das coisas indestrutivébngpoderosa e alegre,
malgrado a mudanca dos fenémenos. (MACHADO, 20029p

O herdi tragico, antes do drama de Euripedes, qusya vez valora o herdi dialético,
era a mais alta expressdo da metafisica de affktasignificava, em seu funesto destino, a
sabedoria dionisiaca, ou seja, expressava O cai@gico que perpassa 0 proprio da

existéncia, o que a tragédia grega bem represembwo semblante apolineo. Logo, com

16 vale ressaltar o rompimento de Nietzsche com @spiretacdes metafisicas e morais da existénciag @s
filosofias de Kant e Schopenhauer. O filésofo, deeis anos ap6s a publicagdodidlascimento da Tragédia,
escreve um Ensaio de Autocritica falando de serardsimento frente ao livro e de seu amadurecimento
filosofico, que quer um pensamento além do horezombral. Nietzsche busca, dessa forma, em suardit@c
demarcar o fundamental @ Nascimento da Tragédi@u seja, 0 seu carater antimoral que entende giea
“repousa sobre a aparéncia, a arte, a ilusdo,ieapptnecessidade do perspectivistico e do €XéETZSCHE,
2005b, p. 19).
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Euripedes, pela introducéo do prélogo, esta salzepassa a ser previsivel e justificada pelo
conhecimento, em um esquema logico que quer solacioo final da peca, pelo recurso do
deus ex machinas conflitos existenciais do herdi. Este esqueigad faz com que o drama

euripidiano esteja na contramdo da tragédia pnomdée dita, tendo em vista que ele
corrompe o elo fundamental da tragédia antiga, ésta alianca entre a musica e o mito
tragico. O herdi euripidiano ndo expressa o jogoeemdionisiaco e o apolineo, mas um jogo

linguistico entre argumentos e refutacdes pardifistsuas acoes.

O heréi que tem que defender as suas acdes atfay#és e contras racionais, corre
o risco de perder a nossa compaixdo: pois a irdalie que, ndo obstante, depois o
acomete, prova entdo apenas que ele enganou-sdgamaaparte no calculo.
(NIETZSCHE, 20054, p. 90).

A arte produzida pelo poeta sébrio, ao buscar expldo mundo das paixdes e dos
sentimentos, ou ainda ‘o mundo da vontade’, pamatth cognoscivel e, dessa maneira,
corrigivel, encontra-se sob o jugo da ciéncia qgra tomo modelo o homem tedrico.
“Socrates é ‘0 homem tedrico’, Unico verdadeirotmo do homem tragico.” (DELEUZE,
1976, p. 11). O filésofo ateniense enquanto um tiggwico €, para Nietzsche, o iniciador da
razdo cientifica que insurgiu na historia do peresgm ocidental. “Ele aparece como
mensageiro pressagiador e arauto da ciéncia, qu@ @& a luz também na Grécia.”
(NIETZSCHE, 2005a, p. 86).

Se o drama euridipiano assinalou a morte da traggiga € porque sua arte estava
subordinada, como vimos, a uma estética raciostal 6, ao socratismo estético, ponto de que
Nietzsche parte para analisar a oposicdo entre i@eétifica e instinto artistico. Euripides €
uma representacdo tfmyossocratico, cuja critica a arte dos poetas ébridscis e Esquilo
€ um desdobramento, como enfatiza Machado (20@2¢yitica de Socrates aos homens de
sua época que, por ndo terem consciéncia de swadades, faziam-nas por instinto. O
instinto é, segundo Nietzsche (2005ab), o bordasodoatismo.

Enquanto, em todas as pessoas produtivas, o msétjostamente a forca afirmativa-
criativa, e a consciéncia se conduz de maneingatdissuadora, em Sécrates € o
instinto que se converte em critico, a consciémera criador — uma verdadeira
monstruosidade deer defectum(NIETZSCHE, 2005b, p. 86).

Em Socrates e a tragédidyietzsche afirma que Sdécrates fazia parte de umdmu
invertido, posto de cabeca para baixo. Esta metafuetzschiana quer expressar a

desvalorizagdo da realidade e da vida e o seu&anta supervalorizacdo que a filosofia
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socratica tributa a racionalidade. Nesse sentiogwincipio do socratismo langou-se contra a
tragédia fundada no impulso dionisiaco. A luta ®ae, nas palavras nietzschianas, do
impulso légico contra a sabedoria instintiva. “Eaé certo que o efeito imediato do impulso
socréatico visava a destruicao da tragédia diorasigddIETZSCHE, 2005b, p. 90).

E assim que, do lado oposto & metafisica de aréista o saber racional, que tem no
socratismo seu nascimento.

O estudo da relacdo entre metafisica de artistatafisica conceitual, que tem como
ponto de partida a critica do socratismo estétiaomuito mais longe do que uma
simples questdo de estética, remetendo em Ultirsgincia, como sempre em
Nietzsche, ao problema da verdade. (MACHADO, 2@031)

Nietzsche, para além de sua interpretacdo sobrgenoda tragédia e de seu tragico
fim, faz uma investigacado que problematiza a razéwtifica e sua busca pela verdade pelos
pés do homem tedrico, ou melhor, pela cabeca. Oehortedrico € aquele, segundo
Nietzsche, sob o exemplo de Lessing, a quem vale mdusca pela verdade do que a
verdade mesma. A partir da fé na verdade e naovpettade em si, o filosofo desmascara o
fundamento da ciéncia, ou seja, “uma profunda sgmtacao ilusoria, que veio ao mundo
pela primeira vez na pessoa de Socrates.” (NIETAZSCR005b, p. 93). Ora, Socrates,
banhado pelo otimismo tedrico, inevitavelmente,anagabedoria tragica. O filésofo grego
possui “fé na escrutabilidade da natureza das soateabui ao saber e ao conhecimento a
forca de uma medicina universal (...)” (NIETZSCHI®B05b, p. 94). Socrates acredita que
esta medicina universal do saber seria capaz é®, & conhecer o mundo, corrigi-lo. Logo,
a crenga na verdade pelo instinto cientifico € @ dNietzsche denomina de ‘“ilusdo
metafisica”. E dessa maneira, como pontua Macha@62], que o filésofo, ao analisar a
morte da tragédia grega, concebe que o seu finfan@ado pela verdade, mas, no entanto,
pela crenga na verdade, ou seja, por uma “ilusdafisiea”. Vale ainda pontuar que a iluséo

metafisica é defendida como verdade absoluta mefeei tedrico, crente na ciéncia.

A ‘ilusdo metafisica’ — a crenca de que o conhenimeé capaz de penetrar
conscientemente na esséncia, na natureza, no flaglooisas separando a verdade
da aparéncia e considerando o erro como um male-dgstruiu a arte tragica.
(MACHADO, 2002, p. 32).

Assim, o fim do herdi é dado nao pelo tragico, ma® légico, afirma Nietzsche
(2005a) ao diagnosticar a dialética como uma asta para a tragédia grega. A dialética,

como mencionado, € o instrumento que faz a sepaeg#e a arte e a vida, cuja unido a
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tragédia bem representava pelo enlace entre mapati dionisiaco. Na tragédia antiga, a vida
afirmava-se pela arte, e esta, por sua vez, coawana pulsdo de vida. Com a insercao do

elemento dialético no drama, a vida passa a sedaeg

A dialética otimista, como o0 chicote de seus sfibgis, expulsa anusica da
tragédia: quer dizer, destr6i a esséncia da tragé&diséncia que cabe interpretar
unicamente como manifestacdes e configuracdes theloss dionisiacos, como
simbolizacdo visivel da musica, como o0 mundo oaoirde uma embriaguez
dionisiaca. (NIETZSCHE, 2005b, p. 90).

Se Nietzsche privilegia a arte em detrimento dacdi# isso se justifica pelo fato de a
primeira proporcionar uma experiéncia vital postb pmpulso dionisiaco. A ciéncia, por sua
vez, nasce de um nao. O espirito da ciéncia, ‘8argiluz pela primeira vez na pessoa de
Socrates” (NIETZSCHE, 2005b, p. 104), representagativo colocado ao lado da vida, que
era tida por ele como um mal, um erro por seu foreaeio dionisiaco. Este fundamento era
rejeitado pelo impulso légico e pela crenca naipdsade de corrigir a existéncia, salvando-
a de sua dor essencial. O otimismo cientifico @euspessimismo tragico e inventou, desse

modo, um mundo ideal, ou seja, a metafisica.

Sdocrates é o primeiro génio da decadéncia: ele apdéia a vida, julga a vida pela
idéia, coloca a vida como devendo ser julgadaifizeta, redimida pela idéia. O

gue ele nos pede é que cheguemos a sentir queaaegthagada sob o peso do
negativo, é indigna de ser desejada por si mesm@erimentada nela mesma.
(DELEUZE, 1976, p. 11).

Em termos propriamente estéticos, a dialética etaminventou um drama sem
musica, cujo jogo retdrico salvaria o herdi de ségico fim, momento este em que o herdi
tragico € substituido pelo homem tedrico. Ora, mdém tedrico é justamente aquele que
censura a mitologia enquanto construcdo puramemaginaria. Assim procede Euripides,
levando para o palco a vida cotidiana, porque ydgser mais importante “tratar da realidade
politica dos homens concretos do que recontar inségicos mitos homéricos.” (SILVEIRA,
2006, p. 82). Nietzsche denuncia esta posturagmolie Euripides, que muda o modo préprio
de ser da tragédia, como bem aponta Silveira (20@B)drama euridipiano, ao tratar da
realidade dapolis, colocando em cena o0 homem comum, rompe com enfi@ os deuses ou
entre 0s Unicos impulsos artisticos da natureagptineo e o dionisiaco, levando dessa forma
ao desaparecimento do drama tragico antigo. No ®Woama ndo sdo mais as mascaras de
Dioniso que estdo em cena, mas a imagem da vidamogue, ao tomar lugar central na

peca, afasta imediatamente de si o elemento inestec No drama de Euripedes, o
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espectador vé a si mesmo em cena ou ainda “Sé@stiestras da mascara.” (NETZSCHE,
2005a, p. 90). E assim que Euripides representouficielidade os principios socréaticos. A
reconstrucao por ele imposta ao drama antigo, dallpeelo socratismo estético, pos fim a
origem musical da tragédia, pos fim a metafisicadista na ilusdo de um saber racional
capaz de salvaguardar a vida de seu fundo dionisNeste ponto, vale levantar a questéo
qgue Nietzsche se coloca no fim da conferéSdarates e a tragédia tragédia grega teria
morrido para sempre? A ela responderemos com ussagam do livrdD nascimento da

tragédia

Agui nos ocupa a questao de saber se a poténca@poatuacio contraria a tragédia
se rompe, contard em todos os tempos com forczientk para impedir o
redespertar artistico da tragédia e da consideaggiwa do mundo. Se a tragédia
antiga foi obrigada a sair do trilho pelo impulsalético para o saber e o otimismo
da ciéncia, é mister deduzir desse fato uma letm@tentre aonsideracao tedrica

a consideracao tragicalo mundo; e, sé depois de conduzido a seu liméspdrito
da ciéncia e de aniquilada a sua pretensdo deadalidiniversal mediante a
comprovacao desses limites, dever-se-ia nutrirrasga de um renascimento da
tragédia. (NIETZSCHE, 2005b, p. 104).

Notamos, portanto, por meio da resposta nietzsahigme a consideracéo tragica do
mundo vive em ebulicdo e, por assim dizer, o remasto da tragédia estd a ponto de
emergir diante de uma genealogia que revele aoildsdque nasce a verdade. A critica do
filosofo & racionalidade cientifita que tem capturado o homem ocidental em sua ésided
Socrates, esta no sobrevalor atribuido a verdasia &itica opbe a arte a pretensédo de
verdade da ciéncia, cujo espirito cientifico questaurar uma dicotomia de valores baseados
na verdade e na ilusdo. Ora, a arte tragica, aarnalgdicotomia por valorizar a ilusao, é tida
por Nietzsche como superior ao racionalismo cieotifLogo, € por meio do pensamento
tragico que Nietzsche coloca o valor da raciondkdem questdo e, ao indicar os limites e as

possibilidades da ciéncia, o filésofo vislumbra unaasvalorizacdo de todos os valores.

17 Sobre a relagdo entre arte e conhecimento, vertigoado professor PIMENTA, Olimpio. Arte e
conhecimento em Nietzsch@éadernos NietzscheSao Paulo, n 11, p. 87-97, 2001. No qual o dcaufoartir de
Humano, demasiado humaaponta a arte enquanto elemento necessario gamahecimento. “A atmosfera da
arte € o ambiente no qual as condi¢cdes de todampEmgo racional erguem-se inicialmente e em qugesur
pela primeira vez os elementos que virdo a germiaaconsolidacdo de semelhante modo de pensarO(...
reconhecimento de algo como ar de familia a apraxiante e conhecimento sugere o seguinte esboge: en
duas irmds, a mais velha, intuitiva e engracadspiria, na segunda, por contraponto, modos tdo grave
meticulosos, responsaveis. Cada qual a sua masegaem ambas dedicadas a conducdo de uma rotina
cotidiana serena e sem sobressaltos, capaz devabsoespantoso inerente a vida. Diante disso,aldodica
patente: ha muito que aprender com a arte — oudéitoutra forma, a arte tem muito a ensinar.” [ENTA,
2001, p. 89-90).
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E nesse sentido, portanto, que a filosofia tragieaNietzsche irrompe como uma
tentativa de superacdo da cultura niilista iniciamen Soécrates. A perspectiva tragica
nietzschiana aponta para uma cultura superiorzca@ariar valores a partir da vida mesma,
sem recorrer a um plano ideal que julga a realided®ra e por cima, considerando-a como
um mal, devido ao seu carater essencialmente ¢er&gaontraditorio, a ser sanado pelo culto
moral ao bem, prescrito por uma cultura ascétioa, mfio aceita a vida como ela é. E esta
cultura que estudaremos no proximo capitulo, quanalaremos da perspectiva ascética,
segundo o filosofo alemé&o Friedrich Nietzsche.
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3 A PERSPECTIVA ASCETICA

Este capitulo objetiva apresentar a contraposicdofildsofo tragico Friedrich
Nietzsche a perspectiva ascética, a partir de sneajpgia da moral, que indaga sobre o
préprio valor da origem da moral. Segundo Deleu¥®876), o método propriamente
genealdgico opbe-se ao carater absoluto dos val&ms primeiro lugar, trataremos do
ascetismo na filosofia de Schopenhauer sob aamigtzschiana, lembrando, contudo, que é
a partir da influéncia deste filésofo que Nietzschastroi, destroi e reconstroi a sua filosofia
dionisiaca que tem na vida, entendida como vont&le principio. Em seguida, trataremos
dos significados dos ideais ascéticos, o que dodiéma da terceira dissertacdo da
Genealogia da MoralDessa forma, veremos os sentidos diversos des#d, id saber, do
artista, do filésofo e da ciéncia, segundo o0 que dia a interpretacdo nietzschiana. Antes,
porém, voltaremos o olhar para as duas primeissedacoes d@enealogia da Morapara
entendermos a estratégia do sacerdote ascéticaahta para manter vivo o homem da ma
consciéncia por meio do controle do ressentimer@o.nosso Ultimo item tratara
especificamente do significado do ideal ascétioa pasacerdote, sabendo que € pelo tipo
sacerdotal que Nietzsche vé a seriedade da quéstascetismo, o qual o autor contrapde a
sua filosofia dionisiaca, apresentando a concepg#gica enquanto alternativa ao ascetismo

moral.

3.1 Nietzsche contra o ascetismo e Schopenhauer

O presente item tratara da critica da filosofidzsiehiana ao ascetismo pregado pelo
fildsofo Arthur Schopenhauer a partir da moral denpaixao. Para tanto, iremos contrastar os
pensamentos dos dois filésofos acerca da moralodga&ixdo. Primeiramente, veremos a
influéncia do conceito de vontade schopenhauenenblosofia de Nietzsche. Em seguida,
trataremos da critica nietzschiana ao ascetisnfdctiepenhauer, em especial@anealogia
da Moral, quando Nietzsche trata do sentido do ideal ascépama os filosofos.
Posteriormente, veremos a oposi¢do dos dois fiddsod interpretagdo da moral, entendendo
a relacdo que Schopenhauer estabelece entre anegeia vontade, bem como a valorizacao
gue Nietzsche faz do valor de si mesmo, isto éyaldgade forte. Finalizaremos com a
compaixao entendida schopenhaueriamente como rdavabral e a oposicao de Nietzsche a

este sentimento negador da vontade.
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Na terceira dissertacdo @enealogia da Moralao discorrer sobre o significado dos
ideais asceéticos no caso dos filosofos, Nietzschie ltom seu martelo no ascetismo
schopenhaueriano e em sua proposta filoséfica gegapuma negacao da vontade. Aqui
lembramos, como o faz Blond®l(2003), que Nietzsche, ao tratar dos filésofosae d
metafisica, esta sempre se referindo a Schopenhmigro tem como o epicentro da histéria
da filosofia. “Supliendo asi la ignorancia de Nsefze en lo que respecta a Spinoza, Platén e
incluso Kant.” (BLONDEL, 2003, p. 30.

Sabemos que Schopenhauer influenciou sobremaneifdosofia nietzschiana,
especialmente no filosofar jovial de Nietzsche, eue ele parte da concepcao
schopenhaueriana da musica, entendida como arggiaypara elabora® Nascimento da
Tragédia no espirito da musicaomo trabalhamos no capitulo anterior. O dionsido
jovem Nietzsche representa o deus da arte naaflguisto €, da muasica, em detrimento do
apolineo que representa o deus das artes figuredts.distingcdo entre a arte musical e as
artes plasticas, ou seja, entre o dionisiaco eobregw, tem referéncia direta a diferenciacéo
radical que Schopenhauer faz ao interpretar o moodw vontade e representacéo, preludio
da filosofia tragica, como aponta Lucchesi (20@&Lponto de partida de Nietzsche para a

producédo de sua filosofia dionisiaca que retomiatandéo schopenhaueriana.

Nietzsche la conservara todo a lo largo de su dimja, la forma de su teoria de los

instintos, de su insisténcia en el caracter praioiente inconsciente de los afectos y
de la denuncia de la sobrestimacion de la raz6mp densciente y de los ideales.

(BLONDEL, 2003, p. 30%°

A filosofia nietzschiana, ao se insurgir contradealismo metafisico a partir de
Sdcrates, deve, portanto, o seu principio a ted@iaszontade de Schopenhauer, entendida
como instinto, pulsédo inconsciente e sem finalidé8evontade, como coisa em si, esta fora
do dominio do principio da razéo, sob todas as frasas; ela é, por conseqiiéncia, sem
fundamento grundiog.” (SCHOPENHAUER, 2001, p. 122). A vontade schdpareriana é
irracional, caotica, for¢ca cega que impulsionanabviduos de forma brutal lembra Lucchesi

(2001). Ela é o principio, isto é, a forca que goseo corpo. E a partir de tal conceito da

18 \Ver BLONDEL, E. Contra Kant y Schopenhauer. Lana#cion nietzschean&studios NietzscheMalaga, n.

3, p. 27-41, 2003, o debate da filosofia nietzsthiaontra o dever kantiano e a negag¢do do querer
schopenhaueriano.

Y «“syprindo assim a ignorancia de Nietzsche em @elacSpinoza, Platdo e inclusive Kant.” (Tradugéssa).

20 “Nietzsche a mantera ao longo de toda sua obrag sofurma de sua teoria dos instintos, de suaénsig

no carater principalmente inconsciente dos afetda denincia da superestimacédo da razdo, da cocisci&

dos ideais.(Traducéo nossa).
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vontade “enquanto esséncia em si do nosso corfoHCIFENHAUER, 2001, p. 115) que
Nietzsche (2008) destréi as filosofias racionadistdenominando a razdo como um 6rgao
artificial, um mecanismo secundario ao organismuo, mero instrumento utilizado pelos
fisiologicamente fracos para se defenderem da \isé@ica do mundo desvelada pela teoria
da vontade.

Posta, a partir da filosofia de Schopenhauer, anigéb de vontade enquanto
fundamento irracional do mundo manifesto pelo cogmmemos entender a contraposicao
gue Nietzsche faz a ascese de Schopenhauer sténadiemento do sofrimento, visto que para
Schopenhauer (2001, p. 381) o sofrimento é “apanes vontade que ndo esta satisfeita, e
gue esta contrariada.” Ou seja, para Schopenhauamtade é a fonte de todo sofrimento,
pois o desejo € incessante e insaciavel. “E taossipel & Vontade encontrar uma satisfacéo
gue a detenha, que a impeca de querer ainda eesezopro € impossivel ao Tempo comecar
ao acabar.” (SCHOPENHAUER, 2001, p. 380). E assima vontade de viffaou o querer
viver é para Schopenhauer (2001) a expressao maisofrimento humano, ja que ela é a
forma mais enérgica da vontade. Contra o sofrime®thopenhauer indica, portanto, uma

negacédo da vontade, ou seja, 0 ascetismo.

Pela palavra ascetismo, (...) entendo rigorosamengmiquilamento refletido do
querer que se obtém pela rendncia aos prazeredaeppura do sofrimento;
entendendo uma peniténcia voluntaria, uma espéziputiicdo que a pessoa se
inflige para chegar a mortificacdo da vontade. (8§®@ENHAUER, 2001, p. 410).

Ora, contra o sofrimento imposto pelo querer vivBchopenhauer indica um
sofrimento voluntério que significaria uma promedsdelicidade, segundo Nietzsche (2001),
pois Schopenhauer quer se livrar da tortura doegqu&e acordo com o fildsofo em sua
Genealogia da moralSchopenhauer, partindo da proposicdo estétichakansobre o juizo
de belo, segundo o qual o “belo é o que agradaistmesse” (NIETZSCHE, 2001, p. 94),
faz de tal concepcdo um meio de acalmar a vontddebelo nos causa € o siléncio
momentaneo da Vontade, que se instala no instamtpie nos abandonamos a contemplacéo
estética, em que nos reduzimos, neste ato de dordrgo, ao papel de sujeito puro e sem
vontade.” (SCHOPENHAUER, 2001, p. 381). Vale lembrue a teoria estética de
Schopenhauer é também uma teoria do conhecimenty tratado brevemente no capitulo

segundo. E nesse sentido que, para Schopenhaueontemplacdo estética o sujeito que

2L Sobre o conceitwontade de vidaa filosofia schopenhaueriana, ver: SCHOPENHAUERD mundo como
vontade e representacdRio de Janeiro: Contraponto, 2001. Tomamos adei @snceito de forma genérica
para alcancar 0 nosso objetivo, que esta voltamttiiéa nietzschiana ao ascetismo de Schopenhauer.
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conhece pode se livrar da subjugacdo da vontadessapde sujeito interessado a sujeito
desinteressado, confirmando, dessa forma, a d&firkentiana do belo e fazendo com que a

vontade seja negada pela representacao.

Ele interpretou a expressdo “sem interesse” da ingamais pessoal, a partir de uma
experiéncia que para ele devia ser das mais regulé@Bobre poucas coisas
Schopenhauer fala de modo tdo seguro como sobrieitd €la contemplacdo
estética: para ele, ela age precisamente contmatepessesexual, assim como
lupulina e canfora; ele nunca se cansou de e)adtatibertacao da “vontade” como
a grande vantagem e utilidade do estado estéN¢BTZSCHE, 2001, p. 94).

Na interpretacdo de Nietzsche, contudo, Schopenhatia interpretado a definicdo
kantiana do belo erroneamente, ja “que também dheleagrada o belo por ‘interesse’,
inclusive pelo mais forte e mais pessoal interessis, torturado que se livra de sua tortura...”
(NIETZSCHE, 2001, p. 95). Segundo Nietzsche, olidsaético para Schopenhauer era o

desejo de se livrar da tortura que a sexualidgutesentava para ele.

Uma castidade voluntéria e perfeita € o primeirsspana via do ascetismo, ou da
negacdo do querer-viver. A castidade nega a afimaa Vontade que vai para
além da vida do individuo; ela indica assim queoatsde se suprime a si mesma,
assim como a vida do corpo que é a sua manifestt@@blOPENHAUER, 2001, p.
399).

E assim que, para Nietzsche (2001), a proposiddopsnhaueriana de uma negagao
da vontade, como aponta Paschoal, expressa umadigéb que o fildsofo interpreta como
vontade de nada. “Ele ndo elimina a volicdo, masmatém, pois €, em ultima instancia, uma
meta possivel da propria vontade e ndo a sua agacéo.” (PASCHOAL, 2008, p. 85). Ora,
a negacédo da vontade desejada por Schopenhaupreésdo maior de sua propria vontade e
tem como fim afirmar uma forma de vida sobre outaasaber, a vida santa, seja pelo tipo

santo, asceta cristdo ou hindu. Um exemplo é qusadidem Schopenhauer que

Na moral dos hindus (...) vemos prescrever, sdiorasas mais variadas, do modo
mais surpreendente, nos Vedas, nos Puranas, ngsps&mas, mitos, lendas
sagradas, maximas e preceitos de conduta, o anfmdaimno com a renudncia total
de si mesmo, o amor universal abarcando nao sénaridade mas tudo aquilo que
vive, a caridade levada até o abandono daquilssguganha penosamente cada dia,
uma paciéncia sem limites para suportar os ultrajgsaga do mal, por mais duro
gue possa ser, com a bondade e o amor, a resigvalcébaria e alegre as injurias,
a abstencdo de todo alimento animal, a castidadm®lwb, a renlncia as
voluptuosidades, por parte daquele que se esforcaartidade perfeita.
(SCHOPENHAUER, 2001, p. 407).
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E aqui chegamos ao ponto de vista em que Nietzeolkergou, com seu olhar

genealdgico,

0 grande perigo para a humanidade, sua mais subkagcao e tentacdo — a qué?
Ao nada? — precisamente nisso enxerguei o comecéingoo ponto morto, o
cansaco que olha para tras, a vontade que seowmitaa a vida, a Ultima doenca
anunciando-se terna e melancdlica: eu compreendiral da compaixdo, cada vez
mais se alastrando, capturando e tornando doetétaaesmo os fildsofos, como o
mais inquietante sintoma dessa nossa inquietaritara&ueuropéia; como o seu
caminho sinuoso em direcdo a um novo budismo? Audsmo europeu? A um —
niilismo?... Pois essa moderna preferéncia e superestimacéommpaixdo por parte
dos filésofos é algo novo: justamente sobre o réorvda compaixdo os fildsofos
estavam até agora de acordo. (NIETZSCHE, 2001142},

O valor moral da compaixdo que Nietzsche acusalosofia schopenhaueriana € o
gue o leva a critica aos valores morais em quer6prip valor desses valores devera ser
colocado em questdo.” (NIETZSCHE, 2001, p. 12). aPaxietzsche, a defesa
schopenhaueriana da compaixao € a reafirmacao neodervalores medievos cuja origem é
uma vontade de nada, isto é, a vontade do tipo fjae se lanca contra a vida. Logo, a moral
da compaixdo esta diretamente em oposicdo a mastbaética defendida por Nietzsche.
Enquanto a moral schopenhaueriana vé que “o egoé&madiorma da vontade de viver”
(SCHOPENHAUER, 2001, p. 335) que deve ser negadgziz$the (2010) entende que o
egoismo é a fonte dos valores afirmativos que mast® um sim a si mesmo e a vida. A
moral para Schopenhauer é “de ponta a ponta urfatart&m meio descoberto para melhor
domesticacdo do egoista e maldoso género huma8GHQPENHAUER, 1995, p. 102).
Reiteramos que € a partir do homem entendido ehojuser egoista que Schopenhauer
postula “un pricipio moral basado en la esencidadeaturaleza humana.” (CALLEJGH\
2003, p. 862 Para Schopenhauer (1995), o egoismo, sendo a excessédo da vontade,
deve ser combatido, pois a vontade € fonte inegglot® sofrimento humano. O fildsofo vé
no egoismo a origem da injustica e de todo conffitowcipio que Nietzsche, por seu lado,
pensa ser essencial para a criagdo moral do horobre,raquele que diz sim a si mesmo
como o sim de uma natureza dionisiaca que na temmd@e&ma “tornai-vos duros”
(NIETZSCHE, 2004b, p. 94), a precondicéo para sastie E desta forma, que Nietzsche a

partir do sim a si mesmo combate a moral da cordpaix

22 Nietzsche tem no egoismo uma forca evolutiva cbem aponta a doutora Callején (2003) em seu agiigo
reflete sobre a critica nietzschiana a moral deofehhauer e avaliagdo do valor da moral do sentsurae
relacdo com o sofrimento. Segundo Callején ha pm die compaixdo em Nietzsche, contudo, atravésrde u
moral da amizade, isto €, uma ética superior. &mdas o artigo para aprofundar na relacdo do sdaftone
moral em Nietzsche e Schopenhauer. CALLEJON, H.aRmoral de la compasion y la genealogia necesaria.
Estudios Nietzsche. Méalaga, n. 3, p. 85-103, 2003.

% “Um principio moral baseado na esséncia da natunemana.” (Traducao nossa).
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Critica da moral de décadence Uma moral “altruista”, uma moral em que o
egoismo se atrofia — é, em todas as circunstaooiamau indicio. (...) Falta o
melhor, quando o egoismo comeca a faltar. Escaltimtivamente o que é
prejudicial para si, ser atraido por motivos “desinteressados” & praticamente a
formula dadécadence'N&o buscar sugropria vantagem” — isto € apenas a folha
de parreira moral para cobrir um fato bem difereateseja, fisiol6gico: “N&o sou
mais capaz dencontrar minha vantagem”..Desagregacdo dos instintos! O ser
humano esta no fim, quando se torna altruista. ugyarlde dizer ingenuamenteu*
ndo valho mais nada”, a mentira moral diz, na lirdécadet “Nada tem valor —

a vida ndo vale nada”... Um tal juizo é sempre um grapeego, tem efeito
contagioso — em todo o terreno morbido da socieg@eapidamente prolifera em
tropical vegetag&o de conceitos, ora como reli¢idistianismo), ora como filosofia
(schopenhauerismo). Os mais miasmas de uma talstlorde arvores venenosas,
nascidas da putrefagdo, podem envenenadeedurante séculos, durante milénios...
(NIETZSCHE, 2010, p. 83).

Desse modo, Nietzsche refuta a moral da compapds,tal moral langa-se contra o
que é, para o filésofo, a forca primeira do hometg €, o amor proprio, sua vontade de
afirmar a si mesmo. Est& mesmotrata da fisiologia humana fundada nos impulsos e
instintos, na vontade irracional que, para Schopesh(2001), é antimoral e a causa dos
conflitos. Para Nietzsche, a vontade é, no entanprincipio de valores nobres que afirmam
o cunho conflitual do existir. Logo, o filosofo rdemina a moral da compaixdo de

antinatureza.

Disto se segue que também essa antinatureza dé, meaconcebe Deus como
antitese e condenacéo da vida, é apenas um juialateda vida — de qual vida? De
qual espécie de vida? — Ja dei a resposta: dadeclaante, enfraquecida, cansada,
condenada. A moral, tal como foi até hoje entendidal como formulada também
por Schopenhauer enfim, como “negacdo da vontadeid# —, é o instinto de
décadencenesmo, que se converte em imperativo ela diz:ef@t — ela é o juizo
dos condenados... (NIETZSCHE, 2010, p. 37).

Nesse ponto, cabe a seguinte indagacédo: Se o hénmaturalmente egoista, “somos
egoistas por naturaleza.” (CALLEJON, 2003, p28®omo compreender a compaixdo como
mével da moral schopenhaueriatfaResponderemos tal indagacéo a partir da disderts
Silva®® (2010), em que o mestre pesquisa exatamente Goetmtre Nietzsche e a moral da

compaixao.

24 “30mos egoistas por natureza” (Tradug&o nossa).

% J& que no presente item nos cabe apenas apartatraposicdo nietzschiana ao ascetismo de Schapenh
negador da vontade, para um estudo abrangente aolm@ral da compaixdo e sua relacdo com o egoismo
entendido como motivagdo antimoral, ver SCHOPENHRUR. Sobre o fundamento da mor&&o Paulo:
Martins Fontes, 1995.

% |ndicamos a dissertacdo de mestrado de Silva J2afie tem como tema de pesquisa exatamente a
identificacdo nietzschiana com a moral schopenlenee a posterior superacdo dela por Nietzsche.
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A vontade (...) é um desejo constante, é uma hissenfreada por uma felicidade
nunca duradoura, € uma constante dor, pois ndm$sibiidade de satisfacdo e,
consequentemente, de plenitude da vida, de éxito epéstir. A inquietacdo
promovida pela vontade a delineia como movel da.v&endo assim, a vontade é
“vontade de viver”, pois ela € querer e como taejee sempre, quer algo mais e,
portanto, arrasta a vida, ndo a deixando parae #ssejo de vida é marcado pela
busca de prazer. Sob essa perspectiva, a vontageista, afinal, ela quer sempre
uma satisfacdo mesmo que esta seja proporcionddadpe do outro. Diante do
exposto, Schopenhauer apresenta a compaixdo cossibifidade de contraposigéo
ao egoismo movido pela vontade. A compaixdo nasae pedrspectiva da
representacao. (SILVA, 2010, p. 23).

O trabalho de Silva esclarece-nos bem a relacaitétioe entre o egoismo e a
compaixao, sendo que esta é fruto do mundo conresemacdo. Schopenhauer (2001), ao
definir o mundo como representacéo, parte da relde&conhecimento entre um sujeito e um
objeto. Segundo o ponto de vista do fildsofo nompiio livio de O mndo como
representacdo“tudo o que existe, existe para 0 pensamento €isb universo inteiro apenas
€ objeto em relacdo a um sujeito, percepcao apemaglacdo a um espirito que percebe. Em
uma palavra, é pura representacdo.” (SCHOPENHAUER]L, p. 9). JA em seu segundo
ponto de vista, apresentado Mando como representacao filosofo aponta a vontade como
constituidora do mundo para além, portanto, dalssnglacdo de conhecimento indicada em
seu primeiro ponto de vista.

Demos ao mundo, considerado como representacdoegaing nome, que
corresponde tanto ao seu conjunto como as suassparbbjetividade da vontade,
que significa: a vontade tornada objeto, isto preagentacdo. (SCHOPENHAUER,
2001, p. 177).

E, portanto, por meio do mundo entendido enquahietivacio da vontade que
Schopenhauer, a partir do conceito de representaisiombra uma saida para a angustia de
desejar, uma saida do abismo da vontade que afseggito no mar da dor € no egoismo. A

vontade €, portanto, para o sujeito pensante,

a realidade primeira, o solo primitivo, o conheaitoevem simplesmente sobrepor-
se ai, para depender dele, para ajuda-lo a manrisst Assim, todo homem deve a
sua vontade ser 0 que €; 0 seu carater existgnsigivamente, visto que o querer
€ o préprio principio do ser. Depois, chegando phegimento, ele aprende, no
curso da sua experiéncia, o que é: ele aprende nhecer o seu carater.
(SCHOPENHAUER, 2001, p. 308).

Nesse sentido, 0 conhecimento ou a representagong @ponta Silva (2010),
significa a possibilidade de o sujeito transformaontade em beneficio do outro, unificando,
dessa forma, a diferenca existente entre o euwtro.@ra, € exatamente a percep¢ado da dor
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alheia que leva os sujeitos a se identificaremvig8o das dores do outro acalma a nossa
dor.” (SCHOPENHAUER, 2001, p. 382). O sofrimentgpéra Schopenhauer, a ponte para a
compaixao, visto que, ao ser possibilitada a didié entre o eu e outro, imediatamente tal

semelhanca torna-se compadecimento, e, logo, ad®®itnegada em prol do outro.

O que é que, entdo, nos pode inspirar a praticas bgdes, atos de caridade? O
conhecimento do sofrimento do outro: adivinhamoalopartir dos nossos, e
igualamo-lo a estes. (SCHOPENHAUER, 2001, p. 394).

E assim que Silva (2010) indica o nascimento daahuta compaix&o a partir da agéo
em que a vantagem € do outro em detrimento do @u.seja, 0 egoismo € cruelmente
eliminado pelo compadecimento. E também nessedseqtie a representacdo, ou melhor, o
sujeito que conhece e reconhece a igualdade dso$@mento na dor do outro torna-se um

sujeito moral, entendido schopenhauerianamente.

Esta influéncia do conhecimento, considerado carg@o dos motivos, ndo sobre a
prépria vontade, mas sobre o modo como ela sear@ad acdes, é o que distingue
melhor a conduta do homem da do animal. (SCHOPENER\ 2001, p. 312).

Nietzsche valoriza justamente o lado natural dodnonpois este €, para o fildsofo, o
movel de que nasce a moral nobre, 0 movel pararsmutacdo dos valores que ele tanto
anseia, 0 mével para o sim tragico-dionisiaco a,viona alternativa ando colocado pelo
ascetismo. E assim a moral da compaixao é, na misfzschiana uma desnatureza, isto é, um

mal a vitalidade, a saude.

A compaixdo, na medida em que produz sofriment@eue este serd 0 nosso ponto
de vista —, é uma fragqueza, como todo abandono afetm queprejudica Ela faz
crescer o sofrimento do mundo: indiretamente, agali, um sofrimento pode ser
diminuido ou suprimido gracas a compaixao (...)d8dp que ela predominasse por
um s6 dia, imediatamente pereceria a humanidadeQuem fizer a experiéncia de
por algum tempo, ceder propositalmente as opordaieisl de compaixdo na vida
pratica e sempre manter no espirito a miséria tndase apresenta a sua volta,
ficara inevitavelmente doente e melancélico. (NIBCHE, 2004c, p. 104-105).

Se Schopenhauer quer se livrar do sofrimento & plrtmoral da compaixao, isto €,
por uma vontade de nada que intenta uma vida ea@¥ busca da pacificacdo dos instintos,
Nietzsche, ao contrario, concebe o sofrimento, aua afirmacdo enquanto forca primeira
que moldou o primeiro carater do animal-homem, dirpdo que ele define enquanto

“moralidade do costume”, o que veremos no item iséguPara Nietzsche, tal moralidade

determinou a inscricdo do bicho-homem na ordenakoci
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O sofrimento era virtude, a crueldade era virtuglgdissimulacdo era virtude, a

vinganca era virtude, a negacdo da razdo era girtadgquanto o bem-estar era
perigo, a sede de saber era perigo, a paz eraoperigompaixao era perigo, ser

objeto de compaixéo era ofensa, o trabalho erasafemloucura era coisa divina, a
mudanca era imoral e prenhe de ruina! — Vocés achemudo isso mudou e que,

portanto, a humanidade trocou de carater? O codbeezdos homens, aprendam a
conhecer-se melhor! (NIETZSCHE, 2004c, p. 25-26).

Esta indagacao nietzschiana responderemos negatit@npois o proprio filésofo
entende a histéria da humanidade a partir da hnatante entre forgcas antagobnicas, ativas e
reativas. AGenealogia da Morala partir da oposi¢cado entre uma moral dos forteste dos
fracos, também confirma nossa resposta, bem copnépaia luta do filésofo em combater a
moral cristd, que teve um suspiro moderno com Safitguer e sua filosofia da vontade, ou
melhor, da negacdo da vontade. Portanto, contrscetismo schopenhaueriano, o médico-
filosofo prescreve a afirmacdo da vontade de verefuanto proposta filosofica a tradigdo
idealista e a sua cisao entre pensamento e vidpeNietzsche pretende em sua critica ao
ascetismo € abrir 0 horizonte para a construcdwodem que afirma a terra, assumindo a si
mesmo enquanto Unica via real, ja que todo idealpgaetende remediar a vida é niilista, isto
€, criado pela vontade de homens fracos que preaeaceber ideais ascéticos para justificar

a tragicidade da vida. Vejamos, pois, os significadios ideais ascéticos.

3.2 O que significam os ideais ascéticos?

O item que se segue € um estudo sobre os sigmficias ideais ascéticos, conforme
sdo apresentados pela genealogia da moral feitafip@ofo Friedrich Nietzsche. Antes,
contudo, de responder a questao sobre os ide#&icasg iremos destacar 0 que a nosso ver
mais fundamental nas duas primeiras dissertac6&edaalogia da Morala saber, “Bom e
mau”, “bom e ruim” e “Culpa”, “ma consciéncia” edisas afins”, pois entendemos que é a
partir do homem ressentido (o0 que inverte os valorerais) e do culpado (o que interioriza a
dor), ou seja, do homem enfermo, que o sacerdetdies faz com que o seu ideal, o das
forcas reativas, seja vitorioso e se sobressagmstrucdo do homem ocidental enquanto um
tipo decadente, segundo Nietzsche. Intentando déstexto passara por dois momentos até
chegar propriamente a questao dos significadodehd ascético.

A interrogacédo sobre o significado do ideal asoétmu, como afirma o filésofo,
ideais ascéticos, no plural, € o tema da tercéssedacado d&enealogia da Moralgue, em

seu plano, trata de trés temas que significam,msegDeleuze (1976), a vitoria das forcas
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reativas, isto €, do ndo dito a vida. Portantay@s dissertacdes da genealogia nietzschiana
representam e apresentam as formas do niilismcemtad Na primeira dissertacdo, ele é
expresso pelo ressentimento que €, segundo NietZ28004c), a psicologia do cristianismo.
Na segunda, que tem como tema “Culpa, ma consaiéncboisas afins”, é a psicologia da
consciéncia que nao significa “a voz de Deus nodmin(Nietzsche, 2004c, p. 97), mas
provém da repressado do instinto de crueldade. iEfimpoa terceira dissertacdo, que € objeto
de nosso terceiro capitulo, pretende responderpdosa o filosofo (2004c), a origem do
poder do ideal ascético. A resposta vira quandveestos tratando especificamente do
sacerdote ascético, personagem em que o fildsofolsriza o problema do significado deste
ideal.

Antes, porém, de responder a questdo dos ideadticas; voltamos brevemente o
olhar as duas dissertacGes que precedem a inteimgabre os significados do ideal, pois
entendemos que a maior expressdo do ascetismoceodste ascético, para resolver o
problema do sofrimento, ou melhor, do ndo sentidoapo sofrimento, lanca mao da
consciéncia de culpa sob uma mudanca de direcé@sdentimento para fazer com que a vida
torne-se suportavel.

A ideia do ressentimento trabalhada por Nietzseh&enealogia da Moraksta na
relacdo que o filésofo estabelece a partir da eliigiacéo entre dois tipos de moral: a moral
do senhor e a moral do escravo. Lembramos que “e dlietzsche pretende
fundamentalmente abolir € o dogmatismo axiol6gi¢BINK, 1988, p. 131), apontando para
a criacdo humana dos valores morais. Por meio tioisreo, o filosofo quer despertar o
homem do sono teolégico, demonstrando, por meimélodo genealdgico, que a lei moral é
fruto da vitalidade da vida que, no entanto, safra reversédo pelo homem vitalmente fraco,
isto €, o ressentido. Para chegar a diferenciagétaljmNietzsche comeca a sua dissertacéo
com uma critica aos genealogistas ingleses quentetiva pioneira de fazer uma genealogia
da moral, acabam por ficar presos aquilo que sdfid (2001, p. 18) denomina como “velho
costume dos filésofos”, ou seja, 0 seu espiritdstético, a sua vontade de eternizar. Os
psicologos ingleses, como Nietzsche (2001) os clemmsaua génese da moral, voltam-se para
a interioridade humana e colocam as acées tidas odim egoistdscomo boas acdes, isto &,

para eles o conceito de “bom” esté implicado cartilalade da acgéo.

" Sobre o egoismo, tomamos uma passagem @eepisculo dos idoloem que o filésofo trata da guerra
natural entre o valor dos fisiologicamente fortefoe fracos. Aproveitamos para lembrar que, quaidtzsche
trata de forte e forca, a sua referéncia é senigipddigica. “Valor natural do egoismo. — O egoisvade tanto
quanto vale fisiologicamente aquele que o tem: padker muito, e pode carecer de valor e ser desmleZada
individuo pode ser examinado para ver se represeniaha ascendente ou a linha descendente da vida.
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As acdes ndo egoistas foram louvadas e considebadagpor aqueles aos quais era
feitas, aqueles aos quais erétais mais tarde foesquecidassa origem do louvor,

e as agdes ndo egoistas, pelo simples fato de sdeeostumeiramentédas como
boas, foram também sentidas como boas — como saidossem algo bom.
(NIETZSCHE, 2001, p. 18).

Estas trés palavras destacadas na citacao, refererit utilidade’, * esquecimento’,
habito’ e, por fim, ‘ erro” (NIETZSCHE, 2001, p8}, sdo elementos a partir dos quais 0s
genealogistas ingleses deduziram, ou encontrararhon@em, os principios fundamentais
para a caracterizacdo do juizo de “bom”, formanadiea errobnea, segundo Nietzsche, visto

que o juizo de “bom” nédo é talhado por aquelesspfieram as acdes boas, mas

foram os ‘bons’ mesmos, isto €, os nobres, podsrosaperiores em posigdo e
pensamento, que sentiram e estabeleceram a ®esa®s como bons, ou seja, de
primeira ordem, em oposicdo a tudo que era bakg@ehsamento baixo, e vulgar e
plebeu. (NIETZSCHE, 2001, p. 19).

Esta ideia de se dar o préprio valor pode ser ditanenquanto carater maior e
criador da moral dos senhores, ou ainda da mastbaratica, dos nobres. Ela estd em exata
oposicao a moral escrava ou dos ressentidos, guesséesponsaveis por fazer a dicotomia
entre 0s conceitos de “bom” e “mau”, como bem lemBenra (1998) ao descrever a
metamorfose conceitifdldos juizos morais, acompanhando de perto a Vieldica de
Nietzsche, 0 que iremos apenas tomar como notg, para 0 que nos interessa, basta

entender a moral dos ressentidos em contraposigémral dos senhores. Esta ultima é

Decidindo a respeito disso, temos também um caaca @ valor de seu egoismo. Se ele representha die
ascensao seu valor é efetivamente extraordinagioem funcdo da totalidade da vida, que com elendpasso
adiante deve mesmo ser extremo o cuidado pela conservpedo criacdo do seoptimumde condicdes. O
‘individuo’, tal como o povo e a filosofia até hajeentenderam, é um erro, afinal: ndo é nada poiési € um
atomo, um ‘elo da corrente’, nada simplesmenteadtgrdie antigamente — ele é toda a linha ‘ser hunaéé@le
mesmo... Se representa o desenvolvimento para,baigeclinio, a crénica degeneracdo e adoecimends (
doencas ja sdo, em termos gerais, consequéncidsatiaio, ndo suas causas), ele tem pouco valor, e a mais
simples equidade pede que slébtraiao minimo possivel daquele que vingaram. Ela é agpenu parasita...”
(NIETZSCHE, 2010, p. 81-82).

% A metamorfose dos conceitos morais trata da destobegundo a pesquisa nietzschiana “que, enparte,
‘nobre’, ‘aristocréatico’, no sentido social, € onceito basico a partir do qual necessariamenteesendolveu
‘bom’ (...) um desenvolvimento que sempre correalgdm aquele outro que faz ‘plebeu’, ‘comum’ ‘bdixo
transmudar-se finalmente em ‘ruim’. O exemplo nedgjliente deste Gltimo € o proprio termo ales@decht
[ruim], o qual é idéntico achlicht[simples] — confira-sechlectwegschlechterdinggambos simplesmente] — e
originalmente designava o homem simples, comundaasem olhar depreciativo, apenas em oposicdo ao
nobre.” (NIETZSCHE, 2001, p. 21). Os juizos mordism” e “ruim” sdo criacdes dos homens nobres que
criam a partir de si mesmos, enquanto 0s escraiars @ partir da reacdo aos valores nobres, invéotedesta
forma, os valores. O “bom” na moral escrava passx @ “mau”. “Perguntemo-nagiemé propriamente ‘mau’,
no sentido da moral do ressentimento. A resposta,todo rigorprecisament® ‘bom’ da outra moral, o nobre,

0 poderoso, o dominador, apenas pintado de outranterpretado e visto de outro modo pelo olhoveleeno

do ressentimento.” (NIETZSCHE, 2001, p. 32).
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referencial utilizado por Nietzsche para sua imsggdo da origem, isto €, do modelo
seguido pela consciéncia ocidental cunhada pekemémento e pelo sentimento de culpa,
elementos fundamentais para o dominio do ideahderdote ascético.

Ora, se moral nobre nasce de uma afirmacéo dessnae

(...) j& de inicio a moral escrava diz Nao a unrdfp“um outro”, um “ndo-eu” —
este N&o é seu ato criador. Esta inversdo do ajharestabelece valores — este
necessario dirigir-se para fora, em vez de vokapara si — € algo préprio do
ressentimento: a moral escrava sempre requer, ma@eer, um mundo oposto e
exterior, para poder agir em absoluto — sua acéo &undo reacdo. O contrario
sucede no modo de valoracdo nobre: ele age e cespomitaneamente, busca seu
oposto apenas para dizer Sim a si mesmo com aiaga jabilo e gratiddo — seu
conceito negativo, o “baixo”, “comum”, “ruim”, € apas uma imagem de contraste,
palida e posterior, em relacdo ao conceito bagigsitivo, inteiramente perpassado
de vida e paixdo, “nds, os nobres, nés, os bonselos, os felizes!” (NIETZSCHE,
2001, p. 29).

Fica evidente, portanto, a diferenciacdo que Nibzsestabelece entre os tipos de
moral. Enquanto a moral nobre brota de uma ac&wiont a moral dos fracos nasce como
uma reacao exterior ao originalmente “bom” e orprigta como “mau”, isto €, 0 seu oposto.
Vale salientar que o “mau” na visao do senhor, ritespor Nietzsche (2001) pelo termo
“ruim”, é sendo uma representacdo que surge ar @htisua imagem do “bom”. E algo
acessorio e complementar, uma nuance que naseggadatdnal do conceito fundamental de
“bom” de sua nobre criacdo. J& o0 “mau” da morataes; ao reagir ao “bom” do senhor,

passa a ser o ato propriamente criador dos redesnti

A rebelido escrava na moral comec¢a quando o propssentimento se torna criador
e gera valores: o ressentimento dos seres aos @uigada a verdadeira reacao, a
dos atos, e que apenas por uma vinganca imagindbi&m reparacéo.
(NIETZSCHE, 2001, p. 28-29).

Ora, esta vinganca imaginaria da consciéncia esacave ser remetida. a Deus, como
indica o filésofo (2001), ja que os ressentidosfrasos, nao podem ser violentos, ndo podem
usar a forca bruta, caracteristica dos nobres. ,“Kasos, somos realmente fracos; convém
gue néo fagcamos na@ara o qualndo somos fortes o bastarittNIETZSCHE, 2001, p. 37).
Eles diriam: “que Deus faca por nds”. Os escravasaaterizam-se pela repressdo dos
instintos, pela ndo agressividade. “A interpretagdaescravo repousa, assim, na repressao e

na interiorizacéo das pulsées que, bloqueadagmede sobre si.” (KOSSOVITCH 1979,

? Indicamos o text®&ignos e poderes em Nietzsatie Kossovitch baseado em sua dissertacdo deaghesem
que o professor interpreta a filosofia nietzschigmdo signo da forca. Para Kossovitch (1979) aitascr
nietzschiana é acao, ou seja, 0s signos remetediatamente a forca ou a vontade de poder.
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p. 41). Os instintos reprimidos sdo a marca madha@mem ressentido, que, em um segundo
momento da repressao, se volta contra 0 homem pabreneio da vinganca que “esconde

seu odio sob os auspicios de um amor tentador” HMEAE, 1976, p. 106), levando o senhor

a se juntar, a aderir a sua consciéncia doentizesSe sentido que, por meio da “vingativa
astucia da impoténcia” (NIETZSCHE, 2001, p. 37)essravos criam 0s seus valores reativos
gue empenham por envergonhar a alegria da nobneagfio diante de sua vida fracassada.

O ressentimento, em seu principio topolégico, ataram estado de forcas real, o
estado das forcas reativas que ndo se deixam miaigg que se furtam a acdo das
forcas ativas. Ele da a vinganca um meio: meionderter a relacdo normal das
forcas ativas e reativas. Por isso, o préprio régaento é ja uma revolta e o triunfo
da revolta. O ressentimento € o triunfo do fracquanto fraco, a revolta dos
escravos e sua vitoria enquanto escravos. E enitéui que os escravos formam
um tipo. O tipo do senhor (tipo ativo) sera definkla faculdade de esquecer, bem
como pelo poder de acionar as reagdes. O tipoaaws(tipo reativo) sera definido
pela prodigiosa memoria, pelo poder do ressentimerdtrios caracteres decorrem
dai e determinam esse segundo tipo. (DELEUZE, 19.787).

E esse tipo escravo, homem do ressentimento, emfeomexceléncia, que o sacerdote
ascético ira domesticar por meio do sentimentautfgac

Nietzsche, em sua segunda dissertacaGealeealogia da Moralao buscar a origem
da culpa-divida - “o grande conceito moral de ‘aulgve origem no conceito muito material
de ‘divida’ (NIETZSCHE, 2001, p. 52) - traca o mogo do animal homem enquanto ser
fugaz cujo esquecimento é tido por ele (2001, p.cé&o “uma forca, uma forma de saude
forte” e com a necessidade da memodria, ja que este haoléglo ao esquecimento pode se
lembrar de uma promessa, ou seja, de uma divigdzdé¢he denominara esta emergéncia da
memoéria no animal homem como “memdria da vontaligdndo o seu desenvolvimento a

uma forga ativa.

Essa memodria, no entanto, ndo corresponde a fixdgdnarca indelével, pois nao
se trata de uma memoéria de tracos, mas, diferentemede uma memoria da
vontade, uma vez que exige 0 querer a memoria.nlatee esse querer por
oposicao a fixacdo do traco na consciéncia e enredagdo com a palavra, mas
excluamos de nosso foco a idéia, inaplicavel no,cds deliberacdo. A fixacdo da
promessa requer ndo apenas o ndo poder deixang®icumas o desenvolvimento
de um ndo querer ndo cumprir. H4 uma vinculagasade®moria com a afirmacéo,
visto que, nesse caso, a fixacdo passa necessarapsto sim diante do prometido.
(AZEREDO, 2008, p. 244-245).

7

Ora, se 0 dom de esquecer € uma faculdade vitdlontem e necessario para a
expressdo de sua forca ativa, como entdo fazerqummeste animal homem lembre-se da

divida? Esta questdo representa para Nietzschedadesro problema do homem, que €, no
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entanto, solucionado por aquilo que o filésofo deima de moralidade do costutfiea quem
coube fazer do homem um ser responséavel. E naigitéifi* que estdo, segundo Nietzsche
(2001), as condicbes passadas para o vir a sernoyngae a principio fez-se por uma
realidade saudavel, sob a criacdo de um indivichoerano e consciente, isto €, de um
homem capaz de responder por si. Tais condicbesegiarem sempre presentes, podem
sempre retornar, ressalta o filosofo (2001). Seaérelacdo divida-devedor-credor, ou
simplesmente credor-devedor, que Nietzsche (2GixHlita, a partir da ideia de obrigacéo
legal, o nascimento da ma consciéncia, vale salieobntudo, que, antes de ser consciéncia
de culpa, realidade secundaria da consciéncia (MAER, 1982), a consciéncia é
consciéncia que responde por si e Nietzsche idemitif seu conceito justamente na historia
da origem da responsabilidade, isto €, na “tarefacdar um homem capaz de fazer
promessas” (NIETZSCHE, 2001, p. 48). Este homemagdoo bastante para responder por
si, e o filosofo, por meio de seu olhar genealdgeoncontra-o na pré-histéria ou nas
sociedades antigas, que, por meio da moralidadecdstsmes, o tornam “o homem da
vontade proépria, duradoura e independénfllETZSCHE, 2001, p. 49), como mencionado
acima. Este tipo de homem lutara até mesmo condi@stino para honrar sua palavra, para
realiza-la. Para criar um tipo assim, € necesséoiao vimos, a memdria, que € fixada no
homem pela moralidade do costume por meio do m&tanida dor. O filosofo, em sua
psicologia da consciéncia, denomina a dor de métiedfazer lembrar. “Apenas o que néo
cessa deausardor fica na memoéria.” (NIETZSCHE, 2001, p. 50)rd&&lietzsche, a dor, o
sacrificio e a crueldade sdo inseparaveis da cridgdmemoria, pois representaram meios
imprescindiveis para que a moralidade de costunmstitdsse um homem confiavel. A

consciéncia foi, pois, talhada a ferro e a foga pEnfianca que se depositou no homem

%0 Sobre o conceito de moral do costume, o fildsaftica os § 9, 14 e 16 de Aurora. Tomemos 0 primeiro
enquanto esclarecimento do conceito: “Em relacamado de vida de milénios inteiros da humanidads, n
homens de hoje, vivemos nunca época muito poucocalmor poder do costume estd espantosamente
enfraquecido, e o sentimento da moralidade, tdimasgd e posto nas alturas, que podemos dizer que se
volatilizou. Por isso, vém a ser dificeis para g nascemos tardiamente, as percepc¢des fundasrestiee a
génese da moral; se apesar disso as alcamos,osldicaim presas a garganta e ndo querem sair: @G@AM
grosseiras! Ou porque parecem caluniar a moralidasigim, por exemplo, est@xioma a moralidade nédo é
outra coisa (e, portantodo mai$) do que obediéncia a costumes, ndo importa cpggésn; mas sdo a maneira
tradicional de agir e avaliar. Em coisas nas quashuma tradicAo manda ndo existe moralidade.”
(NIETZSCHE, 2004b, p. 17).

1 As sociedades pré-histéricas sdo definidas potzdlibe, como frisa Deleuze (1976), enquanto fordeas
adestramento e de sele¢do na criacdo do animalrhomesto € o que significa cultura. As culturas ou
sociedades antigas nao nasceram do solo do reseatdi nem da ma consciéncia, mas surgiram da effera
direito, cujas relacdes juridicas do tipo contraéudre devedor-credor significaram, segundo Nateg2001),

a origem material para o sentimento moral da coliade lembrar que o direito, para Nietzsche, é ngé@® de
uma vontade forte ou da for¢ca da vontade que irpd@ierigacao legal para que a divida seja honradkesAnra
leva ao castigo. E aqui, para mais sobre a prérlastindicamos o § 9, 13, 14, 15 da segunda d&siy da
Genealogia da Moralbem conNietzsche e a Filosofjae Deleuze.
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capaz de responder por si, ou pela nocao de rempbdade, e significa a entrada do animal
homem na inscricdo do social, como demonstra Ape(@@08). Aqui cabe a seguinte
questdo: como entender o desvio da consciénciaestiéncia de culp®

“Vejo a ma consciéncia como a profunda doenca duencem teve de contrair sob a
pressédo da mais radical das mudancas que viveaudanca que sobreveio quando ele se viu
definitivamente encerrado no ambito da sociedadpade’ (NIETZSCHE, 2001, p. 72). O
filbsofo aponta a sua hipotese genealOgica, ouaaihdtorica e psicolégica, da ma
consciéncia pela transformacao social e histogoao frisa Valadier (1982). Se, por um
lado, as sociedades primitivas organizaram-seta garinstinto de crueldade e por meio dele
imprimiram a consciéncia ou inscreveram o homenomiem social, por outro lado, as
sociedades baseadas na forma de Estado, istoedbasem leis e na paz, fizeram nascer a
ma consciéncia. “La mala conciencia esta, pueaddgio a la hominizacion del animal em
cuanto tal, sino al paso de un tipo de sociedadti @sta unida al nacimiento del Estado.
(VALADIER, 1982, p. 209%. O instinto de crueldade valorado pelas sociedgités
historicas foi pacificado, isto €, reprimido, eigidia material que era honrada pelo individuo

sofreu uma moralizacéo e sera sentida como culpa.

Todos os instintos que néo se descarregam paradtiaan-se para dentre isto é o
gue chamanteriorizacdodo homem: é assim que cresce no homem o que depois
denominou sua “alma”. (NIETZSCHE, 2001, p. 73).

A partir da interiorizacdo da divida, a consciérmiguire um sentimento de culpa,
visto que o contrato traz junto de si a possibil&de seu ndo cumprimento, isto é, da falta. E

desta falta juridico-social que Nietzsche retinceito moral da culpa.

Pero la falta no tiene sino un contenido socioldgiguridico: es igualmente ruptura
com la justicia con la que el individuo se ha coonpetido. Presupone um no-
compromiso de si mismo hasta en las consecueneiaaspde su acto: es, por tanto,
a la vez debilidad psicolégica y debilidad morsIALADIER, 1982, p. 225)"

Se o0 homem soberano talhado pela moralidade domesera capaz de revirar o

mundo para fazer valer sua promessa no meio speial,pagar uma divida, o homem da ma

32 Sobre a culpa, ver a segunda dissertaca®etieealogia da Moral

33 “A mé& consciéncia esta, pois, ligada ndo a horaigéip do animal enquanto tal, mas a passagem deantet
sociedade a outro esta ligada ao nascimento ddd=5{@raducéo nossa).

34 “Mas a falta ndo tem sendo um contetido sociolégigmidico: é igualmente ruptura com a justica e@oqual

o individuo se comprometeu. Pressupde um ndo canigso de si mesmo até nas consequéncias plenas de s
ato: é, portanto, tanto debilidade psicoldgical@lade moral.” (Traducdo nossa).
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consciéncia, produzido pelo Estado, ao interioresda relacao juridica, faz com que a forca

ativa reprimida produza dor que é sentida comoaculp

A ma consciéncia é a consciéncia que multiplicadsua ela encontrou 0 meio de
fazer fabrica-la: voltar a forca ativa contra sisme, a fabrica imunda. A

multiplicacdo da dor pela interiorizacao da fongala introjecao da forca, esta é a
primeira definicdo da ma consciéncia. (DELEUZE,8,97. 107).

Essa volta para o interior que faz a forca ir @isirmesma pode ser entendida pela
transformacao do senhor em escravo e represengodgo com Azeredo (2008), o advento
da moralidade negativa, na qual o homem se esqieapie € um animal capaz de criar
valores, caindo nas malhas do ressentimento. Hém da culpa e do ressentimento,
entendidos como forgas reativas, presentes nefip@vo, o filbsofo em sua genealogia, que
busca tracar a origem da moral, trata também da akeético, que “designa o complexo do
ressentimento e da ma consciéncia: cruza um conutm,oreforca um pelo outro.”
(DELEUZE, 1976, p. 120). O elo entre ressentimema,consciéncia e ideal ascético € dado
pelo sofrimento. Se 0 escravo € um tipo fisiologieate fraco e se a ma consciéncia prolonga
a dor do ressentido, como aponta Deleuze (1976)leal ascético, por seu lado, quer
justamente responder o problema do sofrimentosuadalta de sentido.

Passemos, entdo, a pergunta sobre o significaddedbascético: “O que significam
os ideais ascéticos?”. Nietzsche comeca seu ponagarismo com esta questédo, a partir da
qual o filésofo passa a descrever e analisar assvdentidos tomados pelo ideal ascético,
apontando, contudo, para o “dado fundamental deaderhumana, o seu hors@cut horror
ao vacuo” (NIETZSCHE, 2001, p.87), isto é, paraeeessidade de fim e de sentido, o que o
homem busca incansavelmente para justificar e assegua existéncia. “Ele precisa de um
objetivo - e preferira ainda querer o nada a nadgaey.” (NIETZSCHE, 2001, p. 87-88). O
humano clama por finalidade e por sentido, e olidsaético, segundo Nietzsche, é o
responsavel por preencher este vacuo.

Ideal e ascese sdo termos que se complementarac&e ajuer dizer exercicio, ideal
aponta justamente para a finalidade de um exerdi®sse sentido, o ideal ascético pode
significar a afirmac&o de um tipo de vida, paradtoeate ao ideal ascético identificado com
o0 cristianismo e sua agéo negadora da vida, quieomeéremos quando estivermos tratando
do sacerdote bem como da doutrina crista e dgpnetacdo moral no proximo capitulo. No

entanto, vale salientar que esse sentido negaduadim pelo ideal “é o seu sentido mais



78

profundo (...) exprime a vontade que faz as foreativas triunfarem.” (DELEUZE, 1976, p.

120).

O que significa, entéo, o ideal ascético para tistas? O filosofo alemao apresenta o

ideal ascético como forga vigente na arte, nadilas na religido e na ciéncia e aborda os

seus sentidos para os artistas, os filésofos, paegerdote ascético e para os modernos. Vale

lembrar que estudaremos no item seguinte o sigdificleste ideal para o sacerdote ascético,

respondendo, pois, a questdo acima. “Para osaartisida, ou coisas demais.” (NIETZCHE,

2001, p. 87). Nietzsche, tomando o caso Wagnegusstiona: como uma artista tornou-se o

seu oposto, ja que o ideal ascético para os arsgjaificaria “tantas coisas, que resultam em
nadal...” (NIETZSCHE, 2001, p. 91)? A critica deef¢sche a Wagner esta relacionada a sua

conversdo a moral da compaixdo schopenhauerian@argfaf® é a grande expresséo de tal

conversdo ou da inversao de valores. Vejamos aetagdo do filosofo diante desta ultima

Opera wagneriana:

(...) Seria o Parsifal de Wagner o seu secretodessuperioridade sobre si, o triunfo
da sua derradeira, elevada liberdade de artistasdendéncia de artista? — Wagner
sabendo rir de si mesmo?... Seria de desejar, @fimoei: pois 0 que seria um
Parsifalconcebido na seriedade® realmente necessario enxergar nele (como me
foi dito) “o rebanho de um ensandecido 6dio ao ecithento, ao espirito e a
sensualidade”? uma maldicdo aos sentidos e adtesginum s6 hausto de 6dio?
uma apostasia e uma volta a ideais cristdos-m&@tedobscurantistas? E enfim até
mesmo negacdo e cancelamento de si, por parte detista que, com todo poder
de sua vontade, até entdo perseguira 0 oposto, s afta espiritualizacdo e
sensualizacdo de sua arte? E ndo apenas de suataanteém de sua vida?
Recordemos o entusiasmo com que uma vez Wagneusegpegadas do filésofo
Feuerbach. A expressdo feuerbachiana “sensualisadi@” (...) Teria ele afinal
desaprendiddsto? Ao menos parece que no fim ele teve a ventiEtlesensinar
isso... O6dio a vidaassenhorou-se dele, como de Flaubert?... PoissfdP& uma
obra de perfidia, de vinganca, de secreto enveramtandos pressupostos da vida,
uma obraruim. — A pregacao da castidade é um estimulo a antewt: eu desprezo
todo aquele que ndo percebe o Parsifal como umtadi®naos costumes. —
(NIETZSCHE, 2009, p. 64-65).

Os artistas, para Nietzsche, vivem a uma distaagaificativa do ascetismo e,

quando o filosofo apresenta sua a-versdo em relagawmusico Richard Wagner, ele esta

implicita e explicitamente apontando contra a doatrda (negacdo) da vontade de

% 0 Parsifal ¢ a Gliima Opera de Richard Wagner. Nélexpresso de forma intensa seu vinculo com
Schopenhauer, bem como sua adesao a visdo co&éy pParsifal representa a imagem da inocénciareio

de um jovem que troca a sexualidade pela castiddldeem Parsifal um atitude de contraposicao aodaun
sensivel e, ao mesmo tempo, uma perspectiva de cageneracdo e de superacdo que nao passa
necessariamente pela negacdo do mundo e por uimEss sem remissdo.” (MACEDO, 2006, p. 114). A
guem interessar a relacdo da obra de arte wagaedaa filosofia, indicamos o livro de Macedo (2Q06)
Nietzsche, Wagner e a época tragica dos gregos
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Schopenhauer. Nietzsche descarta imediatamentdistasado problema do ideal ascético,

visto que

eles estdo longe de se colocar independentememi@imgdo, econtrao mundo, para
gue as suas avaliacfes, e a mudanca delas, meeegaimnteresse! Eles sempre
foram os criados de quarto de uma religido, umasdiia, uma moral.
(NIETZSCHE, 2001, p. 92).

Ja em relacéo ao significado do ideal para o filgddietzsche busca seu sentido e sua
origem na vida contemplativa. Sobre a origem da emhtemplativa, o filosofo esclarece, em
suaAurora, que esta forma ou tipo de vida surge quando a fdochomem decai, ou seja,
quando o homem vifit adoece. Nesse momento de adoecimento ou de degéniontade,
ela passa a ser expressa ndo mais pela acdo, mpalgeras e pensamentos, e comega a

gerar o tipo contemplativo, tal como o filosofo sacerdote.

(...) o individuo com o sentimento de sua plenad@rocura sempre agir conforme
tais juizos, ou seja, transpor a idéia em acaoan&glroubo, cacada, ataque, sevicia
e assassinato, incluindo as copias mais brandagslasos, as Unicas toleradas no
seio da comunidade. Decaindo a sua forga, porértinde-se ele cansado, enfermo,
melancdlico ou saciado, e, portanto, momentaneamsegrn desejo e apetite (...)
suas concepgdes pessimistas desafogam-se apermmdagnas e pensamentos, (...)
nesse estado ele se transforma em pensador e ahemdNIETZSCHE, 2004b, p.
40).

E dessa forma que Nietzsche da a entender quelbasigético, para o filosofo, € um
instrumento para umata espiritualidade tendo em vista que “a primazia da espiritualidade
acarreta o abandono de quaisquer preocupacdes nasnelanesse sentido, o filésofo adere as
prescricdes do ideal ascético” (AZEREDO, 2000, 7)1 que se inscreve pelas seguintes
palavras: “humildade, pobreza, castidade; obsergadegerto as vidas dos grandes espiritos
fecundos e inventivos — todas as trés serédo seenpmtradas até certo grau.” (NIETZSCHE,
2001, p. 98). Elas serdo encontradas enquanto $opae expressar a exceléncia de seu
espirito, a grandeza “de sua existémoilhor de sua fecundidadwrais bela’ (NIETZSCHE,
2001, p. 98). O ideal ascético € um meio que piisaique homem negligencie a vivéncia do
corpo e afirme a exceléncia de seu espirito. Evagsie o fil6sofo faz uso do ideal para
afirmar sua vida contemplativa. Segundo Nietzsahefjlosofo busca umoptimum de
condicéo para expandir sua poténcia. Para targdaeta mao do ideal ascético e faz dele a

condicéo de possibilidade para afirmar sua vontddgzsche o compara com um atleta que

% Referimo-nos, ao dizer homem viril, & concepcad@mem primitivo, aquele tipo voltado & caca, a,lat
disputa, isto é, a pura vivéncia do corpo.
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se abstém do sexo, ndo por horror, mas porque a@&siaja seu instinto dominante em busca
de expanséao. Neste exemplo nietzschiano, a absné€para o atleta o que o ideal ascético é
para o filosofo: um meio que possibilita a ele pregerar sobre os demais na conquista de
seu fim. Vale ainda ressaltar que, segundo Niegzsmide ha filésofo, ha certa exasperacéao a

sensualidade.

Quantas forcas devem confluir no pensadoAfastar-se da consideracdo sensorial,
elevar-se a abstracdo — outrora isso foi realmeist® como elevacéo ja néo
podemos sentir exatamente dessa forma. Regalamseadidas figuracdes de
palavras e coisas, jogar com tais seres invisiviesudiveis, intangiveis, foi
percebido como uma vida em outro muisdperior;a partir do fundo desprezo pelo
mundo palpavel aos sentidos, sedutor e mau. (jpgr@ador necessita de fantasia,
vOo, abstracdo, dessensualizacdo, invengdo, intuipducgdo, dialética, dedugéo,
critica, coleta de material, pensamento impessoatemplacdo, visdo de conjunto
e, igualmente, justica e amor em relacédo a tudaeoegiste — mas todos esses meios
jaisoladamenteomo fins e fins Gltimos, na histéria daa contemplativae deram

a seus inventores a beatitude que penetra a almarfauquando refulge um fim
ultimo. (NIETZSCHE, 2004b, p. 40-41).

Logo, o filésofo liga a vida contemplativa dos &tdos a imposicdo da moral. Nao
daquela moral da moralidade do costume e da fajdiicdo pagador de promessas a partir de
virtudes como a crueldade, a vingancga, a forcapmas da moral que nega os instintos para

se afirmar.

Enumere-se os impulsos e virtudes dos filosofoeu impulso de duvidar, seu
impulso de negar, seu impulso de aguardar (“ef@dticeu impulso de pesquisar,
buscar, ousar, seu impulso de comparar, compesisaryontade de neutralidade e
objetividade, sua vontade de tudirte ira et studid[sem raiva e sem parcialidade]
—: j& se compreendeu que durante muitissimo temngo isso foi de encontro as
exigéncias primeiras da moral e da consciénciaB TRECHE, 2001, p. 102).

E assim que Nietzsche reconhece que o significaddesl ascético para os filosofos
apresenta-se enquanto condicdo de possibilidade gew surgimento, bem como uma
mascara que foi necesséria a afirmacdo de su@moiet “A filosofia ndo poderia surgir a
nao ser imitando esse ideal.” (AZEREDO, 2000, pO)1%ara Nietzsche, a histéria da
filosofia esta intimamente ligada ao ascetismo tioneomo meio de acéo. Livrar-se-a a

filosofia deste disfarce? Eis a questao nietzsehian
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Para a ciéncia, o ideal ascético esta relacionadmtade de verdadle Podemos dizer
que o significado deste ideal para a ciéncia estd“superestimacdo da verdade”.
(NIETZSCHE, 2001, p. 141). Segundo Nietzsche, aenudade representa a expressao mais
nova e nobre do ideal, ou seja, a expressdo modertradicdo ocidental. Ora, se a ciéncia
moderna irrompeu-se contra os valores medievgsoi@ue ela cria na for¢a da razdo. Aqui a
crenca no Deus do ideal € substituida pela creag@éncia. Muda-se a mascara, mas o rosto

€ 0 mesmo.

Eles se créem tdo afastados quanto possivel doasiegtico, esses “espiritaspito
livres”: e no entanto, eu aqui lhes revelo o ques g@réprios ndo conseguem ver —
pois estdo demasiados préximos a si mesmos —idestieé também seuideal, eles
mesmos o representam hoje, ninguém mais talvez nedsmos séo o rebento mais
espiritualizado desse ideal, sua mais avancadag®lde guerreiros e batedores, sua
mais insidiosa, delicada e inapreensivel forma efugio — se jamais fui um
decifrador de enigmas, quero sé-lo com edtanacad... Esses estdo longe de
serem espiritos livregles créem ainda na verdade(NIETZSCHE, 2001, p. 138).

A modernidade €, para Nietzsche, um prolongameaottiph asceta que nasceu em
solos grego pela figura de Socrates. Tomemos, poig, passagem dos escritos juvenis em

gue o filésofo ja aponta as amarras do pensamendemo com a antiguidade.

Todo nosso mundo moderno esta preso na rede daacalexandrina e reconhece
como ideal o homem tedrico, equiparado com as altas forgas cognitivas, que
trabalha a servico da ciéncia, cujo protétipo endoo ancestral é Socrates.
(NIETZSCHE, 2005b, p. 108).

Para Nietzsche (2010), o filésofo grego Sdocratedigo perfeito do ideal ascético ou
dadécadencezomo afirma o filésofo em Grepusculo dos idolosoi o filésofo grego quem
melhor usou o disfarce ascético, caracterizado pe¢mcdo do mundo e pela hostilidade a

vida. Ou seria Sécrates o proprio sacerdote ascdtisfarcado de filésofo? Enganam-se os

37 Sobre a vontade de verdade, em SuGaia Ciéncia,o fildsofo trata do problema do valor da verdade
enquanto uma pressuposi¢édo para o conhecimentoseg@tes era metafisico, com a ciéncia moderssam
ser empirico, contudo ndo liberto da crenca, ouaewiccdo de um em si irrefutavel. “A disciplina éspirito
cientifico ndo comeca quando ele ndo mais se peroaibvicgdes?... E assim, provavelmente; restaagpen
perguntar separa que possa comecar tal discipljmeio € preciso haver j& uma convicgdo, e alidgrferiosa

e absoluta, que sacrifica a si mesma todas as sleroaviccdes. Vé-se que também a ciéncia repousa nu
crenga, que ndo existe ciéncia ‘sem pressupogtagiestao de serdadeser ou ndo necessaria tem de ser antes
respondida afirmativamente, e a tal ponto que [posta exprima a crencga, o principio, a convic¢aquiehada

€ mais necessario do que a verdade, e em relaglactado o mais é valor secundéario’. — Esta abaolahtade
de verdade: o que ela serd? Sera a verdadeéadese deixar enganarSera vontade de n&mgana? Pois
também desta maneira se pode interpretar a vortaderdade.” (NIETZSCHE, 2004a, p. 234-235). Ainda
sobre a vontade de verdade, o fil6sofo, no prim&irde Além do Bem e do Matoloca a si mesmo néo
simplesmente uma questdo em relacéo a razdo dardess a verdade; ele se pergunta também qualadoo v
dessa vontade que deseja a verdade a qualquer quregovontade de ndo cair no erro, como lembradila
(1982).
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modernos quando pensam que estao livres das nthescetismo ao se apresentarem como
inimigos do ideal ascético, pois eles ndo se lamaido otimismo tedrico iniciado com o
pensamento socratico. E assim que Valadier (18@&®)a que a originalidade da genealogia
de Nietzsche esta justamente em decifrar no peméamnmeoderno a manifestacado atual,
mesmo que oculta, do ascetismo cristdo que, porvematem sua raiz ndegos grego.
Lembremos que Nietzsche afirma ekém do Bem e do Majue o “cristianismo € um
platonismo para o ‘povo’.” (NIETZSCHE, 2000, p. 8).

Nao! Esta “ciéncia moderna” — abram os olhos! énmmento a melhor aliada do
ideal ascético, precisamente por ser a mais intéfian inconsciente, secreta
subterranea! Eles até agora jogaramm@&smojogo, 0s “pobres de espirito” e os
opositores cientificos desse ideal (ndo se peirst,de passagem, que eles sejam a
sua antitese, algo assim como os ricos de espintdo o sdo, eu os denominei
hécticos do espirito). As famosatirias desses Ultimos: sem duvida sao vitorias —
mas sobre o qué? Nelas o ideal ascético ndo foiadeira alguma vencido, tornou-
se antes mais forte, ou seja, mais inapreensisgiiteal, insidioso, a cada vez que
uma muralha, uma fortificagdo que |he fora acresckn e que lhe vulgarizava o
aspecto, era atacada e demolida impiedosamenteipatia. Acredita-se realmente
gue a derrota da astronomia teoldgica, por exempfresenta uma derrota desse
ideal? (NIETZSCHE, 2001, p. 142)

Podemos responder negativamente a esta interrogaigfimschiana a partir da
descentralizacdo do homem posta primeiro por Camém Darwin e, posteriormente, por
Freud, que em suas respectivas teorias lancaramerh ao ndo sentido, ao nada ou abriram-
Ihe feridas narcisicas, como indica Freud (1969q& Nietzsche (2001) diria que este nada
ou esta ferida é o caminho préprio do ideal aszé@aminho este trilhado com singularidade
pelo sacerdote ascético, cujo poder da vontaddagerde nada, sera o grande responsavel
por fazer do homem do ressentimento e da ma conszi@ma ovelha ou um camelo que
carrega seu sofrimento nas costas, como se ek diossnal necessario para se alcancar o ceu
preconizado pela religido niilista. E, pois, do @aso ideal do sacerdote ascético que iremos
tratar agora.

3.3 O sacerdote ascético

O presente item ira apresentar o sacerdote asegtgreanto o grande representante do
ideal ascético, visto que é pelas maos do sacegimen significado do ideal ganha forca
moral e religiosa pela interpretacdo da divida camlpa e pecado. Tal for¢a, adquirida por
uma contradicdo que luta por manter uma vida nwatie, significou a vitéria do ascetismo
na historia do ocidente na construcéo de tiposaessr Veremos, assim, a partir da no¢cao dos

homens fracos e do redirecionamento do sofrimeara @ ma consciéncia, a estratégia
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hipnoética utilizada pelo sacerdote em sua medicgg&opretendia a eliminacdo da dor, mas
que, no entanto, sé fez com que o sofrimento sHaptasse sob a nocdo de culpa e pecado.

E assim que chegamos a raiz da questfo relaci@uas@nificado do ideal ascético,
ou, como diria Nietzsche, a seriedade do problemeaégexatamente o sacerdote ascético. Na
indagacao de Valadier (1982, p. 220):

¢Por qué el dominio sacerdotal? ¢Por qué encuesteatal complicidad en el
hombre? La respuesta puede formularse ahora: Esigéte la conciencia y la mala
conciencia demuestra: 1) que el hombre esta fund@meente enfermo. 2) que el
mismo sacerdote no es mas que un enfermo entrs; &gero que ofrece a la
humanidad enferma el tnico remedio que le hayacfigmido®

Esta suposicdo de que o homem é um ser doente rpoter primeiramente a
imagem do homem do ressentimento, isto é, do hofisnlogicamente debilitadd e,
portanto, incapaz de arrogar para si uma vida tesafirmativos. Logo em seguida, como
indica a resposta do tedlogo, a suposicdo podeteerdaedoenca de que sofre o homem, a
repressao instintiva, a negacao daquele tipo @té+ito, isto €, selvagem, livre, errante, que,
quando sufocado, acaba por descarregar sobre snanes formacdo da ma consciéncia.
“Com ela, porém, foi introduzida a maior e maisstéia doenca, da qual até hoje nédo se curou
a humanidade, o sofrimento do homeom o homem, consiggomo resultado de uma
violenta separagdo do seu passado animal.” (NIEFHESQ001, p. 73). Nesse sentido,
Valadier (1982) afirma que o homem esta doenteudehsmanidade mesma. Ja que néo ha
nada por tras ou além do horizonte de valores moéal'a vida que € o grande jogador”.
(FINK, 1988, p. 132). Portanto, o homem est4 dogmr recusar a vitalidade que lhe é
propria, a acdo de sua forca que o levaria a trat@asma si mesmo e o seu horizonte moral

limitado pelo homem do ressentimento, entre o bemngal. O sacerdote ascético €, como

3 “por que o dominio sacerdotal? Por que enconteatalscumplicidade no homem? A resposta pode se
formular agora: a génese da consciéncia e a m&iéao&@ demonstra: 1) que o0 homem esta fundameeraém
doente. 2) que o sacerdote é ele mesmo um doentecertros. 3) mas que oferece a humanidade doemeo
remédio que |he foi oferecida.” (Traducdo nossa).

% Sobre a terminologia medicinal usada pelo filésalfem&o, cabe pontuar que, em vérias passagereuge s
textos, Nietzsche se denomina um psicélogo, um coéglie busca diagnosticar a doengca do homem oaldent
A partir de seu filosofar genealdgico que, aléninderpretar, faz avaliagdo (DELEUZE, 1979), o fifsavalia

na historia da filosofia os sentidos e/ou os sirt®nsinais de saude ou de doenga. “Ele ndo elegelpmal a
razdo supostamente desvinculada do corpo, masprigrEorpo ao qual aquela filosofia esta ligadacdbpo
como tabua onde se inscrevem seus acertos e desateiforma de saude ou de doenca; e o corposasde e
forca como motivo para certos modos de filosofaani2 de tal tribunal, uma filosofia pode ser ediga tanto
como sintoma, enquanto revela um quadro mérbidoepemplo, quanto como um resultado, na medidawam g
€ produto da fraqueza ou da forca, ou ainda comeneiu de intervencao, pois ela pode ser tanto uidor e
veneno quanto um medicamento e estimulante.” (PAS&IH 2008, p. 69-70). Sobre o conceito de genealogi
na filosofia de Nietzsche, bem como de sua filese@fiquanto uma sintomalogia, ver o lieetzsche e
filosofia, de Deleuze.
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demonstra Nietzsche (2001) em sua terceira digs@r@aGenealogia da Moraé como bem
lembra Valadier, o homem que cultua este tipo @goamartir do diagnéstico nietzschiano de
gue o sofrimento € a historia mesma da vida humgaeradesde a pré-historia, teve na dor a
forma para criar o animal homem. Dor que foi itBziada pelo homem da méa consciéncia e
0 sacerdote ascético lhe atribuiu um sentido negadiravés da interpretacdo moral do
mundo.

O sacerdote asceético € aquele que considera apadaela haver sofrimento, como
um erro a ser refutado. Ele cria, dessa formaealide uma além vida que se opde a este
mundo, que se torna uma passagem para outro. ‘@dmsima vida ascética, a vida vale
como uma ponte para essa outra existéncia. O asatdaa vida como caminho errado.”
(NIETZSCHE, 2001, p. 106). O tipo sacerdotal é cirézado, portanto, pela hostilidade a
vida. Tomemos uma citacdo de Pimenta que esclapeaesejo do tipo sacerdotal,
apresentando o diagnéstico nietzschiano sobre s&emmiddde, sombra sobre a qual ainda

vivemos.

Querer outra coisa diferente do que se tem enquargate encarnado, querer estar
em outro lugar, recusar, a favor de qualquer dsplizacdo, o jogo dos instintos
gque se manifestam no corpo, renunciar as dispotayetas, nivelar-se, apequenar-
se, converter-se voluntariamente a condicdo deadmioente e brando, assumir para
si e para os seus a falta de sentido como desiapeiavel e desejar a redencgéo pela
aniquilacdo de tudo o que atrai para o que é terreesses sao os avatares do
niilismo, ali considerados através de casos exeemla decadéncia da forca de
criar, das forcas de cura e regeneracao, substtyielo cansaco, pela inapeténcia e
pela promessa de sedacao e consolo: este é, em suliagnodstico de Nietzsche
sobre seu tempo. (PIMENTA, 2008, p. 178).

Este tipo tem origem, como mostra Nietzsche (20013, histéria da vida
contemplativa. E aqui nos cabe apontar que o sateeabkcético ndo se limita ao ambito
religioso; o tipo sacerdotal esta para além ddiansmo e de qualquer tradicdo religiosa.
“Ele ndo pertence a nenhuma raca determinada;sflerem toda parte; brota de todas as
classes.” (NIETZSCHE, 2001, p. 107).

A atitude hostil a vida e negadora do mundo, mane#or da vida contemplativa,
mostra-nos claramente a influéncia teolégica noi@nala filosofia, que, como vimos no item

anterior, tem também o sentido de seu ideal naogiacao.

Se considerarmos que em quase todos os povos soffiloé apenas o
prosseguimento do tipo sacerdotal, ja ndo surpeeeste legado do sacerdote,
falsificacdo de moeda para si mesrldIETZSCHE, 2007, p. 18).
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Vale lembrar que o0 ascetismo tem sua raiz no sseraf isto €, na figura do tipo
tedrico que surgiu com a racionalidade socréaticenacbem indica Nietzsche (2010) ao tratar
de “O problema Sdcrates” emQrepusculo dos idolo$A racionalidade foi entdo percebida
comosalvadora(...) € preciso imitar Socrates e instaurar peengemente, contra os desejos
obscuros, uma luz diurna.” (NIETZSCHE, 2010, p.22); Nesse fildo de razdo a todo custo,
0 sacerdote ascético, como aponta Senra (2010yrtelagar proprio na histéria de formacao
do pensamento ocidental, o qual recebe a sevei@arietzschiana por representar a historia
de um erro chamado verdade, enfatiza Foucault §198ido em vista que a genealogia da
moral sustenta-se, como lembra o filosofo franeépartir do principio de historicidade.
Dessa forma, Nietzsche se lanca contra a pretensédisica ddogosde postular valores em
si para a moral a partir de uma vontade de verdguaie, por seu lado, € originada de uma
ilusdo metafisica, como ja denomina o filésofo &f)dem seus escritos juvenis. E assim que
“a civilizacdo ocidental € mentirosa, e seus foronaes, sacerdotes e filosofos, também séo
mentirosos.” (SENRA, 1998, p. 116).

Este elo vital da filosofia com a teologia é tratgubr Valadier (1982) enquanto uma
duplicidad por parte dos fildsofos, que, ao vestirem a massacerdotal para sobreviver,
acabam por identificar-se com ela, diminuindo, dessneira, a busca pela verdade. E aqui
lembramos que o ideal ascético é, para o filbss#gundo Nietzsche, um modo de afirmar a
sua propria existéncia e somente ela. “[pereca admufacamos a filosofia, faca-se o
filésofo, faca-se eu!]” (NIETZSCHE, 2001, p. 97)e $so soa de modo perverso para

Nietzsche (2001), Valadier também confirma tal pesidade:

De aqui una filosofia de duplicid, de doble verddd, dualidad de mundos: una
dualidad socialmente impuesta o querida por deldlid temor a arriesgar una
existencia independiente. (VALADIER, 1982, p. 185)

Notamos, portanto, que a relacdo entre teologiasofia ndo esté restrita somente ao
dominio da metafisica, mas esta também ligada atexto historico-social, 0 que levou o
filésofo a tomar o aspecto de sacerdote ascéimuaraf adorada pelo povo em detrimento da
figura orgulhosa do fil6sofo. Nesse ponto, istme,ideal do sabio construido pelo povo,
como denomina Nietzsche em sdiaGaia Ciéncia,é que esta a independéncia entre estes

tipos ascéticos.

40 «“Assim, uma filosofia de duplicidade, de dupladamte, de dualidade de mundos: uma dualidade s@sigém
imposta ou desejada por fraqueza ou medo de aprigto em uma existéncia independente.” (Tradug&sa).
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Acho que é precisamente do que o povo entendeapedsria (e quem agora ndo é
“povo™?) — dessa prudente e bovina devocao, pasgeito e mansidao de pastores
de aldeia, que se deita no prado e, ruminando grawve, observa a vida — que 0s
fildsofos sempre se sentiram mais distantes, pelaante porque ndo eram “povo”
0 bastante, pastores o bastante para isso. Tamndr&mas Ultimos a crer que 0 povo
possa entender algo daquilo que Ihe é mais distdatgrande paixao, do homem do
conhecimento, que vive e tem de viver continuameat@uvem tempestuosa dos
mais altos problemas e mais graves responsabidade O povo reverencia um
tipo inteiramente diverso de homem, ao construirideal do “sabio”, e tem todo o
direito de homenagear precisamente esse tipo comel®res palavras e maiores
honras: sdo as naturezas sacerdotais, brandasssegelas e castas, e 0 que lhes é
aparentado — a elas se dirige o louvor, na revexgrapular ante a sabedoria. E a
guem teria 0 povo mais razdo de se mostrar agdamdoi que a esses homens, que a
ele pertencem e dele procedem, mas a titulo deagoados, eleitos, sacrificados ao
seu bem — eles préprios se julgam sacrificados asDe ante os quais pode
impunemente abrir seu coracdo, nos quais pode vsar lde seus segredos,
preocupacdes e coisas piores (— pois 0 homem qoeauftica’ livra-se de si
mesmo; e quem “confessou” esquece). Aqui se impie grande necessidade: pois
também a imundicie da alma requer canais de esob@ancem aguas puras e
purificantes, requer velozes correntes de amortedumildades, puros coragdes
que estejam prontos a sacrificar-se para um t&iceede higiene ndo publico —
porque € um sacrificio, um sacerdote é e sera aitmmmana... (NIETZSCHE,
2004a, p. 244-245).

E, pois, a partir da razdo pratica que o sacerdstetico distancia-se da vida
contemplativa de exceléncia filoséfica. E por mé@sua funcdo social que os sacerdotes
ascéticos “han salido airosos (parcialmente) dordg filosofos han fracasado.”
(VALADIER, 1982, p. 189)*

Ora, a fungéo sacerdotal é também uma psicoterBpémui retomamos a condi¢do
doentia da humanidade, bem como o problema davs&ito que sera o terreno, isto €, o0 solo
fértil em que o sacerdote ascético demarca seitotary lembrando que, para Nietzsche, o
planeta terra “é a estrela ascética por exceléngia, canto de criaturas descontentes,
arrogantes e repulsivas, que jamais se livram derofaindo desgosto de si, da terra, de toda
a vida.” (NIETZSCHE, 2001, p, 107). Estas criatusas propriamente o tipo do homem do
ressentimento, sobre o qual o sacerdote afirmadsal, sua fé, sua vontade, seu poder, em
suma, o seu direito de existir, como indica Nidiesc

O ideal do sacerdote ascético pode ser entendidatia da dualidade que néo s6 opbe
o mundo real ao ideal, mas coloca o além mundo @fimalidade. “O sacerdote ascético é a
encarnacao do desejo de ser outro, de ser-estautm lugar, € o mais alto grau desse
desejo, sua verdadeira febre e paixdo.” (NIETZSCHE1, p. 110). Nesse sentido, a vida
ascética revela uma contradi¢cdo, pois, ao mesmpateam que ela apresenta aversdo ao
mundo e anseio por outro, ela luta para afirmartgeude vida, construindo, como aponta

Azeredo (2000), as condicdes necessarias para a agui, a saber, as ideias de

“L“Deixaram graciosamente (em parte) onde os filds@facassaram.” (Traducdo nossa).
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universalidade, identidade, unidade, enfim, a adsracdo metafisica do mundo e a
interpretacdo moral para o sofrimento. “Este saxterdscético, este aparente inimigo da vida,
estenegador— ele exatamente esta entre as grandes poté&uriasrvadoras e afirmadoras
da vida...” (NIETZSCHE, 2001, p. 110), de uma vig#logicamente debilitada. Ou seja, o
ideal ascético é a tentativa de manter viva a dmkente, a vida do tipo escravo, em termos

propriamente morais, ja que

A espiritualizacdo da moral se faz sob os prinsile uma grande hostilidade a
vida. As palavras sdo demasiado fortes para umtewiorento de grandes

proporcdes: castracdo, exterminio, debilidade daade, oposicdo a sensualidade.
Com tais palavras os filésofos ascetas tornararerdade — e a fizeram divina ao
preco da negacao radical contra os sentidos eacgdrtanto, o mundo. (SENRA,

2010, p. 112).

O sacerdote ascético busca, pois, o bem-estardaaatrofiada, na negacao de si
mesmo, na autoflagelacdo e no sacrificio, como behta o ascetismo de Schopenhauer
(2001). E nesse sentido que o ressentido vé nbsdeardotal o seu fim supremo, pois ele é
responsavel, por meio da defesa da vida doentejgranm sentido e justificar o sofrimento
do mundo. Sofrimento este que ndo € menos do sdeel®ues el sacerdote es ante todo un
prisionero del sufrimiento.” (VALADIER, 1982, p. 29*

Para Nietzsche (2001), os doentes representam andeyrrisco para os sadios. O

escravo € a maior ameaca a vitalidade do senhor.

(...) homens do ressentimento, estes fisiologicéneesgracados e carcomidos,
todo um mundo fremente de subterrdnea vingancagatével, insaciavel em
irrupcdes contra os felizes, e também em mascatamép vinganca, em pretextos
para vinganga: quando alcangariam realmente olSmo[imais sutil, mais sublime
triunfo da vinganga? Indubitavelmente, quando Isgga introduzir na consciéncia
dos felizes sua propria miséria, toda a miséria, medo que estes um dia
comegassem a se envergonhar da sua felicidadesessém talvez uns aos outros:
“é uma vergonha ser feliBxiste muita misérid (NIETZSCHE, 2001, p. 114).

Foi exatamente o triunfo da vinganca, da forcaiveaue vingou na histéria da
filosofia, moldando o pensamento e a vida do horoeitkental sob o signo do ressentimento.
Mais que diagnosticar o tipo doente e escravoloadiia nietzschiana pretende livrar-nos

desta doenca, apresentando-se como um estimulaatela. Assim pronuncia o filésofo:

Que os doentes ndo tornem os sadios doentes seisto0 debilitamento — deveria
ser o ponto de vista supremo na Terra — mas isfoere acima de tudo, que os
sadios permanegam apartados dos doentes, guaideliss/e da vista dos doentes,

424Pojs o sacerdote é antes de tudo um prisioneirsoffimento.” (Traduc&o nossa).
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para que ndo se confundam. Ou seria por acasoasefa serem enfermeiros e
médicos?... Nao poderia haver pior maneira de désoer e negar a sua tarefa — o
superior ndo deve rebaixar-se a instrumento oigffgNIETZSCHE, 2001, p. 114).

Nesse sentido, a aparente forca do sacerdote @sé&interpretada e avaliada pelo
filosofo a partir de uma autocontradicdo. E poo issmbém que Nietzsche apresenta o

sacerdote ascético como um doente entre doentes.

Ele proprio tem de ser doente, tem de ser aparerdad doentes e malogrados
desde a raiz, para entendé-los — para com elesteseder; mas também tem de ser
forte, ainda mais senhor de si do que dos outkiETZSCHE, 2001, p. 115).

z

O sacerdote ascético é, entdo, um imitador do sgmhor que tem a missdo de
dominar os sofredores. Nietzsche (2001) o apresami um pastor de um rebanho doente.
Sendo ele o senhor das ovelhas, sua responsabilidsih em manté-las a salvo da
autodestruicdo por meio de seu proprio ressentorgunt, acumulado, torna-se uma bomba a
ponto de explodir. O homem do ressentimento € agued diz: “Eu sofro: disso alguém deve
ser culpado.” (NIETZSCHE, 2001, p. 117). As ovsldasejam aliviar o seu sofrimento, e tal
alivio esta no sentido dado a ele. Ora, o sentdemeédio, que o0 sacerdote oferece a suas
ovelhas doentes é posto pelo sentimento de culta.rhesmo, minha ovelha! Alguém deve
ser culpado: mas vocé mesma € esse alguésorrente vocé é culpada d€..si
(NIETZSCHE, 2001, p. 117). Logo, demonstra Nietes¢2001) que a tarefa missionéria e
ainda psicolégica e moral do sacerdote é aliviaofoimento dos fracos, oferecer a eles um
entorpecente que € encontrado pela introjecéo lga @or meio da mudanca de direcdo do
ressentimento. E aqui voltamos a génese da maiéonisc

O sacerdote ascético é o responsavel por transfoanpartir da possibilidade da falta,
aquela relacéo juridica entre devedor e credornterpretacéo religiosa de pecado. E o
sacerdote que substitui a divida material pelaacaipral. “Al contexto juridico de la nocion
de falta se le sustituye por el contexto psicoldgiqVALADIER, 1982, p. 225§ O
sacerdote é, assim, um grande trabalhador do Edial@poca em que seu dominio teve
maior expresséo, o Estado era a propria igrejad@rdote é um grande simbolo da educacao

histérica do animal homem.

O grande estratagema de que se utilizou o saceado&tico para fazer ressoar na
alma humana toda espécie de musica pungente atdabconsistiu — todos sabem
— em aproveitar-se do sentimento de culpa. A origeste foi tratada brevemente na
dissertacdo anterior — enquanto parte da psicokngimal, ndo mais: l4 deparamos

“*A0 contexto juridico da nocéo de falta é subdtitupelo contexto psicolégico.” (Traduc&o nossa).
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com o sentimento de culpa em seu estado brutocagsam dizer. Apenas nas maos
do sacerdote, esse verdadeiro artista em sentirdentalpa, ele veio a tomar forma
— e que forma! O “pecado” — pois assim se chamgirderpretacdo sacerdotal da
“méa consciéncia” animal (da crueldade voltada peda) — foi até agora o maior
acontecimento na histdria da alma enferma: neleogem mais perigoso e fatal
artificio da interpretacéo religiosa. Sofrendo denesmo e algum modo, em todo
caso fisiologicamente, como um animal encerradganéa, confuso quanto ao
porqué e o para qué, avido de motivos — motivogaati —, avido também de
remédios e narcoticos, 0 homem termina por acoaissthcom alguém que conhece
também as coisas ocultas — e vejam! Ele recebanditacao, recebe do seu mago,
0 sacerdote ascético,paimeira indicagdo sobre a “causa” do seu sofrer: ele deve
busca-laem si mesmam uma culpa, um pedago de passado, ele devedentgeu
sofrimento mesmo comepunicda.. o doente foi transformado em “pecador”...
(NIETZSCHE, 2001, p. 129-130).

Sobre a interpretacéo religiosa da divida, valetyssnque Nietzsche (2001) detecta
sua origem nas comunidades tribais, a partir decdel entre os vivos e seus antepassados.
“Na originaria comunidade tribal a geracado que \geepre reconhece para com a anterior
(...) uma obrigacdo juridica.” (NIETZSCHE, 2001,73). A esta crenca primitiva da relacao
de dependéncia entre 0s vivos e seus antepassadmdagla uma série de ritos sacrificiais
como meio de pagar os beneficios (divida) concedpmios antepassados. Tais beneficios
podem ser entendidos pelos éxitos conquistados petdedades primitivas, sejam de ordem
militar, econdmica ou demografica, como aponta &€998). Ora, Nietzsche logo identifica
a divinizacdo dos antepassados, a quem eram afeseCsacrificios, festas, capelas,
homenagens, obediéncia, e de tempo em tempos ugeaténindenizagcdo ao credor — o
sacrificio de um primogénito, o sangue humano. NBE, 1998, p. 94). Sobre esta relacéo

de divida com o antepassado, Giacoia afirma

O verdadeiro credor ndo € mais o pai comum da hidade. Ele é agora
transformado enideal, passando a construir uma figura antitética deedes; o
outro absoluto da natureza humana. (GIACOIA JUNIQES, p. 222).

O homem da ma consciéncia, ao interiorizar a légiddica do credor e do devedor,
verd em Deus o seu maior créfor'Esse homem da m& consciéncia se apoderou da
suposicao religiosa para levar seu automartiri@@ fmmorrenda culminancia. Uma divida para
comDeus” (NIETZSCHE, 2001, p. 81).

4 Sobre o aprofundamento da relagdo da divida cous,Dele apontar o que Giacoia descreve em sew text
Moralidade e memdria: dramas do destino da alffi@ace ao credor onipotente, metafisicamente idaddi, o
homem, em sua existéncia terrena, ndo € mais devadasentido juridico, mas culpado, em sentidcamgr..)

A impossibilidade humana de uma remissdo completebe, para Nietzsche, uma elaboracdo sublime na
fantasia religiosa do imaginario cristdo; comodéwa genial de solugcdo para o paroxismo da cypaela,é o
credor quem se sacrifica a si mesngor amor do devedor, para seu regaste e abswlviEsse terreno
psicoldgico de onde brota, como planta tardia dea INietzsche, extravagante), a crenca crista ragnifisio do
proprio Deus pela humanidade, de um martirio ddarem beneficio do devedor.” (GIACOIA JUNIOR, 2008

p. 223).
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A partir da reinterpretacéo da relacéo juridicai@ g sacerdote ascético faz do homem
do ressentimento, suas ovelhas, um devedor pardDews, isto €, um pecador que é punido
por meio do sofrimento, que agora é justificado.d&o sentido para o sofrimento através do
pecado e da culpa, o sacerdote ascético aquidtaaada ressentido, entendendo que “a falta
de sentido do sofrem&o o sofrer, era a maldicdo que até entdo se esteuliee a
humanidade - o ideal ascéticdhe ofereceu um sentitfo(NIETZSCHE, 2001, p. 149).
Vejamos, pois, a estratégia empregada pelo saeepdoh domesticar suas ovelhas, ou seja,
para dominar os sofredores.

E a partir dos conceitos de culpa e de pecado cgacerdote tem as forcas em seu
exercicio de autodisciplina que, aproveitando @siritos ruins dos sofredores, fazem dos
doentes seres inofensivos. E nesse ponto que soffi2001) lembra, e lembramos aqui
também, que estes conceitos dizem de uma integaeta ndo de fatos; eles sdos 0s meios
usados pelo sacerdote para entorpecer seu reldaizieo.que o homem é pecador e culpado
trata-se de uma interpretacéo ascética moral pai@ncia.

Nietzsche (2001, p. 119) se questiona, assim, ace&anedicacdo sacerdotal: “Mas &
realmente unmédicq este sacerdote ascético?” A resposta € negpbisg,sendo o sacerdote
ele mesmo um doente, “ndo sai do circulo impogste pela sua debilidade e nem consegue
tirar qualquer um de la porgue ndo consegue ollraudo de outro angulo que nao seja a
doenca.” (PASCHOAL, 2008, p. 78). Para Nietzschmb@a o sacerdote ascético queira
sentir-se como um médico, como um préprio salvaelerndo combate o sofrimento em suas
causas, mas apenas o0 alivia, 0 mitiga, e € estaralg objecdo nietzschiana a hipnose
sacerdotal, que, ao oferecer as ovelhas uma resl@ocgofrimento por meio de uma quietude
da vontade, como quis Schopenhauer, acaba porr“aaminho para toda sorte de
perturbacdes espirituais, para ‘luzes interiores’)fara alucinacbes de som e de forma, para
voluptuosos transbordamentos e éxtases da seral@ligNIETZSCHE, 2001, p. 121). Para
Paschoal (2008), o sacerdote faz uma separacao fesidiogia e psicologia, isto €, entre o
corpo e a percepcgdo deste corpo. A tatica usadaspeerdote tem o objetivo de solucionar o

sentimento de obstrucéo fisioldgica.

Um sentimento de obstrucéo fisiologidave quase que necessariamente apossar-se
de vastas massas, o qual, no entanto, por fakalskr fisioldgico ndo penetra como
tal na consciéncia, de modo que seu “motivo”, sanédio, pode ser procurado e
experimentado tdo-somente no dominio psicologicoahie e esta é minha férmula
mais geral para o que comumente é chamado dei&@&lg(NIETZSCHE, 2001, p.
120).
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Nesse momento, o filosofo aponta o cristianismo camn grande narcético e
consolador da humanidade, responsavel por fazer goen o sentimento de obstrucdo
fisioldgica seja mantido fora da consciéncia do éondo ressentimento, a partir da nogao do
pecado. Segundo Paschoal em sua conferéates de hipnose e de entorpecimento na
terceira dissertacdo de Para a Genealogia da Mpedém da separacdo do corpo nos niveis
psicolégico e fisiolégico, o sacerdote lanca maageexcesso de sentimeftoo que, para
Nietzsche (2001), é o mais efetivo anestésico,u@, ¢partindo da proposicdo basica do
homem fraco de que seu sofrimento deve ter um dalpee afirma que o culpado é o proprio
sofredor. Seu sofrimento é um castigo por ele¢eago.” (PASCHOAL, 2008, p. 81).

Para que esta mitigacdo, ou hipnose sacerdotabrsgua, o sacerdote usa também
outros meios, tais como a atividade maquinal que dam que, por meio do trabalho
abencoado, o sofredor ocupe-se e desvie o olhasottomento. Aqui, “a consciéncia €&
permanentemente tomada por um fazer seguido de, aitem consequéncia resta pouco
espaco para o sofrimento.” (NIETZSCHE, 2001, p.)1ZBfil6sofo aponta também como
meio do entorpecimento sacerdotal as pequenasaaegdr alegria de causar alegria, a alegria
da beneficéncia mutua - que causam no sofredoffjsiol®gicamente obstruidos, a alegria da
pequena superioridade, sendo, portanto, uma gnawedicacdo, posta por uma vontade de
reciprocidade que suscita a formacdo do rebanhpedmndo que o individuo tome

consciéncia de si e de sua dor.

A formacdo do rebanhé avanco e vitéria essencial na luta contra aedsgpn. O
crescimento da comunidade fortalece também noichaiivum novo interesse, que
com frequéncia bastante o eleva acima do elemeat® pessoal do seu desalento,
sua aversdoa si mesmo Todos os doentes, todos os doentios, buscam
instintivamente organizar-se em rebanho, na arsiavdar-se do surdo desprazer e
do sentimento de fraqueza: o sacerdote ascétiod eésse instinto e o promove;
onde ha rebanho, € o instinto de fraqueza ques) g sabedoria do sacerdote que
o organizou. (NIETZSCHE, 2001, p. 125).

Todas estas taticas empregadas pelo sacerdotéegarétar o sofrimento como um
problema moral visam tdo-somente impedir que oireento de obstrucéo fisiologica entre
como tal na consciéncia do sofredor, desviand@mdapto, da interpretacao fisiolégica para o
seu sofrimento. O sacerdote mantém o sofredor @essentido religioso. Sentido este que
“trouxe consigo novo sofrimento, mais profundo, $riatimo, mais venenoso e nocivo a vida:
colocou todo sofrimento sob a perspectiva da culg&IETZSCHE, 2001, p. 149). E dessa

% O excesso de sentimento enquanto um meio psicoldgiilizado pelo sacerdote ascético, como indica
Paschoal (2008), pode ser entendido pelo que Mez22001) denominafeto forte cuja proporcéo é tamanha
que ocupa a consciéncia, levando-a a se descodectarpo que sofre.



92

forma que Nietzsche se interroga se a medicacderdsdal melhorou algum doente e
responde:

Querendo-se com ela exprimir a idéia de que usigema de tratamenioelhorou
0 homem, nédo discordo: apenas acrescento quenpard'melhorado” significa — o
mesmo que “domesticado”, “enfraquecido”, “deseneaml@’, “refinado”,
“embrandecido”, “emasculado” (ou seja, quase o mesue lesado..). Mas
tratando-se sobretudo de doentes, desgracadosmitkys, um tal sistema torna o
doente invariavelmentenais doenteainda que o torne “melhor”. (NIETZSCHE,
2001, p. 131).

Para Valadier (1982), a hipnose sacerdotal tem comamr objetivo proteger os
homens fracos, e isso necessariamente passa paétwigdo de uma comunidade de
pecadores que tem o nome de igreja. E, nesse pdietasche (2001, p. 125) diria: “os fortes
buscam necessariamentissociar-se tanto quanto os fracos buscamssociar-s€ Na
interpretacdo do tedlogo francés, a medicacdo datadr acabou provendo um efeito
inesperado, a saber, a destruicdo da religidcdcpela moral, a qual o teélogo denomina

como uma imoralidade fundamental.

La religion ascética no es en absoluto moral. Hag dablar incluso de su
inmoralidad fundamental. Al ignorar las causas &dedas, fisioldgicas y
psicologicas, de la enfermedad, propone remédies/gn necesariamente a agravar
el mal y a desesperar un mas al paciente. (VALADIEFB2, p. 231§°

O sentimento de culpa é prejudicial a saude, gtatdietzsche e confirma Valadier. E
o ideal ascético na versao sacerdotal faz aprismh@mem em sua consciéncia culpada que,
satisfeito pela interpretacdo moral de seu sofrimeréo quer de modo algum se libertar dela.
E nesse sentido que Valadier (1982) ira apontaragascese sacerdotal, além de ser imoral,
trata-se de uma atitude antirreligiosa. “Puesto tigrede a hacer confesar al culpable la
responsabilidad humana de gestos o de actos diwibal dios por la religion.” (VALADIER,
1982, p. 233Y. Tal interpretacéo contrasta com a genealogiastbkiana que vé em Deus um
credor e ndo um responsavel.

Dito isso, perguntamos: qual € origem do poderddali ascético? “O ideal ascético
expressa uma vontade” (NIETZSCHE, 2001, p. 135¢nme um objetivo que € universal,

segundo Nietzsche, que € dar resposta ao problensfdmento humano. Para Deleuze

4 «A religido ascética ndo é em absoluto moral. Teme falar inclusive de sua imoralidade fundameAt
ignorar as causas verdadeiras, fisiologicas e logimas, da enfermidade, propBe remédios que irdo
necessariamente agravar o mal e desesperar matseme.” (Traducao nossa).

47 “posto que tende que fazer confessar ao culpadspansabilidade humana de gestos ou de atosidtba
Deus pela religiao.” (Traducao nossa).
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(1976), o sentido mais profundo do ideal ascéticam ¥ontade que faz as forcas reativas
triunfarem.

As forcas reativas nunca preponderariam sem umaadenque desenvolve as
projecdes, que organiza as ficcbes necessariasc@ofde um além-mundo no ideal
ascético é o que acompanha as diligéncias do temseto e da ma consciéncia, é 0
gue permite depreciar a vida e tudo o0 que é ativeita, € 0 que da ao mundo um
valor de aparéncia ou de nada. A ficcdo de um autrndo ja estava presente nas
outras ficgbes como a condigdo que as tornavavaissinversamente, a vontade de
nada precisa das forgas reativas; ndo somente @a@suporta a vida sob forma
reativa, mas também porque precisa da vida reativao do meio pela qual a vida
deve contradizer-se, negar-se, anular-se. Quarsaisaforgas reativas separadas da
vontade de nada? Talvez se tornassem algo totardestinto daquilo que as vemos
ser. O sentido do ideal ascético é portanto o ¢eirak a afinidade das forcas
reativas com o niilismo, exprimir o niilismo comandtor” das forcas reativas.
(DELEUZE, 1976, p. 120).

E exatamente esta vontade de nada, expressa pety Bovida, pela negacdo do
sofrimento como sentido imanente a existéncia, reafanotriz que moveu a historia do
pensamento ocidental, interpretada por Nietzscheauilismo, que capturou os homens do
ocidente em um logocentrismo a partir do otimisexd@ito que, desde seu principio com o
sacerdote ascético Socrates, faz sendo opor a @idarpo, a idéia, sob a justificativa
metafisica-moral-religiosa de que a vida € um amo,mal, um pecado porque traz em si a
marca da dor. E nesse sentido que a perspectiicascaos olhos de Nietzsche, é a
formadora de homens fracos que, incapazes de umeaego tragica da existéncia, apelam a
um sentido transcendental. O sacerdote ascéticop admos, € o grande representante e
defensor de uma vida adoecida e, para afirmar gotade de nada, ele se apresenta como o
médico e o tedlogo que prescreve ao homem do tessato o remédio para o sofrimento,
ou seja, 0 apequenamento de si mesmo a partiirdarpFetacdo moral e religiosa da divida.
E aqui lembramos que a moral dos fortes cria-sartér gle um sim a si mesmo, enquanto a
dos fracos nasce de uma negac¢do da propria forgancente, a perspectiva ascética foi
vitoriosa no sentido de que direcionou toda a hestia filosofia, da ciéncia, da religido e da
arte, sob o tipo ascético que se contrasta corpoottagico querido por Nietzsche, em sua
proposta que se apresenta como um ténico pararthrspe homens para si mesmos e que se
apresenta como Unica capaz de reverter a valoozegéava em valores que dizem sim a
vida na tragicidade que lhe é propria. Serd, paisontraposicdo destes dois tipos de

valorizac&o sob o tipo divino criado por elas gaeemos no capitulo seguinte.
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4 O DIVINO ENTRE O TRAGICO E O ASCETICO

Nosso quarto e ultimo capitulo pretende realizaa gontraposicao entre os dois tipos
de discursos sobre o divino, a partir da interg@ianietzschiana: o discurso da perspectiva
tragica e o discurso da perspectiva ascética, er,sqbe € entre o tragico e o asceético que
conduzimos nossa leitura da filosofia dionisiacguamto contraponto e alternativa ao
ascetismo da tradicdo. Primeiramente, exporemit@safia dionisiaca sob o entendimento de
seu fundamento estético enquanto expressao ddpgioirtionisiaco. Apresentaremos, dessa
forma, o desvelamento deste principio pelo jovemtddche e o0 seu desenvolvimento pelo
Nietzsche maduro, que cria uma linguagem propriéenestética para “cantar” a sabedoria
trdgica. Na sequéncia, apresentaremos a critiédddofo ao cristianismo e a sua identidade
moral, tendo abaixo de si o ideal ascético-sacardesponsavel por criar o Deus-conceito a
partir da negacdo da realidade. Finalizaremos d@utapcontrastando o deus da filosofia

dionisiaca com o Deus do ideal ascético.

4.1 A filosofia dionisiaca e a perspectiva estética

O presente item pretende apresentar a filosofinigleca erguida por Nietzsche e o
seu fundo estético enquanto uma refutacdo as copbegpnorais e metafisicas da existéncia.
Para tanto, seguindo Machado em sua daeatustra, tragédia nietzschianaeremos a
relacdo de continuidade entre o impulso dionis@eszortinado pelo jovem Nietzsche €m
nascimento da tragédia a criagcdo d&aratustrg expressao propriamente estética de seu
pensamento tragico e marco de sua filosofia maguperacéo do l6gico pelo estétféo.

Antes, porém, de penetrarmos no tema da filosafimisiaca, ressaltamos a proposta
gue divide o pensamento do filosofo aleméo empegmdos. De acordo com Marton (1990),
os trés periodos da filosofia nietzschiana podemassim descritos: o primeiro é o que se
inicia comO Nascimento da Tragédmvai até as£onsideracdes Extemporanea®meado
pela filosofa de pessimismo roméantico, dadas dséntias da arte de Wagner e da filosofia

de Schopenhauer, momento em que Nietzsche aingiearesdualismo metafisico; o segundo

8 Com o anseio de afirmar o compromisso filoséfieoNietzsche, como chamamos filosofia dionisiaca, ha
pesquisas que apontam para o0 ascetismo nietzscliaméNietzsche asceta”, titulo do livro do douMauro
Araujo de Sousa, é o filésofo que tem a ascese éothm trabalho e disciplina de construcao um hipmano
diante de sua vontade de poder. “Assim se da c@sceta dionisiaco. Somente depois de muita disaipli
muito exercicio, € que atingird seu poder de ceiadestruir com leveza, sem peso na consciéncie e d
possibilitar novas auroras e, até mesmo de sertama.” (SOUSA, 2009, p. 270). Para entender uretesno
nietzschiano ver: SOUSA, Mauro Araujo tietzsche ascetaljui: Unijui, 2009.
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periodo comecga corflumano, Demasiado, Humanpassa polAurora e vai atéA Gaia
Ciéncia Segundo a filésofa, “humano, demasiado, humabhe amédo da dicotomia entre
sensivel e supra-sensivel para abracar uma comcgosiivista de ciéncia.” (MARTON,
1990, p. 207); o terceiro periodo da filosofia dietiksche principia-se corssim Falava
Zaratustrae diz respeito, segundo Marton (1990), ao periatrahsvalorizacdo de valores.
Contudo,

mesmo muito antes do Zaratustra, ®mascimento da tragédidlietzsche ja havia
comecado a sua primeira transmutacdo de todos losesae apresentado sua
interpretacdo da acao das forcas dionisiacas gadie grega. (GUBERNIKOFF,
2003, p. 201).

Nossa pesquisa destaca que o elemento dionisiacari@cipio que, desde o inicio,
dirige toda a construcéo e a desconstrucéo filos@fe Nietzsche, e o convencionado terceiro
e ultimo periodo da filosofia nietzschiana é a otidacdo de seu filosofar tragico, ou, como
afirma Araldi (2004), a constru¢do de uma filosaf@futuro que se langa na contramao da
tradicdo ocidental por meio de uma escrita filasgdfjue pretende imitar o movimento que é
proprio da vida, fugindo, portanto, de toda ideaj@md empregada pela filosofia tradicional. E
assim que, por meio da expressao artisticaAsl®m Falava ZaratustralNietzsche deixa
escrita sua filosofia dionisiaca, transmudandotegarforma de filosofar e, principalmente,
transmudando a relacdo entre pensamento e vida.

Sob o entendimento de que o filosofar tragico detddche esta diretamente
relacionado @ Nascimento da Tragédidachado (1997) colocaAssim falava Zaratustra
com aquele primeiro escrito jovial do filésofo panalhor compreender sua forma, contetdo
e expressao. Nesse ponto, vale, portanto, retomgroatos peculiares e basilares @e
Nascimento da Tragédiaara entender o pensamento tragico-dionisiacaetedghe.

O primeiro escrito nietzschiano emerge a partitréds objetivos principais, segundo
Machado (1997). O primeiro diz respeito a critica dhcionalidade que penetrou o
pensamento do homem ocidental a partir da filosd@atico-platénica. O segundo objetivo
da obra nietzschiana € apresentar a tragédia g@mga uma alternativa a racionalidade
ocidental. Por fim, o terceiro trata da andlise slm época, e é por meio dele que
compreendemos 0 posicionamento antimoderno de déledz j4 que ele é “a denuncia do
mundo moderno como uma civilizagdo socratica entatiga de descortinar o renascimento
da tragédia (...) em algumas manifestacdes cutdamodernidade.” (MACHADO, 1997, p.
13). Essa também é a verdadeira tarefa da filogofitzschiana ao tomar o artista como
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modelo para constru¢do de uma cultura superior entrapartida ao modelo do homem

socratico-platénico.

No es el autoconocimiento, como lo propugnaba $&&rda tarea que debe
cumplirse con respecto a nosotros mismos. En tado,®llo seria un médio, mas
importante aln es la configuracion de un mismaaliistiendo una analogia con el
arte podemos ver que asi como el artista en caafridm con otros artistas alcanza
la maestria, en el sentido en que compite eligiead@chazando ante otros y
proponiendo su propia ‘medida’ o ‘estimacion’, &smnbién el hombre moderno
puedggalcanzar a través de la ‘eleccion’ una @ditisuperior’ (HANZA, 2006, p.
141).

A arte tragica, como vimos, nasce da relacdo emdrelois impulsos artisticos: o
apolineo e o dionisiaco. E deste elo que surgeéamd tese central d® Nascimento da
Tragédia ou seja, a metafisica de artista que concebe monaomo fenémeno estético.
“Pois s6 comdenbmeno estéticpodem a existéncia e o mundo justificar-se eteemaen’
(NIETZSCHE, 2005b, p. 47). Notamos aqui que, mesoi influéncia da metafisica de
artista, Nietzsche vé na arte uma forma de vida pedm do horizonte moral, para além das
filosofias que interpretam o mundo pela oposicadceegsséncia e aparéncia, verdade e iluséo.
O filésofo, em sua interpretacdo da arte trdgioa,rr a superficie apolinea a profundidade
dionisiaca, supera a dualidade prépria do pensammetafisico, levando a vida a uma
justificacdo que se efetiva no proprio mundo sesisfiNa arte a experiéncia da verdade se
faz indissoluvelmente ligada a beleza, que é unsdd, uma aparéncia.” (MACHADO, 1997,
p. 12). O filésofo ainda jovem antevé que a aidgita, conduzida pelo impulso dionisiaco,
mostra-se como uma alternativa, bem como uma sgfigra concepcao cientifica-racional. E

nesse sentido que afirma Gubernikoff (2003, p. 203)

Uma ‘primeira transmutagdo de todos os valoresaféaa qual Nietzsche esperava
se dedicar no final de seu periodo produtivo, paléan da oposicdo entre o
dionisiaco e o apolineo, estaria entre o pensamg&affico e o socratismo,
simbolizado pelo amor a verdade e ao conheciment@inda entre o pessimismo
pratico e o otimismo tedrico: entre Dioniso e Stasa

Ressaltamos também, como faz Nietzsche (2005b),aquiosofias de Kant e de

Schopenhauer ja apontavam para os limites do conéeto racional, apresentando-se como

49 “Ngo é o autoconhecimento, como o propunha Ségratdarefa que deve se cumprir com respeito a nés
mesmos. Em todo caso, ele seria um meio, aindaimaisrtante é a configuracdo do mesmo. Estabelecend
uma analogia com a arte podemos ver que assim ooantista em confrontacdo com outros artistas akcan
maestria, no sentido em que compete elegendo eitargjo a outros e propondo sua prépria medida ou
estimacdo, assim também o homem moderno pode afcat@vés da eleicdo uma eticidade superior.”
(Traducgéo nossa).
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criticas ao otimismo tedrico e representando, ptota despertar da filosofia pessimista, ou,
como designa Nietzsche (2005b, p. 119), sibedoria dionisiaca&xpressa em conceitos.”
Ora, se Nietzsche em sua filosofia dionisiaca raesgrcomo critico ao pensamento racional
iniciado com Socrates, porque este quer corrigar, meio do conhecimento, o carater
propriamente tragico da vida, ele também é critleas filosofias morais de Kant e de
Schopenhauer. Em especial, ele critica a filosdéiaSchopenhauer que propde como saida
para a tragicidade a negacao asceética da vontadseMentido, “o pessimismo significa para
Nietzsche um perigo latente, apesar do éxito da tadgico-dionisiaca em transfigura-lo.”
(ARALDI, 2004, p. 146). Sem o poder transfiguradararte, o pessimismo tende a uma acéo
destruidora. Isto é,

um pessimismo pratico que poderia engendrar atéhamanda ética do genocidio,
por compaixdo — o qual, alias, esta e esteve presen todo lugar do mundo onde
nao surgiu a arte, em uma forma qualquer, espesméncomo religido e ciéncia,
para servir de remédio e defesa contra esse bafestiééncia. (Nietzsche, 2005b, p.
94).

O pessimismo, ou a sabedoria de Sileno nas paldergs/em Nietzsche, manifesta-
se desde o comeco nas reflexdes do filosofo salgnm slo tragico. O tragico €, segundo
Nascimento (1997), uma exigéncia propria do penstorde Nietzsche e, por sua vez, uma
exigéncia da propria vida.

A arte tragico-dionisiaca, tendo domesticado o aggmn Dioniso com as formas
apolineas da beleza, levou os gregos da épocaaragiuperarem 0 pessimismo imanente a
préopria realidade. Os gregos sO superaram o pessonguando o absorveram, quando
colocaram no fundo da arte apolinea a dissonaimigséhca.

Para poderem triunfar, ou ao menos fugir dos ped¢iténico-destrutivos da

natureza, 0s gregos ‘criaram’ a arte. A vida do émrseria constituida, desse
modo, por um duplo movimento: pelo movimento ddb&aabsoluto’ que guia ao

pessimismo e pelo contramovimento da arte, assuatid® cura do pessimismo.
(ARALDI, 2004, 146-147).

E assim que o conhecimento da sabedoria tragigaré, Nietzsche, a condi¢do para a
acdo afirmativa da vida e, portanto, para a superago niilismo. Esta também no
conhecimento e na absorcdo do tragico o princigpidildsofia dionisiaca, ou, como quer
Machado (1997), da tragédia nietzschiana criadan@io da poética de Zaratustra, ja que, em

O Nascimento da Tragédidevido ao discurso racional, Nietzsche néo esarega filosofar
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como um auténtico filésofo tragico. E exatamense igue ele aponta dezesseis anos depois

em sua tentativa de autocritica para o livro:

Entende-se em que tarefa ousei tocar j& com est@li. Quanto lamento agora que
nao tivesse entdo a coragem (ou a imodéstia?)rd@tpane, em todos os sentidos,
também umadinguagemprdépria para intuicdes e atrevimentos tdo proprigsie eu
tentasse exprimir penosamente, com férmulas schepenianas e kantianas,
estranhas e novas valoracfes, que iam desde acbiasa o espirito de Kant e
Schopenhauer, assim como contra o seu gosto!lqudp diversamente falava
Dionisio comigo! Quédo longe de mim se achava justde entdo todo esse
resignacionismo! — Mas ha algo muito pior no livgoge agora lamento ainda mais
do que ter obscurecido e estragado com férmulaspscimauerianas alguns
pressentimentos dionisiacos: a saber, egteagueide modo absoluto o grandioso
problema gregptal como ele me havia aparecido, pela ingerédagcoisas mais
modernas! Que apensei esperancas la onde nada &ae&perar, onde tudo
apontava, com demasiada clareza, para um fim pdXIETZSCHE, 2005b, 20-
21).

Para Nascimento, no entanto, o ensaio de autacritic

ndo parece significar corre¢do de coisa algumaempsnsamento. E autocritica
apenas ao modo como conduz seu pensar que é semgsmo, seja quando ainda
sob influéncia de Kant e Schopenhauer, de Wagneadeaalismo. (NASCIMENTO,
1998, p. 36).

Nascimento (1998) insiste em apontar o que o prorigiro de Nietzsche tem de mais
valioso, ou seja, a descoberta do dionisiaco ra tafigica em detrimento da influéncia
metafisica que o fildsofo alemao sofria no momedéo sua escrita, pois o fendmeno

dionisiaco,

abrange desde o modo como 0S gregos encararamson{3@so, expresso na

tragédia, até o que se exprime depois sob os ¢oaas eterno retorno, vontade de
poténcia, além-do-homem, etc. Cada um fala da sate o seu proprio signo de
forga. (NASCIMENTO, 1998, p. 38).

Nesse sentido, Nascimento esta de acordo com Madaimdue se refere ao fato de
este Ultimo estabelecer em seu litaratustra tragédia nietzschianama relacdo entre o
jovem Nietzsche e o Nietzsche Aaratustrg isto €, entre dionisiaco e a vivéncia tragica de

Zaratustra.

RadicalizandoO nascimento da tragédigara o qual a finalidade da tragédia, ao
exibir os sofrimentos do herdi, é produzir aleghfetzsche, ao mesmo tempo
filosofo do sofrimento e da alegria, no momentogera se sente o primeiro filésofo
tragico, pretende mostrar, com a trajetdria detdatea pensada como uma tragédia,
gue, apesar do todo sofrimento, a afirmagdo dm@tetorno torna o heroi tragico
fundamentalmente alegre. (MACHADO, 1997, p. 29).
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Se Nietzsche ainda nao pode afirmar sua filosafeaaglebra a vida do ponto de vista
do conteddo e da expressdo em seus escritos juveams os tracos do Zaratustra, ao
contrario, ele (2010), em@repusculo dos Idolostirando suas “flechas e maximas” contra o
filosofar tradicional, afirma-se como o primeirdofiofo tragico, aquele que desconfia dos

sistemas e os evita por serem uma forma de imaddifilosoéfica.

Antes de mim ndo ha essa transposicao do dionistacompathosfiloséfico: falta

a sabedoria tragica— procurei em vao por indicios dela inclusive mwandes
gregos da filosofia, aqueles dos dois sécalitesde Sécrates. Permanece-me uma
davida com relacdo a Heraclito, (...). A afirmagBofluir e dodestruir, 0 decisivo
numa filosofia dionisiaca, o dizer Sim a oposi¢ca@oguerra, &wir a ser, com radical
rejeicdo até mesmo da nogdo de “Ser” — nisto dexwonhecer, em toda
circunstancia, o que me é mais aparentado entreecatg agora foi pensado. A
doutrina do “eterno retorno”, ou seja, do ciclodb® e infinitamente repetido de
todas as coisas — essa doutrina de Zaratustraip@dieral ter sido ensinada também
por Heréaclitd®. (NIETZSCHE, 2004b, p. 64).

A ideia do eterno retorno aparece no aforismo 3 A dsaia Ciénciaantes de se
tornar propriamente a doutrina de Zaratustra. Na&igsmo, cujo titulo € “O maior dos
pesos”, o filésofo coloca-nos diante da interrogac&ue nos levaria & negacdo ou a

afirmacéo da vida e que indica o seu principioidiago, “pois s6 quem ama dionisiacamente

* Sobre a filosofia heraclitiana, Nietzsche faz uomanparacdo que opde o0s pré-socraticos Heréaclito e
Parménides erA Filosofia na Epoca Tragica dos Greg&e, por um lado, ele visa criticar o ser parmiania

por outro, esta critica volta-se em favor do véea de Heraclito, em uma defesa do mundo da vidaagmsta

ao pensamento légico do filésofo de Eléia. “Enqoaarh todas as palavras de Heraclito exprime-seaténcia

e a majestade da verdade, mas da verdade apreeadidfuicdo, ndo da verdade galgada pela escadarda

da l4gica; enquanto ele em um éxtase sibilino \&&s néio espia, conhece mas ndo calcula, apareeed@sdu
contemporéneo Parménides, como um par; igualmemte cctipo de um profeta da verdade, mas como que
formado de gelo, ndo de fogo, vertendo em torngidena luz fria e penetrante.” (NIETZSCHE, 2000a,
127). A defesa de Nietzsche a Heraclito pode sendida como uma defesa da arte que afirma a vidaua
realidade a partir do ilusionismo e encantamentom@ndo sensivel em Heraclito ndo é recusado pelo
pensamento légico, mas afirmado a partir da ideiflddez. Ora, o fluxo das coisas sensiveis é@ajushte o
que impede o conhecimento verdadeiro. E nessaleenie, a partir da filosofia heraclitiana, Nietrs¢2004b)

vé o precursor de sua filosofia tragica que acastiente quer celebrar a vida na contradicdo qué hepria,
principio ndo aceito pelo pensamento logico. Indizs o texto de Lucchesi no Caderiistzsche 1de 1996,

em que a doutora trata da Filosofia dionisiacaaxser em Nietzsche e Heraclito.

*1“E se um dia, ou uma noite, um deménio lhe apasacéurtivamente em sua mais desolada solidacesdis:
‘Esta vida, como vocé a esté vivendo e ja vivee@vera de viver mais uma vez e por incontaveissez nada
havera de novo nela, mas cada dor e cada prazleestspiro e pensamento, e tudo o que é inefaneme
grande e pequeno em sua vida, terdo de lhe sunedemente, tudo na mesma sequencia e ordem —m assi
também essa aranha e esse luar entre as arvdessbém esse instante e eu mesmo. A perene ampdiheta
existir ser4 sempre virada novamente — e vocé tanparticula de poeira!’. — Vocé ndo se prostrarfangeria

os dentes e amaldicoaria o demdnio que assim f@auPocé ja experimentou um instante imenso, nd lgea
responderia: ‘Vocé é um deus e jamais ouvi coisadi@inal’. Se esse pensamento tomasse conta dg taic
como voceé é, ele o transformaria e o esmagariazabyquestdo em tudo e em cada coisa, ‘Vocé gsemiais
uma vez e por incontaveis vezes?’, pesaria sobseussatos como o maior dos pesos! Ou o0 quantotenaéle
estar bem consigo mesmo e com a vida, paradefejar nadaalém dessa Ultima, eterna confirmacéo e
chacela?” (NIETZSCHE, 2004a, p. 230).
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a vida (...) € capaz de suportar e, mais aindajales pensamento segundo o qual as mesmas
coisas retornam precisamente como elas foram, s@réde.” (MACHADO, 1997, p. 123).
Por estas palavras, evidencia-se que Machado estéoddo com Salarquarda (1997) quando
o professor, ao interpretar o Zaratustra, quer raogue o pensamento do eterno retorno esta
intrinsecamente implicado com o conceitoateor fatr?, ideia que Nietzsche aponta para a
férmula do homem superior e por meio da qual Zateduassume o seu destino enquanto

mestre do eterno retorno, superando, dessa forfaatio do homem.

Essa é a conclusdo do desenvolvimento conceitualivdm. O “declinio” de
Zaratustra, que comecara no primeiro capitulo édogo, termina no momento em
que o protagonista aceita 0 seu destino. Ndo matsguiva de seu “abismo”, toma
a si a sua “mais dificil superacdo” e — dentro eigos limites — dela sai vitorioso.
Dessa forma assume a atitude donbr fatl. Efetiva (existencialmente) o que
deveria ensinar. Tornou-se o que é. (SALARQUARD291, p. 32-33).

Nietzsche fundamenta o pensamento do eterno retrgoanto doutrina do mestre

Zaratustra nalidlogo entre Zaratustra e o ando em “da visaoapra”.

Ando! — prossegui. — Olhe para este vestibulo! Bewrs saidas. Aqui se cruzam
dois caminhos: ninguém ainda os seguiu até o fista Eua larga que desce dura
uma eternidade... e essa outra rua longa... é etdraidade... Estes caminhos sé@o
opostos um ao outro, e encontraram-se aqui nestiu®. O nome esta escrito em
cima; chama-se ‘instante’. Se alguém, contudo, isegusempre, cada vez mais
longe, por um destes caminhos, julga acaso, an@&oelgs se oporiam eternamente?
Tudo quanto é reto mente — murmurou com despreando. — Toda a verdade é
tortuosa; o préprio tempo € um circulo. (NIETZSCI2BQO0c, p. 120).

O eterno retorno mostra-se como um pensament@drélgimais para o “espirito do
peso” do ando que, se a principio o confirma, mal fila conversa com Zaratustra, desaparece
e deixa Nietzsche-Zaratustra s6 com sua filosafimisiaca. Segundo Machado (1997), o
anda® simboliza o saber racional negador, portanto,atiedoria tragica. Ou, como descreve
Salarquada (1997), o anao representa o nillismaZqu&tustra combate e vence por meio da
afirmacao da sabedoria trdgica do eterno retofor seu lado, Grlic (1985) afirma que o

eterno retorno € a criacdo fundamental de Nietzgera pensar a estrutura estética do

2 Nietzsche escreve sobre a ideia almor fati - “amor ao destino: seja este doravante, o meur!amo
(NIETZSCHE, 20044, p. 187-189) - no primeiro aforisdo livro quarto dé& Gaia Ciénciaindicando que ele
nada mais é sendo o sim dionisiaco a existénciaE&e Homo, fildsofo afirma: “Minha férmula para a
grandeza no homemadnor fati nada querer diferente, seja para tras, sejafpante, seja em toda a eternidade.
N&o apenas suportar 0 necessario, menos ainda-tzukt todo idealismo € mendacidade ante o nedessar
mas ama-lo...” (NIETZSCHE, 2004b, p. 51).

%3 Indicamos a leitura da terceira parte do livroMiEchado Zaratustra, tragédia nietzschiande 1997 Nele,
bem como no artigo de Salarquarda de 199Tanernos Nietzsche &,analisado com precisdao o pensamento
do eterno retorno impresso e expresso nas linhAsslm Falava Zaratustra
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mundo. Ou seja, a ideia do eterno retorno é aroafdo da visdo dionisiaca do mundo ao
ser um pensamento que afeta o homem quanto a épsaapexisténcia. A vida é boa o
bastante para ser vivida? Ou melhor seria uma gida® O tragico diz sim. O ascético, néo.
E s6 nesse sentido que o eterno retorno, enquantalienisiaco ao ciclo do criar e do
destruir, do ser como devir, representa a superapfo sistemas tradicionais. Em “O
convalescente”, Zaratustra aparece celebrandamoatetorno.

Eu, Zaratustra, o confirmador da vida, o confirmrada dor, o confirmador do
circulo, chamo-te, o mais profundo dos meus penstoseFeliz de mim! Vem...
ouco-0. O meu abismo fala. Tornei a luz a minhanaltprofundidade! Feliz de
mim! Vem! Dé-me a mao!... Deixe! Ah! Ah!... HorroHorror!... Infeliz de mim!

(NIETZSCHE, 2000c, p. 166).

Ora, afirmar a vida, a dor e o circulo € posicies@rna contramao da tradicdo
metafisica-cristd que pretende corrigir e justifioaragico pelo exercicio do pensamento; €
opor-se ao otimismo teérico em favor da vida cofacéeé conceber o mundo, como ressalta
Gubernikoff (2003), como monstruosidade de forgeseja, dionisiacamente.

Zaratustra é, pois, na filosofia de Nietzsche, a grande esgdi®@ de seu signo
dionisiaco. “O dionisiaco, enquanto afirmacdo ddayiou pessimismo pratico, € o
fundamento do eterno retorno, e Zaratustra é orlogde se trava o combate contra o
niilismo.” (GUBERNIKOFF, 2003, p. 203). A compredas de Dioniso e Zaratustra na
filosofia nietzschiana €, desde o principio, o catese sob a otica da vida, apercebendo-se,
como aponta Apolinario (1998), da tragicidade dastexem tudo o que ha de mais
problematico e terrivel. Nesse momento, cabe portwgue € a filosofia do ponto de vista
tragico de Nietzsche, sabendo que o filésofo ligatimdade de pensar ao ato de viver.
Partindo, portanto, da propria forca vital, istalé,corpo, € que a filosofia nietzschiana coloca
em questao o proprio significado da filosofi@uem realmente, nos coloca quest6€sgue
em n@s, aspira realmente ‘a verdade'? (...) Ceuderemos a verdade: mas por que nao, de
preferéncia, a inverdade? Ou a incerteza? Ou masmsciéncia?” (NIETZSCHE, 2000Db, p.
9).

Nestas interrogacdes, o fildsofo esta questionandalor da vontade que deseja a
verdadé* e encontra-o na valoragdo ascética-moral, na aréaqum valor metafisico que se
opde a realidade e a toma como ilusdo. Logo, adiia tradicional sob o foco tragico de
Nietzsche é uma constru¢do de homens de fisiofcgga que, incapazes de assumir a dureza

** Sobre a vontade de verdade indicamos a disserta;BdNIZ JUNIOR, R. Religido e crenca. Considees;d
sobre a vontade de verdade em Nietzsche, na quagstre trata da relacdo entre a vontade de verlade
religido.
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dionisiaca da realidade, constroem um plano ideal @pndena o mundo da vida sob a
dicotomia de valores. O homem tragico, ao contré@o tem a verdade como valor supremo;
para ele, é a ilusdo a grande verdade cujo vaioadd ndo de uma oposicéo entre esséncia e
aparéncia, mas da afirmacédo da propria vida enquaetessidade de criar ilusbes para
superar 0 pessimismo. Logo, o homem tragico € uistaque cria a partir do pessimismo
vital, isto é, da realidade entendida enquantdraefrto e dor. E de sua imagem que € tracada
a concepcao do além-homem, isto €, do homem qteerseo que é ao superar a Si mesmo a

partir a aceitacdo da tragicidade enquanto maaiféstvital.

O além-do-homem é um artista que, mesmo apds & merbDeus, cria exihilo seu
proprio ser e seu universo e que se diverte coastad coisas. Homem poderoso, é
livre para dominar a necessidade do mundo assuraindpropriando-se dela e
confirmando-a, porque diz alegremente Sim a vidagye ‘ama o destino’ como
eterno retorno. O além-do-homem apenas pode supmrtaindo porque é artista.
(GRLIC, 1985, p. 34).

E, pois, o artista 0 modelo do homem tragico, agjgeke, assumindo as dores de um
mundo sem Deus, assumindo o niilismo, se cria eniqusenhor de si mesmo. Ele é o modelo
com o qual Nietzsche constréi sua filosofia dicatai para além do bem e do mal sob a

concepcao estética de que o homem justifica-sen@sino enquanto vivéncia tragica.

A vida é tragica na medida em que é assumida dhoaisiente. Justamente o
regozijar-se com o devir, com o prazer do etern@-ger, regozijo esse indicativo e
assuncdo da existéncia, que se desvela no pensamiettschiano acerca do
tragico. (APOLINARIO, 2008, p. 74).

Ninguém mais que 0 personagem Zaratustra pode rewfieste regozijo, esta
assuncao do dionisiaco na filosofia de Nietzsche.

E Zaratustra pegou na mdo do mais feio dos honpars, lhe apresentar o seu
mundo noturno, a grande lua redonda e as casaateagas proximas da gruta. (...)
Surgiu entdo o mais surpreendente de quanto ewgardaontecera naquele dia. O
mais feio dos homens comecou, pela Ultima vezstlegar, e quando conseguiu
falar, saiu-lhe dos labios uma pergunta profundtam que mexeu com o coragéo
de quantos a ouviram. “Meus amigos, todos vOs Gteiseaqui presentes (...) que
vos parece? Gragas a este, estou, pela vez primatisfeito por ter vivido a vida
toda. (...) Vale a pena viver na terra: um dia @ @i@sta em companhia de Zaratustra
me ensinaram a gostar da terra. Era isto a vidg@rguntarei a morte. Pois bem:
repita-se!” (NIETZSCHE, 2000c, p. 238-239).

E assim queAssim Falava Zaratustr@onsolida o rompimento do filésofo com a
tradicéo filosdfica criadora do Deus-conceito, Stitando a sua celebra¢do do deus Dioniso

de forma propriamente tragica, ou seja, artistideeu conceito de ‘dionisiaco’ tornou-se ali
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ato supremd (NIETZSCHE, 2004b, p. 88). O Zaratustra nietzaob emerge
indubitavelmente da tragédia grega, parametro ge#b o filésofo desenvolveu sua filosofia
dionisiaca, em contraposicdo ao platonismo crist@ioconsideracdo moral da existéncia. E
nesse sentido que Zaratustra representa, a pampulddo dionisiaca desvelada por Nietzsche
em O Nascimento da Tragédiaseu filosofar para além do bem e do mal em liggma
propriamente estética. “A posicao impardhratustraesta, sobretudo, em pretender realizar
a adequacao entre conteudo e expressdo, o queleanrda obra de filosofia e, a0 mesmo
tempo, uma obra de arte (...) o apice de sua filsagica.” (MACHADO, 1997, p. 20).

Nesse sentido, Colli diz sobre o Zaratustra-Dianiso

Este livro parece, por isso, surgir da esfera dgsessdes primitivas e é arduo
classifica-lo como obra filoséfica. Uma filosofigpér via de regra uma manipulacédo
de conceitos, 0s quais exprimem objectos sensiegiguanto que neste caso
imagens e conceitos ndo exprimem nem conceitos c@sas concretas, S&ao
simbolos de qualquer coisa ndo tem rosto, sdo &see nascentes. (.Assim
Falava Zaratustraé, ndo apenas uma realizacédo excepcional, comeagefirecto e
comunicacdo do fundo dionisiaco, mas continua,obdtante, unida e em harmonia
com a restante obra de Nietzsche. Basta o nexersabéo con© Nascimento da
Tragédiapara o provar. (COLLI, 2000, p. 88-89).

Ora, este nexo de que fala o historiador e fil6ltrgta exatamente da contradoutrina,
isto é, da filosofia dionisiaca que Nietzsche mipor meio das linhas d@ Nascimento da
Tragédiae que representa, por seu lado, uma imprescindiggklada contra a interpretagéo

moral do mundo. E o que o filésofo manifesta emasuacritica para o livro.

Contraa moral, portanto, voltou-se entdo, este livro [@oldtico, 0 meu instinto,
como um instinto em prol da vida, e inventou paraftmdamentalmente, uma
contradoutrina e uma contra-valoracdo da vida, rperge artisticaanticrista
Como denomina-la? Na qualidade de fil6logo e hordas palavras eu a batizei,
ndo sem alguma liberdade — pois, quem conhecerigerdadeiro nome do
Anticristo? — com o nome de um deus grego: eu mehdionisiaca (NIETZSCHE,
2005b, p. 20).

Se o jovem Nietzsche ainda ndo toca de forma etephio problema moral, em sua
Autocritica contudo, ele quer deixar claro que o deus Digmisacipio fundamental da arte
tragica, € o seu proprio instinto afirmativo guedofa a marteladas em nome da vida mesma.
Ele é o exato oposto, portanto, da interpretaca@fiaea-moral-religiosa. Nesse sentido, a

tarefa da filosofia nietzschiana € a seguinte:

Entre as precondi¢des para uma tatBémisiaca é decisiva a dureza do martedo,
prazer mesmo no destrui@ imperativo: ‘tornai-vos duros!’, a mais basicateea
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de que todos os criadores sao duros, € a verdadwiraa de uma natureza
dionisiaca. (NIETZSCHE, 2004b, p. 94).

O prazer no destruir imediatamente nos remete aéi lgico. No fragmento
postumo, outono de 1887,10 [168], o filosofo esadarque a natureza herdica é aquela que
afirma a si mesma na tragicidade do existir, porguderte o bastante para experimentar o

sofrimento como prazer.

E justamente o que acontece com Zaratustra: um hepdincipio fundamental
apolineo que, no final, de um processo de apretidjzam que deve enfrentar o
niilismo em suas vérias formas, assume seu destg@o, isto é, diz sim a vida
como ela é, sem introduzir oposi¢do de valoresnafido poeticamente seu eterno
retorno. Radicalizand® Nascimento da tragédigpara o qual a finalidade da
tragédia, ao exibir os sofrimentos do herdi, é pradalegria, Nietzsche, ao mesmo
tempo filésofo do sofrimento e da alegria, no motme&m que se sente 0 primeiro
filésofo tragico, pretende mostrar, com a trajet@e Zaratustra pensada como uma
tragédia, que, apesar de todo sofrimento, a aféimdg eterno retorno torna o heroi
tragico fundamentalmente alegre. (MACHADO, 199729).

Nesse sentido, a relacdo erfrdNascimento da TragédmAssim Falava Zaratustra
trata do aprofundamento do projeto tragico de Nadte, isto é, do projeto de construir uma
filosofia dionisiaca sob o anseio “de se tornarfiisofo independente, a altura da tarefa de
transvaloracdo de todos os valores(MACHADO, 1997, p. 29). E assim que a perspectiva

® Na interpretacdo de Heidegger, contudo, Nietzsthe consegue realizar a transmutacdo dos valores
ocidentais, visto que continua nas trilhas da ¢@alimetafisica. Em seu lividietzschd, Heidegger descreve o
filosofo como um pensador metafisico e o compaPtatiio e a Aristoteles. “Pensar el ser, la voludagoder,
como eterno retorno, pensar el pensamiento mae giava filosofia, quiere decir pensar el ser cdimmpo.
Nietzsche penso este pensamiento, pero no lo Eamsgomo lgpreguntapor ser y tiempo. También Platon y
Aristoteles, al comprender el ser como (presengiehsaron este pensamiento, pero al igual que Jdletz
tampoco pensaron como pregunta.” (HEIDEGGER, 20083). “Pensar o ser, a vontade de poder, conncete
retorno, pensar o pensamento mais grave da filpsmpiier dizer pensar o ser como tempo. Nietzsahgopeeste
pensamento, mas ndo penso ainda como a pergurdaseele tempo. Também Platdo e Aristoteles, ao
compreender o ser como 0 ser como (presenca), rpemssste pensamento, mas como Nietzsche, tampouco
pensaram como pergunta.” (Traducdo nossa). Padegtgr, o pensamento do eterno retorno leva Nlegzac
esquecer a pergunta pelo ser e que o ser se desviglmpo. Logo, para Heidegger: “A filosofia nstheana da
vontade de poder insere-se na histéria de esquetirnde ser que é o préprio cerne da metafisiceeatad, para
Heidegger, e, particularmente traduz a culminacaocsubjetivacdo moderna. Ao pensar o ser como devir
mobilizado pela dinAmica da vontade de poder, gesige a subsisténcia de tudo que ha, Nietzscliepede
vista que o tempo é o proprio sentido do ser.” (REBR, 2008, p. 145). Para Grlic, Nietzsche supena, a
tradicdo com a ideia do eterno retorno - no entaidceterno retorno da esséncia da arte entenditda {pgo.
Grlic se questiona: “Sera que Nietzsche ndo radnzoem sua doutrina, por um desvio, o cristianigma
transcendéncia metafisica que ele expulsara tdromapalamente? Nao se trata, de novo — mesmo quersab
forma diferente — do velho problema de Nietzschbena elevar a arte acima da realidade cotidianaeskficar,

ao mesmo tempo, um novo mundo transcendental (GRRIC, 1985, p. 36-37). E responde com a conaep¢a
do jogo como inspiracdo da arte: “Sé o jogo € eterpode verdadeiramente ser ameoimo essa eternidade
Qualquer outra eternidade pensada como estagnaefi@u ilusdo ideal da metafisica crista serd objket
negacéao, do odio, e ndo do amor. (...) O jogo nagae se nao € livre, se é servil, se serve a omekterior; se
deve favorecer alguma outra coisa além de si mesenem geral se joga por causa e em nome de algutnea
coisa. A gratuidade do jogo é seu verdadeiro olgjettle € em si e para si uma eterna impulsdo aréad o
espirito inventivo, a liberdade das combina¢c@dsaginacao criadora. O jogo € como a arte: eleuanfim
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estética, ou seja, tragico-dionisiaca, é diretaen@mbporcional ao sentido de criagcdo em
Nietzsche, como bem aponta Apolinario (2008). Latgratustraenquanto uma arte tragica é
0 marco de sua tarefa dionisiaca que filosofa dirpdo deslocamento da linguagem
conceitual e sistematica, transvalorando, dessaafoo tradicional modo de filosofar. E com
a linguagem poética dZaratustra, ou a linguagem do ditirambo, como quer o alemao
(2004b), que Nietzsche expde um pensamento filosdfio conceitual, para além da razéo e
da desrazéo, e, portanto, livre do dualismo metafis afirmador da realidade, como aquele

expresso pela tragédia atica, que apresentavanapoiente a concepcao tragica do mundo.

Mas esta é a idéia mesma do DionisioOutra consideragdo conduz igualmente a
ela. O problema psicolégico no tipo Zaratustra t@sem como aquele que em
grau inaudito diz Nadaz N&o a tudo a que até entdo se disse Sim, podetaote
ser 0 oposto de um espirito de negacgdo; como oitespdrtador do mais pesado
destino, de uma fatalidade de tarefa, pode no &ntmm o mais além e mais leve —
Zaratustra € um dancarino — como aquele que teraig dura e terrivel percepcao
da realidade, que pensou o mais “abismal pensatmeném encontra nisso
entretanto objecéo alguma ao existir, sequer a@t®eno retorno — antes uma razao
a mais paraer ele mesmo eterno Sim a todas as coisas, “0 imenso ilimitaun e
Amém”... “A todos os abismos levo a béncdo do meu'.S Mas esta € a idéia do
Dionisiomais uma veZANIETZSCHE, 2004b, p. 90)

A filosofia dionisiaca é aquela que pensa que a viale todas as penas. E aquela que
quer recuperar o corpo, como lembra Jara (2003)uasrio principio de toda forma de
producéo filosofica-religiosa, que, até Nietzsdbea escrita por homens doentes. O filosofo
questiona-se “se até hoje a filosofia (...) nd@teido apenas uma interpretacdo do corpo e
umama-compreensado corpo.” (NIETZSCHE, 2004a, p. 12). Nietzschéoca a vida por
meio da sabedoria tragica como o principio que dorehta os valores e 0 homem como o

principio de toda criagéo.

A disciplina do sofrer, do grande sofrer — ndo sakecés que até agora fessa
disciplina que criou toda exceléncia humana?No.homem estdo unidasiador e
criatura: no homem ha matéria, fragmento, abundancia, ladpla, absurdo, caos;
mas no homem héa também criador, escultor, durezaattelo, deus-espectador e
sétimo dia. (NIETZSCHE, 2000b, p. 131-132).

Nietzsche, desde seus escritos juvenis, compreendexisténcia humana pela
perspectiva estética, ou seja, enquanto uma edaremsistica construida pelas maos do

homem artista-criador que cria valores a partisid@esmo, de sua propria vitalidade, de sua

pelo qual ndo é transcendido, seu tempo e seu@es@acapenas pelo e para o jogo, ele vive foraudosg
nomeia a ‘histéria real’. O jogo, em sua inocénségcria e se destrdi constantemente a si mespwnega sem
trégua, o0 jogo é o eterno retorno.” (GRLIC, 19833§-39).



106

vontade. “Es sobre la base de esta voluntad y pensadores que la vida puede superarse
siempre a si misma, volverse ‘ligeira’ a pesar wleantinuo e insoslayable nacer y morir.”
(JARA, 2006, p. 1473° Nesse ponto, vale enfatizar que a filosofia diacis correlativa a
ideia de criacdo sob a metafora e metonimia daéart® mesmo tempo, uma filosofia do
destruir. Ou seja, a ideia de criacdo é insepadevele destruicdo e expressa a influéncia dos
“jogos de antinomias de Heraclito (...) ‘Nés simnkamente somos e ndo somos'... ‘Ser e
nao-ser sdo e ndo sdo os mesmos’.” (NIETZSCHE,£Q000.31). (Zaratustranietzschiano

€ a grande demonstracéo dessa unidade dos cosiasc alemao aprendeu com o filésofo

grego pré-socratico.

Ele contradiz com cada palavra, esse mais afirmatos espiritos; nele todos os
opostos se fundem numa nova unidade. As mais baizasmais elevadas forgas da
natureza humana, o mais doce, mais leve e maisdkfiui de umanascente com
certeza perene. Até entdo ndo se sabe o que &, atygue é profundeza, sabe-se
menos ainda o que é verdade. (...) Ndo ha sabegesquisa da alma ou da arte do
discurso antes do Zaratustra: o mais imediato, & roatidiano fala de coisas
inauditas ali. (NIETZSCHE, 2004b, p. 89).

E também a partir do vir a ser heraclitiano, daédugntre os opostos, que Jara

interpretaVida, Filosofia e Arte: um triangulo sem fiem Nietzsche.

Con Heréclito aprende Nietzsche a reconocer laalveta y siempre cambiante
contienda que, como una ley eterna, se desplietga las cualidades contrapuestas
que aparecen luego reunidas en la manifestacidasdmsas, tal como los hombres
las perciben en su vida diaria. (JARA, 2006, p.)£46

E dessa forma que a filosofia dionisiaca, ao paldirrealidade imediata, da vida
mesma em sua contraditoriedade, emerge como unarpeno contrario ao ascetismo em
que o sentido do existir humano esta ndo na redeng@s na superacao. Esse é o segredo que
a vida confiou a Zaratustra: “Eu sou o que devesseerior a si mesmo.” (NIETZSCHE,
2000c, p. 88). O fildsofo entende a vida heraclarmente como uma luta sem fim e, por ele
mesmo, como vontade de poder. “A prépria vida éaads de poder.” (NIETZSCHE, 2000b,

p. 20). Sobre a filosofia dionisiaca, vale o seguapontamento de Apolinario:

Sendo assim, o filosofo tragico, em completa cpordéncia com o homem
dionisiaco, € uma expressdo da propria vida emtancibmo vontade de poder, a

¢ “Baseia-se esta vontade e pensar criativo quela pode se superar sempre a si mesma, voltareiealig
apesar de seu continuo e inevitavel nascer e nioffeaducéo nossa).

" “Com HerAclito aprende Nietzsche a reconheceaeainada e sempre cambiante completicdo que, como um
lei eterna, se desdobra entre as qualidades costeepque aparecem logo reunidas na manifestasamoas,

tal como os homens percebem-na em sua vida caidi@iraducdo nossa).
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saber, como pluralidade de forcas inter-relaciosadae se digladiam numa
permanente tensdo constitutiva de hierarquias itéaias, como jogo, dinamica,

processo eternamente recorrente que abarca msligptanjos de forcas as quais
lutam por mais poder. Dai se segue que o filos@fgico exprime, por meio do

pathos uma hierarquia de impulsos que querem afirmatAROLINARIO, 2008,

p. 74).

O carater tragico da filosofia nietzschiana é denado pelo filosofo (2004b) como
um pathos afirmativo por exceléncia. Sendo assim, é por nuEoafirmacdo tradgica da
existéncia que Nietzsche pretende cultivar um dpdomem forte o bastante para ultrapassar
resisténcias, para destruir e impor configurac@esodzas (APOLINARIO, 2008), sem, no
entanto, sofrer com isto, mas se alegrando por saveeste 0 modo de ser proprio da vida
humana que faz da existéncia um eterno ciclo deragfio de si mesmo sob o pressuposto do
dionisiaco sim a vida:ser em si mesmm eterno prazer do vir a ser — esse prazer quema
si também @razer no destruit (NIETZSCHE, 2004b, p. 64).

E assim que, para Machado (1997), a rela¢do entrégco e o eterno retorno é
essencial, ja que o homem, quando trilha um camiqu® o leva a afirmar o lado mais
antagonico da vida, torna-se aquilo que €, ou sef@homem tragico, como Nietzsche bem
expressou com seu Zaratustra. “Precisamente ¢s9anacessibilidade aos contrarios, é que
Zaratustra se sente coracforma suprema de tudo o qué NIETZSCHE, 2004b, p. 90).

Sobre Zaratustra representar a tragédia nietzsghidachado diz:

A idéia de uma trajetoria tragica, que tem comoanwtencontro do destino do
personagem central pela afirmacdo do eterno ret@parece algumas vezes no
livro como o caminho pelo qual Zaratustra se targae €. (MACHADO, 1997, p.
31).

Ora, estdornar-se o que ,&e acordo com Machado, é o movimento do devirfgue
do tipo tragico, isto €, do Zaratustra nietzschjamna obra de arte criada a partir do sim
filosofico de Nietzsche a realidade, para além @ ¢e seu martelo, que, em nome da vida,
destrdi as filosofias do Deus-conceito. Ou sejlpaofia de martelo de Nietzsche nasce da
mesma unidade intima de sua afirmacéo tragicaidsagia. E por isso que, com Zaratustra,

Nietzsche se torna o que €é: um filésofo tragico.

%8 “Djante disso, impde-se perguntar mais uma vepm@ alguém se torna o que é?’ Repito: é precisoaque
tarefa seja cercada pelo amor de si e conduzidacpédado de si.” (PIMENTA, 2008, p. 66). Podenigan o
amor préprio abordado por Pimenta amor fati, pois somente a partir do sim dionisiaco a existéégcgue
entramos na dura tarefa de construcdo de nés meg&musste sentido precisamos “cultivar a arte diboés
apontada pelo professor em seu artigo. Sobre adargstilo presente efcce Homover: PIMENTA, O. O
cultivo da arte do estilisthe. Rio de Janeiro, n. 3, p. 61-70, 2008.
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Criar é a grande libertagdo da dor e do alivioida;ymas, para o criador existir sdo
indispensaveis muitas dores e transfiguragées. iagores, é essencial que haja
na vossa vida muitas mortes amargas. Sereis, esiardefensores e justificadores
de tudo o que é perecivel. (NIETZSCHE, 2000c, p. 64

Logo, entendemos que a estética de Zaratustrafetigagedo da sabedoria tragica de
Nietzsche, pois ela representa a afirmacéo doslamo em linguagem prépria. A linguagem
artistica ou poética dAssim falava Zaratustr& o simbolo maximo que leva a filosofia
dionisiaca a se erguer enquanto uma alternatiked&@o que tem na linguagem conceitual a
marca do filosofar idealista que prop&e um otimigewmico contra 0 pessimismo pratico da
realidade, negando, portanto, a imanéncia tragicadh em nome de uma transcendéncia, de
um ideal improvavel, que promete salvar a dor dsmahhomem negligenciando o fato de
gue o sofrimento e a contradicdo s&o proprios dgtiexato que Nietzsche bem apresentou
na tragédia de Zaratustra: “E s6 onde ha sepultuiguse ha ressurreicdes.” (NIETZSCHE,
2000c, p. 86). Ou seja, o tragico fim do herdi @rescindivel para que ele seja lembrado
como um herai tragico. Logo, a afirmacdo da dompémto crucial da sabedoria tragica, e nao
ha outra “salvacao” para o niilismo sendo a assudedragicidade inerente a vida. Vejamos,
pois, 0 anseio ascético da doutrina crista de saldmr do homem com a interpretacdo moral

para o sofrimento.

4.2 A doutrina crista e a interpretacdo moral

O presente item tratara da critica nietzschiamaesdretacdo moral sob a aparéncia da
doutrina crista. Para tanto, iremos entender cestee moral-metafisica-religido a partir do
ideal ascético, que tem como principio fundador woatade de nada, “mas é e continua
sendo umaontadé (NIETZSCHE, 2001, p. 149) que, para se afirmaguanto vontade, se
lanca como meio de manutencdo de uma vida fracaeatel isto é, aquela que, para
sobreviver, parte da suspensao dos instintos edgmixA partir do ideal, entenderemos
também a pecga-chave, o sacerdote ascético, patarmvara a ordem moral do mundo e de
seu Deus-conceito. Veremos ainda a ruina do ideadrdotal pelo desmascaramento da
mentira sob a qual se ergueu o mundo verdadeiro.

“O cristianismo € a moral dos escravos — eis aordedisiva da luta que Nietzsche lhe
move. Ele entende-o, antes de mais nada, como stemsi de valores, e ndo como uma
dogmética, uma revelacdo divina.” (FINK, 1988, pi3)l A critica nietzschiana ao
cristianismo trata-se de uma critica aos valoreisoou seja, € uma critica genealdgica que,

ao se caracterizar pela oposicdo aos valores abspjode se interrogar sobre o principio
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histérico dos valores morais. Ora, Nietzsche, tendmo referéncia o corpo e a vida
entendida como vontade de poder, logo demonstraagirerpretacdo moral posta pela
doutrina cristd ndo passa de “mas-compreensdermititaicado fisica® (NIETZSCHE,
2004a, p. 12). E nesse sentido que o cristianisimatificado com a moral é interpretado por
Nietzsche a partir da distingdo genealdgica quideofo faz entre a moral do senhor e a
moral do escravo - a primeira construida por honfisf@ogicamente fortes e a segunda por
homens fracos, como vimos no capitulo terceiror&akidentidade da moral com a religido,
Valadier (1982, p. 440) afirma:

De esta manera, el cristianismo se confunde corsfiawe moralismo}, lo cual, por
una parte, prolonga la identificacion propuesta pbrsacerdote entre moral y
religion, y por outra, agrava la subordinacion aedligiéon a la moral. De hecho,
esta moralizacion de la religion enferma un po¢s midhombre de si mismo vy
constituye uno de los sintomas esenciales de &raeflad humana moderffa.

E assim que Nietzsche, por meio de sua filosofi parte dos homens para fazer a
distincdo entre valores afirmativos e negativosyge com o estatuto metafisico da moral,
como lembra Azeredo (2000), ja que o fildsofo caloe historia humana a criacdo da moral,

da religido, da metafisica, da ciéncia, da arteRdca Senra,

As criticas de Nietzsche ao cristianismo estdociiradas a sua variagdo moral
reativa e a sua versdo na metafisica da estal@lidddntidade e unidade do ser
frente ao mundo em processo e em mutacao permanéBENRA, 2010, p. 90).

Nesse ponto, vale esclarecer o elo que o filéssefabelece entre metafisica-moral-
religido, entendendo-o enquanto interpretacéo diidegle produzida pelos fisiologicamente
debilitados a partir de uma vontade de nada, istle &ima postura negadora e niilista diante
da vida, expressa pela crenca metafisica em vahissutos e marca maior do ideal ascético
e da sua dicotomia de valores. E, portanto, o i@eeédtico a base que sustenta o vinculo entre

% Se Nietzsche tem a vida como principio referenuiah a criacio de valores e parte, portanto, deade de
poder, o cristianismo tem um ideal vazio como ppit; visto que ele parte da negacédo da Unicadasi e,
portanto, da vontade de nada. “Quando se coloeafacde gravidade da viggiona vida, mas no “além” ro
nada—, despoja-se a vida do seu centro de gravidadgaAde mentira da imortalidade pessoal destr@ tod
razao, toda natureza no instinto (...). O cristiard é a revolta de tudo o que rasteja no chdoacanuilo que
temaltura: o evangelho dos “pequendstna pequeno...” (NIETZSCHE, 2007, p. 50-51).

®Desta maneira, o cristianismo se confunde com éumve moralismo), o qual, por uma parte, prolonga a
identificacdo proposto pelo sacerdote entre mornadligido, e por outra, agrava a subordinacéo tigide a
moral. De fato, esta moralizacdo da religido adaoras o homem de si mesmo e constitui um dos sedom
esséncias da enfermidade do homem moderna.” (Taachassa).
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metafisica-moral-religido “plasmada no Ocidenteddea unido do pensamento socrético-
platénico com o projeto da cristandade.” (SENRALRD. 85).

Esse 6dio ao que é humano, mais ainda ao que élammis ainda ao que é

matéria, esse horror aos sentidos, a razdo mesmaglo da felicidade e da beleza, o
anseio de afastar-se do que seja aparéncia, mydaoge, devir, desejo, anseio —
tudo isto significa, ousemos compreendédma vontade de nadaima aversdo a

vida, uma revolta contra os mais fundamentais ppesgtos da vida. (NIETZSCHE,

2001, p. 149).

E assim que, para compreender o filosofar antimist contra a moral de Nietzsche,
como ele mesmo designa em Siemtativa de Autocritic§2005b), se faz necessario ter em
mente o ideal ascético enquanto expressao do ohaalisetafisico que formou a consciéncia
do homem ocidental a partir da filosofia idealistan Sécrates. E ntpgos socratico-
platbnico que Nietzsche diagnostica a raiz do bl que fez do homem ocidental um ser
doente por meio de um pensamento que opde vidga gle implica, por sua vez, a hegacao

da realidade tragica. O filosofo alem&o nomeia pstesamento déécadent.

Em todos os tempos, 0s homens mais sabios fizeramasmo julgamento da vida:
ela naovale nada. (...) Até mesmo Socrates falou, ao morrer:; &iwv significa ha
muito estar doente. (...) Socrates foi um mal-afitkn toda a moral do
aperfeicoamento, também a crista, foi um mal-eritknd A mais crua luz do dia, a
racionalidade a todo custo (...) em resisténciailastintos, foi ela mesma apenas
uma doenga.” (NIETZSCHE, 2010, p. 17 e 22).

Nesse sentido, fica clara a frase pronunciada pEizéthe (2000b, p.8) no prélogo de
Além do Bem e do Mdilcristianismo é platonismo para o povo.” Ora,dézer isto, o fildsofo
estéa criticando o ascetismo filosofico que engema@rteologia cristd sob o0 modelo socréatico.
O filésofo grego, sendo o grande representanteidosmo teorico, € o responsavel por criar
um pensamento que transpde a vida ao plano ractarakteristica que leva o desprezo pela
realidade. “Sécrates é o primeiro génio da decadéete opde a idéia a vida, julga a vida
pela idéia, coloca a vida como devendo ser julgfqustificada, redimida pela idéia.”
(DELEUZE, 1976, p.11). Socrates € o prototipo domiem tedrico” (NIETZSCHE, 2005b,
p. 92) e, portanto, o exato oposto do homem tragiomo bem lembra Deleuze. E nesse
sentido que o filésofo grego é interpretado comaipmsacerdotal que moldou a consciéncia
ocidental a partir de um pensamento racional gepde salvar a dor do pessimismo pratico,

porque concebe a vida enquanto um erro a ser @wrig

A racionalidade foi entdo percebida corsalvadora, nem Socrates nem seus
“doentes” estavam livres para serem ou nao radqna O moralismo dos fildsofos
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gregos a partir de Platéo é determinado patologiognassim também a sua estima
da dialética. Razédo = virtude = felicidade sigmiftdo-s6: € preciso imitar Socrates e
instaurar permanentemente, contra os desejos asscuma luz diurna — a luz
diurna da raz&do. E preciso ser prudente, claropidimma qualquer preco: toda
concessao aos instintos, ao inconsciente, levahzxa... (NIETZSCHE, 2010, p.
21-22).

O homem teodrico era o Unico modelo na historia éoaspmento ocidental até
Nietzsche lancar-se contra este ideal humano, eqeeslo o tipo tragico, que se cria por
amor a si mesmo a partir da afirmacéo estética ulodm e que € o verdadeiro contrario do
tipo ascético e da interpretacdo moral. E assim Migtzsche inevitavelmente bate seu

martelo, com dureza dionisiaca, contra todo veadaradicdo e o squathosnegativo.

Todavia, ele ndo escolheu esta posicdo antagbmicadgspeito, por desejo de
revolta ou por arbitrariedade, pois esta posic@orsequéncia de um pensamento
gue entende de uma forma inteiramente nova a matute valor, que a entende
como uma manifestacéo de poder da vida, como uiagiorde valor da vontade do
dominio. Ao repensar a natureza do valor, ele diluos motivos para subverter as
tabuas de valores, para abencoar o que até eat@oaddito e para amaldicoar o que
até entdo era abencoado. A transvaliacdo de todosalmres fica fatalmente
hipotecada pela ideia da inversdo. (FINK, 1988.4p).

Vale enfatizar que, mais que uma inversdo de valdwetzsche busca superar o

dualismo da metafisica platdnico-crista.

Meu descanso, minha predilecdo, mintixa de todo platonismo sempre foi
Tucidides.Tucidides e, talvez, grincipe [principe] de Maquiavel sdo os mais
proximos a mim mesmo, pela incondicional vontaden@ie se iludir e enxergar a
razdo naealidade—néona “raz&0”, e menos ainda na “moral” (...xéragemante

a realidade é o que distingue, afinal, naturezascbucidides e Platédo: Platdo é um
covarde perante a realidadepertantg refugia-se no ideal; Tucidides tem a si sob
controle; portanto, mantém as coisas também saotoaden. (NIETZSCHE, 2010, p.
103).

Nietzsche, ao comparar covardia e coragem, quertranogue a cura contra o
platonismo-cristdo ndo estd em criar outro ideahdedo, outra filosofia idealista, marca de
homens covardes, mas em apostar na propria realiad a dicotomia que a opde ao plano
conceitual. Logo, o filosofo propbe a filosofia disiaca enquanto sabedoria da terra em

contrapartida ao idealismo tradicional que negajg® subjuga a realidade com o conceito.

E, pois, sintoma da oposicédo que Nietzsche preteadfigurar entre dois tipos de
Filosofia: a filosofia idealista e a tragico-diomisa. Enquanto a primeira dissimula a
existéncia mediante a postulacdo de categorias conidade, permanéncia e
identidade para aprisiona-la numa cadeia conceityaénsamento tragico considera
o vir-a-ser, 0 movimento, as transformacdes, aimg@nhcia e o acaso para afirmar
existéncia até em seus aspectos mais dolorosdaraeis. O tragico prescinde do
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conceitual, do légico e da verdade: a existéncia B& permite aprisionar
definitivamente pelo conceito e ndo merece int@aicnegacdo ou correcao.
(CALOMENI, 2003, p. 50).

A filosofia idealista, como coloca a professorai, fesponsavel por criar o Deus
cristdo, ou seja, o Deus-conceito, o Deus do idsaético contra quem Nietzsche direciona
sua critica filosofica, ja que, para o aleméao, addo cristianismo é uma criacdo de homens
reativos, que, pelo seu fraco impulso de vida,iséapazes de viver ativamente por meio de

uma sabedoria tragica que afirma-a-dor do existir.

O conceito cristdo de Deus — Deus como deus daodekyeDeus como aranha, Deus
como espirito — € um dos mais corruptos conceikoBelis que ja foi alcancado na
Terra; talvez represente o nadir na evolugcdo ddscee dos tipos divinos. Deus
degenerado em contradicdo da vida, em vez deasesfiguracdo e eterna afirmacao
desta! Em Deus a hostilidade declarada a vidaturera, a vontade de vida! Deus
como férmula para toda difamacéo do “aquém”, pada tmentira sobre o “além”!
Em Deus o nada divinizado, a vontade de nada czambni.. (NIETZSCHE, 2007,
p. 23).

A vontade de nada, sendo uma forma originada déaslende poder ou da vida
mesma, é um modo particular de avaliacdo e depietaicdo do mundo e de sua tragicidade
sob a perspectiva ascética-moral que, de formastnalijustifica o sofrimento através da
nocéao de culpa e de pecado, como estudado no locagitierior. “O homem criou para si um
Deus que fosse o intérprete do sofrimento. O hos@fine porque € culpado, assim ensina a
interpretacdo do ideal ascético.” (UHL, 1981, p).48 homem sente-se culpado, vale
lembrar, porque tem divida com Deus, uma transdigiio da consciéncia de culpa em relagéo

ao antepassado.

O sentimento de culpa em relagdo a divindade nd@oupde crescer durante

milénios, e sempre na mesma razdo em que nesserogsteram e foram levados
as alturas o conceito e o sentimento de Deus.@.advento do Deus cristdo, o deus
maximo até agora alcancado, trouxe também ao momdéximo de sentimento de

culpa. (NIETZSCHE, 2001, p. 79).

O sacerdote ascético é o representante da “vodeadreus” (NIETZSCHE, 2010, p.
32), ou seja, o nome de Deus é a condicdo paraerdede manter o seu poder sob o
postulado de ordem moral do mundo, a saber, de moral escrava, que preserva tipos
doentes por meio da nocao de culpa moral, presguptzschiano em sua leitura critica da

doutrina crista.
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Centrado na nocéo de culpabilidade, sobretudo em aompreensédo ascética, tal
como descrita em sua Genealogia da Moral, o pemganmgetzschiano acerca da
posicdo cristd no mundo sera enfatico. MaldicAarigiianismo, acusacdo de seu
mais violento crime contra a vida. (SENRA, 20108F).

O filésofo aleméo geneologicamente vé “no crisiam@ uma sintomatoldgica da
fragueza e da impoténcia. O cristianismo resumesoutso de reagao dos fracos para
questionar o poder dos fortes e o vigor da vidaBEQOQURE, 1981, p. 58). Este apontamento
do tedlogo francés acerca da interpretacao nigaszlulos sentidos-sintomas relacionados a
doutrina cristd vale para apresentarmos o impaatintbrpretacdo nietzschiana dentro da
cultura crista. Isso € o que faz Ledure em seg@@iPensamento Cristdo Face a Critica de
Nietzsché®

E dessa forma que a interpretacdo moral do muriiodela doutrina judaico-crista é
tida por Nietzsche como uma desnaturalizacéo, pde o sacerdote, do conceito do Deus
de Israel, fabricado a imagem e semelhanca dosr®dsmoralidade do costume, conforme

visto no capitulo anterior.

Javé, o deus da “justica” — ndo mais uma unidade lspael, expressdo de amor-
préprio de um povo: apenas um deus sujeito a céasic Seu conceito torna-se um
instrumento nas maos de agitadores sacerdotais,pgssam a interpretar toda
felicidade como recompensa, toda infelicidade camastigo por desobediéncia a
Deus, como “pecado”. a mendacissima maneira depmetar de uma suposta
“ordem moral do mundo” (...). Um deus que exigeotugar de um deus que ajuda,
gue encontra saidas, que é, no fundo sindnimodiefédiz inspiracdo de coragem e

61 Segundo Ledure (1981), dois escritores do finaddétulo XIX, a saber, Charles Maurras, francés,ox@3ini
Papini, italiano, interessaram-se pela critica szNche e, como eles, os fildsofos e tedlogosaass Mounier,

de Lubac e Marcel. O interesse de Maurras na filste Nietzsche, segundo o artigo de Ledure, &togin o
“bom Nietzsche” conforme a tese que o escritor hfeem sua luta ideoldgica contra a democraciangao
romantismo humanista. “Nietzsche, o alem&o queusgardo pensamento grego serve de argumento piarma |
contra a anexacdo intelectual da Franca pela AlbmmaNo combate de Maurras contra a Alemanha e o
protestantismo — a favor dos valores francesest@iams — Nietzsche oferece o peso de sua inflaéhci
(LEDURE, 1981, p. 58). Segundo, Ledure, Papiniadém do antigermanismo, “retoma a mesma probiemat
para volta-la contra as conclusdes de Nietzscleewesar sua andlise do fato cristdo. Se Nietzscheoaxde tal
forma o poder, a vida, a perfeita salde foi potgde isto Ihe faltou cruelmente. (...) Por consetpjidevemos
compreender e interpretar sua filosofia como unagde de fraqueza e uma reacdo puramente verlmag,ist
incapaz de criacdo. Retomando um conceito camtalidtzsche, o ressentimento, Papini aplica-o prigd@bra
nietzschena e de modo particular a sua criticaridbanismo. Incapaz de realizar tudo que conténiigier, de
forca e de saide a mensagem cristd.” (LEDURE, 19838). Quanto aos cristdos Mounier, de Lubac ecéa
cabe a seguinte pontuacdo de Ledure sobre a leiiistd de Nietzsche: “O pensamento desses crisgisgua
na crise cultural do Ocidente com a decadéncia ¢idenigerada pelo nazismo como pano de fundo. Oteleba
versa essencialmente sobre o vinculo entre Niegzs@hcrise: € ele um dos grandes responsaveisizaou,

ao invés, devemos ver nele alguém que, meio sénfies dos outros, anunciou sua chegada inelutavel?”
(LEDURE, 1981, p. 60). Esta questédo pode ser regarao longo do artigo do tedlogo, bem como arpdat
pesquisa séria da obra filoséfica de Nietsche, pele, conteddo radical apresentado contra a foatiamal do
ocidente, ndo poderia deixar de causar polémicanieé® destes trechos do artigo de Ledure, quisexpostar

as contrastantes reacdes de um pensamento quaurseiaanomo “prelidio a uma filosofia do futuro”. Se
Nietzsche diz ndo a tradicdo, este ndo é prenumaadio pressuposto de sua filosofia dionisiacamé u
movimento interno de seu sim que filosofa em nomeida.
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autoconfianca... Anoral, ndo mais expressdo das condi¢cdes de vida e roeIdi

de um povo, ndo mais seu mais bésico instinto de,w sim tornada abstrata,
antitese da vida. (..Queé moral judaicaque é moral crista? O acaso despojado de
sua inocéncia; a infelicidade manchada com o ctmdei “pecado”; o sentir-se bem
como perigo, como “tentacao”; a indisposicao figipta envenenada com o verme-
consciéncia... (NIETZSCHE, 2007, p. 31).

O sacerdote ascético é, segundo Nietzsche, o gfalsdeEador do conceito de Deus e
da moral, o responsavel por interpretar a primitelacédo divida-devedor no conceito moral
da culpa em relacdo a Deus. Para o filosofo, osrdates judeus deram inicio ao declinio
moral do mundo, pois elesraduziram em termos religiosasproprio passado de seu povo,
ou seja, fizeram dele um estupido mecanismo satydeoculpa em relacdo a Javé e castigo,
de devocédo a Javé e recompensa.” (NIETZSCHE, 20032). Todo este mecanismo de
salvacdo é uma estratégia psicolégica do sacepaotemanter o seu dominio sobre a moral,
cuja criacdo da-se a partir da afirmacéo de sugasiemiilista sob o nome da vontade de

Deus, como dito acima.

Que significa “ordem moral do mundo”? Que existe,una vez por todas, uma
vontade de Deus quanto ao que o homem tem e nadetéazer; que o valor de um
povo, de um individuo, mede-se pelo tanto que dadende Deus é obedecida; (...)
O sacerdote desvaloriza, dessacraliza a naturezasée custo que ele existe. — A
desobediéncia a Deus, isto é, ao sacerdote, a,“reCebe entdo o nome de
“pecado”; os meios de “reconciliar-se com Deus”, €8mno é de esperar, meios com
0S quais a sujeicdo ao sacerdote é garantida amais solidamente: apenas o
sacerdote “redime”... Psicologicamente, em tod#éedade organizada em torno ao
sacerdote os “pecados” sdo imprescindiveis: sd@ntcas alavancas do poder, o
sacerdote vive dos pecados, ele necessita quejse.pePrincipio supremo: “Deus
perdoa quem faz peniténcia” — em linguagem fraquam se submete ao sacerdote.
— (NIETZSCHE, 2007, p. 32-33).

Nietzsche (2007) fala que foi nesse terreno fatsedd moral que se desenvolveu a
doutrina cristd enquanto forma de inimizade ao roymela afirmacdo de uma vida enferma.
Se os sacerdotes judeus desnaturalizaram o comeidieus da justica com a interpretacéo
moral da obediéncia e da desobediéncia a Deusp,Pawidador da igreja crista, é
responsavel, segundo Nietzsche, por falsedroa ‘hové e o conceito do deus do amor. O
apostolo € o grande representante do ideal asa&tiportanto, o oposto de Jesus Cristo e da
sua religido do coracéo e da néo necessidadetdaimdlietzsche entende que, no evangelho
do Cristo, “ndo se acha, (...) o conceito de celgastigo; nem o conceito de recompensa. O
‘pecado’, qualquer relacéo distanciada entre Demb@nem, esta abolidojustamentasto é
a‘boa nova.” (NIETZSCHE, 2007, p. 40). E nesse sentido quald®eonstréi a Igreja como

sendo o oposto da mensagem crista,
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(...) j& que Jesus havia abolido o préprio concdio“culpa” — ele negou todo
abismo entre Deus e homem, gleeu essa unidade de Deus e homem ccu®
“boa nova’... Endo como prerrogatival — A partir de entdo entra muo tdo
Redentor, passo a passo, a doutrina do julgamehiboretorno, a doutrina da morte
como uma morte sacrificial, a doutrina da ressg@i®i com a qual é escamoteado o
conceito de “beatitude”, a Unica realidade do egftrgg— em prol de um estado
posterio @ morte!... Com a insoléncia rabinica que senmpraracteriza, Paulo
racionalizou esta concepcao, estescenidadele concepcédo, da seguinte forma: “se
Cristo ndo ressuscitou de entre os mortos, é \@ssarfé” [1 Corintios, 15, 14]. — E
de uma s6 vez o evangelho se tornou a mais despredds promessas nao
realizaveis, alesavergonhadaloutrina da imortalidade pessoal... O proprio @aul
ainda a ensinava comecompensi.. (NIETZSCHE, 2007, p. 48).

Nietzsche credita a Paulo a falsificacdo sacerdtgatristianismo. Paulo representa,
para o filésofo, a singularidade do sacerdote as;é& homem socratico por exceléncia cuja
racionalidade projeta uma ordem moral do munddertando, dessa forma, o conceito de

Deus e matando a boa nova.

Mas aquela espécie parasitaria de homem, a doelstes que através da moral
elevou-se fraudulentamente a definidora dos valayes na moral cristd divisou o
seu meio de alcancampoder.. (NIETZSCHE, 2004b, p. 115-116).

E o apdstolo que faz a transposicéo da praticticisto €, da pureza de coracgéo, para
aquele mecanismo de salvacdo baseado em uma ordexhda culpa e castigo por horror a
realidade. E ele que postula uma realidade para dk vida e depois da morte, ja que a
realidade do cristianismo de Cristo € a vivénciaaiioo de Deus no coracao.

—a “hora”, o tempo, a vida fisica e suas crisesafiegam a existir para aquele que
ensina a “boa nova’... O “reino de Deus” ndo é nqda se espere; ndo possui
ontem nem depois de amanhd, ndo vird em “mil aroé”a experiéncia de um
coracdo; esta em toda parte, estd em nenhum IWQHETZSCHE, 2007, p. 42).

Cristo €, portanto, segundo a interpretacdo nietasa, um homem simples e bondoso
e, assim, um mal-entendido por ser chamado de pelaihistéria. Para o filésofo aleméo, a
histéria do cristianismo sob a imagem do Cristaificado € a histéria de um mal-entendido.
Jesus, tendo sido um homem que ndo afirmava astosstpois tinha o “coracdo doce e
demasiado fraco para a vida” (FINK, 1988, p. 14&mais pode ser comparado a um heréi
que tragicamente se coloca na guerra que € a wdsemtido de jogos de forcas sempre
relativos & vontade de podé&f.Cristo era um pacificador e, no entender nietzsahi um

%2 Sobre a vida entendida como jogos de forca e dent® poder, Deleuze afirma: “O conceito de forca é
portanto, em Nietzsche, o de uma forca que seioelmccom uma outra forca. Sob este aspecto a #rca
denominada uma vontade. A vontade (vontade de pédeelemento diferencial da forca. Dai resulta unova
concepcao da filosofia da vontade, pois a vontadese exerce necessariamente sobre uma outradeor®
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anti-herdi, o oposto de um afirmador da vida. “Agala crista é a alegria de ‘resolver’ a dor:
a dor é interiorizada e, por este meio, oferecid2eas, colocada em Deus.” (DELEUZE,
1976, p. 12). E nesse sentido também, da religidsiadlo interior sob a metafora do reino

divino no coracéo, que Nietzsche afirma:

— no fundo, houve apenas um cristdo, e ele momecruz. O “evangelho” morreu
na cruz. O que desde entdo se chamou “evangellerajé oposto daquilo que ele
viveu: uma “méa nova”’, um disangelho. E absurdaméaieo ver numa “fé”, na

crenga na salvacdo através de Cristo, por exeroplastintivo do cristdo: apenas a
pratica cristd, uma vida tal como viveu aquele guarreu na cruz, € crista...
(NIETZSCHE, 2007, p. 45).

Se Cristo, segundo Nietzsche (2007), tinha deixede para uma religiosidade de paz
interior, ela morreu na cruz, pois, com o seguimgraulino, o cristianismo entrou na légica
do odio contra a vida. Sob a invencdo de uma aiélm-a saber, “a fé na imortalidade — ou
seja, a doutrina do ‘Juizo’...” (NIETZSCHE, 2007,49), o apéstolo transfere o reino de
Deus do coracao para outro mundo sob a promespevavel, de felicidade futura. “Paulo
simplesmente deslocou o centro de gravidade de &gdela existéncigpara tras dessa
existéncia — nanentirado Jesus ‘ressuscitado’.” (NIETZSCHE, 2007, p. #3ra Nietzsche,
Paulo, ao inventar uma doutrina da ressurreicdmet® um crime contra a natureza,
descentraliza a vida daquilo que ela é. A vida tamlé morte; contudo, Paulo diz “ndo a
realidade, ndo a verdade histérical...” (NIETZSCR2BQ7, p. 49), em nome da recompensa
de uma vida eterna. E assim que Nietzsche afirneaetpinecessitava da morte de Cristo e
nao da sua vida. Ora, 0 apostolo precisava do drettapmorte sacrificial para criar em Terra
0 seu reinado.Suanecessidade erapmder, com Paulo o sacerdote quis hovamente chegar
ao poder.” (NIETZSCHE, 2007, p. 49) - o poder sdot de reinar sobre o rebanho de
ovelhas doentes, sob a contradi¢cdo ascética dzordea a vida.

Sao Paulo significaria o primado de todos os valaoie degenerescéncia em nome
de Deus. A ideia cristd do pecado seria a formangggca de degradacdo e de
aviltramento; seria um atentado perpetrado contndda pelos padres e pelos
parasitas. Nietzsche vé em Sdo Paulo a dupla sgdlevdo sacerdote e dos valores
de degenerescéncia. Os sacerdotes tomam o Podedidangue a vida degenera.
(FINK, 1988, p. 148).

Nietzsche ainda diz sobre o tipo sacerdotal Paulo:

verdadeiro problema ndo esta na relacdo do querarccinvoluntario e sim na relacdo de uma vontage q
comanda com uma vontade que obedece, e que obreaesdeu menos. (DELEUZE, 1976, p. 6).
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Esse foi seu instante de Damasco: ele compreendeungcessitava da fé na
imortalidade para tirar o valor do “mundo”, que anceito de “inferno” ainda se

tornaria senhor de Roma — que com o alémmata a vida. Niilista e cristdo: duas

coisas que rimam, e ndo apenas rima... (NIETZSQA&7, p. 75).

O cristianismo é considerado por Nietzsche umai&aliniilista, pois foi erguida pela
mentira do ideal sacerdotal. O ideal ascético,amdg instrumento de poder do sacerdote, € 0
que permite ao sacerdote construir um além mundgiimario e postula-lo como verdade, em
oposicdo a realidade da vida. Logo, tem-se quendasle de verdade expressa “a fé no
proprio ideal ascético” (NIETZSCHE, 2001, p. 13®)renca no valor metafisico e em si da
verdade. Aqui, retomamos o grande problema aprdenqtela filosofia nietzschiana que, ao
diagnosticar e anunciar a morte do Déu® ideal, simultaneamente coloca a questio sobre o

valor da verdade.

A critica ao ideal da verdade, ao valor da verdadesxtenséo da critica aos valores
morais dominantes que tém origem na moral judaisa; cujo nicleo essencial é
o ideal ascético. (MACHADO, 2002, p. 76).

Vale ressaltar que a verdade é, segundo Nietzaohejalor criado pela fragueza da
vontade, ja que ela nasce a partir da vontade dke isto €, da ilusdo metafisica iniciada com
Socrates-Platédo, sendo, portanto, uma criacdostidriai de homendécadentgjue inventam

um mundo ideal em detrimento do real.

A “Lei”, a “vontade de Deus”, o “livio sagrado”, ‘nspiracdo” — tudo apenas
palavras para as condi¢cdes sob as quais o saceldigta ao poder, com as quais ele
sustenta seu poder — (...) A “mentira sagrada” muro a Confucio, ao cédigo de
Manu, a Maomé, a Igreja cristd: ndo esta ausentelatdo. “A verdade em si”; isto

% E no aforismo 125 dA Gaia Ciénciagque o filésofo anuncia a morte do Deus-conceitim, €, diagnostica a
crise da metafisica-moral-religido, crise ética daleres tradicionais que, fundados em uma logiitiata, ndo
poderiam trilhar outro caminho sendo o da decadémara Senra (2010), este anuncio do aforismdragbse

da superacédo do Deus moral e metafisico. “Para d&nestacar o fim da fé em Deus assim concebab® c
recomecar que ali se eshoca uma afirmacao maisitgqued, pois se trata do horizonte que fundou entene
fator determinante para a consolidacdo de nossarauPorém, reconhecido este aspecto tdo deqisiv@ a
sobrevivéncia de nossa espécie e nossa cultueaabstdagem destacard, em prejuizo de outras géezp
legitimas, a perspectiva da critica a fé e ao psetateismo moderno (uma fé cientifica no progress&stado,

na técnica) em seu carater ascético de fortaletimeas estruturas de culpabilidade e negacdo dalaxiun
(SENRA, 2010, p. 86). A morte de Deus pode, pootasér levada as Ultimas consequéncias, significar
rompimento com os moldes da metafisica-moral-@diglibertando o homem para uma nova consideragéo d
mundo e da liberdade, como aponta Senra. Isselica no aforismo 343, em que Nietzsche prossegoeseu
anuncio, contudo, de forma mais positiva, ja quefado, nos, filésofos, e ‘espiritos livres’, aataoticia de que

‘o velho Deus morreu’ nos sentimos como ilumina@gos uma nova aurora; Nnosso coragao transborda de
gratiddo, espanto, pressentimento, expectativafim em horizonte nos aparece novamente livre, emindi@
esteja limpo, enfim os nossos barcos podem novamespar ao encontro de todo perigo, novamente é
permitida toda a ousadia de quem busca o conhetmenmar, onossomar, esta novamente aberto, e
provavelmente nunca houve tanto ‘mar aberto’.” (IECHE, 2004a, p. 234).



118

significa, onde quer que seja ouvidnsacerdote mente (NIETZSCHE, 2007, p.
68).

Ora, se a verdade ou a vontade de verdade é atégotea mentira do ideal sacerdotal,
0 seu desmascaramento inevitavelmente leva a rdénaordem moral do mundo e,
consequentemente, da religido crista, identificeml@o moral escrava. “A moral crista — a
mais maligna forma da vontade de mentira, a verdad@rce da humanidade: o que a
corrompeu’ (NIETZSCHE, 2004b, p. 115). Sobre o conceitovdedade e a sua relagdo com

“vontade de mentira”, isto é, com a negacéo, Deledizma:

Se alguém quer a verdade, ndo é em nome do quadondy mas em nome do que
0 mundo nao é. Esta claro que “a vida visa a desai&nganar, a dissimular, a
ofuscar, a cegar”. Mas aquele que quer o verdadgien integralmente depreciar

esse elevado poder do falso: ele faz da vida umo™efaz desse mundo uma
“aparéncia’. Opde, portanto, o conhecimento a vima@e ao mundo um outro
mundo, um além-mundo, precisamente o0 mundo veri@icomundo veridico ndo é
separavel dessa vontade, vontade de tratar estelomoomo aparéncia. Por
conseguinte, a oposi¢cdo entre conhecimento e vida distincdo dos mundos
revelam seu verdadeiro carater: € uma disting&arigem moral e umaposigao de

origem moral (DELEUZE, 1976, p. 79).

O filsofo francés deixa claro que a vontade delagé*, que no fundo se trata da
vontade de nada, é posta pelo ideal sacerdotalesmngeresse de dominar os doentes e
afirmar o seu poder a partir da separacao platGhecanundo que deprecia a vida com o
Deus-conceito, em outras palavras, com a ordemlmoramundo. E assim que a genealogia
nietzschiana, ao desvelar a origem da moral enquamia desnatureza, uma retirada do
homem do seu epicentro, diagnostica também a ddsgensamento ocidental, ou seja, da
metafisica-moral-religido. Para Nietzsche (2004B)a crise € o traco da prépria l6gica que
formou o pensamento ocidental a partir de homenstagdos a imagem e semelhanca do
tipo sacerdotal Socrates, 0 homem que extermintragédia grega e, nesse mesmo filao,

forjou um mundo conceitual para se opor a tragaeddo existir.

% Sobre o conceito de vontade de verdade, indicamarsigo de Senra e Diniz, publicado na revisstudos
Teolbgicosem que os professores abordam a vontade de eecdatb vontade de crer em oposicao aos valores
geneologicamente compreendidos, isto €, transipmelativos a histéria dos homen#\ Vontade de crer
distinta do carater movedico em que se constiteafidade, anela o fim. Ela propde que o mundo tavema
ordem supranatural, inteligivel, humana.” (DINIZNIOR & SENRA , 2011, p. 281). A vontade de cretédrda
crenca em valores absolutos, ou, como diria Nie&zstefinindo a vontade de verdade, “é fé no propieal
ascético (...) é a fé em um valoretafisico um valorem si da verdade.[NIETZSCHE, 2001, p. 139). O
conceito de verdade construido a partir da creogaleal ascético tende a negar a realidade comé ela
deseja-la a partir de um dever ser. “A verdademassincebida esta prisioneira da idealizacdo do muAd
verdade assim concebida esta limitado por uassim quero eu que seja verdadeiro para nao perdeer
verdade Em realidade, o que se tem feito até o0 momentoedizeito ao estabelecimento de um mundo-verdade
imposto pela via da crenca de que assim deve EN1Z JUNIOR & SENRA, , 2011, p. 81). Aqui ficaailo

gue Senra e Diniz concordam com Deleuze quandksofo afirma que a vontade de verdade trata-sente
problema de origem moral.
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O “mundo verdadeiro” e o “mundo aparente” — leia-semundo forjado e a
realidade... Amentirado ideal foi até agora a maldicdo sobre a realidattavés
dela a humanidade mesma tornou-se mendaz e félsaw instintos mais basicos —
a ponto de adorar os valores inversos aos Unicas lha garantiiam o
florescimento, o futuro, o elevado direito ao fotNIETZSCHE, 2004b, p. 18).

Voltamos, entdo, a ruina do mundo moral que é samehmente a ruina da religido.
Tendo em conhecimento que a verdade € nada masieloma mentira do ideal ascético
sacerdotal, uma ilusdo metafisica que lhe atrilbpuivalor em si sob a oposicdo moral dos
mundos, desvela-se também ai a mentira do Deuda;risu seja, € a morte de Deus como

conceito.

Vé-se oquetriunfou realmente sobre o Deus cristdo: a propmaalidade crista, o
conceito de veracidade entendido de modo sempre mgdroso, a sutileza
confessional da consciéncia cristd, traduzida &nsabla em consciéncia cientifica,
em asseio intelectual a qualquer preco. Encaratuwrara como se ela fosse prova
da bondade e protegdo de Deus; interpretar a iigt@ra gléria de uma razéo
divina, como perene testemunho de uma ordenacaal sh@mundo e de intencbes
morais Ultimas; explicar as préprias vivéncias calamnte muito tempo fizeram os
homens devotos, como se tudo fosse previdéncisg,asdncebido e disposto para a
salvacdo da alma: isso agaaaaboy isso tem a consciéncizontra si, todas as
consciéncias refinadas o véem como indecoroso, ndey como mentira,
feminismo, fraqueza, covardia. (NIETZSCHE, 2004&256).

ApoOs este diagnostico moderno em que Nietzschetagmra o fim do cristianismo
platdnico, revelando dessa forma a crise dos fuedtse da metafisica-moral-religido,
terminemos, pois, com a seguinte questao com deélago francés inicia um tépico de sua

tese que trata da critica nietzschiana ao cristiami

¢Cémo se explica el fuego encendido por Platén emsei a extinguirese? El
diagnostico nietzscheano sobre el ocaso del aristieo es claro. Se contiene en
esta doble afirmacién: el cristianismo se sobrewiveo moral; pero es la moral
Cristiana la que h& destruido al cristianismo coetigién. No sobrevive, pues, mas
gue sobre una contradiccion, que es la que arcastigo el destino de esta religion.
(VALADIER, 1982, p. 440§?

Portanto, a contradicdo ascética sob sua formalrgorasponsavel por inventar a
l6gica-metafisica na qual foi estruturado o mundmental, bem como o Deus-conceito, 0

qual ja nasceu morto, segundo Nietzsche, poisogl@lésde seu inicio, niilista, fundado na

% “Como se explica o fogo acendido por Platdo conaeapagar? O diagnostico nietzschiano sobre o atmso

cristianismo é claro. Se contem nesta dubla afiima@ cristianismo sobrevive como moral: mas é aamo
Cristiana que destruiu o cristianismo como religidao sobrevive, pois, mas que sobre uma contradigée é
0 que arrasta o destino desta religido.” (Tradungissa).
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vontade de nada, isto €, em valores reativos qandndo a vida em nome de um ideal vazio,

visto que improvavel.

Com esta proximidade, garantida pela racionalizagdoconceito-Deus, ndo se
divinizou o mundo, nem se engrandeceu a humanidamds, apenas serviu a
profanacdo do sentido divino, ao seu aniquilameg®BNRA, 2010, p. 92).

Contra este nao, contra o Deus-conceito que padem@eo porque € ideia humana,
Nietzsche filosofa com o sim e a sua vontade destnatar os valores tradicionais e decantes
em valores afirmativos. Vejamos, pois, o sim di@mus a vida como contraposi¢cdo e

alternativa ao ndo da interpretacéo ascética crista

4.3 Dioniso contra o Crucificado

O item que segue pretende mostrar a alternatiiasci@ana contra o Deus cristéo,
cuja morte foi anunciada pelo filésofo. Contra ouBealo ideal, Nietzsche propde o deus
dancarino. Guiaremo-nos pelo fio condutor do swnto, pois é a postura diante do
sofrimento que contrapde a interpretacdo da perspeiragica a da perspectiva ascética,
criadora do cristianismo. O texto se fara, portaeto meio a contraposi¢cdes da filosofia
dionisiaca e da religido ascética até desembocatens dancarino enquanto possibilidade
alegre para se dizer o divino.

O fil6sofo emEcce Hom& expressa que sua filosofia é a contraposicdo BibrEso
e o Crucificado, isto &, entre a perspectiva te@gia perspectiva ascética, a estética e a moral,
gue pode ser compreendida pela filosofia dionisiggala pelos dramas de Zaratustra
enquanto divinizagdo da terra pelo homem tragincalém-homem, como o filésofo nomeia
em Assim Falava Zaratustra.“O super-homem € o bom senso da terra. Digam as sua
vontades: seja 0 super-homem a razdo da terrac&lipts, meus irmaos, a permanecer fiéis
a terra e a ndo dar crédito aqueles que Ihes faéaanseios supraterrestres.” (NIETZSCHE,
2000c, p. 10). Ora, o amor a terra € inimigo dangaeno Deus do ideal e inversamente

proporcional a sua morte, isto é, a crise dos galda metafisica-moral-religido.

% Sobre o titulo do livro autobiografico de Nietzscho qual ele se autodenomina um filésofo tragato, &,
um homem dionisiaco amante da vida com todo seursofto, vale dizer que Nietzsche élomocuja imagem

€ oposta a dos homens criados a imagem e semelthameus cristdo. Sendo assim, quando ele usa trw
de seu livro as palavras Ecce Homo, ditas por dildEis aqui o homem!” (PILATOS, 1982, p. 1603), ao
apresentar Jesus ao publico, o filésofo ironicamesta se apresentando como o homem dionisiaca@ com
filosofo do futuro, que, como Cristo, pretende iparthistéria do pensamento tradicional com seasdifar de
martelo e, imanente a isto, apresentar a filosbéiaisiaca em celebracédo a vida.
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— Fui compreendido? — Nao disse palavra que n&wedsse dito j& ha cinco anos
pela boca de Zaratustra. — O descobrir da morstiicé um acontecimento que nédo
tem igual, uma verdadeira catastrofe. Quem solre dsclarece € uméorce
majeure um destino. — ele parte a histéria da humanidadeduas. Vive-santes
dele, vive-salepoisdele... (...) A no¢do de “Deus” inventada comoauegntitese a
vida —, tudo nocivo, venenoso, caluniador, todaimizade de morte & vida, tudo
enfeixado em uma horrorosa unidade! Inventada &@nae “alem”, “mundo
verdadeiro”, para desvalorizarimico mundo que existe — para nao deixar a nossa
realidade terrena nenhum fim, nenhuma razéo, neaharafa! A nocdo de “alma”,
espirito, por fim “alma imortal”, inventada parasgeszar o corpo, torna-lo doente —
“santo” (...) — Fui compreendido?Bionisio contra o Crucificado. (NIETZSCHE,
2004b, p. 116-117).

Segundo Deleuze (1976), Nietzsche percorre um ¢mmavolutivo que tende a
desembocar na oposicéo entre Dioniso e o Crucdidadnada enquanto simbolo que melhor
pode expressar 0 conjunto de seu pensamento qa@re@ enquanto filosofia dionisiaca
propriamente dita. Para o fildsofo francés, o almélosofia nietzschiana esta no destaque do
elemento afirmativo da tragédia grega, ou seja,ianigiaco para além do apolineo,
entendendo que é o dionisiaco que se irromperaacamntegacao da vida imposta pela moral

cristd, como temos destacado ao longo de nosstaescr

Ora, neste caminho, Nietzsche ndo podera mais, @&t preciso também que a
antitese Dionisio-Apolo pare de ocupar o primeirgal, que ela se atenue, ou
mesmo desapareca, em proveito da verdadeira opo$Se#id preciso enfim que a
verdadeira oposicdo mude, que ela ndo se contenteSécrates como herdi tipico
pois Sécrates é muito grego, um pouco apolineoni@oj por sua clareza, um
pouco dionisiaco no fim. (...) Sécrates ndo dagac@o da vida toda sua forca; a
negacdo da vida ndo encontra ainda nele sua ess&w@ia preciso entdo que o
homem tragico, ao mesmo tempo que descobre sed@remento na afirmacéo
pura, descubra seu inimigo mais profundo como a&quegue conduz
verdadeiramente, definitivamente, essencialment@refa da negacdo. Nietzsche
realiza este programa com rigor. A antitese Diordgiolo, deuses que se
reconciliam para dissolver a dor, € substituidaa pgbmplementariedade mais
misteriosa Dionisio-Ariana; pois uma mulher, umaapséo necessarias quando se
trata de afirmar a vida. A oposicédo Dionisio-Séesat substituida pela verdadeira
oposicao: (...) — Dionisio contra o crucificadoE(IEUZE, 1976, p. 11).

O que Deleuze pretende, ao apresentar a evolucablodafia nietzschiana, é
justamente a superacéao desta filosofia de si magmeatendo comecado com a reconciliagéo
dialética entre os deuses Apolo-Dioniso, unidadéraigédia, se mostra como afirmacéo do
multiplo, ou seja, da vida, como Zaratustra afirfiéanecessario que a vontade, (...), deseje
qualquer coisa mais elevada que a reconciliagBdiETZSCHE, 2000c, p. 109). A vontade
deseja sua propria afirmacdo, que s6 pode seae@kx meio do existir tragico que recusa
qualquer redencéo para o soffimento que é proprigidh. E assim que Deleuze afirma que
“a oposicdo entre Dionisio ou Zaratustra e o Cngto € dialética e sim oposicédo a propria

dialética: a afirmacdo diferencial contra a negaghalética, contra todo niilismo.”
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(DELEUZE, 1976, p. 13). Ora, a causa do niilismexatamente a doutrina da redencao que,
segundo Nietzsche-Zaratustra (2000c), pretenderabdevir em nome de um ser eterno, de
Deus, incompativel, portanto, com a sabedoriadeage recordarmos nosso capitulo sobre o
tragico, teremos em mente que o heradi tragico gosto do homem tedrico, do heroi dialético
gue busca resolver o problema do sofrimento do mwuin a forca da razdo, que teve
méaxima expressao com o ideal ascético e a sud@ordg um além-mundo. “A representacao
asceética de Deus ajudaria a aceitar, na visdosoletana, a principal objecdo contra a vida, a
saber, o sofrimento.” (SENRA, 1998, p. 19). Sobrebpecdo contra a tragicidade da vida,
tomamos a distin¢cdo entre Dioniso e Cristo feila fi®ysofo francés:

El si dionisiaco se distingue del si de Jesus:@8teo ignoraba el no que todo si
auténtico implica, desconocia que lo tragico esepeonstitutiva de la existencia
individual (Dasein) que ha afirmado. El si de Dgmngabe (...) lo que le cuesta tener
de nuevo que crear el si. Si global en su intedsyden su cualidad, limitado y
provisorio por parte del que lo formula; si quexdieque conquistar continuamente
su posibilidad y su lucidez. Esta es la razon de@joniso sea filésofo a diferencia
de Jesus. (VALADIER, 1982, p. 52%).

Se Cristo ignorava, como quer o filésofo, o ndo tpga afirmacao implica, ou seja, se
ignorava a contraditoriedade insolucionavel da Miogo, o cristianismo moldado pdlmgos
ocidental afirmou-se a partir da negacdo do sinmisiaco a existéncia, da recusa da vida
engquanto fendbmeno propriamente tragico. Este faixadcevidente que é a postura diante do
sofrimento que revela toda a diferenca entre Doori® Crucificado e que coloca Nietzsche
contra o cristianismo. Como bem lembra Uhl (1981giferenca esta na interpretacdo dada ao
sofrimento. Se para o cristianismo a dor é sindbrdeam mal que a vida carrega e, portanto,
deve ser redimida a partir de um sentido transcegadpara Dioniso-Zaratustra, “a duo é
vista como objecéo a vida” (NIETZSCHE, 2004b, p) 83assim, a vida afirma e justifica o
sofrimento enquanto justica e inocéncia do deve gssim se vislumbra: “Zaratustra, para os
gue pensam como nos, todas as coisas dancam vase @& maos, riem, fogem... e voltam.
Tudo vai, tudo volta; a roda da vida gira sem agesBado morre; tudo volta a florescer.”
(NIETZSCHE, 2000c, p. 167). O pensamento a queefgem 0s animais, em resposta a
Zaratustra, € a sabedoria tragica do eterno retame se mostra contraria a perspectiva

asceética-crista, para a qual a dor néo é vista ¢oau&ncia, justica do devir; contudo,

7“0 sim dionisfaco se distingue do sim de Jesus: @&mo ignorava o ndo que todo sim autenticolicap

desconhecia que o tragico é parte constitutivaxddéacia individual (Dasein) afirmada. O sim demso sabe
(...) que lhe custa ter que criar novamente o Sim. global em sua intensidade e em sua qualidadigado e
provisério por parte do que o formula; sim que tgue conquistar continuamente sua possibilidadeae su
lucidez. Esta é a razdo de que Dioniso seja fibadaliferenca de Jesus.” (Traduc&o nossa).
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Haver sofrimento na vida significa primeiramenta;goo cristianismo, que ela ndo é
justa, que é mesmo essencialmente injusta, que quagasofrimento uma injustica
essencial: ela é culpada visto que sofre. Em saguignifica que ela deve ser
justificada, isto €, redimida de sua injustica @lva, salva por este mesmo
sofrimento que ha pouco a acusava: ela deve sofer que é culpada. Estes dois
aspectos do cristianismo formam o que Nietzschenah@ ma consciéncia”’ ou a
interiorizacao da dor(DELEUZE, 1976, p. 12).

Ora, se a culpabilidade € o signo maior da intéapé® do cristianismo para o
sofrimento, a filosofia dionisiaca tem na inocéns@ traco afirmativo. E na direcdo da
inocéncia, isto é, na afirmacado do devir, que sgda@ pensamento nietzschiano enquanto um
ateismo radical que busca uma segunda inocéncsaeNentido, a desculpabilizacdo cultural
€ a tarefa que o filosofo tragico coloca na conframa tradicdo metafisica-moral-religiosa,

entendida como a histéria de um erro chamado verdad

O mundo verdadeiro, alcancavel para o sabio, otdewovirtuoso — ele vive nele,
ele é ele (A mais velha forma da idéia, relativamente sagamples, convincente.
Paréafrase da tese: “Eu, Plat8oua verdade”.)

O verdadeiro mundo, inalcangavel no momento, masnetido para o sabio, o
devoto, o virtuoso (“para o pecador que faz peniggh (Progresso da idéia: ela se
torna mais sutil, mais ardilosa, mais inapreensivela se torna mulhertorna-se
crista...) (...)

O “mundo verdadeiro” — uma idéia que para nada rs@ige, ndo mais obriga a
nada —, ideia tornada inudtiipgo refutada: vamos elimina-la. (Dia claro; café-da-
manhd&; retorno dbon sengbom senso] e da jovialidade; rubor de Platdcazdga
infernal de todos os espiritos livres.)

Abolimos o mundo verdadeiro: que mundo restou? &eaqte, talvez?... Na@om

o mundo verdadeiro abolimos também o mundo apdréhteio-dia; momento da
sombra mais breve; fim do longo erro; apogeu da amigade; INCIPIT
ZARATUSTRA [comeca Zaratustra!]) (NIETZSCHE, 2010,32-33).

Ao tratar da “histéria de um erro” ou da verdadernpretada como erro histérico do
pensamento em EGrepusculo dos idolgsNietzsche pretende demonstrar como o mundo
“verdadeiro se tornou fabula”. A verdade revelouss®a mentira a partir da impossibilidade
de demonstracdo do ideal sacerdotal e seu anseioufro mundo, por outra realidade que
nao a vida. “Esse processo de construcao da fédbulaundo verdadeiro’ é fruto da vontade
de poder, contudo de uma vontade de poder de teseato e negacdo do mundo, e ndo de
uma vontade de criar mundo e liberdade” (SENRA02@L 110). Nietzsche (2010), tendo
descortinado a “histéria de um erro”, demonstromutianeamente a isso a logica niilista ou a
vontade de nada que construiu 0 mundo ocidentakgdpsde o principio, tendia ao fim, ou

seja, o Deus do ideal ja nasceu morto, visto gndddo em uma realidade indemonstravel.
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O que restou apds a morte do Deus-conceito, sendia anesma? Apds a destruicdo
da metafisica-moral-religido por sua l6gica dastal, diagnosticada por Nietzsche, o fil6sofo
tragico oferece-nos a sua alternativa para o mandstruido e arruinado pelo ideal ascético,
a saber, o mundo criado a partir da perspectivéiest que cria sem a oposicao dialética de
valores. Ap6s o deicidio do Deus-conceito, 0 que msta € a criagdo de novos valores a
partir da transitoriedade da vida, entendendo tgee,Deus existe, a vontade criadora €
impossivel, pois s6 pode haver criacdo se os \&kie temporais; sO pode haver criacdo no
tempo.” (MACHADO, 1997, p. 104). Por outro lado, férmula Deus esta mortdaz a
existéncia de Deus depender de uma sintese, odnéeae da idéia de Deus com o tempo,
com o devir, com a histéria, com o homem.” (DELEYZE76, p. 127). Ora, tais
argumentacdes sugerem imediatamente que Deus écuat@o, moldada a imagem e
semelhanca de homens que dizem néo e engendradadra da mentira do ideal sacerdotal,
gue separa e distancia Deus da humanidade pelolgstde um mundo conceitual que se
pretende em si.

O divino ou o idolo? — é o que nos perguntarem@ntal Que é o que é pensado no
que € nomeado como Deus? Que é o que esta sendeempdo em Deus? Ja o
sabemos como um Deus sem mistério, um Deus se@ndiss, um Deus tdo
humano que pode ser dito em palavras humanas. (8ENRO, p. 92).

Nietzsche, tendo, pois, desvelado por meio de Beu genealdgico a historia de um
erro, como ele define o pensamento tradicionale@repusculo dos Idolascima citado, ou
ainda a historia de um mal-entendido, como ele mmeristianismo en® Anticristq faz
abrirem-se as portas para uma religido da vidaneemo tempo que as fecha para o Deus-
conceito, morto por senumano, demasiado, humancomo bem aponta Senra. E nesse
sentido que Deleuze afirma que a proposicéo “Dsté&raorto” € tragica e nao especulativa,
ja que “ndo se pode fazer de Deus um objeto deamimecimento sintético sem nele colocar a
morte.” (DELEUZE, 1976, p. 127). O filésofo franc§eer dizer que o ideal humano que
criou Deus mostrou-se va2fp uma mera ilusdo metafisica que chegou ao fims fuii
incapaz de responder aos anseios do homem modea® exigéncias de seu discurso

empirico-demonstrativo. Ela é tragica porque colesta mesmo homem diante de si mesmo,

8 «“Ao considerar as palavras como ilusdes, Nietzathea um dos alicerces mais sélidos sob o quaiggesu

nao s6 a ciéncia, mas também a filosofia: a camagdto. (...) Conceitos ndo passam de conchas yvedeiasna
metéafora, de uma ilusdo que se esqueceu que erasapma ilusdo.” (DINIZ JUNIOR, 2010, p. 70). A rteodo
Deus cristdo revela a decadéncia de todo idealsrmoediatamente nos coloca diante do fendmenoctragi
como aponta Deleuze (1976), que podera ser asswnidecusado por meio de um posicionamento passivo
diante a existéncia.
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diante do sofrimento imanente a existéncia. Cieigto, diante do diagndéstico da ruina do
Deus do ideal, resta a Nietzsche-Zaratustra apesans homens a sua possibilidade de
engendrar um deus da terra que afirma o corpo a@hoo, pois € 0 corpo 0 maior sentido da
terra e o deus criado pela razdo do corpo s6 EEtenm dancarirfd. “Eu sé poderia crer
num Deus que soubesse dancar.” (NIETZSCHE, 200@1,)pA morte do Deus-conceito, ao
acabar com qualquer pretensdo metafisica dos waldmmpa o horizonte para a
transvaloracdo de valores, em que a metéfora, @éma da verdade e da menfiaseja a
linguagem que expresse o pensamento. “Metafora coetéfora da transvaloracdo, o projeto
de mudar de lugar conceitos e reconstruir (e destrassos edificios de idéias.” (BRAGA,
2003, p. 72). E com Zaratustra que Nietzsche instama nova forma alegérica de filosofar
gue tem na metafora a linguagem capaz de supdiaguagem conceitual. “Tal impulso a
formacao de metaforas (...) busca um novo ambii@ g#a acdo e um outro regato, sendo que
0 encontra no mito e, em linhas gerais, na artélETZSCHE, 2008b, p. 45-46). E nesse
sentido que o filésofo faz da dafta metéafora, por exceléncia, da sabedoria tragicdao

tragédia de Zaratustra.

“(...) o pensar deve ser aprendido, tal como a alanBois ndo se pode excluir a
danca em todas as formas, da educacédo nobre, sabesrdzomm os pés, com 0s
conceitos, com as palavras; ainda tenho que dimegreciso saber dancar com a
pena — que é preciso aprendesareve? (NIETZSCHE, 2010, p. 61).

Ora, a vida vista pelo olhar do homem tragico queradeu o sentido da terra, a partir
do corpo e da dancga, torna-se divinizada. AssimZdiratustra: “Apenas no baile eu sei
mencionar os simbolos das coisas mais sublimet£2TRSCHE, 2000c, p. 85). Nietzsche vé

% Sobre a danga, vale o seguinte esclarecimentorafessor Guervés, que apresenta o sentido estético
transformador do dancar em Nietzsche: “Por meidalaa, a grande razao que é o corpo ‘cria’ 0 ew;énd
portanto, 0 eu que constitui a realidade. Por detid pensamento, das palavras e dos sentimentbsaest
sabedoria do corpo, o ‘si-mesmo’ (Selbst), quef@rga incessante que obecede a uma razéo ocultaoMae
realmente quer o corpo é ‘criar além de si’ e odamcando, e 0 que ndo é capaz disso se enfadeebeta
contra a vida e o sentido da terra.” (GUERVOS, 2@030-91).

O Em Sobre a verdade e mentira no sentido extramdfatzsche se questiona: “O que é, pois, a verdaide?
exercicio mével de metaforas, metonimias, antropfisnaos, numa palavra, uma soma de relagdes humanas
gue foram realcadas poética e retoricamente, toataspe adornadas, e que, ap6s uma longa utilizpeéecem

a um povo consolidadas, can6fnicas e obrigatorsage@ades sao ilusbes das quais se esquecelagEssim o
sdo, metaforas que se tornaram desgastadas e igensémsivel.” (NIETZSCHE, 2008b, p. 36). Ao langgio

da metafora enquanto linguagem para expressar sapemto, Nietzsche ndo pretende fazer da metafora o
caminho da verdade, mas mostrar que é impossiuesg@guir a procura da verdade e tampouco edifiefrla
conceitos. E assim que “a linguagem é tratada petzdthe ndo mais como ferramenta para um projeto d
alcance da verdade, mas como evidéncia da implidade de tal tarefa.” (BRAGA, 2003, p. 71).

" vale ressaltar a triade, ou a “santa trindadefha@diz Guervés (2003), que faz Nietzsche: o canfmesia e

a danca. A muasica e a danca, para o fildsofo wagi&o a expressao da alegria dionisiaca, questevenaior
manifestacdo na tragédia grega.
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na danca a unica possibilidade de oferecer um nb&o aos homens, depois de eles terem
perdido a estabilidade com a morte de Deus, ja“gudanca representa a “estabilidade na
instabilidade.” (MANSINI, apud, GUERVOS, p. 94). metafora do deus bailarino, do
Dioniso-Zaratustra, €, pois, a transposicao qdsdio faz na linguagem cientifica-conceitual
gue construiu o Deus cristdo, ja que a metafora if@@s de virar conceito, revira 0s
conceitos” (BRAGA, 2003, p. 73). Ao mesmo tempdaesansposicdo é a afirmagcédo da
metafora enquanto linguagem pela qual fala a gda,s6 pode ser dita por meio de conceitos
dancantes, ja que a vida entendida tragicamerteetrasi a marca da contraditoriedade e,
junto dela, a impossibilidade de ser capturadaonad fixa do conceito. Basta lembrar o
principio da ndo-contradicdo da ldgica aristotélgpae engendrou toda a linguagem do
ocidente a partir da metafisica do ser, a qualzSietie contrapde com a linguagem artistica e

metaférica de Zaratustra.

Sendo assim, a linguagem de Zaratustra tem o rilmodanca e reflete suas
modulacgbes, variagdes, arquitetura e mimica. Portuv@ haverd encontrado
Nietzsche aqui uma alternativa a linguagem conakeitia metafisica? Sera uma
outra forma de dizer o nado dito pelo pensamentofilé®ofo agrilhoado nas redes
da linguagem” busca uma libertacao impossivel nmelia ritmo frenético do estilo
que danca sobre as palavras. Para falar das ipasmas e inominaveis, para
dizer o pensamento profundo, Zaratustra cré quee@ mde expressao mais
adequado é a danca, enquanto atividade circulaafijuea alegremente o retorno
das coisas. E uma linguagem muda, porque a verddi®uagem néo deve ter a
pretenséo categorial de cingir o sentido das coisas sim deve falar as coisas, ao
mesmo tempo em que deixa elas se manifestem poesias. A linguagem muda
da danca € a Unica linguagem adequada, e suaadiigas, que se desenvolvem em
inumeraveis ondas de significado, e harmoniosamesftetem as sedugfes e os
encantamos de uma vida divinamente ambigua. (GUER\2003, p. 98-99).

A metafora da danca € uma forma que possibilitaietizBthe-Zaratustra ser um
fildsofo tragico, um homem dionisiaco que se libade todo o finalismo metafisico para
abracar “o céu Azar, o céu Inocéncia, o céu Aca@®ETZSCHE, 2000c, p. 126).
Zaratustra, ao “dancar sobre os pés da fortunaETRSCHE, 2000c, p. 126), ensina aos
homens a sabedoria tragica de se viver em um msehoprincipio e fim que tem no devir
sua “razéo de ser’. A danca, sendo uma atividaaeilar, simboliza o devir, movimento
intrinseco do mundo, cuja regra é a transformagé@gundo Arana (2011). O devir diz da
circularidade do tempo, que vai e vem em um pracess fim. “Si fuese una sola linea o en
la misma direccion, estariamos en una teleologfmalismo, idea absolutamente ajena y
enemiga de la mentalidad de Nietzsche” (ARANA, 201119). Nos fragmentos pdstumos,

primavera-outono de 1881 11[203] e 11[312], Nidtesafirma que a descrenca na
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circularidade é a crenca em Deus, justamente paraieéyir esta para o deus dangarino como

a eternidade do ser esta para o Deus-conceito.

Este devenir no debe pagar por nada (no tiene demidangresos), no es uma
maldicion de uma realidade que no permitiera acdasas estabilizarse o que
estuviera ella misma inconclusa, sino que es laadiunacién de si misma en su
prépria realidad, gonzadose de ella misma: es witbandicion. El devenir es una
bendicién, no es motivo de lamento. Frente a laepcién Cristiana, segun la cual
el mundo debe ser rescatado de si mismo y que ¢ieme nucleo de su mitologia
un redentor. (ARANA, 2011, p. 19.

O mundo pensado a partir do devir é a possibilidéglese libertar da doutrina da
redencao, tendo em vista que o devir pressupd@cengia, assim como o dionisiaco, a
leveza. O mundo como devir € o mundo da vida qoapesa toda e qualquer conceituacao e
ndo aceita nenhuma teologia, nenhuma justificataascendental para além de si mesmo. E

assim que Dioniso contra Cristo expressa a divi@iaalo mundo.

Este meu mundo (...) para o que mais contradizraesimo e depois, de novo, da
plenitude voltando ao lar do mais simples, a pddijogo das contradicées de volta
até o prazer da harmonia, afirmando a si mesmaaiadsa igualdade de suas vias e
anos, abencoado a si mesmo como aquilo que hal@e gternamente, como um
devir que ndo conhece nenhum tornar-se satisfieéiohum fastio, nenhum — este
meu munddalionisiacodo criar eternamente a si mesmo, do destruir ateente a si
mesmo, este mundo misterioso da dupla vollpia, reste “além de bem e mal”,
sem fim, se ndo ha um fim na felicidade do circslem vontade, se ndo ha boa
vontade no anel que torna si mesmo. (NIETZSCHE8a0p. 512-523).

Ora, se o mundo é dionisiaco, a sua sabedoriad®ggoefetivar a partir da concepgéo
tragica que sO pode ser expressa pela arte. “EBewsaberia 0 que o espirito de um filésofo
mais poderia desejar ser, sendo dancarino. Poaegade o seu ideal, também sua arte, e
afinal sua Unica devocao também, seu ‘culto divildNIETZSCHE, 2004a, p. 286). Assim,

o filosofo tragico, pela voz de Zaratustra, dargegndo fala. “Agora sou leve, agora voo;
agora vejo por baixo de mim mesmo, agora salta @amum Deus.” (NIETZSCHE, 2000c, p.

32). Dioniso € o deus saltador, como bem lembrav@sge, junto a Dioniso, Zaratustra ndo
poderia ser outra coisa sendo um bailarino. “Otcate danca’ de Zaratustra €, por isso,
mesmo, um novo hino a vida, um canto contra o iksgie peso que € o “senhor do mundo’.”

(GUERVOS, 2003, p. 89). Nada mais leve que o @ésgig um dancarino que faz seu corpo ir

"2 «Este devir no deve pagar por nada (ndo tem divitam rendas), ndo é uma maldicdo de uma realiglsle
nao permitiu as coisas se estabilizarem ou erai enesma inacabada, mas é a autoafirmacéo de sianesm
sua prépria realidade, regozijando-se de si meénuma autobencdo. O devir € uma bencado, ndo gavasi
lamento. Frente a concepcao cristd, segundo soquahdo dever ser salvo de si mesmo e que tem odoieo
de sua mitologia um redentor.” (Traducao nossa).
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para o alto e, se assim o faz, € dizendo sim a lmgo, aquele que ndo danca ndo sente seu

corpo, néo esta vivo, segundo Guervos.

N&o pareis de bailar, meninas encantadoras! Queattsega de vés ndo é uma
barreira ao vosso receio, ndo € um inimigo dasn@vBou advogado de Deus ante o
diabo, e o diabo é o espirito da gravidade. Corhd/ajporosas! Poderia eu ser
inimigo das dancas divinas ou dos pés juvenisrdid$ tornozelos? (NIETZSCHE,
2000c, 81).

E assim fala Zaratustra as meninasOamto do Bailerevelando que somente no baile
ele pode dizer de coisas divinas, revelando quialga reconcilia o céu e a terra, reconcilia
todos os mundos: o dancarino para além de bem,garal além de verdade e mentira, voeja
acima de todas as coisas” (GUERVOS, 2003, p. 9®tzdthe reconhece que é s6 com a
danca, € s6 com a “ponta de seu pé”, que a vida-&® leve e o “espirito de peso” torna-se
um “espirito livre”. “O meu alfa e 6mega é tornave tudo quanto € pesado, todo o corpo
dancarino, todo o espirito ave.” (NIETZSCHE, 200D0¢8). A simbologia da danca é uma
forma de o homem superar-se ou de ele tornar-seeoéq visto que a danca leva-o a

suspender a “pequena razao’ do eu para seguiroegmantos do corpo, a ‘grande razéo’ do
eu” (GUERVOS, 2003, p. 91). Ora, a razdo do corpovéntade de poder; é a afirmacéo da

vida enquanto devir infinito; € a doutrina do eteretorno do deus bailarino.

Vocé dirigia um olhar aos meus pés, ansiosos pocataum olhar acariciador,
meigo, risonho e interrogador. Apenas duas vezé®uagom as maos suas
castanholas, e os pés agitavam-se-me ébrios. @snbares erguiam-se; os dedos
moviam-se para compreendé-la; ndo tém o dancaogéonde audicdo nos dedos
dos pés? (NIETZSCHE, 2000c, p. 173).

E a vida que dirige o olhar aos pés de Zaratustrdititambico cant® Outro Canto
do baile E a vida que o conclama amor fatj ao pensamento livre dos preconceitos morais.
“Nés ndo somos nem bons, nem maus para nada! Aééberth e do mal encontramos nossa
ilha e nosso verde prado: apenas nés dois o eacoodt Por isso devemos amar-nos um ao
outro!” (NIETZSCHE, 2000c, 174). E nesse sentidoe gDioniso-Zaratustra contra o
Crucificado trata-se de um olhar estético sobreealidade, confirmado pela propria
linguagem de Zaratustra. “Nietzsche quer rest@ulmguagem sua dimensédo metaférica e
arranca-la da moral.” (CALOMENI, 2003, p. 40); arca-la, sobretudo, da teia da légica
niilista que construiu a linguagem ocidental samaversalidade do conceitBioniso contra
o Crucificado representa a tragica morte do Deusaito e a possibilidade de superar o

niilismo que esta morte significa por meio da pi@gragédia aceita e assumida enquanto
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principio fundamental da vida. Esta vida que séepset dita, apds o deicidio, por meio da
metafora, enquanto danca, simbolo supremo da icisiEde, da transitoriedade, da

instabilidade da existéncia de seres finitos noptera também da alegria de viver, da
afirmacéo do corpo, isto €, do dionisiaco sim. Borontra o Crucificado representa a ruina
do Deus-conceito e 0 emergir de novas possibilglgdea o pensar, tais como 0s conceitos
dancantes. Por outro lado, Dioniso contra o Creexfo ndo significa a substituigdo do Deus

do ideal pelo deus dancarino, ao contrario,

nds ndo substituimos o ideal ascético, ndo deixawlosistir nada do préprio lugar,
gueremos queimar o lugar, queremos outro ideal @mo dugar, outra maneira de
conhecer, outro conceito de verdade, isto é, umdade que ndo se pressuponha
numa vontade do verdadeiro, mas que se suponhaamede totalmente diferente
(DELEUZE, 1976, p. 82).

Que vontade é esta de que fala Deleuze sen&o adeodé poder, a vontade de poder
como arte? O homem tréagico é o artista-criador de valores) eposicdo dialética. Ele &,
pois, a pura afirmacédo da vontade. “A arte, na guatisamente anentirase santifica, a
vontade de ilusdtem a boa consciéncia a seu favor, opde-se besradicalmente do que a
ciéncia ao ideal ascético.” (NIETZSCHE, 2001, p1)14& assim que Nietzsche também
apresenta o tragico enquanto critica ao ascetismoeggendrou a modernidade. Logo, o
artista tragico contra o ascético € o respons&laltpansvalorizagdo dos valores, a saber, ele
cria a partir da afirmacdo do dionisiaco, princigiee concebe o sofrimento como parte
integrante da existéncia. Assim, ao afirmar o swrito da vida, ao afirmar o que se é, o
trdgico regozija-se com isto. “O artista tragit@o € pessimista — ele diz justameistien a
tudo questionavel e mesmo terrivel, ele é dionSiIETZSCHE, 2010, p. 29), enquanto o
cristianismo é socratico-platonico e di&o a vida a partir de um otimismo tedrico que, ao
querer eliminar o sofrimento pratico, acaba powpecar a cisdo do mundo entre verdadeiro e
aparente. Nietzsche apresenta a afirmacao acirparagrafo 6 da quarta tese de “A razdo na
filosofia” enquanto sintoma ddécadenceapontando para o homem dionisiaco como saida

3 Sobre a vontade de poder como arte, é sabido iesbhe desde jovem concebe o mundo a partir de um
perspectiva estética, isto €, o fildsofo posicisaaao lado da arte enquanto esta pode, para alésalniy
racional, dar acesso as questfes fundamentaisist@reia. Nos fragmentos pdstumos, primavera de3,188
14[13-14], Nietzsche afirma: “La cristiandad conmdeemermedad. El cristianismo como sintoma de demeel
fisiologica. Contramovimiento Arte.” (O cristian® como doenga. O cristianismo como sintoma de
decadéncia fisioldgica. Contramovimento Arte. —dligiio nossa). A arte € o simbolo da filosofia di@cia,
bem expressa por Zaratustra. E com sua visdoasstiie Nietzsche quer superar a crise dos valoidsrdais,
pois “arte tem mais valor do que a ciéncia porasérca capaz de proporcionar uma experiéncia siiaca.”
(MACHADO, 2002, p. 29). Por outro lado, vale dizpre Heidegger (2000) ndo concorda com o titulo de
filosofo da vida concedido a Nietzsche sob a im#ggao de que ele ndo é um pensatiocto, mas um
filosofo-poeta, ja que, para Heidegger, Nietzschenépensador metafisico - assim ele o nomeia aar tca
vontade de poder como arte.
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para o niilismo ou para a depreciacdo da vida fedk interpretacdo metafisica-moral-
religiosa. No fragmento péstumo, da primavera d#8184[89], o filésofo contrapde os dois

tipos de pensar no divino a partir da postura didotsofrimento.

Los dos tipos: Dioniso y el Crucificado. A sostemen firmeza: el ser humano
religioso tipico - ¢acaso una forma décadenc®e Los grandes innovadores son
todos sin excepcion enfermizos y epilépticos: pemo estamos entonces dejando
fuera a un tipo de ser humano religiosopagjan® ¢, No es el culto pagano una
forma de accién de gracias y de afirmacion deda¥i¢;, No tendria que ser su mas
alto representante una apologia y una divinizadiéna vida? Tipo de un espiritu
plenamente logrado y extasiado-desbordante... gépan tipo que en si asume las
contradicciones y problematicidades de la existencilas REDIME? — En este
preciso lugar pongo yo &lionisode los griegos: la afirmacion religiosa de la vida,
de la vida entera, no de la vida negada y demedifigiao: que el acto sexual
suscite hondura, mistério, respeto. Dioniso comfrd'Crucificado”; he aqui la
antitesis.No es una diferencia en cuanto al martirio, — ésiretitan solo otro
sentido. La vida misma, su eterna fecundidad ytewme retorno determinan el
tormento, la destruccion, la voluntad de aniqudaci en el otro caso el sufrimiento,
el “Crucificado en cuanto inocente”, sirve comoemipn contra esta vida, como
férmula de su condena. Se adivina: el problemd dslesentido del sufrimiento: si
un sentido cristiano o bien un sentido tragican. eEprimer caso el sufrimiento debe
ser la via que lleve a un bienaventurado ser, @hialo el seres considerado como
suficientemente bienaventuragara justificar incluso una enormidad de dolor. El
ser humano tragico afirma incluso el sufrimientosndgpero: es bastante fuerte,
pleno, deificante, para hacerlo. El cristiano niggduso el mas feliz de los destinos
sobre la tierra: es bastante débil, pobre, deshdoggbara sufrir incluso en esa y en
toda forma de vida... “el Dios en la cruz” es unaldition contra la vida, una
indicaciéon para librarse de ella. El Dioniso codaal trozos es unpromessade
vida: ésta renacera eternamente y eternamenteaedode la destruccidf.

Dioniso contra o Crucificado revela, portantosentido de nossa jovialidadeem
qgue a humanidade, liberta da concepcédo de crinastiggo, pode tornar-se o que é. Ora, a

"0s dois tipos: Dioniso e o Crucificado. — Ha deifiear-se: o homem religioso tipico — se é uma farde
décadenceTodos os grandes modernos sao doentes ou epsléticmas nao deixamos entdo de fora um tipo de
homem religiosop pagao?N&o é o culto pagdo uma forma de agradecimente afidbmacdo da vida? Nao
haveria de ser o seu supremo representante umagap@ divinizacdo da vida? O tipo de um espirgéanb
aquinhoado, arrebatado e transbordante... o tipgrddpo que recolhe em si e redime as contradiedeslo o
que é problematico na existéncia? — Aqui pontdianiso dos gregos: a afirmacao religiosa da vida, da vida
inteira, ndo negada ou dividida, — é tipico: quet@ sexual desperte profundeza, mistério, vener&iaaiso
contra o “Crucificado”: ai tende vés a oposicBléo é uma diferenca no que toca ao martirio — o martéin

um outro sentido. A vida mesma, a sua eternaifixtie e o seu eterno retorno, condiciona o tormemto
destruicdo, a vontade de aniquilamento... No oc#isp, o sofrimento, o “Crucificado como o inocentedle
como objecao contra esta vida, como formula decemalenacédo. — Adivinha-se: o problema é o sentao d
sofrimento: se é um sentido cristdo ou se um sefrédjico... No primeiro caso, ele deve ser o chmipara um
ser bem-aventurado; no dltimoservalecomo bem-aventurado bastamtara justificar ainda uma imensidao de
sofrimento. — O homem tragico afirma o mais acfareento: é forte, pleno, divinizante o bastanteaganto. —

O cristdo nega até a sorte mais feliz sobre a Téffraco, pobre, deserdado o bastante para stE#rerda forma

na vida... “o Deus na cruz” é uma maldi¢cdo contvéda, um dedo indicador para libertar-se dela, Bianiso
posto em pedagos € uma promessa para a vida: sdindestruicdo, ele voltard sempre ao lar, renascid
(Tradugéo do original alemédo: Marcos Sinésio Paréiernandes e Francisco José Dias de Moraes. In:
Nietzsche, Friedrich. A vontade de poder. Rio deita. Contraponto, 2008.)

> No aforismo 343 d@& Gaia Ciéncia Nietzsche quer mostrar o sentido positivo da endet Deus, aquele que
liberta os homens do peso da culpa, que torna jpisites livres, que aponta para a inocéncia em @ue
tragicidade de uma vida sem Deus é motivo de afidima de alegria e, assim, de leveza.
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libertacdo do peso da culpa significa a levezandaéncia, a afirmagdo do mundo como
devir, ou seja, o sim dionisiaco a vida mesmo ecjpalmente diante de seu carater tragico.
Foi precisamente isso que Nietzsche demonstroutia ga Zaratustra, que, sendo mestre do
eterno retorno, isto €, da sabedoria tragica, afirmtegralmente sua vida, vivendo-a em suas
dores e prazeres e ndo a idealizando a partiruddalde um mundo-conceito, a partir da
invencdo moral, como fez o persa. E neste semfito Machado (1997, p. 152) afirma:
“Zaratustra [...] é a “auto-superacdo” do Zaraageersa, o Zaratustra dancarino, o Zaratustra
que supera o niillismo moral, metafisico e se tammafilésofo tragico.” O tragico € um tipo
de niilismo, sim, contudo um niilismo ativo em gudnomem tragico supera o mal-estar do
altimo homem, tornando-se aquilo que é, um superemo, capaz da autossuperacdo de si,

capaz de criar novos valores apos a morte de Deus.

Este € 0 ‘sentido da terra’: a assungdo de nosgariprhumanidade, de nossa
condicdo humana, demasiado humana, que configusupgracdo de nossa
humanidade. Ndo uma superacdo metafisica, tranmcthd mas interior —

consistente no fato de, simplesmente, permanecefiaiss a terra, afirmando

constantemente nossa vontade de poder, com nogmigdsim’ a vida. (LOBO,

2003, p. 273).

O deus dancarino simboliza, portanto, a criativedadpotencialidade humana de viver
na corda bamba, “na ponta dos pés”, isto €, em umdmsem a seguranca de Deus em que a
vida é celebrada artisticamente enquanto sabetlag@a, enquanto transbordamento de vida
gque anseia por mais e mais vida, a partir do “imelsitado sim e amém” a este mundo
dionisiaco, o qual Nietzsche nos convida a afirrpars vé nele, apdés a morte de Deus, a

possibilidade de um renascimento da tragédia.

O mais duro convite vem pela méo desta libertacéor@gem para romper com 0s
velhos ideais. O crepusculo dos idolos — a vergad® Deus, o ser como Deus, 0
homem divinizado, a moral divinizada — abre o hmie de expectativas para uma
nova aurora(SENRA, 2010, p. 118).

O divino entre o tragico e o0 ascético, a estétiaareoral aponta para a perspectiva de
uma abertura verdadeiramente ética, verdadeiranmemb@na que oferece ao homem o seu
valor préprio, conclamando-o para assumir-se ertquespirito livre em uma ética-estética
gue tem o amor de si, como enfatiza Pimenta (20®&)essuposto para o0 movimento de
criacao “equidistante da automortificacdo do asge)aesse amor proprio assinala uma ampla
libertacdo relativamente as leis vigentes, aosuooss vigentes e aos imperativos de toda

sorte.” (PIMENTA, 2008, p. 65). Como frisa Senrgracitado, haja coragem para quebrar
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com 0s preconceitos morais, com os velhos ideatizer sim a alternativa alegre de

Nietzsche ao Deus da tradicao.
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5 CONSIDERACOES FINAIS

Chegado o fim de nossa pesquisa que primeiramestaleu o tragico a partir da
concepcdo estético-filosofica elaborada pelo jovdiatzsche em sua interpretacdo da
tragédia grega, entendemos que o primeiro livréldsofo, O nascimento da tragédif@ nos
coloca diante do que seria a filosofia dionisiagaa perspectiva para além do bem e do mal,
para além da verdade e da ilusdo, para além dé édeatico que engendrou a tradi¢do
filosofica e religiosa sob o postulado metafisieouin mundo em si. Os escritos juvenis do
filésofo, ao apresentarem “a visao dionisiaca dmdol, pretendem mostrar a equivaléncia
entre verdade e ilusédo, apresentando dessa foarte aomo alternativa capaz de superar a
dicotomia metafisica de valores, a saber, apresgnotgue arte necessariamente valoriza a
ilusdo, a criacdo imaginaria. A verdade da expei@éartistica é diretamente proporcional a
ideia de beleza que é uma aparéncia, uma ilus@op éembra Machado (1997). E nessa
perspectiva que o pensamento tragico de Nietzsebedseus primordios trata de um anseio
estético de se pensar o mundo a partir do propuiacion

A unido entre o apolineo e o dionisiaco que o jofiErsofo apontou enquanto origem
do pensamento tragico, por um “ato metafisico ddade”, revela que a concepcéao estética é
0 Unico modo capaz de aceitar o mundo enquanta ueiidade, pois € a arte, isto €, a
necessidade de criar ilusdes, que transfigura cohaole uma existéncia sem sentido em
representacdes que fazem a vida ser desejada.ilddddgovem Nietzsche é que o tragico
emerge a partir da transformacé@o do dionisiacoalbdrbm dionisiaco artistico, ou seja, o
dionisiaco moldado pela bela aparéncia apolinede, \@ntudo, lembrar que dionisiaco
enquanto elemento principal da tragédia tem aifiade de apresentar o sofrimento com
alegria pela aceitacdo de que a dor é parte imtgrda vida. A dor tem um carater
fundamental no pensamento nietzschiano, jaA queessttamente no sentido dado a ela a
distincdo entre a concepc¢dao tragica e a ascétiagjstica e a moral. A arte mostra-se por
meio da perspectiva tragica de Nietzsche como nogiositora do conhecimento racional ou
da interpretacdo ascética que, a partir da cremgaadores metafisicos, acabam por instituir a
dicotomia que separa o apolineo e dionisiaco.gistoverdade e o erro, a ilusdo, ou ainda, o
pensamento e a vida.

E com o pensamento classico que surge a dicotomiafisica de valores e, junto a
ela, a realidade. A arte € desvalorizada, tomadeoaama mera ilusdo incapaz de produzir
conhecimento. E a partir da emersdo kbgos socratico-platénico, estendido até a

modernidade, a que Nietzsche se refere enquantiizacdo socratica”, que a arte tragica é
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reprimida. O racionalismo socratico, sendo o res@eel por eliminar a tragédia grega pela
oposicdo entre saber racional e instintivo, aptese® segundo Nietzsche, enquanto
principio de um pensamentiécadentou ainda da légica niilista sob a qual se ergueu a
civilizacdo ocidental. A sobrevalorizacédo da raal@ade que determina a desvalorizacdo da
arte tragica ou da vida assim concebida esta wldigsimente ligada a interpretacdo moral do
mundo, pois € justamente o cultivo de uma moralagscpela vontade do sacerdote ascético
gue engendra a ma consciéncia no homem pela ietaggo do sofrimento, do signo tragico
como culpa. Se o homem sofre, ele é o culpado.ut rexp deparamos com a perspectiva
ascética tratada no terceiro capitulo de nossertigsio. Como 0 exato oposto do tragico, o
ascético afirma-se a partir da negagéo da vida 8&gico celebra a vida cantando a dor a
partir da visédo dionisiaca ou a partir dos olhosudista, 0 ascético deprecia a vida a partir de
um mundo ideal construido pela negacdo do sofricmeamo sentido imanente ao existir
humano. O sacerdote ascético criado a imagem ellsama de SoOcrates representa a
oposicao radical ao pensamento tragico e ao seu siin dionisiaco a vida, ja que se afirma
por meio da vontade de nada, isto €, do niilisnmeaio enquanto motor das forcas reativas,
como enfatiza Deleuze (1976). Estas forcas reat@iasaquelas cuja vitalidade é fraca e que,
para se afirmarem, precisam dizer “Nao a um ‘fana), ‘outro’, um ‘ndo-eu’ — e este Nao é
seu ato criador. Esta inverséo do olhar que egted®&hlores.” (NIETZSCHE, 2001, p. 29). A
moral escrava a qual o filésofo se refere na citacériada pelo homem do ressentimento que
fundamentalmente se opde a moral criada a partsirdaa si mesmo. Essa é a tese principal
levantada pela genealogia nietzschiana que, aabasorigem dos valores morais, aponta
para uma moral criada por homens sadios e outreh@amens doentes. A moral do tipo
escravo engendrada pelo sacerdote ascético pelantupretacdo religiosa e moral do
conceito material da divida nasce da inversao démes vitais que formaram o homem da
“moralidade do costume” e representam o iniciokdst6ria de um erro chamado verdade” e
da vitéria da mentira do ideal sacerdotal que, réirpde uma vontade doente, fabricou uma
moral antinatural responsavel por inverter o mundo, ainda dividi-lo entre mundo
verdadeiro e aparente, e por estruturar a consaiéoiental nas redes da culpa e pecado. O
fildsofo apregoa enttcce Homa2004c) que a mentira do idealismo levou a humaleica
adoracdo e adocdo de valores inversos em opos@qielea que servem de expansao e
libertacdo da vida.

O sacerdote ascético domesticou o homem ocideatahpio de uma moral contra a
natureza. O seu ideal, ao responder o problemafdionento com a interpretacdo moral e

religiosa da culpa, salva-a-dor da humanidade adedta de sentido, de finalidade, ja que,
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para Nietzsche (2001), o sofrimento do homem estéalta de sentido do proprio sofrer,
contudo interpreta-lo na perspectiva da culpa éalam homem em um sofrimento maior
porque prejudicial & saude, nocivo a vida. A cuilgdrde € o signo do ideal ascético que, ao
inventar uma ordem moral para o0 mundo, projeta @msEconceito que canoniza sua vontade
de nada, ao mesmo tempo em que faz com que o hanéarse em divida com Deus. O
cristianismo é o0 maximo da expressao do sentim@gmtoulpa, € o acabamento religioso e a
altima interpretacdo da divida-culpa como pecaddintido pelo fascinio de um ideal de
salvacao que tem suas raizes no otimismo tedric&dteates. O filosofo indica e®
crepusculo dos idolos fascinio de médico e salvador que tinha o fillhggrego em sua
defesa de uma moral de melhoramento, cuja maximgréscricdo da racionalidade a todo
custo em detrimento aos instintos.

Portanto, dogossocratico-platonico e seu desdobramento: o amistizo traz em si a
inscricdo de seu proprio fim, pois a racionalidadese afirmar a partir da defesa de um tipo
de vida débil, a partir do postulado de uma momsdrava ou antinatural, é causa-
consequéncia do niilismo que Nietzsche denuncious®u anuncio sobre “a morte de Deus”.
O niilismo é o motor ddogos maior expressao das forcas que reagem aos osstiagjueles
mesmos que criaram a arte tragica que o filosofopd® enquanto alternativa ao
conhecimento racional, enquanto saida do niilismo.

O nosso quarto e ultimo capitulo apresentou o diviis perspectivas tragica e
asceética a partir da contraposicdo que Nietzscherfae a arte e a metafisica-moral-religido,
isto é, entre Dioniso e o Crucificado. Como sabensodivino do ideal ascético, o Deus
cristdo, representa o acabamento da estruturalplabdidade que formou a ma consciéncia
do homem ocidental por meio de uma vivéncia madbza que nega a vitalidade do corpo, a
vivéncia instintiva, tendo em vista que o idealrapae afirmar, tem como condicdo a
repressao, 0 ndo aos instintos, o ndo a tragiciel@aleontraditoriedade imanente ao mundo da
vida. O divino do ascetismo, o Deus-conceito, suiatse por meio da revolucdo escrava da
moral, responsavel pela inversdo de valores edietdomia metafisica dos valores. Mas, se
“Deus esta morto”, a tarefa do filosofo tragico maoutra sendo a transvalorizacdo de todos
0s valores em que 0 corpo e a vida sejam tomaduoe Gmica condi¢cdo e Unico principio de
criacdo de valor. Nietzsche, desde seus escritesig} colocou-se nesta tarefa dionisiaca de
transvalorizacdo dos valores, propondo a artedaagipois ela é capaz de representar com
fidelidade a experiéncia tragica que € a vida —aamca possibilidade capaz de superar o
niilismo moderno, capaz de superar a negacao [tat@o mundo, entendendo que arte € o

gue coloca o homem tragico em uma vivéncia pama alé bem e do mal. A partir do tipo
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artista, ou seja, do homem tragico, o filésofo @a@grara o seu tipo divino. Dioniso é o
simbolo do deus dancarino. A danca é a linguagepom, ja que, dancando, quem cria € o
corpo. O deus dancarino sé pode dizer de coisdisnasbquando esta no baile. E por meio da
danca dos conceitos que Nietzsche pode oferedarraem o chéo da vida, o sentido da terra
depois que todo o sentido e toda a seguranca foeatidos com a revelagdo da mentira que é
o Deus do ideal ascético. Dancar é aprender astsensar na inseguranca. O deus bailarino
aguele que ensina o homem a sabedoria tragicasdeam um mundo sem principio e fim e
gue tem no devir a Unica possibilidade de exi&8sim, a danca ou o deus bailarino enquanto
metéfora do devir representa o convite do filododgico para a libertacdo da culpabilidade
gue captura o homem desde a linguagem metafisisardem uma ldgica niilista que diz ndo
a contraditoriedade das coisas. O divino da petispetragica tem, portanto, uma tarefa
libertadora que conclama o homem para a fidelidade mesmo, fazendo dele o senhor da
terra e legitimo criador de valores. Logo, a manegor da alternativa nietzschiana ao Deus

do ideal ascético, ou seja, ao niilismo, é a drdgéo da terra.
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