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RESUMO

Em linhas gerais o trabalho procura apresentar uma aproximagao entre as filosofias
de Schopenhauer e Nietzsche, essencialmente no que tange a compreensdo da diferenca
entre Vontade e Uno-primordial. O trabalho procura delinear os elementos que compdem a
questdo da reden¢do em ambos os filosofos. Essa perspectiva nos revela a redengdo
enquanto uma questdo metafisica fundamental e determinante na compreensdo da ideia de
unidade, ou melhor, da ideia de totalidade, comum ao romantismo alemao. A partir da
compreensdo do fenomeno da reden¢do em ambos os filésofos, procuramos mostrar como
a questdo da redengdo nos coloca em condi¢des de revelar diferengas fundamentais
existentes entre Schopenhauer e Nietzsche, revelando assim, a importancia da questdo da
redengdo, seja para a compreensdo da ideia de Vontade ou de Uno-primordial, seja para a

compreensdo da diferenca entre ambos.

Palavras-chave: Vontade, Uno-primordial, redencdo, totalidade, intuigdo.

ABSTRAT: Overall, the study intends to show a connection between them
philosophies of Schopenhauer and Nietzsche, especially concerning the
Understanding the difference between Will and Ur-eine. The job search
outline the elements that make up the question of redemption, in both
philosophers,  this  perspective  reveals the redemption as a  matter
metaphysics fundamental and crucial in understanding the idea of unity, or
rather the whole idea, common to German Romanticism. From the
understanding the phenomenon of redemption in both philosophers, we show
as the question of redemption puts us in a position to reveal differences
fundamental  between  Schopenhauer and  Nietzsche, thus revealing the
importance of the issue of redemption, is to understand the idea of

Will join or Ur-Eine, is to understand the difference between both.
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Abreviacdes:

Obras de Schopenhauer e Nietzsche:

MVR: Die Welt als Wille und Vorstellung — O mundo como Vontade e
representacdo. Dois Volumes, Versdo digitalizada em alemdo e Tradugdo
Brasileira, de Jair Barboza.

CFK: Kritik der Kantischen Philosophie — Critica da filosofia Kantiana .
CE: Unzeitgemdsse Betrachtungen — Consideragdes extemporaneas.

CP: Fiinf Vorreden zu fiinf ungeschriebenen Biichern — Cinco prefacios para
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Tragica dos gregos.
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se €.

KSA: Scdntliche Werke: Kritische Studienausgabe. Hrsg. G. Colli u. M. Montinari,
Berlin / New York: DTV & Walter de Gruyter, 1999.

Demais obras:

CRP: Kritik der reinn Vernuft — Critica da razdo pura.

CFJ: Kritik der Urteilskraf — Critica da faculdade do Juizo.
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Introducio

O que desenvolvemos neste trabalho consiste na compreensdo do conceito de
redengdo (Erlosung) em dois grandes mestres da filosofia alemd; Schopenhauer e
Nietzsche. A questdo da redenc¢do (Erlosung) assume uma carga semantica metafisica
importante, a partir do desenvolvimento da ideia de totalidade, ideia fundamental dentro da
discussdo estética no romantismo alemio. Neste sentido, a ideia de totalidade ¢é
fundamental para ambos os fildsofos, através dela, ¢ que Schopenhauer pensa a unidade da
esséncia (Vontade'), assim como Nietzsche, a unidade do Uno-primordial. A partir da
caracterizagdo da reden¢do (Erlosung), em cada um dos filosofos, procuramos apresentar
algumas aproximagdes e diferencas no conceito de Erlosung, a ponto de podermos
identificar sinais caracteristicos do pensamento de cada, no que diz respeito, a compreensao
da Vontade em Schopenhauer e do conceito de Uno-primordial em Nietzsche.

As diferencas sutis, que surgem entre os dois filésofos, estdo quase que,
completamente disfarcadas; seja pelo estilo, seja no modo como cada fildsofo se acerca de
conceitos, idéias ou problemas, aparentemente comuns. Estas dificuldades servem antes,
para tornar a relagdo quase como que um conjunto de hierdglifos, cuja decifragdo depende
de cada lago de contato, de cada dimens@o dada aos temas, ou questdes, € principalmente,
dos objetivos conferidos aos termos por cada filosofo. Nao nos rogamos a imensa e penosa

tarefa, de desvendar tais hieroglifos, antes, queremos vislumbrar determinadas

' Doravante, ‘Vontade® escrita com inicial “maiuscula e em itdlico” deve ser entendida como
Schopenhauer a entende, como coisa-em-si; ‘vontade’, inicial minuscula, deve ser entendida enquanto desejo
particular, ou ainda, em sentido préprio Nietzschiano.
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aproximagdes”, a tal ponto que delas emanem uma diferenga e nos esclarega acerca da
filosofia propria de cada um. Evidentemente, também nestas aproximagdes, se explicitard
algo do proprio contato, obscuro, interessado, enfim, paradoxal entre os dois filésofos
alemaes. Em suma, a aproximagao nos dara a diferenga, circunscrita em nossa tematica.

Tanto a Vontade quanto o Uno-primordial serdo caracterizados a partir de suas
formas de Redengdo e a diferenga nessas formas nos dara a diferenga entre ambos, no que
concerne a esséncia ou coisa-em-si, fundamentalmente, no que tange a relacdo da esséncia
com o mundo fenoménico.

O conceito de reden¢do (Erlosung) ¢ normalmente abordado em suas implicagdes e
significagdo morais, mas, como vamos ver, ele vincula-se igualmente, ao problema do
conhecimento e ao sentido do mundo como representagdo. Tanto em Nietzsche, quanto em
Schopenhauer, ele diz respeito, a propria esséncia, seja a Vontade seja ao Uno-primordial.
Além disso, em ambos, a redengdo também alcanga o homem particular e €, neste homem
particular, que a questdo da redengdo, aparece vinculada ao problema do conhecimento,
seja, o conhecimento via principio de razdo, seja, o conhecimento da coisa-em-si. Em
Nietzsche, o conhecimento vincula-se a necessidade de vida, a necessidade do Uno-
primordial de manter suas criaturas vinculadas e agarradas a vida, em Schopenhauer, o
conhecimento, essencialmente o conhecimento da coisa-em-si, vincula-se, a necessidade de
redengdo da Vontade. Assim, o que procuramos desenvolver foi uma analise do conceito de

redeng¢do (Erlosung) desde uma perspectiva epistemologica, ou seja, desde o horizonte de

* Ao falarmos de aproximagdo, queremos apenas referendar a comunhio de certos temas comuns,
como por exemplo, a relagdo entre esséncia e aparéncia, o mundo fenoménico como emancipagio da unidade
de todos os seres, assim como a questdo da redencdo. Assim, aproximac¢do que ndo busca semelhangas ou
identidades, mas certos limites de diferenga, que subjazem nas mesmas questdes ou modos de tratamento.
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significado do mundo como representacdo, observando como o conceito vincula-se ao
problema do conhecimento.

O conceito de redencdo (Eriosung), em ambos os fildsofos, fornece, € essa € nossa
hipotese fundamental, os signos que marcam a compreensdo, tanto da Vontade em
Schopenhauer, quanto do Uno-primordial, em Nietzsche. Observando os contornos da
redengdo temos condigdes de revelar ndo apenas o processo de redencdo, mas, de delinear a
propria esséncia, em sua relagdo consigo, quer dizer, com seu espelho e fendmeno. Assim,
a redengdo revela o segredo desta relagdo, o modo como a esséncia relaciona-se, cujos
efeitos, podem ser identificados no individuo particular. Veremos que, esta relagdo ¢
marcada pelo desenvolvimento do conhecimento e, como, o conhecimento aparece
mesclado nessa esta relagdo. O conhecimento permeia esta relacdo e antes de determina-la,
consiste apenas em um reflexo dessa relagdo. Relagdo que o termo redengdo (Erlosung)
pode nos revelar o segredo, desvendar o processo, esclarecer sobre o sentido, e pode ainda,
nos revelar, o proprio conhecimento como signo ou reflexo desta relagéo.

A redencdo _em_Schopenhauer — Na primeira parte do trabalho centramos nossa

atenc¢do na questdo da reden¢do (Eriosung) como aparece em O mundo como Vontade e
como Representacdo. A Redengdo é um tema essencialmente metafisico e, diz respeito, a
relacdo entre a esséncia e a individuacdo. Neste sentido, procuramos compreender o termo
Erlosung inserindo-o na discuss@o epistemolodgica Kantiana, nela Schopenhauer introduz
determinadas modificagdes que marcam a pusilanimidade de sua teoria do conhecimento.
Essas modificagdes produzem conclusdes distintas principalmente no que tange ao
conhecimento da esséncia. A possibilidade de conhecimento da coisa-em-si vincula-se a

possibilidade de autoconhecimento (Selbsterkenntnifs) da Vontade, nessa possibilidade,
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encontra-se a questdo da redengdo, enquanto um problema essencialmente metafisico e,
portanto, vinculado a questdo do conhecimento.

No item 1.1 destacamos a existéncia do mundo enquanto representa¢do, como
modos de objetidade da Vontade. As formas a priori contidas no sujeito como formas que a
Vontade assume ao torna-se fendmeno, procuramos evidenciar a dependéncia do mundo
fenoménico em relacdo ao sujeito que é o sustentaculo do mundo, isto, se justifica, na
medida em que, a redengdo, necessariamente, implica numa transformagdo neste sujeito.
Neste direcionamento, procuramos mostrar a compreensao schopenhauriana de matéria e de
realidade do mundo, se, a redengdo implica na negagdo da Vontade de vida, e, conseqiiente,
corresponde a uma tendéncia da Vontade ao nada, a questdo da Reden¢do ¢ um tema
essencialmente metafisico e, portanto, deve ser compreendido a partir da teoria do
conhecimento.

Portanto, procuramos no item 1.2, explorar as transformagdes operadas por
Schopenhauer, no seio do Kantismo, apresentar e abordar as mudancas operadas acerca do
problema da intui¢do empirica e a solugdo apresentada pelo idealismo transcendental.
Nosso intento foi apresentar a arquitetonica kantiana da razdo e as mudangas operadas na
relagdo entre as faculdades (intui¢do e entendimento) em Schopenhauer, assim como,
compreender a funcdo de cada uma das faculdades, no processo de conhecimento, iniciando
a apresentacdo da ideia de metafisica imanente. Isto ¢ parte fundamental para a
compreensdo de nossa problematica, na medida em que, a redengdo, é um jogo autofagico
da Vontade consigo mesma, assim, a questdo da imanéncia, determina a questdo da
redeng¢do enquanto significagdo metafisica do mundo, enquanto jogo entre a esséncia e seu

fendmeno.
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No item 1.4 centramos nossa discussdo no papel dado a razdo em Schopenhauer e
Kant, a diferenca na funcdo da razdo. Enquanto em Kant, a razio relaciona as Ideias da
razdo a totalidade dos conhecimentos possiveis, e, portanto, vincula se a necessidade de
sistematizacdo e de orientacdo da razdo. Em Schopenhauer, ela possui uma posi¢ao
secundaria, pois, vincula-se apenas a necessidade e a capacidade de abstragdo. A razdo
cumpre apenas ser um reflexo do mundo intuitivo, cumpre a ela realizar a criagdo
conceitual; em Kant, ela deve conduzir o pensamento a completude da série de condigdes,
e, portanto, deve orientar todo o trabalho das outras faculdades. Essa discussdo justifica-se,
na medida em que, preparamos o terreno, para a compreensao da revisdo Schopenhauriana,
acerca da possibilidade de conhecimento da esséncia, assim como, acerca do papel das
ideias da razdo, e a necessidade transcendental do objeto transcendental, questdes que
Schopenhauer pretende resolver apresentando a filosofia imanente da Vontade.

No item 1.4 procuramos apresentar o corpo (Leib) enquanto /osung, ou seja, chave
para compreensdo ndo apenas da Vonmtade enquanto esséncia, mas, para a redengdo da
propria Vontade. O corpo constitui-se na chave para o enigma do mundo, para a
compreensdo da esséncia do mundo, procuramos mostrar, também, como o corpo ¢
expressdo do sentido da Vontade. Corpo, que pela identidade com a Vontade, revela o
sofrimento (Leiden) imanente, sendo, portanto, losung (chave) para a redengdo, o caminho
para o conhecimento e também para a redengdo do mundo. Mostramos que, ha apenas
afirmag¢@o e negacdo de si no fenomeno, sentidos que podem ser identificados no individuo,
e também em seu corpo.

No item 1.5 procuramos explorar algumas relacdes de semelhangas entre a estética
kantiana e a Schopenhauriana no que tange os conceitos de belo e sublime. Isto se justifica,

na necessidade de compreendermos a transformag¢do do individuo em puro sujeito,
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transformagdo necessaria em Schopenhauer, como condi¢do para o autoconhecimento da
Vontade, conhecimento de si em totalidade e que funciona como um Quietivo, conduzindo
a Vontade a sua redengdo (Erlosung) e a reconciliagdo (Versohnung). Procuramos
evidenciar essa transformacdo inscrevendo-a no seio da teoria do desinteresse, explorando-
a na relacdo com o desejo e o prazer, na possibilidade de conhecimento estético, visto que,
este conhecimento, promove a redengdo da Vontade.

No item 1.6 procuramos compreender a Vontade em sua relagdo com o fendmeno,
suas contradigdes. Por fim, procuramos caracterizar a redeng¢do (Erlosung) da Vontade,
enquanto ato metafisico da Vontade, cujos efeitos, podem ser identificados em toda
existéncia particular. Reden¢do (Erlosung) é um conceito metafisico, pois, se refere
diretamente a Vontade como coisa-em-si, € que, adquire significagdo moral por seus efeitos
manifestos no individuo, aquele que é a chave (Losung) para a redengdo da Vontade. A
chave para a compreensdo, ou Losung ¢ o corpo, caminho para o autoconhecimento da
Vontade. Neste sentido, Erlosung significa a redengdo enquanto expiagdo, enquanto forca
que se extingue, a forma como a Vontade lida com sua tendéncia a ser fendmeno.

A redencdo em Nietzsche - No segundo capitulo, tratamos da filosofia de Nietzsche,

visando a compreensdo de Uno-primordial, seguindo trilhas dadas pela compreensdo do
fenomeno da Redengdo. Neste sentido, fez-se necessario uma incursdo previa acerca dos
conceitos de apolineo e dionisiaco, conceitos com os quais Nietzsche, essencialmente nos
primeiros escritos, pretende completar o nicleo conceitual da esséncia. Apolo e Dionisio
referem-se diretamente ao Uno-primordial e nestes encontra, expressdo e reden¢do. A
compreensdo destes conceitos exige um mergulho a0 mundo contemporaneo de o
Nascimento da Tragédia e na discussdo estética e epistemoldgica em que tal obra esta

inserida, pois, ela traz em seu bojo, uma critica, tanto ao racionalismo, quanto a filologia e
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a linguagem de representag@o. Assim, no item 2.1, buscamos compreender os conceitos de
Apolo e Dionisio, a partir da critica nietzschiana a linguagem, como uma tentativa de
escapar das amarras conceituais, em que se encontrava a estética e a filologia de sua época.
Ao fim, caracterizamos a compreensdo da Redengdo correspondente ao Uno-primordial a
partir de, e na sua relagdo com o mundo do fendomeno.

No item 2.2 procuramos explorar a ideia de totalidade enquanto unidade organica.
Procuramos explorar as diferengas, no que concerne, a compreensdo desta unidade em
Nietzsche. Vontade ¢ entendida como manifestagdo, ou seja, 0 modo como este aparece sob
a forma intuitiva do conhecimento humano, fendmeno (na linguagem schopenhauriana). Na
hipotese, ora apresentada aqui, procuramos entender toda individuagdo, ou fendmeno, como
emancipacdo do Uno-primordial. O Uno-primordial entendido enquanto um organismo
formado por forcas plasticas (forg¢as apolineas e dionisiacas, ou melhor, forgas, pois, a
mesma forga, apresenta caracteristicas tanto apolineas quanto dionisiacas). Este organismo
¢ e permanece impulso cego, inconsciente. Neste sentido, o conhecimento vincula-se
apenas a manifestagdo fenoménica do Uno-primordial. Procuramos compreender o
conhecimento como o resultado da relagdo entre os impulsos. O conhecimento ¢ o modo
como os impulsos manifestam-se na consciéncia. Assim, o conhecimento estd sempre em
funcdo dos interesses do Uno-primordial, ou da vida, mesmo quando se manifesta como
negacdo budistica, como nega¢do da Vontade de vida, quando se manifesta em seu efeito
letargico ou sabatico.

No item 2.3, procuramos mostrar que o termo Redeng¢do corresponde a realizagdo
ou a satisfagcdo dos instintos, ela limita-se, ao prazer e a dor, oriundas da atuacdo destes
impulsos, no processo de individuag@o. A reden¢do quando pensada diretamente ao Uno-

primordial corresponde apenas ao prazer e dor oriundos da relagdo entre o apolineo e o
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dionisiaco. Porque tanto o homem quanto o Uno-primordial, trazem consigo as “impulsdes
apolineas e dionisiacas da construg¢do e da destrui¢do, do prazer e do desprazer, do gozo e
da dor.” (ALMEIDA, 2007, p.125)

Ao nivel do individuo, redeng¢do, corresponde ja a uma transformagdo da relacdo
entre homem e vida. Essa transformacgdo estd vinculada a capacidade de intui¢do, ou
melhor, na capacidade de intui¢do mistica da esséncia, conhecimento oriundo do éxtase
dionisiaco em sua relagcdo com o apolineo. Conhecimento que a tragédia nos revela. Essas
transformagdes correspondem aos efeitos da redengdo da aparéncia (apolinea), ou da
embriagués dionisiaca, ou ainda, da redencdo oriunda da embriagués-onirica. ApoOs
analisarmos, cada uma das formas de reden¢do isoladamente, procuramos no item 2.5,
compreender o mistério do “emparelhamento” entre os impulsos apolineos e dionisiacos do
qual surgiu a tragédia ou a reden¢do apolineo-dionisiaca. No item 2.4 procuramos explorar
o pathos proprio a cada redengdo, seja no artista quanto no espectador tradgico, além de
mostrarmos como os impulsos mantém uma relagdo que se manifesta na arte, seja através
do artista plastico apolineo, seja do artista lirico essencialmente dionisiaco.

Por fim, procuramos através do termo redeng¢do (Erlosung), explorar algumas
diferencas entre Nietzsche e Schopenhauer, diferencas estas que, segundo a tese que ora
defendemos, aparecem desde a primeira pagina de O nascimento da tragédia. Procuramos
explorar a compreensdo propria da ideia de totalidade (Vontade) em Schopenhauer, (Uno-
primordial) em Nietzsche, a partir da diferenga que surge quando pensamos o conceito de
Erlosung em ambos os filésofos. Nesse sentido, o conceito de redengdo (Erlosung) revela
toda a sua importancia no que tange a compreensdo da metafisica da Vontade e da
metafisica do Uno-primordial em Nietzsche, assim como, para se delinear os contornos

proprios a cada um desses filosofos.
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CAPITULO I - Schopenhauer e a redencio (Erlisung)

1.0. Redenc¢do: uma abordagem epistemologica

Neste primeiro capitulo, circunscrevemos nossa atencdo em torno da questdo da
redengdo (Erlosung) dentro da obra O mundo como Vontade e como Representa¢do, desde
uma perspectiva epistemologica. Tradicionalmente, este tema é abordado a partir da
filosofia do carater em Schopenhauer, sendo tratado, essencialmente, como um problema
e/ou conceito moral. Esta tendéncia se justifica de certa forma, pela propria maneira como
os efeitos da redenc¢do aparecem vinculados ao problema moral no homem, aqui, também,
se justifica, a nossa orientacdo epistemoldgica ao termo, pois, € justamente pelo fato de a
redengdo ser identificada, em seus efeitos, no sujeito, que, para além das implicagdes e
significagdes morais, o conceito de Erlosung deve ser observado desde uma perspectiva
epistemoldgica, na medida em que, a existéncia do sujeito implica na existéncia do mundo
fenoménico, e na relagdo com o valor dessa existéncia. Desde uma perspectiva
epistemoldgica, isso significa que o conceito de Erlosung, sera abordado a partir da teoria
do conhecimento de Schopenhauer.

Se a redengdo ¢ um tema moral, cujos efeitos podem ser observados no proprio
homem, e se 0 homem, como sujeito ¢ o sustentaculo do mundo, a questdo da redengdo da
Vontade constitui-se em um tema essencialmente metafisico, entdo, a partir da teoria do
conhecimento o termo Erlosung pode nos revelar seu significado, que como ja frisamos,
tem efeitos e implicagdes também morais, veremos no decorrer do trabalho, que o vinculo
do conceito de Erlosung com a questdo do conhecimento metafisico justifica a abordagem
dada ao tema neste trabalho. Assim, se nosso intuito ¢ o de abordar a questao da redengdo a

partir da epistemologia Schopenhauriana, faz-se necessario um mergulho propedéutico em
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sua teoria do conhecimento, este mergulho ¢ o que desenvolveremos inicialmente a seguir,
do item 1.1 até 1.6. No item 1.7 com toda a explanacdo que o precede procuramos explorar
os significados da redencdo especificamente no tange suas implicagdes decorrentes dessa
abordagem epistemologica, ¢ ndo apenas moral. Redencdo em Schopenhauer, quando a
abordagem parte de sua teoria do conhecimento, se revela enquanto uma questdo metafisica
¢ necessariamente vinculada ao problema do conhecimento. Embora seja compreendida
também, em relagdo ao individuo, como uma questio vinculada ao exercicio da moralidade,
pois os dois ambitos, o metafisico ¢ o moral, sdo vinculados. A reden¢do promove uma
desvalorizacgdo do mundo, mundo que embora ainda existe, aparece completamente
desprovido dos valores da existéncia, em outros palavras, a realidade do mundo nao possui

mais nenhum valor.

1.1. Sentido e finalidade do mundo como representacio

Sugestivamente o titulo do livio O mundo como Vontade e como Representacio’
coloca a Vontade antes da representacdo. Esta Vontade (WILLE) enquanto coisa-em-si,
nucleo intimo da natureza, una, eterna e indivisivel constitui a esséncia de todo fenomeno,
de toda representacdo; enquanto que a representacdo, por sua vez, seria apenas a

individuagdo, a diferenciacdo, a manifestacdo particularizada desta Vontade.

3 Partimos do texto original versdo digitalizada. As citagdes em portugués serdo feitas a partir da obra
O mundo como Vontade e como representagdo. Tradug@o, Apresenta¢do, Notas e Indices: Jair Barboza.
Editora UNESP, 2005. Sdo Paulo-SP.
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A individuagdo ¢ o tornar-se objeto e todo objeto ¢ apenas a manifestacdo
fenoménica da coisa em si. Para o sujeito que conhece, 0 mundo ¢ inicialmente apenas
como objeto, ou seja, representagdo. O mundo € o aparecer de uma esséncia que adquire as
formas contidas no espelho-filtro que € a consciéncia humana. Assim, a individuagdo € o
sentido da prdpria esséncia e, somente em relagdo a esta esséncia, a individuagdo adquire
significado e sentido. Sentido essencialmente metafisico, na medida em que, ultrapassa a
consciéncia humana. Em outras palavras, as condi¢des subjetivas da representagdo,
contidas a priori no sujeito cognoscente e que constituem as condi¢des da experiéncia em
geral, s3o no limite, as formas de objetidade da Vontade. Tornar-se objeto, significa que a
objetidade ¢ a forma como a Vontade manifesta-se na consciéncia humana. Ela torna-se
objeto para o homem. Mas, por outro lado, ao tornar-se objeto para a consciéncia humana,
ela estranha-se, ou melhor, diferencia-se. O homem a conhece como objeto, através do
fendmeno, em outras palavras, o homem a conhece enquanto adquire as formas
fenomeénicas.

O mundo enquanto objetidade desta Vontade metafisica € o tema do segundo livro
de O Mundo. A existéncia aparece anteriormente a esséncia, esta ndo se revela de imediato,
antes, o que nos ¢ dado ¢ sua natureza fenoménica, sua forma de aparecer. O mundo, entdo,
aparece como um “outro”, incdgnito e misterioso, em cuja direcdo se volta toda a

especulagdo motivada neste espanto primordial.

Entdo nele aparece a clarividéncia filos6fica. Torna-se-lhe claro e certo que ndo
conhece sol algum terra alguma, mas sempre apenas um olho que vé um sol, uma
mao que toca uma terra. Que o mundo a cercd-lo existe apenas como
representagdo, isto é, tdo-somente em relagdo a outrem, aquele que representa, ou
seja, ele mesmo. (MVR, p. 43)

Esta verdade (que o mundo ¢ minha representagdo) ¢ estendida por Schopenhauer a

todo ser vivo que possui alguma espécie de conhecimento, porém, apenas no sujeito dotado
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de consciéncia, portanto, no homem, que esta verdade torna-se um conhecimento refletido e
abstrato. O mundo existe apenas na relagio com este sujeito’; nesta relagio encontram-se

. ~ . ~ 5 A . A
os efeitos da redencdo, ou, a desvalorizacdo” da existéncia fenoménica.

Verdade alguma €, portanto, mais certa, mais independente de todas as outras e
menos necessitada de uma prova do que esta: o que existe para o conhecimento,
portanto o mundo inteiro € tio-somente objeto em relagdo ao sujeito, intui¢do de
quem intui numa palavra, representagdo. (MVR, p. 43)

Inicialmente o mundo ¢ minha representacdo e nada mais; o sujeito particular por
sua vez, se constitui enquanto o sustentdculo do mundo, sujeito e objeto se revelam como
as formas mais gerais, universais de toda representacdo ou fendmeno; conseqiientemente
sujeito e objeto, constituem-se como a forma primdria da objetidade da Vontade. Se sujeito
e objeto, constituem as formas primadrias, no sujeito, estardo também, contidas as formas
secundarias, estas formas, de acordo com Schopenhauer, estdo unificadas no principio de
razao®. Este principio é o fundamento (Satz vom Grunde)’ de toda e qualquer explicagio
sobre o mundo, ele reza e conduz, a busca por uma razdo de ser, por um fundamento, para
toda existéncia em geral. E, através deste principio, que buscamos uma razdo (Grund) para

todo o acontecer, para todo ser do mundo. Toda existéncia individual ou conceito particular

# « .. na medida em que ndo partimos do objeto nem do sujeito, mas da REPRESENTACAO como

primeiro fato da consciéncia, cuja forma primeira fundamental, mais essencial, ¢ a divisio em sujeito e
objeto...”. (MVR, p. 50)

> O mundo fenoménico, ndo possui um valor absoluto, em si mesmo, assim, desvalorizagdo, significa
ndo a perca de um valor inerente, mas, a retirada do suposto valor intrinseco a realidade, desvalorizar significa
tirar o véu da ilusdo, acerca do valor da existéncia fenoménica.

6 “Se sujeito e objeto constituem o mundo como representagdo, diz Schopenhauer; “por sua vez a
forma do objeto é representada pelos diversos modos do principio de razdo, ¢ cada um deles regula tdo
perfeitamente a classe de representagdes colocada sob sua autoridade que basta possuir um principio, para ter
a0 mesmo tempo, a esséncia comum & classe toda inteira: esta esséncia, com efeito, considerada como
representacdo, consiste unicamente na propria forma do principio”. (MVR, p. 50)

" “Satz vom Grunde”, consensualmente traduzido por principio de razdo, mas é necessario estender a
atuacdo deste que € nfo apenas o fundamento de razdo, no sentido exposto acima, mas ele ¢ o fundamento
mesmo do mundo enquanto representacdo. Satz vom Grunde quer significar a origem, a arché do mundo,
enquanto movimento primordial que ao mesmo tempo em que funda a matéria, determina seu movimento e
lhe da forma. Assim, como as ideias, Satz vom Grunde ¢ uma das formas de objetidade da Vontade, o ponto
onde a luta inicia-se. O instante mesmo que nasce o mundo, onde as ideias revelam-se na morfologia do
mundo, esta ¢ a revisdo operada por Schopenhauer.
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pode ser reconduzida a unidade da Ideia,® da qual ele &, apenas um caso isolado, podemos,
portanto, retroceder a unidade, que abarca em si toda a diferenga, o principio de razao é&,
pois, o fundamento, enquanto mével da diferenca, enquanto for¢a que pde em marcha a
diferencia¢do, e ndo, enquanto fundamento apenas axioldgico e/ou regulador dos juizos.
Por sua vez, a atividade propriamente metafisica do homem surge no instante em que se
busca um fundamento para este mundo que aparece como minha representagdo, no limite, ¢
quando, se procura estabelecer uma relacdo transcendente entre este mundo e seu
fundamento, ¢ quando, o principio de razdo inicia seu movimento, inicia sua trama, e
também, quando este ¢ conduzido a extrapolar seus limites.

Apesar disso, ele se constitui no instrumento através do qual o homem organiza a
rede de fendmenos, de tal forma que, os enreda numa trama de dependéncias mutuas,
criando enfim, um mundo a sua imagem e semelhanca. Através dessa rede, o homem
consegue conhecer o mundo, organizando os fendmenos, ligando-os a partir da teia da
causalidade.

E importante retomar o fio do pensamento de Schopenhauer no ponto em que ele
mais denota ter sido diretamente influenciado por Kant para se compreender a
distingdo a que procede entre a natureza ideal do mundo — i.e., do mundo tal qual
ele surge condicionado pela Ideia que dele se tem, mundo determinado na sua
apari¢do pela intervengio da consciéncia do sujeito (mundo tornado presente pelo
intelecto, mundo representado) — e a natureza real deste mesmo mundo, i.e.,
mundo tal qual ele efetivamente é, independentemente da intervencdo dessa
consciéncia (mundo essencial, mundo em si. (REIS, 2006, p. 389)

Se, o mundo ¢ apenas objeto de percep¢do e pensamento, entdo, tudo o que
corresponde ao mundo da experiéncia somente existe para o sujeito através de suas formas

a priori, que constituem o principio de razdo, porém, este mundo ¢ referido a algo real que

¥ A palavra Ideia quando aparecer em italico significa que ela esta sendo usado em sentido platonico,
sentido este que é recuperado por Schopenhauer.
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, . 9 . . .
escapa ao dominio destas formas’, independente tanto da Ideia, quanto dos conhecimentos

determinados pelo principio de razdo'’.

Simplesmente, e ao contrario de Kant, Schopenhauer ndo negou a possibilidade
de indicar uma vereda tedrica que conduzisse ndo a plena cognoscibilidade da
“coisa-em-si” (empreendimento que a ser concretizado engendraria, em ultima
analise, uma insolivel contradi¢do em todo o seu sistema filoséfico que,
precisamente, se constréi com base naquela distingdo kantiana), mas a inferir, e
conseqiientemente, a identificar a “coisa-em-si” com a Vontade essencial. (REIS,
2006, p. 390).

A totalidade das formas de representacdo que a existéncia fenoménica revela, desde
o ponto de vista do sujeito cognoscente, compreendendo, suas formas primarias e
secundarias, corresponde, desde o ponto de vista da Vontade metafisica, a objetidade total
da esséncia do mundo, neste sentido, que Schopenhauer, pretende uma revisdo do
Kantismo''. A anélise da razdo pura revela em sua esséncia, ndo apenas as formas a priori,

e g . . ~ 12
nem apenas, as relagdes sintéticas entre as faculdades e seus respectivos limites e fungdes *,

? *Dirigindo agora nossa atengdo inteiramente a representagdo intuitiva, lograremos conhecer seu
conteudo, suas determinagdes mais precisas e as figuras que exibem para nds. Sera de especial importancia
obter um esclarecimento sobre a significagdo propria dessas imagens, para que elas — como teria de ser se sua
significacdo fosse ao contrario, apenas sentida (gefiihlte)— ndo passem diante de nos por completo estranhas e
insignificantes, mas nos falem diretamente, seja entendidas e adquiram um interesse que absorva todo o nosso
ser, e gracas a qual, essas formas que sem ela nos seriam estranhas e sem significado, nos falam diretamente,
se tornam compreensiveis para nos e adquirem, aos nossos olhos, um interesse que agarra completamente o
nosso ser.” (MVR. p. 151) Tanto a intui¢do empirica, quanto a intui¢do da esséncia do ser, se constituem em
um pathos; a primeira na crenga da relacdo das Gestalts com um algo outro diferente dele, o garante a certeza
da relagdo imagem coisa, a segunda a certeza da igualacdo a nivel da esséncia (Willen), sentimento de
identidade profunda e intima. Ambas se constituem em um sentimento que se refere uma imagem, ou a uma

realidade compartilhada. Pathos, portanto corresponde ao valor referente a crenca na existéncia.

10 « . .. S oA . ~
(...) ha que se admitir segundo este raciocinio, a existéncia de algo real e essencial que nio se

confina ao dominio da interven¢do mental do sujeito, algo exterior a ideagdo, algo em si, que é alheio as
condi¢des espagos-temporais e as determinagdes causais do conhecimento perceptivel e possivel do mundo.”

(REIS, 2006, p. 390)

Se Kant, diz Samuel (2008, p. 02) toma como ponto de partida o conhecimento, em suas estruturas
conceituais, Schopenhauer toma o mundo como ponto de partida e procura explorar como o conhecimento
humano pode iluminar este mesmo mundo, como a epistemologia vincula-se a ontologia. “In a nutshell then,
Schopenhauer revises Kant’s transcendental idealism as follows. Kant takes the fields of human
understanding as his starting-point, and explores the basic concepts that structure them. Schopenhauer takes
the world as his starting-point, and explores how our different fields of human understanding all belong
together in illuminating that world.”

"> Segundo Samuel (2008 p. 02), a pretensio de Kant com as trés criticas foi respectivamente,
delimitar criticamente as pretensdes de descrigdo, de intuigdo moral e de nossa capacidade de julgamento.
“But unlike Kant, whose principal aims in his three Critiques were to critically delimit the pretensions of
description, moral intuition and our powers of judgment respectively”.
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eles revelam, também, uma cosmologia que extrapola os limites do sujeito. Se, Kant
estudou a forma do fendmeno como formas a priori num sujeito cognoscente,
Schopenhauer, as compreendeu como a objetidade de uma Vontade.

O sentido do mundo como representacdo ndo permanece no sujeito, mas estende-se
a Vontade metafisica. Neste sentido, o mundo ndo é, pois, objeto, apenas para um sujeito
como pretende Kant, o mundo é o objeto, espelho de si da propria Vontade. O que a
Vontade vé, é a si mesma, em totalidade. Essa visdo de si mesma em totalidade, somente é
possivel, enquanto existe um duplo reflexo, que pressupde a existéncia do sujeito. O sujeito
permanecendo individuo possibilita a Vontade como coisa-em-si ver apenas parcialmente;
esfacelada, dividida, enfraquecida. O autoconhecimento de si mesma em totalidade torna-se
possivel na contemplagdo das Ideias, conhecimento que promove a redengdo (Erlosung) da
Vontade. Quando a redencdo através do conhecimento estético ¢ alcangada, entdo,
desaparece o individuo interessado e o puro sujeito torna-se um canal; desde o ponto de
vista da Vontade, ela v€ a si mesma em Totalidade, ndo apenas enquanto fenémeno.

O Mundo ¢, no limite, a propria Vontade encarnada. A representagcdo € a propria
Vontade, que através do sujeito, em sua transfiguracdo (Verkldrung), torna possivel, ao
mesmo tempo, sua redencdo ¢ a reden¢do da Vontade, o caminho para redencdo, em
ambos, ¢ o caminho do autoconhecimento da Vontade. A transformagdo do individuo em
puro sujeito torna possivel a visdo do contraste entre esséncia e aparéncia, a Vontade,
portanto, através da consciéncia humana, vé€ a si mesma, no tempo e fora dele, ao passo que
o homem se constitui em um duplice, sujeito puro e individuo interessado.

Em cada um, a imagem da Vontade revela-se em sua diferenga, a0 mesmo tempo

em que, esconde sua igualdade, pois, ¢ a mesma Vontade que se revela. A necessidade da
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existéncia de individuo consciente, ou seja, espelho da Vontade coincide com uma
necessidade de espelhamento, de conhecimento de si da propria Vontade cega, que deseja o
conhecimento. Assim, dizer que o mundo é, antes e acima de tudo, minha representagéo,
significa, em seu significado epistemoldgico, mostrar o vinculo necessario com o sujeito
cognoscente; em seu sentido cosmoldgico e/ou ontolégico', sentido este revisado por
Schopenhauer, significa que o mundo ¢ acima e antes de tudo, a objetidade desta Vontade.

E, na identidade entre objetidade e representacio, entre ontologia e epistemologia,
que Schopenhauer, encontrara as bases para reduzir o mundo exterior (matéria) apenas, a
representagdo, a sintese operada nas faculdades através do principio de razdo. Ademais,
veremos como, com este ponto de partida, Schopenhauer busca uma solugdo diferente das
respostas dadas ao problema da intuicdo empirica, tanto pelo empirismo, quanto pelo
ceticismo, ao passo que, busca uma revisao no seio do proprio idealismo transcendental, do
qual, se diz adepto incondicionado, é o que trataremos a seguir: a totalidade da objetidade
da Vontade, através de uma aproximagdo com o idealismo transcendental.

Isto se faz necessdrio para a compreensdo da metafisica da Vontade em
Schopenhauer, a partir da revisdo que ele opera dentro do Kantismo. Visamos, a seguir,
preparar a compreensdo da redencdo através da discussdo com a critica Kantiana e a
possibilidade de conhecimento acerca da coisa-em-si. A reden¢do (Erlosung) €, pois, um
tema essencialmente metafisico, cujas especulagdes podem ser compreendidas e aceitas
como validas no seio da critica Kantiana e/ou entendidas a partir da reforma operada por

Schopenhauer, naquilo que ele compreende ou retira de Kant.

1 O objetivo de Schopenhauer & pensar a interdependéncia entre a ontologia e a epistemologia, como
ponto de partida. “Schopenhauer’s aim was to systematically think through a philosophy which takes the
interdependency of the ontological and the epistemic as its starting-point.” (SAMUEL, 2008, p. 02).
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1.2. O Problema da intuicdo empirica; o idealismo transcendental

Schopenhauer distingue os objetos no mundo como representagdo em objetos
imediatos e objetos mediatos; do ponto de vista da Vontade, a totalidade da objetidade da
Vontade se divide em objetidade adequada e inadequada. E apenas a objetidade inadequada
da Vontade o dominio em que se estende a regido de atuagdo do principio de Razdo. Pois, o
principio de causalidade rege apenas objetos, ou seja, apenas as representagdes entre si, ndo
entre representacdo € um algo outro, seja algo real (empirismo), seja um algo do
pensamento (idealismo), seja a coisa-em-si de Schopenhauer. Isto porque a Vontade, como
coisa-em-si, nunca se transforma em sujeito como causa do mundo.

Reden¢do somente é possivel no sujeito, através de uma modificagdo provocada,
diretamente na Vontade, por um tipo especifico de conhecimento. Portanto, sendo o sujeito
apenas Vontade e sendo, o objeto apenas Vontade, o mundo ¢ apenas o jogo da Vontade
consigo mesma, € a Redeng¢do é apenas uma modificagdo na forma como a Vontade vé a si
mesma, joga consigo mesma. Ademais, a relacdo existente entre sujeito e objeto, ndo existe
entre a Vontade e mundo, pois, no limite, o que existe ¢ apenas uma unica Vontade. O
‘dois’ somente comeca a existir'’, desde o ponto de vista do sujeito, mas, sujeito e objeto,

desde o ponto de vista da Vontade, sdo apenas um e 0 mesmo.

14 “(...) Isso, todavia, em nada nos ajuda, j4 que nfo conseguimos diferenciar tal objeto da

representa¢do. Ao contrario, pensamos que os dois sdo uma unica € mesma coisa, que todo objeto pressupde
sempre e eternamente um sujeito e, por isso, permanece representacdo. Também reconhecemos que o ser-
objeto pertence a forma mais geral da representacdo, justamente a divisdo em sujeito e objeto.” (MVR, p.
152). A Vontade somente toma consciéncia de si através da individuacdo, ela visa, portanto, em sua
Erlosung, a superacdo da distingdo entre eu e ndo-eu, tende, pois, a reconciliagdo (Verséhnung), redengdo
como um sentimento mistico de unidade. Visa produzir uma Intuicdo que é, pois, apenas sentimento de
unidade. Ao atingir este sentimento, o individuo promove uma Verséhnung no nivel da coisa-em-si, ao passo
que atinge sua tnica forma de consolo (7rost), consolo principalmente pelo sofrimento e para a morte.
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A causalidade, por sua vez, existe apenas entre representacdes, ndo entre
representagdo e algo outro, que ndo seja representacdo. Portanto, para Schopenhauer nio
podemos aplicar o principio de causalidade, para a relacdo existente entre Vontade e mundo
(sujeito-objeto), pois no limite, ambos, sdo uma tnica e mesma coisa. E, somente, portanto,
no sujeito, que comeca a diferenga, a multiplicidade. Porém, esta multiplicidade, é também,
apenas jogo da Vontade consigo, em seu autoconhecimento'”.

Toda modificacdo em um objeto somente € causada por outro objeto da mesma
natureza. O corpo se constitui como o objeto imediato, ou seja, € o primeiro objeto a nos
cair na consciéncia e através do qual despertamos para a consciéncia do mundo enquanto
representag@o. Sentir o mundo e intuir o mundo e fazer nascer o mundo dos objetos, eis as
faces, de uma tunica atividade. O corpo se constitui como o objeto imediato, assim, toda
modificacdo ¢ modificacdo no corpo, e também, portanto, percepcdo empirica. Porém, o
corpo, ¢ inicialmente apenas uma representacdo, ndo lhe correspondendo nenhuma
existéncia absoluta, ou valor absoluto, apenas relativo, na medida em que, sendo
representagdo, s6 pode ser compreendido na sua relagdo com outra representagdo. Para
Schopenhauer, também ¢ ilegitimo, pois extrapola sua regido de validade, o uso do
principio de razdo, quando aplicado a relagdo entre sujeito e objeto, pois, ndo € possivel,
inferirmos, de uma sensag¢@o ou intui¢do dada, uma causa fora de mim. Se, por um lado, ele

rejeita a solugdo do idealismo dogmatico (Fichte, Schelling) '® de deduzir o mundo dos

15«34 a Vontade é. Ela é a coisa-em-si, a fonte de todos os fendmenos. O autoconhecimento da
Vontade e, dai, a sua decidida afirmac¢do ou negag¢io € o inico evento em si.” (MVR, p. 252)

16 ccp elucidacido, a decifracdo e a refutacdo da nogdo de “coisa-em-si” constituir-se-ia num objeto
incontornavel da reflexdo filoséfica pds-kantiana na Alemanha dos finais do século XVIII, primeira metade
do século XIX. Designada no seu conjunto por idealismo alemio, essa corrente de pensamento foi
protagonizada por filésofos tdo diferentes quanto Fichte (1762-1814), Schelling (1775-1854), Hegel (1770-
1831), Schopenhauer (1770-1860), os quais, apesar das irredutiveis oposi¢des teoricas, registram o fato
comum de terem tomado a filosofia transcendental kantiana (a que diz respeito a determinagdo subjetiva, a
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objetos totalmente a partir do sujeito'’, por outro, ndo aceita a solugdo do empirismo ¢
também do ceticismo.'”® Nesse sentido, ao contrario das duas escolas'’, o mundo para
Schopenhauer, possui, por um lado, realidade empirica, e, contudo também, possui, por
outro lado, idealidade transcendental.”

No idealismo transcendental, Kant unifica certos principios, tanto do racionalismo,
quanto do empirismo, ao tempo que submete, ambos, ao crivo de uma critica. Se o
racionalismo coloca a mente como critério ultimo de validade do real, e o empirismo, por

seu turno, transforma a razdo e a reduz apenas a um catalogo de informagdes oriundas da

experiéncia®', o idealismo transcendental, apresenta uma simbiose entre estes dois opostos

priori, das condigdes do conhecimento possivel do mundo) como ponto de partida para a elaboragdo dos seus
sistemas”. (REIS, 2006, p. 390)

' Para o idealismo dogmatico assim como para Schopenhauer, todo o mundo dos objetos é o mundo
das representacdes da consciéncia. Entretanto, ambos diferem no que tange a avaliagdo acerca do que
significa para consciéncia ter representa¢cdes. O idealismo dogmatico toma os objetos como um efeito do
sujeito. “For the dogmatic idealist, as for Schopenhauer, the entire world of objects around us is one and the
same with the representations of the consciousness. But the two views differ starkly once we assess what it
means for consciousness to have representations. Where as the dogmatic idealist “makes the object the effect
of the subject” (JOHNSON, 2001, p. 01)

' Quando cético afirma que “o mundo é minha representago” significa que ele ndo pode ter certeza
de que os objetos externos realmente existem, em outras palavras, o fato da consciéncia ndo comprova a
existéncia do objeto. A representagdo ¢ iluséria. “When the skeptic argues that “The world is my
representation” she means that there are no external objects, or at least she cannot be sure she has any
awareness of any objects; and therefore all she has to go on are illusory representations” (JOHNSON, 2001).

Kant se move entre estes dois extremos, e aceita os dois pontos de partida tanto o racionalismo
quanto o do empirismo. Ele parte destes dois pontos de partida para operar uma revisdo inaugurando o que ele
chama de “realismo empirico. “In place of these two extremes, Kant allows for both the starting-points of
rationalism and empiricism within his philosophy. That is, he agrees with the empiricist in taking experiences
as his starting-point, but at the same time he agrees with the rationalist in taking the mind's power of
discrimination as his starting-point. He bridged these two starting-points by arguing for a revised
understanding of knowledge what he termed ‘empirical realism', perceived through a transcendentally ideal'
framework of understanding” (SAMUEL, 2008, p. 01).

%% Para Schopenhauer o mundo dos objetos tem por um lado uma realidade empirica e por outro uma
idealidade transcendental. “For Schopenhauer, the world of objects around us has “ empirical reality” but
transcendental ideality” (JOHNSON, 2001, p. 02)

*!' O racionalismo adotou a mente como ponto de partida, e a consciéncia para determinar o que é ou
ndo real, (por exemplo, as ideias claras e distintas da raz&o). O empirismo por sua vez tomou como ponto de
partida nossas experiéncias, visto que a mente ndo passa de um catalogo de experiéncias. “Simply put,
rationalism took the mind as its starting-point, insofar as it appealed to ultimate grounds for consciousness in
deciding what is real (e.g., Descartes' clear and distinct ideas). Empiricism, by contrast, took as its starting-
point our experiences of reality, seeing the mind to merely catalogue those experiences (e.g., Hume's seeing
the mind's causal insights to be merely generalizations based upon items of experience).” (SAMUEL, 2008,

p.01)
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extremos. A balanca kantiana ndo esconde o lado para qual pendeu, se em Schopenhauer
haverd uma supervalorizacdo do conhecimento intuitivo sobre o conhecimento racional,
para Kant, o conhecimento racional sera ainda algo, mesmo lhe faltando qualquer relagao
com uma intui¢do; ao passo que, para Schopenhauer, conceitos sem intui¢gdo permanecem
completamente vazios, puros fantasmas.

No procedimento dedutivo, através do qual Kant desenha o mapa das categorias,
elas sdo deduzidas a partir das tabuas dos juizos légicos, o que, para Schopenhauer, implica
numa hierarquizagdo entre as representagdes intuitivas e abstratas. Neste sentido, Kant
procurou encontrar conceitos puros (categorias) para fundar todos os conceitos empiricos,
da mesma maneira, que temos, uma intuicdo pura como condi¢do de todas as intui¢des
empiricas. Na cartografia mental, desenhada por Kant, uma sensibilidade pura corresponde
a um entendimento puro”. A ldgica transcendental &, para Schopenhauer, o desejo
inconsciente de uma simetria entre as faculdades, desejo que, somente pode nascer dentro
de um espirito sistematico. O desejo de sistematizagdo revelado nos esquematismos
Kantiano®, no desejo de fazer corresponder cada categoria a um esquema® revela a
preponderancia do conhecimento racional sobre o intuitivo, e revela, ademais, o espirito

sistematico do pensador de Konigsberg.

A fun¢do dos esquemas resume-se, para Schopenhauer, em propiciar um retorno
ao conteudo material do pensamento abstrato, servindo como expediente da nossa
fraqueza ao nos certificar de que o nosso pensamento abstrato ainda tem contetido
real. (CACCIOLA, 1983 p. 95).

22 Na Critica da filosofia Kantiana, Schopenhauer comenta este intuito da critica da razdo Kantiana,
assim como toda a arquitetura ¢ apresentada como uma necessidade subjetiva.

3 CFK, p. 112 a 114,

* CFK, p. 113.
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Schopenhauer, ao contrario de Kant, parte do conhecimento imediato e intuitivo, da
realidade mesma deste conhecimento, enquanto que Kant, parte da realidade das condigdes
a priori, ou melhor, da realidade dos conceitos a priori. Ao contrario de Kant,
Schopenhauer esfor¢a-se em mostrar a inter-relagdo entre estes conhecimentos e a
submissdo da razdo a faculdade intuitiva, o entendimento.

Enquanto nos animais o conhecimento intuitivo opera independentemente de
qualquer tipo de razdo, no homem, ocorre o concurso entre estas faculdades, por sua vez,
esta faculdade possui nos conceitos sua matéria exclusiva. Os conceitos abstratos sdo uma
classe especifica de representagdes e dominio exclusivo do homem; enquanto formas
exclusivas de conhecimento da razio; sua fisionomia caracteristica. Do concurso entre estas
faculdades depende um conhecimento verdadeiro ou falso, na medida em que o
conhecimento abstrato nem sempre se encaixa perfeitamente com o conhecimento intuitivo,
ocorrendo mesmo, entre ambos, as vezes, uma completa dissonancia.

Em Kant, conceito sem intui¢do ainda seria algo, ao passo que sem conceito ja ndo
haveria nenhuma intui¢do, apenas completo caos desconexo dos sentidos. Isto porque, em

Kant, de acordo com Schopenhauer:

Se eu elimino todo o pensar (através das categorias) de um conhecimento
empirico, entdo ndo resta nenhum conhecimento de objeto, pois pela mera
intui¢do nada é pensado, e o fato dessa afec¢do da sensibilidade estar em mim néo
constitui nenhuma referéncia de tal representacdo a qualquer objeto. (CFK, p.
133)

Retirando, pois, todo contetdo intuitivo, ainda nos resta algo; as condi¢des a priori
de todo pensamento”. Embora Schopenhauer e Kant, concordem quanto a esta

independéncia do conhecimento abstrato frente ao conhecimento intuitivo, a divergéncia ¢

2 «“Se eu retirar, em contrapartida, toda intuicdo, entdo ainda resta a forma do pensar, o modo de
determinar um objeto para o multiplo de toda intui¢do possivel” (CRP, p. 153).
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radical quando o assunto se refere a aplicag@o desta forma de pensar. Para Kant, enquanto
permanecemos apenas na intui¢do ndo pensamos, € necessario que as categorias sejam
aplicadas as intui¢des™; é somente entdo, o conceito que d4 realidade as intuicdes; a
experiéncia, somente acontece na medida em que pensamos o multiplo intuitivo a partir da
sintese dos conceitos que sdo operadas pelo entendimento. Sensibilidade e entendimento
sdo, portanto, em Kant, faculdades diferentes®’; do concurso de ambas depende todo o
conhecimento empirico; primeiramente, o objeto nos ¢ dado intuitivamente, somente
depois, ele é pensado pelo entendimento. “Em contrapartida, para Schopenhauer, a intuigdo
empirica ¢ diretamente objetiva e, quando nos movemos no “pensar”, ja abandonamos as
coisas individuais e nos encontramos no dominio puramente conceitual.” (CACCIOLA,
1983, p. 93)

Enquanto para Kant, sensibilidade (dotada das formas tempo e espago) e o
entendimento (com suas doze categorias) sdo divididos e separados, em Schopenhauer eles
aparecem unidos no entendimento que ¢ sensibilizado, todas as categorias sdo agora
subsumidas ao principio de causalidade®, as categorias, portanto, resumem as formas que

) ) L o o )
constituem a totalidade do principio de razdo. Sdo quatro as formas do principio de razio*’;

%6 «Kant, na Critica da Razdo Pura, diz que o conhecimento do mundo comega quando dados do
exterior nos sdo fornecidos nas formas puras a priori da sensibilidade, o espago e o tempo. Sensibilidade que,
para ele, ¢ a receptividade do conhecimento. Depois de recebidos, os dados sensorios sdo pensados mediante
doze categorias do entendimento, nele radicadas originariamente (unidade, pluralidade e totalidade; realidade,
negacgao e limitagao; ineréncia/subsisténcia, causalidade/dependéncia e comunidade;
possibilidade/impossibilidade existéncia/ndo existéncia e necessidade/contingéncia). Entendimento que
também ¢ chamado de espontaneidade do conhecimento”. (BARBOZA, 2005, p.127)

27«0 entendimento ndo intui a sensibilidade ndo pensa. S6 do concurso de ambos surge o
conhecimento, que, sublinha Kant, refere-se exclusivamente a experiéncia fenoménica possivel.”
(BARBOZA, 2005, p.127)

* “De fato, para o autor de O Mundo como Vontade e como Representagio ndo faz sentido o
entendimento ter doze categorias, pois todas as vezes que Kant d4 um exemplo acurado delas sempre recorre
a causalidade.” (BARBOZA, 2005, p.127)

% “For the principle of sufficient reason is a plural, involving irreducible type of explanation. There
are explanations in terms of ‘being’ (e.g., mathematical or geometrical explanations), ‘becoming’ (i.e., causal
explanations of interaction), ‘acting’ (i.e., explanations appealing to direction such as the growth of a seed)
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principio de razdo suficiente do devir’’, principio de razdo do conhecer, principio de razdo
do ser e principio de razdo da Vontade.

O principio de causalidade enquanto principio de ser é a sintese do objeto e a
relacdo estabelecida entre a intuicdo e outro, diverso. A liga¢do do diverso em uma
intui¢do, que em Kant caberia as categorias, aparece para Schopenhauer ja unificado, na
medida em que é o entendimento que intui. Assim, o tempo e o espago que sdo as formas
puras da intui¢do, se apresentam enquanto continuidade de suas partes e de seus momentos,
pois estdo desde sempre submetidas ao principio de razdo do ser. Assim como “é o nexo
causal a priori que possibilita a unificagdo das varias impressdes, através dos diferentes
sentidos, sensagdes diversas (como por exemplo, som, cor, solidez) estamos aptos a referi-
las a um mesmo corpo, como causa comum de todas elas.” (CFK. p. 111)

Kant no Prefacio dos Principios Metafisicos da Ciéncia da Natureza assimila as
categorias como agdes formais do entendimento no julgar, e define ai, o que entende por
juizo. Este seria uma ag¢do através da qual toda representacdo que ¢ dada torna-se
conhecimento de um objeto. Seria, pois, apenas o julgar que tornaria possivel o
conhecimento do objeto. “Schopenhauer recusa esta identificagdo entre julgar e conhecer,
pois, para ele, o juizo, enquanto elo entre representacdes abstratas ¢ uma func¢do da razdo e

ndo do entendimento. Portanto, o conhecimento intuitivo independe do julgar.”

and ‘knowing’ (i.e., explanations appealing to the agent’s recognition of something such as danger).
Philosophers, in their attempts to give straightforward explanations, typically reduce certain of these aspects
of explanation to others, since this allows them to explain all reality in terms of a limited set of concepts.’
Schopenhauer rejects such conceptual reductions, claiming that we need to hold on to the independence of
each of these ways of acknowledging reality if we are to have a properly comprehensive understanding of
what we experience.” (SAMUEL, 2008).

3% Schopenhauer denomina principio de razdo do devir esse modo de operagdo do entendimento, que
procura para todos os dados exteriores ou interiores uma razdo de ser, ou seja, fornece o fundamento dos
objetos, dos fendmenos ou representagdes submetidas ao principio de razdo. Este, na sua acep¢do mais
universal, reza: “nada ¢ sem uma razio pela qual ¢”. (BARBOZA, 2005, p.127)



39

(CACCIOLA, 1983, p. 94)

Neste sentido, Schopenhauer acusa Kant, de ter confundido intui¢do e entendimento
e sobrevalorizado a razdo. O objeto individual €, para Schopenhauer, independente do
pensar consciente®' e racional, ele ja nos ¢ dado na intui¢io empirica, que é, pois, “intui¢io
intelectual”, na medida em que o entendimento ¢ faculdade de intuicdo. O entendimento
intui, e ndo apenas pensa como pretende Kant, toda intuigdo ja ¢ produzida nas formas do
pensamento do entendimento, conceitos e reflex@o, por seu turno sdo, para Schopenhauer,
fun¢do da razdo.

A forma do principio de razdo ¢ a forma de pensamento do entendimento, este
também possui agora, as formas a priori de tempo e espago, agora €, pois, o entendimento
que intui. A causalidade somente existe no intelecto, esta limitacdo ¢ fundamental, ela ndo
existe além do mundo como representagdo; portanto, nela consiste e se resume toda a
matéria do mundo. No entendimento ocorre todo o processo de intui¢do empirico, ou seja,
de objetidade da Vontade; aparecimento do mundo. A causalidade é neste sentido, o modo
proprio, a forma de pensar do entendimento. Assim, o entendimento pensa todas as
sensagdes como efeitos, e procura através da causalidade um inicio, ou seja, “o
entendimento (ou cérebro) as toma como um efeito e, pela causalidade, remonta
temporalmente até a sua origem, posicionando-as no espagco como representagdes

intuitivas, ou seja, objetos constituidos, imagens do mundo”. (BARBOZA, 2005, p. 128).

31 «(..)) todo esse trabalho do entendimento ¢ inteiramente instintivo tanto no homem quanto no

animal, como a secrec¢do biliar ou a digestdo; noutros termos, ¢ inconsciente, ndo controlavel pelo arbitrio”
(BARBOZA, 2005, p.129)
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Este mundo ¢ real, ndo ¢ enganador, quando ele se revela naquilo que ele é, ou seja,
representacdo’”. O mundo nada mais é do que a representa¢do para um sujeito cognoscente.
Neste sujeito estdo contidas as formas primarias e secundarias da representagdo. A primeira
e mais geral corresponde ao bindmio sujeito/objeto. As formas secundérias correspondem a
forma do objeto, ou seja, ao principio de razdo. A relagdo de dependéncia destas formas
secundarias as formas primadrias, ou seja, sujeito e objeto levam Schopenhauer a considerar
o principio de razdo em suas formas como condi¢des subjetivas® da experiéncia e por outro
lado, o sujeito como centro e nucleo da objetividade, na medida, que o sujeito, pelo
entendimento, cria 0 mundo como representacdo (matéria). Ao passo que, o mundo como
representagdo se constitui como a totalidade da objetidade da Vontade, o sentido do
principio de razdo se resume na relacdo de significado entre as intuigdes empiricas. Assim,
a realidade ou efetividade (Wirklichkeit34) deve ser entendida como uma criacdo, nao
imagética, porém, no sentido de atividade propria de realizacdo, a atividade que cria a si
mesma, num fazer através das formas de representacdo primaria e secundaria.”

O entendimento, sendo uma faculdade intuitiva, ndo possui conceitos a priori;

possui apenas sua forma de pensamento a priori. Porém, na medida em que, o mundo, se

2 s . L. .
Todo o mundo como representacdo ¢ real, ou seja, ele é justamente aquilo que ele parece ser,

objeto em relag@o a um sujeito, numa palavra, representacdo. “It is real and separate from the subject but also
always representation for some possible subject. Thus, “ the whole of the world, is only object in relation to
the subject, perception of the perceiver, in a word, representation” — and “ the perceived world in space and
time, proclaiming itself as nothing but causality, is perfectly real, and is absolutely what it appears to be”.
(JOHNSON, 2001, p. 02)

33 «A admissdo da subjetividade da relagdo causal torna possivel contornar as dificuldades que teriam
levado Kant a esquivar-se da tarefa de explicar a relagdo da sensag¢@o com sua causa exterior.” (CACCIOLA,
1983, p. 94)

3 «A causalidade, ao vincular espago e tempo no entendimento possibilita, portanto, a percepgio
(intui¢do empirica) do mundo, ja que a propria matéria ndo passa de causalidade: o seu ser é o seu fazer-
efeito, (wirken), e a realidade seria mais apropriadamente chamada de efetividade, Wirklichkeit, ou seja, um
fazer-efeito do sujeito que a representa. Um termo, para o idealismo do autor, muito mais apropriado na
designagdo do mundo concreto que o latino “realidade™”. (BARBOZA, 2006, p. 36)

3“0 entendimento é uma espécie de artesdo que constréi o mundo, a realidade sendo mais
corretamente designada de efetividade, isto ¢, ela é um fazer-feito do sujeito que intui.” (BARBOZA, 2005,
p.-128)
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limita & minha representag@o, a objetividade fundamenta-se na relagdo deste mundo com
um algo tido como real, e que dela difere, relagdo’® esta que se funda em um sentimento
(pathos, como veremos mais adiante), e na dependéncia da possibilidade de vislumbrar esta
relacdo entre a representacdo e este outro diverso da intui¢do. Este vislumbrar ¢é a
contemplagio da forma subjetiva do entendimento’’, qual seja; a causalidade®. A
subjetividade €, portanto, em Schopenhauer, o ambito de validade e objetividade do mundo
e, também, do principio de causalidade. Entender ndo significa mais do conseguir
vislumbrar intuitivamente a relacdo de causalidade, ¢ nesta se resume a funcdo do
entendimento™.

No texto a Quddrupla raiz do principio® de razdo Schopenhauer assevera que a
revisdo operada por ele no Kantismo, encontra nesta subjetividade a raiz da objetividade,
ou seja, do proprio mundo. Nele se encontram as formas possiveis de explicagdo e por

outro lado, estas formas se constituem como formas da objetidade da Vontade. O principio

36 s . . S
Nesta suposta relag@o se encontra também a origem da iluso transcendental.

37«0 entendimento possui como sua tnica fungio: “a compreensdo imediata das relagdes causais: em
primeiro lugar entre o proprio corpo e os demais corpos; depois, entre estes corpos intuidos objetivamente,
uns em relagio aos outros.” (SCHOPENHAUER, Uber den Satz vom Grunde, p. 98)

¥ “Sendo o entendimento uma faculdade intuitiva, ndo The cabem “conceitos puros”, mas sua tnica
forma ¢ a lei da causalidade, que ndo é um conceito a priori, mas um dos elementos subjetivos que compdem
a representac@o, tornando possivel explicar a relagdo da sensacdo com sua causa externa.” (CACCIOLA,
1983, p. 93)

%% “Ha, para Schopenhauer, um uso pratico do entendimento, que se chama prudéncia (Klugheit), que
se destaca de seu uso tedrico no qual significa “agudeza”, “perspicacia”, “sagacidade” e “penetragdo”. (idem)

* Schopenhauer resume toda a analise das possibilidades de conhecimento ou experiéncia em torno
do principio de razio suficiente. Este principio nos permite ir além do solipsismo, através do conhecimento
das causas. Em outras palavras, ele nos permite conhecer todas as causas de nossa experiéncia.
“Schopenhauer attempts to explore the preconditions of our particular experiences through the principle of
sufficient reason. For this principle is meant to allow us to go beyond the idiosyncrasies of particular
experiences so as to explore how they were caused. Or in the language used above, it allows us to go beyond
individual instances (such as seeing a rabbit) so as to properly understand it (recognize all the causes that led
up to our experiencing such a rabbit).” (SAMUEL, 2008, p. 03)
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de razdo se constitui como a forma subjetiva de como o mundo aparece, e por outro lado, se
constitui como ponto de convergéncia entre o epistémico e o ontolégico®'.

Schopenhauer defende uma abordagem mais sofisticada do principio de
causalidade®: para explicar esta sofisticacio Adrian Samuel langa mdo de uma analogia®,
que nos coloca diante da extensdo dada a causalidade e sua intrinseca relagdo entre
epistemologia e ontologia, a0 mesmo tempo, que revela a mudanga ou a necessidade de
revisdo do kantismo operada por Schopenhauer™. O sentido do principio de razdo em sua
revisdo Schopenhauriana, pretende revelar uma realidade compartilhada, a partir de uma

ontologia epistemologica. As quatro formas do principio de razdo se constituem na

totalidade da explicagio possivel”, mas também, fazem revelar uma realidade objetiva

1 “Schopenhauer’s move is to agree with Kant that all knowledge is refracted through our powers of
reason and understanding, but at the same time insist that the disclosure of the ‘thing-in-itself” through our
thought processes is the precondition of all knowledge. As such, Schopenhauer is challenging Kant’s
insistence upon incommensurable epistemic frameworks by insisting that all such explanatory frameworks
need to be understood in terms of their revealing the shared reality (ontology) under investigation”.
(SAMUEL, 2008, p. 03)

2 De acordo com Samuel, Schopenhauer afirma que ¢ que é preciso segurar a independéncia de cada
uma dessas formas de reconhecer a realidade, se quisermos ter uma compreensdo adequada abrangente do que

¢ a experiéncia. “Philosophers, in their attempts to give straightforward explanations, typically reduce certain
of these aspects of explanation to others, since this allows them to explain all reality in terms of a limited set
of concepts. Schopenhauer rejects such conceptual reductions, claiming that we need to hold on to the
independence of each of these ways of acknowledging reality if we are to have a properly comprehensive
understanding of what we experience.” (SAMUEL, 2008, p. 02)

* Diz Samuel, que para Schopenhauer, se quisermos ter uma ideia da pessoa como um todo, no
entanto, € preciso, observar o modo como essas motivagdes diferentes se encaixam para revelar o carater
dessa pessoa. Schopenhauer procura dizer algo semelhante em relagdo ao mundo. “This might be clearer by
analogy. Consider someone’s behavior — we might analyze this in terms of its revealing distinct and
incommensurable motivations (e.g., to be both liked and to be thought superior). If we are to have a sense of
the person as a whole however, we need also explore how these different motivations fit together in revealing
that person’s character. Schopenhauer is attempting something similar for the world — to go beyond Kant’s
limits of analysis so as to explore the character of the world" (SAMUEL, 2008, p. 03)

* Para Schopenhauer, o objetivo filoséfico deve ser uma profunda compreensdo do ser, o que exige
que explore a forma do conhecimento em seus aspectos distintos (as formas do principio de razdo), de
maneira a iluminar um conceito comum de ser. “Schopenhauer thinks through this revision of Kant’s thought
by seeing the distinct epistemic frameworks to all reveal distinct aspects of being. In other words, the
philosophical ideal of a comprehensive understanding of being requires, for Schopenhauer, going beyond the
Kantian limits of human understanding so as to explore how all its distinct aspects illuminate a shared concept
of being.” (SAMUEL, 2008, p. 03)

% De acordo com Samuel, existem quatro maneiras distintas de entender a ontologia, cada um com
seus proprios conceitos basicos de interpretacdo, principalmente tornar-se, agir e saber. “It means that there
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compartilhada®. Com a revisdo critica do principio de razdo, Schopenhauer pretende
escapar as evasivas kantianas quanto ao problema da intui¢do empirica, como também
garantir a objetividade de uma realidade compartilhada subjetivamente e neste sentido, visa
uma resposta ao egoismo solipsista, tanto quanto ao idealismo.

Se por um lado, tudo o que se torna representagdo, seja ela abstrata ou intuitiva, e
constitui totalidade do mundo dos fendmenos, encontra sua raiz nas condi¢cdes a priori
presentes no sujeito cognoscente, e, além disso, se admitir (e tanto Kant quanto
Schopenhauer admitem a existéncia) da coisa-em-si como algo que nao é determinada por
essas formas da estrutura cognitiva, logo, portanto, a coisa-em-si, ¢ algo incognoscivel,
indefinivel e também, inomindvel, por ser completamente exterior a toda forma de
cognicdo. A coisa-em-si €, portanto, algo exterior ao pensamento, independente de suas
formas, ela se constitui como uma totalidade incapaz de ser percebida tanto pela intui¢do
quanto pela abstracdo, logo, permanecendo inacessivel a qualquer tipo de experiéncia.
Vamos observar e delinear o papel da razdo em sua hierarquia entre as faculdades tanto em
Schopenhauer e Kant, para dai, compreendermos a relagao entre o conhecimento e também,

da razdo e a redengdo da Vontade.

are four distinct ways of understanding ontology, each with their own basic concepts of interpretation
(principally being, becoming, acting and knowing)”. (SAMUEL, 2008, p. 03)

% «(...) but at the same time these all illuminate a shared understanding of reality.” (SAMUEL,
2008, p. 03)
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1.3. A razido em Kant e Schopenhauer

A razio ¢ para Schopenhauer apenas a faculdade de pensamento (Denkvermdogen) ¥/,
na medida em que ¢ apenas reflexo (Widerschein) da intuigdo, dai ser justificado o titulo de
faculdade de reflexdo; “o papel da razdo ¢ o de produzir e trabalhar conceitos, cujo
conteudo ¢ retirado do mundo empirico.” E ainda, ¢ a “economia da razdo que permite ao
homem pensar o essencial, deixando de lado as diferengas acessorias, e ultrapassar o
momento presente, podendo assim olhar retrospectivamente o passado e projetar o futuro.”
(CACCIOLA, 1983, p. 96)

A raz@o, portanto, é o que torna possivel a memoria, imobilizando o fluxo do devir,
possibilitando o acimulo de conhecimento: a tendéncia racional é a tendéncia que se
manifesta na passagem do material intuitivo a fixagdo de férmulas cada vez mais gerais e
universais: em outras palavras, a razdo ¢ a manifestacdo desta tendéncia a abstracdo
conceitual, ela ¢ a responsavel pela passagem do conhecimento intuitivo ao conhecimento
abstrato. Enquanto em Schopenhauer a razdo ¢ reduzida a mero instrumento, a um mero
apéndice da intuicdo, em Kant, a razdo estd reservada a fun¢do mais importante do
conhecimento, a sintese total dos objetos, em suas idéias fundamentais, liberdade, moral, e
Deus, isto na medida em que a razdo Kantiana deve fornecer o modelo total da sintese e o
ideal de toda intui¢do, ou seja, deve pensar o objeto na sua totalidade. Nesse sentido, em
Kant, o mundo intuitivo deve ser determinado pela reflexdo operada pela razao, nesta se

encontraria o essencial daquela, seu zelos, sua luz*. Por outro lado:

7 A razdo por sua natureza “é a faculdade de abstragdo ou habilidade de construir conceitos” (idem)

48 ~ . . - . C . .
“Para Kant, “a reflexdo seria o éctipo de toda intui¢do”, e o essencial desta estaria concentrado

naquela. O espetdculo que o mundo intuitivo oferece compara-se a um teatro de marionetes, controlado pelo
conhecimento abstrato”. (CACCIOLA, 1983, p. 92)
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Kant coloca um fim as pretensdes de conhecimento do incondicionado que
marcara a metafisica anterior. Qualquer conhecimento tem de ser dado na nossa
experiéncia. Entre nos e o em-si sempre havera o entendimento e a sensibilidade,
fazendo com que as coisas se déem apenas na sua fenomenalidade. Mas, embora
o mundo da experiéncia seja formado de fendmenos, isso ndo significa de modo
algum que aquilo que aparece ¢ mera aparéncia fantasmagorica, destituida de
realidade, porque sendo, diz Kant, haveria uma aparéncia sem algo que
aparecesse. (BARBOZA, 2005, p.128)

O conhecimento que surge do concurso da intui¢do com o entendimento constitui a
totalidade do mundo empirico; limita se, portanto, apenas ao fenomeno, ou seja, como o
mundo aparece para este sujeito, nunca se referindo direta ou indiretamente, portanto, a
coisa-em-si.* Esta coisa-em-si é uma exigéncia da razo pura e nesta exigéncia resume se

sua finalidade e objeto.

A razdo jamais se refere diretamente a um objeto, mas unicamente ao
entendimento e através dele ao seu proprio uso empirico; portanto, nio produz
conceitos (de objetos), mas apenas os ordena e da-lhes aquela unidade que podem

\

ter na sua maxima extensdo possivel, isto ¢, com referéncia a totalidade das
séries, a qual ndo ¢ absolutamente considerada pelo entendimento, que se ocupa
s6 com a conexdo pela qual por toda a parte as séries das condigdes sdo
produzidas segundo conceitos. Logo, a razdo propriamente tem por objeto s6 o
entendimento e o seu emprego adequado... (CRP, p. 394)

Para Schopenhauer toda a arquitetonica que ¢ desenhada na critica da razdo pura
expressa uma hierarquizacdo entre as faculdades na que a raz@o torna-se uma espécie de
guia que deve se constituir como a luz que orienta todo o trabalho das outras faculdades,
conferindo-lhes unidade. Esta unidade seria como que a visdo antecipada do objeto em sua
totalidade. A visdo ndo esfacelada pelas formas do tempo e do espago, mas a visdo que
contempla o objeto em si. Este objeto embora ndo sendo intuitivo, nem conceitual, seria

uma exigéncia que se vincula a necessidade de auto-espelhamento da Vontade, em

# “A coisa-em-si permanece um “x” desconhecido, mero objeto de pensamento, o limite da
experiéncia possivel, portanto o limite do discurso. Foi por ter tentado falar sobre ela, ou seja, sobre o
incondicionado, que a metafisica enredou-se em ilusdes, reduzindo-se a uma pratica dogmatica de
pensamento.” (BARBOZA, 2005, p. 127)
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Schopenhauer. J4 em Kant, corresponde a necessidade de sistematizagdo, ou melhor, de
orientagdo na atividade das faculdades de conhecimento. Enquanto em Schopenhauer, a
Vontade necessita ver-se a si mesma em totalidade, em Kant, o homem necessita ver a
totalidade para orientar-se a si mesmo, rumo a série total das condi¢des. A idealidade
pressuposta por Schopenhauer difere, neste sentido, do idealismo Kantiano, no ponto em
que Kant, a necessidade de unidade ¢ subjetiva e apenas ganha validade no sujeito,
enquanto que para Schopenhauer, a idealidade se refere a necessidade de autoconhecimento
da Vontade metafisica. A necessidade de sistematizacdo dos conhecimentos para Kant
vincula-se a necessidade subjetiva de organizagdo. Funda-se, portanto, em Kant, ndo uma
ontologia epistemoldgica de uma realidade compartilhada, mas uma epistemologia

antropologica.

No que concerne aos objetos, na medida em que apenas sdo pensados pela razdo,
na verdade necessariamente, sem, porém (pelo menos do modo como a razio os
pensa) podem de maneira alguma ser dados na experiéncia, as tentativas de
pensa-los (pois tem que ser possivel pensa-los) constituirdo mais tarde uma
espléndida pedra de toque daquilo que tomamos como o método transformado da
maneira de pensar, a saber, que das coisas conhecemos a priori s6 o que nds
mesmos colocamos nelas (CRP, p. 39)

Para Kant, a razdo, através das idéias transcendentais, deve orientar o trabalho das
faculdades fornecendo-lhes o Ideal (focus imaginarius), dai a acusacdo, por parte de
Schopenhauer, de que Kant tenha supervalorizado a razdo, abandonando o terreno da
intui¢do, preferindo assim, fantasmas, permanecendo apenas nas sombras de uma realidade
fugidia®. Isto porque, para Kant ¢ a razio que deve dar os contornos sistematicos de todo o
conhecimento. A ela confere dar unidade a totalidade dos conhecimentos, neste sentido, a

arquitetonica das faculdades corresponde a arquitetonica do sistema total de conhecimentos

50 . , . A . " .
“Kant, ao abstrair o conteudo dos conceitos para buscar a esséncia do mundo intuitivo, teria

estabelecido uma correspondéncia indevida entre o dominio da raz&o e o mundo intuitivo entre meras sombras
de objetos.” (CACCIOLA, 1983, p. 92)
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possiveis. A totalidade do conhecimento recebe da razdo o arremate que da unidade
antecipada ao sistema como um todo, determinando a atividade de cada faculdade,
fornecendo um ideal, que funciona como o objeto em si do pensamento.

A razdo deve fornecer as diretrizes através das quais pode se organizar um sistema
arquitetonico de conhecimento, assim, tornando possivel uma organizacdo da totalidade da
experiéncia. Estas diretrizes que sdo fornecidas pela razdo, revelam o carater sistematico da
razdo humana e por outro lado, revelam o seu carater teleologico em sua atividade
hierarquizante, na medida em que deve pensar o objeto e conferir unidade ao sistema de
conhecimento. Dai a acusagdo de Schopenhauer de Kant ter postulado um objeto
transcendental’’. “O objeto em si é um objeto do pensamento e, no entanto, ndo esti no
tempo e no espago, porque nio € intuitivo; € um objeto do pensamento e, no entanto, ndo ¢
um conceito abstrato” (CFK, p. 108-109) Segundo Schopenhauer este objeto que € o objeto
das categorias: “seria um androgino, meio representa¢do, meio coisa-em-si: 0 objeto em si é
um objeto do pensamento e, no entanto ndo estd no tempo € no espaco, porque nao &
intuitivo; € um objeto do pensamento e, no entanto, ndo ¢ um conceito abstrato” (apud
CACCIOLA, 1983, p. 93). Este objeto € responsavel por tornar possivel toda experiéncia, €
neste que as categorias enquanto conceitos a priori; fazem a ligagdo com a intuicdo,
ligando-a, pois, a este objeto™.

A razdo em seu uso logico € guiada por principios operacionais heuristicos, porém,

em seu uso transcendental (uso que Schopenhauer se recusa a aceitar) ¢ guiada por

>! “Kant postula um objeto da representagdo que é objeto das categorias, o que Schopenhauer recusa-
se a admitir, pois, para ele, o que ndo é representagdo ¢ coisa-em-si. (CACCIOLA, 1983, p. 93)

>2 “Por outro lado, ainda ndo ¢ conceito, ja que é fungdo das categorias, enquanto conceitos a priori,
acrescentar tal objeto a intuigdo. (CACCIOLA, 1983, p. 93)
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principios transcendentais, dai, estes principios serem chamados de leis transcendentais™.
De acordo com Kant, estes principios se constituem como uma lei, na medida em que
garantem a unidade subjetiva sistematica de nosso conhecimento *‘e por ser de natureza
transcendental, tem garantida a objetividade desta unidade, ou seja, ¢ a natureza

transcendental deste principio que garante a objetividade de tal unidade sistematica.

Todavia, se 0 modo de ser dos objetos ou a natureza do entendimento que os
conhece como tais sdo em si mesmos destinados a unidades sistematicas, e se em
certa medida esta pode ser postulada a priori mesmo sem tomar em consideragio
um tal interesse da razdo, de maneira a se poder dizer que todos os conhecimentos
possiveis do entendimento (entre eles os empiricos) possuem unidade da razio e
estdo sob principios comuns dos quais podem ser derivados sem levar em conta
sua diversidade, entdo isto seria um principio transcendental da razdo que tornaria
a unidade sistematica necessaria ndo sé subjetiva e logicamente, enquanto
método, mas também objetivamente. (CRP. p. 396)

A objetividade da unidade sistematica de conhecimento ¢ deduzida através da

validade transcendental destes principios. Mais adiante, diz Kant:

Esta unidade da razdo é, todavia, simplesmente hipotética. Nao se afirma que uma
tal unidade tem que ser encontrada de fato, mas que se tem que a procurar em
beneficio da razdo, ou seja, para erigir certos principios para as regras que a
experiéncia nos fornece, e onde factivel introduzir deste modo uma unidade
sistematica no conhecimento. (CRP, 2005, p.397)

Ao fim, pagina 398, para justificar a necessidade de tais principios, afirma:

Com efeito, a lei da razdo pela qual procura tal unidade ¢ necessaria, pois sem
essa lei ndo teriamos absolutamente razdo alguma, sem esta, porém, nenhum uso
interconectado do entendimento e, na falta deste, nenhum sinal suficientemente
caracteristicos da verdade empirica; é com respeito a este Gltimo, portanto, que
temos de pressupor a unidade sistematica da natureza como objetivamente valida
e necessaria.

A razdo em seu uso imanente e/ou doméstico limita-se a organizar a atividade do

entendimento. Ela se constitui como a luz que orienta o trabalho da experiéncia,

53 .
Gerard Lebrun, Kant e o fim da Metafisica.

> “Embora na verdade seja apenas uma ideia (focus imaginarius), isto é, um ponto do qual realmente

ndo parte os conceitos do entendimento na medida em que se situa fora dos limites da experiéncia possivel, no

entanto ele serve para propiciar a tais conceitos a maxima unidade ao lado da méaxima extensdo.” (CRP, p.
394)
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sistematizando a inquiri¢do orientada da natureza, assim; “o método de procurar a ordem na
natureza segundo tal principio e a maxima de considera-la fundada numa natureza em geral,
embora fique indeterminado onde e até que ponto, constitui ndo obstante um legitimo e
excelente principio regulativo da razdo.” (CRP, p. 406). Ademais, a necessidade de tomar
hipoteticamente a ideia da razdo como principio regulativo justifica se enquanto
necessidade subjetiva de sistematiza¢do. “Um principio como este vai, todavia, longe
demais para que a observag@o ou a experiéncia possa se lhe equiparar; e sem determinar
qualquer coisa, s traga para a razdo o caminho rumo a unidade sistematica.” (CRP, p. 407)

Diz Kant, no Apéndice a Dialética transcendental: “(...) tudo faz crer que as idéias
transcendentais tenham a sua utilidade e, por conseguinte, um uso imanente, se bem que
possam ter uma aplicag@o transcendente e justamente por isso ser enganosas quando a sua
significagdo ¢ ignorada e elas sdo tomadas por conceitos de coisas reais”. (CRP, p. 393).
Kant est4 diferenciando principios constitutivos de uma coisa, e principios reguladores com
vistas a um objeto meramente possivel. A exigéncia das ideias transcendentais limita-se a
exigéncia de sistematizagdo da experiéncia razdo>. Ndo é o conceito de coisa-em-si, mas

apenas de um objeto do pensamento®. E contra este uso transcendental que Schopenhauer

> “Se temos presente os conhecimentos de nosso entendimento em todo o seu ambito, entdo
descobriremos que aquilo de que a razio dispde de modo totalmente peculiar, e que procura realizar, é o
sistematico do conhecimento, isto ¢, sua interconexdo a partir de um principio. Esta unidade da razéo
pressupde sempre uma ideia, a saber, da forma de um todo do conhecimento que precede o conhecimento
determinando das partes e contem as condi¢des para determinar a priori o lugar de cada parte e a sua relagdo
com as demais. Tal idéia postula por isso uma unidade completa do conhecimento do entendimento: gragas a
essa unidade, o conhecimento n3o se torna simplesmente um agregado contingente, mas um sistema
interconectado segundo leis necessarias.” (CRP, p. 395)

% “Ha uma grande diferenca entre se algo ¢ dado a minha razio como um objeto pura e
simplesmente ou se s6 como um objeto da idéia. No primeiro caso, os meus conceitos dirigem-se a
determinagdo do objeto: no segundo, trata-se apenas de um esquema ao qual ndo é conferido objeto algum,
nem sequer hipoteticamente.” (CRP, p. 407)
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ird compreender o papel da razio’’em sua filosofia. Ndo se trata apenas de uma critica
meramente instrumental, mas de reconhecer o caminho onde o discipulo se separa do
mestre. E, pois, na sobrevalorizagdo da raziio em detrimento do pensamento intuitivo que
Schopenhauer se afastar4 de Kant. Ao negar este uso transcendental da razio™,
Schopenhauer a reduz ao dominio logico de formagdo de juizos através de ligagdes de
conceitos. A objetividade da unidade sistematica do conhecimento que Kant afirma pela
suposta natureza transcendental destes principios reguladores, deriva, de acordo com
Schopenhauer, de uma necessidade meramente subjetiva, ideal; esta unidade antes ¢
conferida apenas pelo principio de razdo. Este como ja vimos ndo passa de uma condig¢do
subjetiva. Segue-se que esta sistematizagdo ¢ valida apenas subjetivamente, por ser apenas
ideal™.

Como a razdo cumpre formular juizos, segue-se que seu conteddo ¢ meramente
formal, e se resume nas regras de ligacdo dos conceitos entre si. As formas do juizo nascem
a partir dos principios de identidade, contradi¢do, terceiro excluido e razdo suficiente. E
pelo principio de razdo do conhecer que verificamos seu valor de verdade, que se encontra
na possibilidade de verificar a relagdo de um juizo com algo diferente dele. E nesta relagio
que se verifica o fundamento da verdade de um juizo ¢ este fundamento que lhe caracteriza

o tipo de verdade que o juizo enuncia, assim como seu valor.

T A razdo “é uma aparéncia refletida, algo derivado do conhecimento intuitivo e que, todavia,
assumiu natureza e indole fundamentalmente diferentes sem as formas do conhecimento intuitivo.” (MVR, p.
82)

¥ «A idéia de uma racionalidade prévia, que “regulasse” através de principios a observagdo do
mundo fenoménico, ¢ descartada como quimera e deturpadora do real” (CACCIOLA, 1983, p.100)

%% “Quando Schopenhauer afasta de sua concep¢do de razdo qualquer que ndo meramente 16gico, ele
a esta reduzindo a uma instancia operacional de combinag¢do de conceitos. Embora Schopenhauer afirme, na
Dissertagdo sobre o principio de razdo, que o conhecimento cientifico caracteriza-se pela sua sistematizagdo,
distinguindo-se assim de um “mero agregado de conhecimentos”, esta sistematicidade nada mais é que
subjetiva e puramente ideal, sendo conferida pelo principio de razdo.” (CACCIOLA, 1983, p. 99)
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Assim, se a razdo do juizo for outro juizo, a verdade ¢ logica; se for uma
representagdo intuitiva, tem-se uma verdade empirica; se trata de uma forma a
priori do conhecimento intuitivo (espago, tempo e causalidade), a verdade ¢
transcendental; e finalmente, quanto o fundamento for uma das condigdes formais
do pensamento, a verdade ¢ metaldgica. (CFK, p, 129 a 131)

A faculdade de julgar ¢ para Schopenhauer o que torna possivel a relagdo entre as
intui¢des e conceitos. Existem dois tipos de juizo, a moda Kantiana; a faculdade de julgar
determinante e a faculdade de julgar reflexionante. O primeiro corresponde ao regramento
de dados, ou a subsun¢@o de um caso particular num conceito geral, o juizo reflexionante
segue no caminho inverso, ou seja, para cada caso particular dado, se busca um conceito ou
regra.

Linguagem e razdo possuiriam, pois, uma Unica € mesma origem. Sua fun¢do
consistiria apenas em através de abstragdes; criar conceitos universais a partir de analogias
entre os objetos dados na experiéncia. A razdo ndo tem, portanto, a funcdo de vértice
central do pensamento, na condu¢ao da reflexdo ao incondicionado da série, € os conceitos,
por sua vez, ndo servem para dar realidade as intui¢des, lhes garantindo objetividade, antes
servem apenas a memoriza¢do e a rapida inteligibilidade.”’ “Nesse sentido, cabe a razdo
trabalhar o material do entendimento, ou seja, as intuigdes. A razdo decanta essas intui¢des,
as abstrai, fornecendo ao fim os conceitos ou representagdes de representacdes. A faculdade
racional, portanto, na teoria do conhecimento de Schopenhauer, ¢ secundaria em relagdo ao
entendimento” (Barbosa, 2005, p. 129)

Por sua vez, a razdo ndo desempenha papel fundamental no caminho que conduz a
Vontade a sua redengdo, ndo €, pois, o caminho para a esséncia uma atividade prépria da
razdo, antes ¢ pelo rompimento, pela limitagdo de sua atividade. A razdo terd mesmo um

papel posterior a visdo intuitiva que pode levar o homem a sua reden¢do, condi¢do de

89 «Qs conceitos que sdo representagdes abstratas, ndo tem por fungio conferir realidade as intuigdes,
mas servem apenas para “fixar seus resultados e t€-los 8 mdo.” (CACCIOLA, 1983, p. 93)
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possibilidade para a reden¢do da Vontade. O caminho para a esséncia é o tema que

trataremos abaixo.

1.4. Corpo e metafisica imanente: a chave (losung) para a redencdo (Erlésung)

Aqui vamos procurar apresentar o corpo (Lieb) como a chave para o enigma da
esséncia da vida, ademais, por ser o nuicleo de reverberacdo da dor primordial ligada a
individuagdo da Vontade, o corpo traz consigo o sofrimento inerente a propria vida. O
corpo (Lieb) enquanto nucleo da Vontade de vida, eco do sofrimento (Leiden) imanente a
individuag@o se constitui na chave (Losung) para o autoconhecimento da coisa-em-si, e,
portanto, para a redengdo da Vontade, que depende deste autoconhecimento. Esta € a razdo
das linhas abaixo.

“Conhego qualquer coisa, algo que ndo seja apenas representagdo?”” Dessa pergunta,
Schopenhauer parte metodologicamente do mundo como representagdo para orientar se na
procura por uma representacdo especial que ndo se limita a ser apenas representagdo. A
realidade objetiva que Schopenhauer revela ¢ uma realidade compartilhada:
compartilhamos com toda e qualquer representacdo a mesma esséncia comum, una €
universal. Cada consciéncia é, pois, o sustentdculo do mundo. Assim a Vontade em sua
tendéncia a Redengdo precisa alcanga-la em cada consciéncia individual que compartilha o
mundo enquanto carrega consigo o peso da existéncia. Faz-se necessario para a redengdo,
que o mundo compartilhado por cada consciéncia encontre o caminho para redengdo.
Assim, o mundo ¢ uma realidade compartilhada por cada consciéncia, o que garante a

existéncia do mundo, mesmo em sua tendéncia ao nada, na medida em que enquanto em
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um a Vontade alcanga redenc¢do, em outro ela continua sendo afirmada. Dai, também o fato
de que o mundo nunca alcanca uma reden¢do absoluta e radical, permanecendo e
descansando no nada absoluto.

A metafisica Schopenhauriana é imanente na medida em que o corpo (Leib) é o
ponto de convergéncia entre o0 em-si e sua manifestagdo fenoménica no mundo, além disso,
¢ o corpo que torna o procedimento analdégico um argumento, pois, ele se constitui como
uma representacdo privilegiada, na qual e através da qual a representacdo revela seu outro,
e pode assim (a representacdo), ndo mostrar o meu mundo, mas o mundo em si, ndo desde
uma perspectiva individual, mas desde o geral, pois ja ndo fala o eu, fala o em-si.
Schopenhauer argumenta que se fossemos apenas filésofos puros, completamente a parte
deste mundo, como cabecas desprovidas de corpo, o significado ultimo do mundo, sua
esséncia, permaneceria completamente inapreensivel. O mundo permaneceria conhecido

apenas como uma representagio.

De fato, a busca da significacdo do mundo que esta diante de mim simplesmente
como minha representagdo, ou a transi¢do dele, como mera representacdo do
sujeito que conhece para o que ainda possa ser, além disso, nunca seria
encontrada se o investigador, ele mesmo nada mais fosse sendo puro sujeito que
conhece (cabega de anjo alada destituida de corpo. (MVR, p. 156).

Para que o homem possa ter representagdes, ¢ necessaria a existéncia de um corpo
sobre o qual se desenrola todo o processo de percepcdo e conhecimento. O corpo €, pois, a
condigdo para que o sujeito do conhecimento possa iniciar sua atividade®'. Nesta relagio
particularizada que se estabelece entre o sujeito do conhecimento e o corpo, é que funda se

a individualizacdo e a subjetividade individual:

61 «“Aqui, portanto, o corpo nos ¢ objeto imediato, isto &, aquela representagio que constitui para o
sujeito o ponto de partido do conhecimento, na media em que ela mesma, com suas mudangas conhecidas
imediatamente, precede o uso da lei da causalidade e assim fornecem a esta os primeiros dados. Toda a
esséncia da matéria consiste, como foi mostrado, em seu fazer-efeito. Causa e efeitos, entretanto, existem
apenas para o entendimento, que nada € sendo o seu correlativo subjetivo.” (MVR, p. 62)



54

(...) a relag@io de conhecimento que o sujeito mantém com o seu proprio corpo
individual diferencia-se da relacdo que mantém com os outros objetos exteriores a
ele, na medida em que aqui o corpo, como objeto de conhecimento, ndo ¢ apenas
percebido exteriormente, mas também interior e imediatamente nos seus
movimentos e no seu agir, como querendo. (REIS, 2006, p. 391).

Este corpo ¢ inicialmente percebido como apenas mais um objeto entre objetos, ou
seja, uma representagdo entre tantas outras representagdes, e, portanto, submetido também
as mesmas leis que regem todos os fendmenos (leis espagos-temporais) € a mesma
necessidade determinada a partir das relagdes de causalidade com objetos exteriores.
Porém, essa representagdo € sentida de forma diferenciada, pois neste corpo,
experimentamos nosso querer como determinante das agdes e do movimento deste corpo.
E-nos impossivel desvencilhar o querer da percepgio do querer como agdo e movimento do
corpo, pois, todo querer implica numa agdo deste mesmo corpo, o querer, ¢ em ultima
analise traduzido em a¢do e movimento. Portanto, o sujeito do conhecimento torna-se
individuo na relacdo com esse corpo especifico®®. O conhecimento, portanto, estd vinculado
a este filtro que se constitui o corpo. Assim, o conhecimento que percebido pelo corpo
processado pela formas do principio de razdo, constitui o conhecimento do fenomeno, é&,
pois, um conhecimento interessado e particularizado, ou seja, fruto de uma relagdo
interessada, individualizada pela pertenca a um corpo também individual.

Assim, Schopenhauer, mantendo sempre a distingdo entre o que é possivel ser
conhecido no mundo dos fendmenos representaveis e o que é independente das
condi¢des da possibilidade de ser conhecido em si —, afirma que, se por um lado,
0 nosso ser corpo € percebido como objeto imediato do nosso conhecimento
subjetivo, por outro lado, e independentemente dessa relagdo objeto/ sujeito, o
nosso ser corpo participa e ¢ portador de algo que em si é essencialmente
incognoscivel, mas que imediata interior e subjetivamente revela-se-nos como

sendo a nossa vontade. (REIS, 2006, p. 392)

52 Diz Schopenhauer (MVR, p. 164 ¢ 165); “(...) Todo ato do meu corpo é o fendmeno dum ato da
“Vontade.” e “O meu corpo ¢ apenas a minha Vontade tornada visivel; ele ¢ a minha propria representagio,
enquanto ela ¢ objeto da intuig¢o, representacdo da primeira categoria”, pois, “(...) toda impressdo exercida
sobre o corpo afeta imediatamente a Vontade, e que sob este ponto de vista, se chama prazer ou dor, e, num
grau menor, sensa¢do agraddvel ou desagradavel; inversamente, fizemos ver que todo o movimento da
Vontade, afec¢do ou paixdo, abala o corpo e suspende o curso das suas fung¢des.”
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As proprias formas sdo postas pelo em-si do mundo no sentido de que o
verdadeiramente existente se objetiva através destas formas que estdo presentes no sujeito,
que as preenche pelo fato de ndo ser apenas um sujeito puro, ou uma cabegca sem corpo.
Todo o contetido, todo material da representacdo, ¢ filtrado através das percep¢des do
corpo, assim, o corpo ¢ a condicdo ndo apenas da representacdo empirica e intuitiva, mas
também da representacdo abstrata, na medida em que ele fornece o ponto de contato, a
interpretacdo, a leitura mediata do mundo. Além disso, o corpo é a chave (Losung) para a
compreensdo da esséncia do mundo, para o reconhecimento do sentido da Vontade, sentido
que deriva do grau de autoconhecimento da Vontade, o corpo também e o caminho para a
redencdo da Vontade, nele a Vontade revela sua contradicdo seu divorcio imanente,
expresso pelo sofrimento imanente a propria vida. O conhecimento de seu divorcio
imanente, o conhecimento da esséncia e de sua contradicdo primordial, conhecimento
necessario para a reden¢do tanto da Vontade quanto do homem encontra no corpo a chave
para o enigma do mundo, por trazer consigo sofrimento. O corpo € a chave (losung) para a
redengdo (Erlosung), no corpo € o alvo da pratica ascética e do exercicio de procura pelo
sofrimento.” A Vontade enquanto coisa-em-si se objetiva primeiro no puro sujeito
(intui¢do das Ideias), este puro sujeito ¢ ainda apenas Vontade, um canal completamente
livre das formas de objetivagdo inadequadas da Vontade (formas espagos-temporais e a
causalidade), porém, este puro sujeito decai num individuo (pela relagdo particularizada do

puro sujeito com um corpo especifico) cuja consciéncia responde e corresponde ao dominio

50 corpo ¢ a objetidade da Vontade, portanto o mundo do fenémeno e suas relagdes se dio através
deste objetivar da esséncia, também sua redengdo enquanto negacdo e aniquilacdo do mundo, ou seja,
enquanto negacdo da Vontade de vida se realiza no corpo e através do corpo, seja como pratica de resignago
e auto-sacrificio, seja como procura pelo sofrimento direto e imediato na satisfacdo de todo o desejo. Ha
mesmo dois caminhos um a negagdo ascética de todo o desejo, outro a afirmagio incondicional de todo o
desejo, ambos os caminhos devem levar o sofrimento ao conhecimento, em outras palavras, deve revelar o
conhecimento do divorcio da esséncia, razdo de toda dor e sofrimento.
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da representacio e do principio de razio®. Decaindo o conhecimento passa a ser
determinado por esta relagdo interessada.

Aqui cumpre notar que a exigéncia de uma razdo, de um porque se refere apenas ao
fendmeno, exigir uma razdo do em si seria ja aqui um contra censo. O em-si, enquanto nao
se objetiva nas formas do principio de razdo, ndo sucumbe as exigéncias de uma
racionalidade, dai a tentativa de encontrar ndo uma razdo propriamente dita, mas apenas um
sentido, moral ou estético, no objetivar-se da Vontade. Esta questdo como veremos,
perpassa toda critica Schopenhauriana, como também toda a problemaética estética contida
em O nascimento da tragédia. Nietzsche sobrevaloriza o sentido estético em detrimento a
um sentido essencialmente moral. Para Nietzsche ndo haveria mais que um sentido estético,
dai a ideia de que a filosofia, e ai a metafisica, necessariamente precisa ser arte, arte de
criacdo de mundo, arte na criacdo de sentido, arte na criagdo de conceitos, em outras
palavras, o mundo justificado apenas enquanto criagdo estética.

Queremos buscar o sentido, o significado deste mundo, mas este significado ndo se
esgota neste mesmo mundo? Seu sentido, ndo o ultrapassa o interesse do individuo? O
sentido do mundo se esgota na alteridade do individuo? Sera todo este mundo apenas uma
semelhanga, um antropomorfismo com fins interessados, e, portanto, com fins apenas de
utilidade e poder? Ou ainda haveria um sentido que ultrapassa o proprio individuo, e que o

abarca como um sentido metafisico absoluto? Enfim;

Queremos conhecer a significagdo dessas representagdes. Perguntamos se este
mundo no ¢ nada além de representagdio, caso em que teria de desfilar diante de

0 principio de razdo também rege o movimento nos sonhos, Kant, diz Schopenhauer, também se
serve deste principio e de sua atuagdo durante o sonho, para distinguir Sonho e Vigilia. ”A resposta de Kant,
pois, s6 poderia soar assim: o sonho longo (a vida) tem encadeamento completo nele mesmo conforme o
principio de razdo, mas ndo o possui com os sonhos breves, embora cada um destes, neles mesmo, possua o
mesmo encadeamento.” (MVR, p. 59)
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ndés como um sonho inessencial ou um fantasma vaporoso, sem merecer nossa
aten¢@o. Ou ainda se é algo outro, que o complemente, e qual sua natureza;
Decerto aquilo pelo que perguntamos € algo, em conformidade com sua esséncia,
totalmente diferente da representagdo, tendo, pois, de subtrair-se por completo as
suas formas e leis. Neste sentido, ndo se pode alcangd-lo a partir da
representagdo, seguindo o fio condutor das leis que meramente ligam objetos,
representagdes entre si, que sdo as figuras do principio de razdo. (MVR, p. 155)

Logo apos esta afirmagdo, Schopenhauer desenvolve toda uma argumentacdo no
sentido de defender a necessidade de uma metafisica para a fundamentag¢do do sentido do
mundo como representagdo. A pergunta pelo sentido ultimo desta objetivacdo da Vontade
ficara necessariamente sem resposta, pois, ndo se pode perguntar acerca do em si pelas suas
razdes ultimas, na medida em que, a pergunta pela razdo é sempre uma pergunta pela regra
geral, pelo principio, mas aqui ndo ha regra, ndo ha nenhum principio, logo, ndo se pode
perguntar pela razdo no em-si. Resta-nos permanecer ainda no sujeito nele deve-se revelar

tanto o sentido utilitario, quanto o sentido metafisico, € isto que agora vamos desenvolver.

Por isto vemos ja que ndo ¢ de fora que devemos partir para chegar a esséncia
das coisas; procurar-se-a4 em vao, s6 se chegara a fantasmas ou féormulas; parecer-
nos-emos como alguém que da a volta a um castelo, para lhe encontrar a entrada,
e que, ndo a encontrando, desenhara a fachada. Foi, no entanto, o caminho que
seguiram todos os filésofos antes de mim. (MVR, pg. 132)

Essa confusdo na escolha do caminho®, que desviou a trajetéria da filosofia na
realizacdo de sua ambiciosa pretensdo, de acordo com Schopenhauer somente ocorreu
porque se buscou o X da coisa-em-si em sua identidade com o mundo da representagdo,
buscou-se ndo verificar o sujeito em sua relagdo com o mundo (representacdo), mas
identificar a relagdo da representagdo com o X. A verdadeira revolugdo copernicana, que
também paradoxalmente devemos a Kant, ¢é esta inversdo, as formas puras dizem respeito a

relag@o do sujeito com a representacdo, ndo, porém, da representagdo com o X da coisa-em-

65 “de qualquer modo serd uma via subterrdnea, uma comunicagio secreta que, por uma espécie de
trai¢do, nos introduzird de um golpe na fortaleza contra a qual tinham fracassado todos os ataques dirigidos de
fora” (SCHOPENHAUER, Arthur. Le Monde comme Volonté et comme Représentation. Paris: Presses
Universitaires de Franc, 1966. Suplementos ao segundo livro, §18. p. 889).
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si; esta, portanto, corresponde apenas ao vinculo entre as representagdes € o sujeito do
conhecimento®. Buscou a esséncia do mundo, mas esqueceu-se daquilo que nos liga a este
mundo. Assim, ndo basta sabermos que temos um mundo enquanto representagdes, que
pretendemos criar representagdes, tal qual um espelho este mundo. Queremos saber o
sentido de tal duplice, e se este sentido, ndo extrapola os limites da relacdo, sujeito e
representagao?

Se por um lado as portas do em-si ndo estdo completamente fechadas, isto ndo
implica que temos um acesso total e irrestrito a natureza mais intima tanto de nosso ser®’,
como de todos os demais fendmenos. Conhecemos a Vontade, a esséncia de nosso ser pela
percepcdo de nossos atos, em sua sucessao espago temporal. Reconhecemos a Vontade pela
identidade entre querer e acdo, identidade que se revela no corpo. Essa percep¢do ¢
imediata em comparacdo com outros objetos e sua percep¢do. O raciocinio por analogia ¢
como se segue. Se eu sou corpo, se a esséncia do meu corpo, enquanto fenomeno, ou seja,
enquanto objeto para um sujeito é a Vontade, se alem de representagdo eu também sou
Vontade, ndo tera toda representagdo a mesma esséncia, una, universal e eterna que eu? A
resposta sera afirmativa; o homem ndo € apenas um puro sujeito de conhecimento, nos
somos também corpos, e, portanto, pertencemos também enquanto corpos a categoria de
objetos a serem conhecidos, logo um caminho nos fica em aberto, nds também somos
fenomenos e devemos possuir a mesma esséncia que todo o mundo dos objetos, como

resultado, se ndo podemos acessar a esséncia de fora para dentro, um caminho de dentro

8 “Decerto aquilo pelo que perguntamos é algo, em conformidade com sua esséncia, totalmente
diferente da representacdo, tendo, pois, de subtrair-se por completo as suas formas e leis. Nesse sentido, ndo
se pode alcangé-lo a partir da representagdo, seguindo o fio condutor das leis que meramente ligam objetos,
representacdes entre si, que sdo as figuras do principio de razdo.” (MVR, p.155)

57 “No entanto, a cognoscibilidade da esséncia do nosso ser (a vontade) niio é completa e adequada,
uma vez que ela se revela fenomenicamente no tempo pela percep¢@o intima e sucessiva que possuimos dos
atos protagonizados pelo nosso corpo.” (REIS, 2006, 128)
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para fora nos permanece em aberto®. Dai o que afirmamos inicialmente de uma
autoconsciéncia do sujeito, desde seu interior, a Vontade emerge como a esséncia una e
universal, o verdadeiramente existente. Se aquilo que essencialmente tem poder, e,
portanto, age sobre nos, ¢ a Vontade, analogicamente a Vontade deve agir essencialmente
sobre todo e qualquer objeto exterior ao sujeito. Nao haveria um sentido neste objetivar-se
da Vontade? Um sentido que extrapole os limites do sujeito e do individuo? Nao sera a
necessidade de luz, de telos, de orientagdo? Orientagdo, para onde? Para a perfeicdo? Para a
Beleza? Nao seria, pois a objetidade da Vontade, expressdo da necessidade, do desejo de
autoconhecimento? Nao seriam as Ideias luz no caminho para a realizag¢do da beleza?

Seja como for, ¢ apenas no sujeito (a consciéncia do individuo como espelho da
coisa-em-si) que a Vontade, pode chegar a ver-se com num espelho. Este grau de
objetivagdo da Vontade que se reflete, indica a luz, a perfeicdo, a maxima completude e
beleza, no sentido deste objetivar (as Ideias) da propria Vontade, pois corresponde a
objetidade perfeita e adequada da Vontade, em contraposi¢do, a objetidade inadequada, ou
seja, sua manifestagdo fenoménica.

O que torna possivel essa consciéncia de si da Vontade? Uma ruptura, uma fric¢do
estabelecida entre o sujeito do conhecimento e a Vontade, em suma, a superagdo do
individuo. Do ponto de vista do sujeito, a ruptura significa um desvencilhar do sujeito
daquilo que o liga ao mundo, ou seja, seu corpo particular. Nesta relagdo ¢ que o
conhecimento se relativiza, ou melhor, o conhecimento individualiza-se pela pertenga a um

corpo, este conhecimento corresponde sempre ao conhecimento do fendmeno.

% SCHOPENHAUER, Arthur. Le Monde comme Volonté et comme Représentation. Paris: Presses
Universitaires de Frane, 1966. Suplementos ao segundo livro, §18. p.890.



60

O conhecimento esta sempre a servigo da Vontade que se manifesta neste corpo
particular. Nessa ruptura, o conhecimento deixa de ser um conhecimento interessado, deixa
de ser um conhecimento vinculado a uma vontade particular; se encontra a partir dessa
ruptura desvencilhado, seu anterior jugo agora ndo lhe domina, ndo lhe impde sentido.
Nessa ruptura, o sujeito se liberta daquilo que o tornava individuo, a prisdo do corpo, € a
consciéncia pode agora refletir a esséncia, o verdadeiramente existente.

O que resulta dessa consciéncia € a redengdo mistica de unidade, donde emerge
uma satisfag@o e gozo metafisico. Mas ¢ somente por esta fenda no ser da consciéncia que
emerge o fundo ultimo das coisas, ndo é pelo caminho, pela senda do pensamento
consciente, antes é pela ruptura do movimento natural do pensamento que a Vontade
aparece na consciéncia do sujeito, livre da vontade particularizada no corpo, como puro
reflexo do em si. Vejamos como isso ocorre. Schopenhauer termina o livro dois de O

Mundo, com a seguinte conclusio:

Em conformidade com tudo isso, onde o conhecimento a ilumina, a Vontade
sempre sabe o que quer aqui e agora, mas nunca o que quer em geral. Todo ato
isolado tem um fim; o querer completo ndo. Do mesmo modo, cada fendmeno
isolado da natureza, ao entrar em cena neste lugar, neste tempo, ¢ determinado
por uma causa suficiente, mas a for¢a que nele se manifesta ndo possui causa
alguma, pois é um grau de fendmeno da coisa-em-si, da Vontade sem-
fundamento. Porém, o tunico autoconhecimento da Vontade no todo é a
representagdo no todo da totalidade do mundo intuido. Este é a objetidade, a
manifestagdo, o espelho da Vontade. (MVR, p. 231)

Somente 0 homem toma consciéncia de si enquanto esse duplo vértice, ou seja, ao
mesmo tempo, sujeito e objeto, na realidade, esta dicotomia quase que se desfaz. O homem
reconhece a si mesmo enquanto sujeito e enquanto objeto simultaneamente. Dai a
afirmacdo de que “em certo sentido, também se pode dizer: a Vontade ¢ o conhecimento a

priori do corpo; o corpo é o conhecimento a posteriori da Vontade”. (MVR, p.157)
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O corpo ¢ ponte entre a realidade compartilhada objetivamente; a realidade
fenoménica, ¢ a realidade do verdadeiramente existente, a Vontade. O corpo69 aparece na
consciéncia humana, sob este duplo vértice; “por um lado como representacdo no
conhecimento fenomenal, como objeto entre outros objetos; e por outro lado, a0 mesmo
tempo, como esse principio imediatamente conhecido por cada um, que a palavra Vontade
designa”. (MVR, p. 133)

Schopenhauer chama ao corpo, no livro primeiro de O Mundo, um objeto imediato,
mantendo-se inicialmente no nivel da representagdo, isto significa que a consciéncia ¢
primeiramente um reflexo direto daquilo que o corpo experimenta, seja como desejo,
excitacdo ou sensacdo. A consciéncia ilumina cada acdo e reagdo que o corpo traz, ela toma
assim, este seu objeto como primeiro direto. O corpo € assim, o objeto imediato da
consciéncia, este por sua vez, encontra na consciéncia uma luz que ilumina a Vontade em
seu querer atual e particular. Schopenhauer também argumenta que o desenvolvimento da
consciéncia assim como do cérebro vincula-se a necessidade de direc@o, de saber o que o
organismo (0 corpo) quer, sente, pressente, enfim, de saber o que o corpo quer naquele

momento do tempo, naquele lugar do espaco.

Naturalmente, identificar a vontade, tal como podemos, com atividade corporal,
consiste em um conhecimento inteiramente a posteriori. A Vontade que se
manifesta imediatamente no corpo, em atos sucessivos, tem que estar submetida
ao tempo (condi¢do a priori desta experiéncia), constituindo, portanto, um
conhecimento fenoménico. (...) A concepc¢do kantiana é entdo modificada: a
coisa-em-si ndo € absolutamente incognoscivel. “Nesse “conhecimento interior”,
a coisa-em-si estd destituida de um grande nimero de seus véus, sem, contudo,
revelar sua natureza em si. (CHEVITARESE, 2005, p. 24)

Dai ser o corpo o conhecimento a posteriori da Vontade. Sendo o corpo

imediatamente conhecido enquanto representagdo, sendo tempo e espago uma determinagao

89 «E, portanto, “em nos” que, segundo Schopenhauer, reside a chave (Losung) para acedermos a
decifragdo e a compreensdo da natureza essencial do mundo.” (REIS, 2006, p. 128)
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presente no sujeito e ndo no objeto, o conteildo do conhecimento tem no corpo o canal, o
vinculo, o estabelecimento da relacdo entre a Vontade e a representagdo. Somente o corpo
torna a metafisica imanente. O reconhecimento desse duplo vértice, desse carater
misterioso que torna o homem uma ponte iluminada donde se reconhece a relagio entre a
esséncia e o mundo fenoménico, somente € possivel na medida em que o homem se
identifica nessa propria relacdo, nela ele se individualiza. O corpo é a ponte, que pode por
vezes, ser iluminada pela presenca de uma consciéncia que acompanha esta “redengdo” da
Vontade consigo mesma. Precisamos compreender este fenomenalismo, ou seja, a intui¢do
da verdade filosofica por exceléncia: “Trata-se de um conhecimento de ordem inteiramente
outra, cuja verdade, justamente por isso, ndo pode ser incluida nas quatro rubricas por mim
arroladas no § 29 do ensaio sobre o principio de razdo...”. (MVR, p. 160)

O corpo torna se a chave (Losung) para a compreensdo do mundo fenoménico, pois,
ele nos abre as portas para o em si. Nele, por isto metafisica imanente, os objetos imediatos
da consciéncia transcendem os limites da representa¢do, na medida em que, através de uma
analogia ndo os compreendo apenas como representacdo, mas neles reconhe¢o uma
identidade com o objeto imediato. O corpo ¢ a base a partir do qual todos os fendmenos sdo
analogicamente compreendidos. Conhego, pois, remetendo os objetos mediatos ao unico
objeto imediato por exceléncia, ndo obstante, a consciéncia ilumina a Vontade, e assim a
Vontade Sabe o que quer neste instante. Certo € que, abstraindo o tempo e o espago, logo
toda a causalidade, e, portanto, a matéria, resta-nos apenas a Vontade. Este conhecimento
insiste Schopenhauer ¢ possivel, porque sinto, vejo e identifico meu corpo como Vontade.
Dai a possibilidade de verificar nele a relagdo entre Vontade e Representagdo, pois sendo o
homem ao mesmo tempo representagdo (objeto imediato), também sou Vontade, dai o

corpo sendo matéria € possivel estender a minha esséncia de maneira andloga ao todo o
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restante do mundo, sendo o corpo uma representacdo e, além disso, apenas Vontade, o
mundo todo € apenas Vontade, claro além de representa¢do. Este ¢ o conhecimento
filosofico por exceléncia, ndo ¢ um conhecimento intuitivo ou abstrato, evidente que o
elevamos ao nivel de um conhecimento racional, mas ele € antes de tudo um sentimento, é
uma metafisica fundada no sentimento, a Vontade é sempre e antes de tudo um pathos. Um
pathos que vem as vezes ser iluminado pela consciéncia, que vem, a saber, sobre si, ¢
reconhece-se como um querer, inicialmente como um querer isto ou aquilo, e

posteriormente, apenas como um querer em geral.

A quem, mediante todas essas considera¢des, também se tornou in abstrato
evidente e certo que aquilo que cada um possui in concreto imediatamente como
sentimento, a saber, a esséncia em si do préprio fendmeno que se expde como
representagdo tanto nas a¢des quanto no substrato permanente destas, o corpo — é
a Vontade, que constitui o mais imediato de sua consciéncia, porém, como tal,
sem aparecer completamente na forma da representagdo, na qual objeto e sujeito
se contrapdem, mas dando sinal de si de modo imediato, em que sujeito e objeto
ndo se diferenciam nitidamente: Vontade que ndo aparece em seu todo, mas se faz
conhecer ao individuo somente por meio de seus atos isolados; quem, ia dizer,
alcangou essa convic¢do, obtera comigo uma chave para o conhecimento mais
intimo de toda a natureza, visto que também a transmitird a todos os fendmenos
que ndo lhe sdo dados, como o seu proprio, em conhecimento imediato e mediato,
mas s6 neste ultimo, portanto so parcialmente, como REPRESENTACAO.
(MVR, p. 168)

Este conhecimento, qual seja, o conhecimento da verdade filoséfica por exceléncia,
aquela que nos da a chave ndo apenas para a nossa existéncia fenoménica, mas para a
existéncia da totalidade do mundo dos fendmenos se encontra no homem, assim como as
formas deste fendomeno. Nao ¢ apenas as formas e suas respectivas regras € usos, mas

aquilo que lhes da contetido pressupde a ponte entre a esséncia e a aparéncia, e isto se da,

na medida em que o corpo € esta ponte, na medida em que o corpo se identifica com a
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Vontade, no limite, na medida em que o corpo se revela como Vontade'. Essa verdade

prossegue Schopenhauer:

(...), pois agora a verdade ndo é, como nos outros casos, a referéncia de uma
representagdo abstrata a uma outra representacdo, ou a forma necessaria do
representar intuitivo e abstrato, mas ¢ a referéncia de um juizo a relagdo que uma
representagdo intuitiva, o corpo, tem com algo que absolutamente ndo ¢é
representag@o, mas Toto genere diferente dela, a saber: Vontade. (MVR, p. 160)

Esse algo que é completamente diferente da representagdo, que nunca com ele se
confunde, ¢ uma Vontade cega, una e universal, uma Vontade insaciavel, amoral, ¢ sem
fundamento. Uma Vontade que enquanto em-si tem na representagdo seu espelho, seu
reflexo turvo, incompleto, parcimonioso. A Vontade ao objetivar-se adquire as formas da
representacdo, assim multiplica-se, ou melhor, transfigura-se (Verkldrung) em sujeito e o
objeto, este sujeito por estar ligado a um corpo, que por sua vez ¢ mundo, torna-se um
individuo. Entre eles (homem e outros objetos) a diferenca ¢ uma diferenca de grau,
portanto, de luz, ou melhor, a Vontade em cada um destes objetos é a mesma, porém difere
apenas na luz que a acompanha, difere apenas na clareza com que esta aparece e se vé a si
mesma. No limite, a Vontade objetiva-se a fim de chegar a atingir um grau cada vez mais
crescente de autoconhecimento. Para chegar a ver-se a si mesma, a Vontade carece de um
duplice; a consciéncia. Somente nesta a Vontade atinge o autoconhecimento. Aqui
encontramos, qui¢a, a chave do sentido do mundo enquanto representagdo. Para
Schopenhauer ¢ ilicito perguntar acerca do sentido do em-si, pois o sentido permanece
preso apenas ao principio de razdo, este, porém, ¢ apenas a forma que ao objetivar-se

Vontade assume no espelho que ¢ a consciéncia. Enquanto, individuo, o homem permanece

" “Em {ltima analise, isso depende do fato de que a Vontade do homem nio ¢ outra coisa sendo o
seu ‘eu’ propriamente dito, o verdadeiro nucleo do seu ser: e ¢ ela também que constitui o proprio fundo de
sua consciéncia, como uma espécie de substrato imutavel e sempre presente, do qual ndo consegue libertar-se
para proceder de forma diversa. Dado que ele proprio é como quer, ele quer como é¢” SCHOPENHAUER,
Arthur. Le Monde comme Volonté et comme Représentation. Paris: Presses Universitaires de Frane, 1966.
Suplementos ao segundo livro, §18. p.890.
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alheio a este em-si, somente pela quebra desta individualidade durante a contemplagdo
estética é que se reconhece o sentido do autoconhecimento ou do auto-espelhamento da
Vontade. Ao fim o autoconhecimento trard a possibilidade de negacdo ou afirmacdo da
Vontade. No autoconhecimento vemos o olhar a si mesmo da Vontade, que alcanga como
ponto de chegada, possibilidade de afirmar-se ou negar-se. Em Schopenhauer, este
autoconhecimento da Vontade lhe permite romper o jugo que mantém o individuo preso a
vida, agarrado a sua vontade como um escravo. O autoconhecimento lhe autoriza a negagao
como o sentido final, alcangado apenas momentaneamente no génio na contemplagdo

estética e pelo asceta.

Toda representagio, nio importa seu tipo, todo OBJETO ¢ FENOMENO.
COISA-EM-SI, entretanto, ¢ apenas VONTADE. Como tal ndo absolutamente
representagdo, ma Tofo genere diferente dela. E a partir daquela que se tem todo
objeto, fendmeno, visibilidade, objetidade. Ela é o mais intimo, o ntcleo de cada
particular, bem como do todo. Aparece em cada for¢a da natureza que faz efeito
cegamente, na agdo ponderada do ser humano: se ambas diferem, isso concerne
tdo somente ao grau da aparicdo, ndo a esséncia do que aparece. (MVR, p. 168)

O filosofo de Frankfurt procede analogicamente’' do reconhecimento do em si no
homem, que se reconhece enquanto além de representacdo, Vontade. Busca desde a matéria
mais infima, inclusive numa verdadeira garimpagem cientifica que vai desde a botanica,
passando pela fisica, quimica, até a medicina, e a fisiologia, reconhecer uma identidade
entre todos os fendmenos, busca evidéncias que possam garantir uma extensao ¢ uma
generalidade jamais vista na historia da filosofia, a um conceito fundado essencialmente em
um pathos, pathos este, que de acordo com o filésofo, é o primeiro a vir ocupar a

consciéncia, passivel de analise realizavel por qualquer mortal.

" O procedimento analégico se encontra fundamentalmente desenvolvido entre os paragrafos 17 a
22, de O mundo como Vontade e representagio, porém ¢ no § 21 que Schopenhauer estende analogicamente a
toda e qualquer representacdo a mesma esséncia, ou seja, toda existéncia particular, sendo representacio
possui a mesma esséncia, qual seja, Vontade.
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Essa Vontade manifesta-se ndo enquanto uma unidade. Antes, esta unidade é
inferida a partir do reconhecimento do mesmo fendmeno, ou melhor, em todos os
fendmenos, os mais diversos e distantes possiveis, apenas o efetivar-se de uma tUnica e
mesma esséncia. A Vontade se revela em seu aparecer, porém, se revela como que através
de seu espelho, de seu reflexo. O reflexo, a0 mesmo tempo em que mostra, que revela,
esconde. Ela nunca mostra sem pudor o que ¢ nunca se revela nua, despida de suas
orcamentarias mascaras e perfeita em sua totalidade. Ela se revela apenas na multiplicidade
de suas mascaras, na multiplicidade de diferentes disfarces, ela adora o mistério do olhar
através de um véu. Em sua multiplicidade e através desta, operamos uma reconstrug¢do, uma
interpretacdo. Para Schopenhauer, a tarefa mesma da filosofia constitui-se no
esclarecimento progressivo e constante deste seu objetivo, a coisa-em-si (Vontade) que se
revela a cada um de nés como pathos, mas que existe in concreto, de maneira a ilumina-la
em todas as suas manifestagoes e relagdes. No limite, a tarefa da filosofia consiste em levar
luz a este mundo obscuro, a este fundo comum e sem fim, fundamento de todo o mundo.
Como compreendemos este mostrar-se e esconder-se da Vontade? Desde que oOtica
podemos avaliar o mundo como fendémeno? Desde a dtica do individuo, este homem ligado
a um corpo, e, portanto, interessado neste mesmo mundo? E/ou desde o horizonte
metafisico da Vontade? Abaixo através de uma aproximacdo com a teoria do desinteresse
em Kant, procuraremos explicitar a Verkldrung necessaria ao individuo, como o caminho
para o autoconhecimento da Vontade, conhecimento de onde deriva sua possibilidade de

redencdo.
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1.5.  Teorias do desinteresse Kant e Schopenhauer

A estética Schopenhauriana ¢ herdeira da tradicdo estética Kantiana. Isto ndo
significa que mudancgas ndo sdo operadas dentro desse universo Kantiano, mudangas que
pela originalidade acabam por deformar o préprio Kant. O lugar de discérdia e separagdo
estard no método adotado, assim como na pretensa validade transcendental do juizo

estético. Diz Kant, na Critica da faculdade do Juizo;

O belo concorda com o sublime no fato de que ambos ndo pressupdem nenhum
juizo dos sentidos, nem um juizo logico-determinante, mas um juizo de reflexdo;
por conseqiiéncia o comprazimento ndo se prende a uma sensagdo como a
sensacdo do agradavel, nem a um conceito determinado como o comprazimento
no bem, e, contudo ¢é referida a conceitos, se bem que sem determinar quais.
(CFJ, p. 137)

Sabemos que Kant faz uma distingdo entre a faculdade de conhecimento
(entendimento), a razdo, e a faculdade de desejar’>. A faculdade de conhecimento & o
dominio do entendimento, enquanto a faculdade da vontade como determinada por um
conceito (liberdade) é domino exclusivo da razdo. A faculdade do juizo é responséavel por
mediar, por lancar uma ponte conectando essas faculdades, e, além disso, existe o
sentimento de prazer e desprazer que se liga a todas estas faculdades. Assim, ndo ¢é apenas a
vontade que se relaciona com o prazer e o desprazer, porém, também o entendimento e a
razdo. Pois, tanto o desejo que nasce do objeto que apraz imediatamente, quanto o interesse
da razdo como o bom ou o util, esta ligado a prazeres, ¢ assim a faculdade de desejar. O
prazer do agradavel ¢ determinado pelas impressdes do sentido, portanto, totalmente
determinavel pelo objeto, criando uma relagdo completamente interessada, na medida em

que o objeto ¢ desejavel e o prazer condicionado por essa existéncia. Ja no juizo relativo ao

72 Kant, Critica da Faculdade do Juizo. Trad. Valério Rohden e Antonio Marques. Rio de Janeiro,
Florence Universitaria, 1993. Introdugao, 111, pag. 23.
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bom, enquanto é objeto da faculdade do desejo ¢ determinado pela razdo, na medida em
que subsumimos a um conceito da razdo antecipadamente e assim determinamos o que o
objeto deve ser, €, pois, um prazer mediato, pois depende de uma reflex@o que se refere a
fins. No entanto, tanto o agradavel quanto o bom e o util, ndo aprazem livremente, mas de
uma maneira necessaria ¢ determinante, pois no limite vocé ndo escolhe querer ou ndo
querer, gostar ou nao gostar73.

O unico juizo que pode ser imparcial, pois € completamente livre, € o juizo estético
do belo e do sublime. Ele é completamente independente tanto dos sentidos, quanto da
razao, pois, ndo sofre nenhuma pressao dos sentidos, nem ¢ determinado por uma regra que
lhe antecipe o que ele deve ser. Ndo se relacionando com o querer, ele se constitui como
juizo completamente desinteressado. Aqui a existéncia do objeto nos ¢ indiferente, seja 1a o
que o objeto for, ele esta livre para ser qualquer coisa. O foco do juizo estético do Belo
funda-se ndo no objeto e em sua existéncia, ndo provém de uma sensacdo (como no
agradavel), mas apenas na relacdo com o prazer e o desprazer, €, portanto um prazer
reflexivo deste sentimento. Embora ndo implique na determinag@o do objeto a partir de uma
regra, nem ¢ avaliado pela razdo em seus efeitos ja é um prazer que surge enquanto um
equilibrio entre as faculdades do entendimento e a imaginag@o. No limite, ¢ um prazer que
surge na liberdade da imaginag@o sem o rompimento com o entendimento. Este ndo impede
o desenvolvimento da imagina¢do e nunca o remete a uma intui¢do especifica a partir da
determinagdo das qualidades do objeto pelas categorias. O objeto é considerado apenas na

sua relagdo com o sentimento de prazer ou desprazer.

3 . ~ . .
" “Todo interesse pressupde necessidade ou a produz; e enquanto fundamento determinante da

aprovagdo, ele ndo deixa mais o juizo sobre o objeto ser livre”. (CFJ, p. 55)



69

Estes juizos, diz Kant, embora sejam juizos particulares, e se apresentem com
pretensdo de validade universal, ou seja, juizos particulares cuja referéncia ¢ apenas
subjetiva exigem, por outro lado, uma validez universal. Kant nos revela as diferengas entre
o belo e o sublime. Como o belo esta fundado essencialmente nas formas do objeto, a
beleza se revela como a prépria finalidade do objeto, ou melhor, a teleologia da forma se
justifica no sentimento produzido, pois, a beleza da forma ¢ o objeto da satisfagdo. Ja o
sublime por seu turno, pode ser encontrado em um objeto disforme, ou melhor, em um
objeto cujas formas sdo indeterminadas e cujos limites sdo desconhecidos. Tanto o belo
quanto o sublime possuem em comum, o fato de ser um juizo reflexivo, livre, portanto,
também desinteressado, com pretensdes de validade universal, conforme a fins, embora
sem nenhuma representacdo destes fins, e necessarios’”.

No belo a forma se constitui como objeto de satisfagdo, enquanto no sublime esta

satisfacdo ndo ¢ imediata, antes exige uma espécie de adaptag@o junto ao objeto do sublime.

Enquanto o belo comporta diretamente consigo um sentimento de promoc¢éo da
vida e, por isso, é vinculavel a atrativos e a uma faculdade de imaginacao ludica,
o sentimento do sublime ¢ um prazer que surge s6 indiretamente, ou seja, ele ¢
produzido pelo sentimento de uma momentanea inibi¢do das forgas vitais e pela
efusdo imediatamente consecutiva e tanto mais forte das mesmas; por
conseguinte, enquanto comog¢do ndo parece ser nenhum jogo, mas sim seriedade
na ocupacdo da faculdade da imaginagdo. (CFJ, p. 138)

Assim, de acordo com Kant, o prazer do belo estaria fundado numa espécie de
harmonia entre as faculdades da imaginacdo e do entendimento, harmonia que € sentida
pelo sujeito da experiéncia estética. Ja o sublime, por seu turno, pressupde uma distensio

entre estas faculdades. Na experiéncia estética do belo é o prazer das formas que traz

™ Cf. CFJ, “Analitica do Sublime”, §23, p. 89 e §24, p. 92.
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consigo um sentimento de que a vida vale a pena, a vida mesma ¢ promovida com este

sentimento .

Enquanto o belo faz nascer diretamente em ndés um sentimento de intensifica¢do
da vida, o prazer do sublime ndo se manifesta como atragdo ou sedugdo. Em face
do sublime, o espirito experimenta um momento de inibi¢do ¢ um momento de
expansdo. (NABAIS, 1997. p. 39)

No belo, a imaginagdo ludica € excitada diretamente, ao contrario, no sublime o
sentimento de prazer somente ¢ produzido indiretamente, pois, ocorre em dois momentos
distintos; primeiro, “ele é produzido pelo sentimento de uma momentanea inibicdo da
forcas vitais pela efusdo imediatamente consecutiva e tanto mais forte das mesmas” (CFJ,
p. 138) e segundo; pela procura pela estabilizacdo, equilibrio e harmonizagdo, segue-se um
prazer decorrente da adequagdo, ou acordo entre as faculdades, entre a imaginacdo e a
razdo. E no fundo um prazer que surge do desacordo entre as faculdades que torna
impossivel qualquer manifestacio da Vontade aquilo que ofende aos sentidos. Este
desacordo gera o sentimento de medo, inseguranga, e também esquecimento e redengdo.
Inicialmente ¢ sentido um desprazer causado por esta inadequacdo da faculdade de
imaginagdo com a grandeza a ser avaliada e com os propdsitos da razdo, mas este desprazer
é seguido de um prazer resultante de um acordo subjetivo da imaginacdo com a razio°.

Na contemplagdo de algo sublime (sublime matematico) a imaginagdo ¢ tentada a
medir a extensdo para dominar algo que extrapola seus limites, uma avaliagdo que se da ja
na intui¢@o, segundo o olhar, isso leva a imaginacdo a tender ao infinito, o que a coloca em
dissonancia com a razdo, pois esta exige a ideia de totalidade para tudo o que ¢ dado, dai, a

inibigdo, a desarmonia com a razdo, um objeto que reverbera sua dissonancia para as

> Idem, pag. 90.

76 “No ajuizamento de uma coisa como sublime, a faculdade de juizo estética refere a imaginagdo a
razdo para concordar subjetivamente com suas idéias (sem determinar quais), isto é, para produzir uma
disposicdo de dnimo que ¢ conforme e compativel com aquela que a influéncia de determinadas idéias
(praticas) efetuaria sobre o sentimento.” (CFJ, p. 102)
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faculdades, estabelecendo um desacordo entre a imaginagdo e a razao, que logo ¢ seguido
pela sensagdo de um acordo, pelo estabelecimento das pazes entre as faculdades; € nesse
sentimento subjetivo de acordo, de harmonia entre as faculdades, que se funda o
sentimento de sublimidade.

O conceito de sublime ndo se refere, portanto ao objeto, mas a harmonia possivel
entre as faculdades. Esta harmonia deve ser entendida como uma submissdo da imaginacdo
as ideias da razdo. Essa submissao nos desperta um sentimento de superioridade da razédo e
sua finalidade. Nesse sentimento funda-se o orgulho, a imaginacdo que inicialmente revela
sua incapacidade de abarcar a totalidade do fenomeno acaba por ser determinada pelas leis
da razdo. Entdo, o que inicialmente era tido como desprazer passa ser a marca de uma
destinagdo transcendental das nossas ideias e da propria razdo. Temos enfim a sensacdo € o
orgulho de possuirmos uma faculdade supra-sensivel, absoluta e ilimitada, enfim, que
possuimos uma razao pura.

No sublime dindmico, a imaginag¢do deve abarcar agora ndo grandezas que revelam
sua limitagdo, mas com representagdes que despertam o horror, o0 medo, a diminui¢do ao
zero, ao nada, ao insignificante de si mesmo. Sdo, no limite, as for¢as da natureza que
despertam a visdo do nada de nossa existéncia e forca. Enquanto na experiéncia estética do
belo ficamos interessados em ceder a uma mera inclinagdo, no sublime essa tendéncia ¢
uma espécie de coercdo que exige uma contrapartida imediata da propria Vontade, uma
reviravolta instantanea, ou ndo. A possibilidade da superacdo deste sentimento negativo
corresponde a diferenca ou sensibilidade em cada individuo, para a experiéncia do sublime.
O sublime dindmico revela uma faculdade superior, sua finalidade supra-sensivel, que nos
separa enquanto individuo e humanidade, que garante nossa pertenca a uma eternidade em

contraposi¢do a nossa finitude particular. Neste momento de reden¢do o individuo
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enquanto incapaz através de suas proprias forgas de superar encontra na pertenga a uma
humanidade infinitamente superior, o orgulho que o arrebata deste stubito horror.

Para Kant, o valor desta experiéncia estética do belo e do sublime consiste estd, na
medida em que, tanto o belo quanto o sublime educam para o sentimento moral, sua
experiéncia seria, portanto, propedé€utica para uma determinada moralidade, eles seriam um
exercicio para a moralidade, pois educariam o espirito através de uma harmonia que se
estabelece entre as faculdades. “O belo prepara-nos para amar sem interesse algo, mesmo a
natureza; o sublime, para estima-lo, mesmo contra o nosso interesse.” (CFJ, p. 114)
Enquanto para Kant, a experiéncia estética vincula-se a educagdo moral, em Schopenhauer
ela, além disso, adquire os contornos de uma redengdo. O que se redime, de um lado, ¢ a
superacdo frente a toda e qualquer inclinag@o, frente a qualquer interesse junto ao mundo
sensivel, e por outro, frente aos poderes avassaladores da natureza. A redengdo (Erldosung),
como uma espécie de indiferenca que exclui a si mesmo desta pertenca a este mundo fisico,
sensivel e limitador. O que se redime, o que precisa expiado € a emancipagdo, a propria
individuagdo, e por outro lado, o proprio desejo, a redengdo obtida como emancipagdo da
vontade individual, uma pausa momentanea da roda de ixion do desejo.

Toda essa formulacdo Kantiana é retomada por Schopenhauer, mas do mesmo modo
que recusa como ja mostrado um uso transcendental da razdo, a recusa estende se também a
um suposto uso transcendental no juizo estético.”’ Schopenhauer ao contrario de Kant,
visou estudar ndo as condigdes ideais do juizo estético em sua pretensdo de universalidade,

mas as condi¢des mesmas do objeto belo ou sublime, ou seja, as condi¢des de possibilidade

77 «Schopenhauer rompe com o terreno transcendental da Critica da Faculdade do Juizo, isto &, com a
recusa Kantiana de fundar o estético em supostas caracteristicas ndo-subjetivas do objeto, tais como harmonia
para a experiéncia do belo, e a grandeza ¢ a monstruosidade para a experiéncia do sublime. Para Kant uma
doutrina ontologica do belo ou do sublime era impossivel: nem o belo nem o sublime s@o determinagdes
reais.” (NABAIS, 1997. P. 39)
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de, a partir de um objeto, em suas caracteristicas imanentes produzir se um sentimento
estético. Neste sentido verificar as condi¢des da experiéncia estética, na analise das
caracteristicas imanentes de uma realidade compartilhada e assim, criar uma ontologia
epistemoldgica. Nas palavras de Nuno Nabais (1997, p. 39), “Schopenhauer propde-se
construir uma doutrina positiva das formas dos objetos da experiéncia estética, restabelecer
uma metafisica da arte pela analise das caracteristicas proprias da sua condi¢do de obras
belas ou sublimes”

Embora Kant, ndo aceite um uso transcendental da faculdade de juizo estético, na
medida em que os predicados belos e sublimes, ndo se constituem enquanto conceitos de
objetos, pois ndo é, estrito senso, caracteristica real dos proprios objetos, Kant sabendo
disso, os transformou em condi¢des ideais do juizo, podendo a partir dai servir de regra
para um juizo com pretensdes de universalidade. Nesse sentido, os juizos estéticos
enquanto juizos reflexivos encontrariam no belo e no sublime, os focus imaginarius, as
condi¢des ideais do prdprio juizo estético.

Kant ndo visa o belo em si mesmo’®, pois para ele uma ontologia do belo e do
sublime ¢ impossivel, ao passo que, para Schopenhauer, uma antropologia do sentimento e
uma ontologia epistemoldgica ainda sdo possiveis. Kant parte das condi¢des de um juizo
particular que se pretende universal”’, ou seja, de um juizo particular fundado

subjetivamente num sujeito também particular, mas que porem tras consigo uma pretensao

Kant mostrou o método e abriu o caminho, mas falhou no objetivo
“(...) na critica do juizo estético, ndo parte do belo ele mesmo, do belo intuitivo e imediato, mas do juizo
formulado sobre o belo, daquilo a que chamam, com uma expressdo muito feia, juizo de gosto.” E aqui que
reside o seu problema.” (NABAIS, 1997, p. 40)

7 Para Schopenhauer isso significa que o ponto de partida de Kant, ndo ¢ o belo ou as condi¢des de
um objeto belo, antes as condi¢des de um juizo efetuado por outro sujeito, ndo o belo mesmo.
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de universalidade® como se fosse um conhecimento puro e transcendental, como se
realmente se referi-se a um objeto.

Apesar de Kant, ter acertado no caminho e no método, permaneceu quanto aos
objetivos o mais distante possivel para Schopenhauer®'. Aquilo que se tornou o centro das
atengdes de Kant, ou seja, a pretensdo de universalidade desse juizo foi, no entender de
Schopenhauer, aquilo que desviou Kant de atingir os resultados mais satisfatorios. Na
medida em que Kant ndo se apercebeu de que as condigdes da experiéncia estética estido
conditas no objeto, dai ser possivel de um lado, uma ontologia da obra de arte e, por outro,
uma antropologia do sentimento®?, ou, melhor, a observacdo das condi¢des objetivas do
sentimento estético com vistas a um sujeito. Portanto, para o filésofo de Frankfurt, existem
condi¢des objetivas que determinam a relagdo implicando na instauragdo do sentimento
estético no sujeito. Neste sentido, o juizo estético ndo se funda apenas em condigdes
subjetivas, mas em condi¢des objetivas (intui¢do=realidade compartilhada), presentes no
objeto e que, sem as quais, ndo haveria nem redencdo, nem Extase, nem qualquer
experiéncia estética. Assim, esta no objeto, em suas caracteristicas imanentes e objetivas,
mas também dependem do sujeito, as condi¢des de possibilidade do individuo abandonar

e . .. . 83
sua condicdo interessada, transformando-se em puro sujeito do conhecimento™".

% 0 juizo impressiona na medida em que é um processo interno e subjetivo, mas que se pretende ser
universal como se referi se a um objeto, a qualidade real de um objeto.

81 Sobre isso ver: Critica da Filosofia Kantiana

82 “A estética de Schopenhauer é uma ontologia da obra de arte e uma antropologia do sentimento.
Por isso, a determinagdo do sublime e do belo reenvia em primeiro lugar a estrutura dos objetos respectivos e
6 depois as formas da afeccdo” (NABAIS, 1997, p. 41)

%3 «Aqui, no dominio da calma ponderagio, aquilo que antes o assaltava por inteiro, movimentado-o
vigorosamente, aparece-lhe como algo frio, descolorido e alheio ao momento: ele se torna um mero
observador”, logo ap6s este trecho Schopenhauer, faz a analogia do ator, ¢ a metafora da altura, tdo caras a
Nietzsche posteriormente; “ Esse recolher-se na reflexdo faz o homem parecer um ator que, depois de seu
desempenho e até que entre novamente em cena, ocupa um lugar na platéia entre os espectadores, de onde,
sereno, assiste a sucessdo dos acontecimentos, mesmo que seja a preparagdo de sua morte (na pega); depois,
porém volta ao palco e age e sofre como estava escrito.” (MVR, p. 140)
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Para Schopenhauer, ¢ o objeto que torna possivel essa transformagdo e por outro
lado, ndo sé no sujeito ocorre uma modificacdo, como também no objeto, enfim, o que se
redime € a propria diferenciacdo. O lado subjetivo diz respeito ao sentimento e sua
possibilidade, esse Kant vislumbrou, o lado objetivo, que corresponde as Ideias platonicas,
Kant nio se apercebeu. E o recurso as Ideias platonicas o que afasta Schopenhauer de Kant.
Ha, pois, dois lados inseparaveis: um epistemoldgico (o conhecimento do objeto ndo como
coisa individual, mas como Ideia platdonica) e outro ontoldgico (consciéncia mistica da
unidade total do mundo enquanto Vontade) através da transformagdo do individuo em puro
sujeito do conhecimento isento de vontade. O valor da experiéncia estética estd na redencdo
da prépria Vontade em sua ansia de individuagdo, do ponto de vista do individuo. Ela vale
enquanto anestésico e apaziguamento do desejo. Assim, a Redengdo possui dois ambitos
distintos de significagdo, desde o horizonte da coisa-em-si, e desde o horizonte do
individuo: no primeiro sentido, significa a redengcdo do esfacelamento da Vontade; no
segundo sentido, significa a liberdade frente a vontade, frente a opress@o e a necessidade do
querer. Tanto o objeto quanto o sujeito estdo agora livres de todas as determinagdes do
tempo e espaco, a Vontade esté livre das formas de sua objetidade, e o sujeito abandona-se,
perde-se no esquecimento momentaneo de si, e de suas relagdes, pois agora ja ndo ha no
objeto nada que possa lhe interessar, visto que permanece na contemplacio pura das Ideias.

No paragrafo 30 de O mundo como Vontade e como Representagdo Schopenhauer
desenvolve sua teoria acerca do belo e do Sublime. E neste conhecimento que nos dara
tanto o caminho quanto a compreensdo daquilo que chamamos redencdo (Erlosung).
Conhecimento estético e redengdo sdo apenas duas faces de uma mesma moeda. Ao

mantermo-nos na contemplagdo estética alcancamos simultaneamente a possibilidade de
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redengdo da Vontade. Neste sentido, a compreensdo do belo e do sublime torna-se a chave
para a compreensao da redengdo em Schopenhauer.

O caminho que conduz o individuo a contemplagdo estética, por uma modificagdo
causada pelo objeto que o transforma em puro sujeito, ¢ o caminho para a redencdo,
entendido enquanto emancipacdo do sujeito frente a vontade, enfim, como libertagdo da
pressdo do querer. E ademais, o caminho para a contemplagdo estética é o caminho para o
conhecimento da verdade (idéias), como também, da coisa-em-si. Dai que o caminho da
verdade se confunde com o caminho da redencdo. E ainda o conhecimento que, como seu
efeito, produz a reden¢do. Conhecimento que surge no individuo e que interfere
diretamente sobre a esséncia de si mesmo, e age como um Quietivo para a Vontade de vida,
cujos efeitos morais podem ser identificados neste mesmo individuo que ao alcangar
determinado conhecimento intuitivo acerca da esséncia do mundo, promovendo este
comportamento excepcional da Vontade quanto esta busca sua redengdo.

No belo* apreendemos através da contemplagio, as Ideias que se individualizam na
natureza, seja o artista seja o espectador. Nesta contemplag¢@o todas as formas nos falam
nada nos € indiferente, pois, somos completamente absorvidos nesse estado, somos
completamente absorvidos nessa contemplagcdo. Do objeto belo deve-se produzir o
sentimento do belo. Neste completo envolvimento, abdicamos de nossa existéncia

individual; abandonamos todo o conhecimento fundado na vontade particular® e

interessado para enlevar-nos a contemplacdo estética. Esta contemplag@o corresponde a

¥ “Enquanto a natureza se limita a oferecer-se-nos, na riqueza das suas significagdes, a clareza das
formas, exprimindo as idéias que ai se individualiza, (...) mais ndo faz do que elevarmos-nos do conhecimento
de simples relagdes a contemplagdo estética, e assim nos contituimo-nos em sujeito do conhecimento isento
de vontade; enquanto tal acontecer ndo € sendo o belo que actua sobre nds, ndo € sendo o sentimento de beleza
que ¢é despertado em nds.” (NABAIS, 1997, p. 36)

¥ O principio de razdo se manifesta de dois modos complementares; como causalidade, no
entendimento, e como motivagdo para a vontade particular no individuo.
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transformacgdo do individuo em sujeito puro de conhecimento, ou seja, isento de vontade.
Sao, portanto, as formas do objeto que devem provocar tal modificacdo, belo, portanto, é o
objeto que melhor nos revela a Ideia da qual ele é manifestacdo particular, com mais
perfei¢ao. Diante de tal objeto somos conduzidos a essa passagem de maneira calma, serena
e passiva, nos desprendemos dos motivos do querer, renunciamos inconscientemente nossa
existéncia particular, e gozamos da reden¢do de uma pertenga a uma arché universal e
comum. Do esquecimento de si ao retorno a grande unidade a passagem inconsciente e
prazerosa, corresponde ao caminho para a redengdo.

Por outro lado, quando estes objetos, em sua contemplag@o, se nos apresentam em
uma relagdo hostil com a Vontade em sua objetividade, ou seja, com o corpo; ademais, se
estes objetos ameagcam a Vontade de maneira assustadoramente poderosa e infinitamente

superior, limitando e reduzindo esta mesma Vontade objetivada a nada, ainda;

Se nesses momentos o espectador ndo dirige sua atengdo para a relagdo de
hostilidade que constrange a sua vontade; mas, se, pelo contrario, ele percebe e
reconhece essa relagdo e conscientemente se abstrai dessa relagdo, de tal modo
que a sua vontade se liberta violentamente dessa relagdo e, apenas imerso no
conhecimento na sua qualidade de sujeito cognoscente puro, ele contempla de
uma maneira serena esses objetos aterradores e se limita a apreender apenas essas
ideias indiferentes a qualquer relagdo, e se permanece com prazer nessa
contemplacdo e por fim se eleva acima de si mesmo, para além da sua
personalidade, para além de sua vontade e de toda a vontade em geral — nesse
caso, ¢ o sentimento do sublime que o preenche — ele encontra-se num estado de
arrebatamento (Erhebung), e € por isso que se chama sublime (Erheben) o objeto
que provoca esse estado. (NABAIS, 1997, p. 38)

No belo tanto quanto no sublime reconhecemos graus de mergulho seja no
esquecimento de sua individualidade e consciéncia, seja na igualagdo com a esséncia, sua
reconciliagdo. Na experiéncia estética do belo o homem ndo rompe com os limites da
consciéncia, os limites do individuo, no sublime somos jogados frente a frente com estes
limites, se no belo ainda reconhecemos um prazer que nos agrada a viver, no sublime

somos levados a reconhecer nossa finitude. Contudo, para Schopenhauer, na intui¢do
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promovida pela contemplagdo estética do objeto belo, ou na criagdo estética do belo, ja
promovemos uma reconciliagdo, durante a contemplacdo da Ideia, na medida em que o
individuo desaparece, o retorno do puro sujeito a vida de individuo, traz um homem que
ainda deseja a vida, enquanto que o retorno da contemplagdo do sublime nos traz a ndusea,
certa disposi¢do acética e, portanto, negadora. Na experiéncia estética do belo a consciéncia
de si experimenta certo grau de estimulo, prazer, em suma, no belo ainda somos
estimulados a viver, enquanto que no sublime a consciéncia de si quase que desaparece por
completo, é forcada a desaparecer. A seguir vamos explicitar a partir das relagdes existentes
entre a esséncia e seu fendmeno, a ideia Schopenhauriana de redeng¢do como promogado de
uma reconciliagdo (Verséhnung). Vamos, além disso, procurar compreender essa unidade
cadtica e amorfica, que € a Vontade, em seu divorcio primordial antes da existéncia do

mundo fenoménico.

1.6. A Vontade e seu divorcio imanente

A Vontade ¢ desde sempre condenada a multiplicar-se, a criar o mundo da
individuagdo. Esta tendéncia é uma de suas marcas mais fundamentais, ao passo que este
impulso a criagdo implica em graus de estranhamento de si. Enquanto tendéncia cega, a
Vontade é unidade caotica de forgas, unidade que abarca em si a totalidade das Ideias
arquetipicas, em outras palavras, das forgas vitais e morfologicas. Vontade revela em sua
tendéncia ao ser, sua constituicdo amorfa e cadtica, de onde emana a luta, o caos, o divorcio
cego e inconsciente enquanto ansia desmedida e desenfreada ao ser. A Vontade, portanto, ¢

a diferenca unificada e, em constante movimento a tornar-se fendmeno; a luta, a discordia,
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entretanto, comeca a partir da disputa pela realidade ou pela matéria, na constituicdo do
presente no espaco e tempo. O que significa que a Luta se inicia na combinagdo das formas
presentes no sujeito, da qual se origina a matéria, a disputa, portanto, tem inicio na
instauragdo do sujeito e do objeto.

Ao tornar-se fendmeno, a Vontade particulariza-se, dai, o fato de que a objetivacdo
implica em graus de estranhamento, ou de diferenciacdo. A Vontade perde-se no
estranhamento de si no mergulho as formas do principio de razdo, para depois, através da
intuicdo (excepcional) ver-se a si mesma em totalidade, e reconhecer a necessidade de
nega¢do de si no fendmeno, o que implica na necessidade de reconciliagdo. Schopenhauer
associa a tendéncia de morte, ou a tendéncia a negagdo de si no fendmeno a possibilidade
de intuicdo da esséncia do mundo. Para ele a intui¢do torna possivel uma mudanga no
comportamento da Vontade, comportamento que causa efeitos diretos ao individuo que
contemplou tal intuicdo. O autoconhecimento da Vontade promove determinado
comportamento excepcional da esséncia, autoconhecimento que torna o sujeito o espelho da
objetidade da Vontade. Ha dois niveis ou tipos de conhecimento possiveis, como a Vontade
conhece a si mesma através do sujeito (consciéncia como espelho da Vontade), toda forma
de conhecimento, ou melhor, de representagdo corresponde a graus de autoconhecimento da
Vontade, se o sujeito permanece preso ao conhecimento via principio de razdo a Vontade
identifica a si enquanto vontade particularizada, ou seja, desejo disto ou daquilo, por outro
lado, se o individuo consegue ver além do véu de maia, e alcanga certo grau de intuigdo, a
Vontade reconhece a si mesma em Totalidade, ou seja, autoconhecimento de si mesma,
inteira, una, indivisivel e eterna.

O esquecimento da individualidade ¢ condig¢@o para o puro sujeito, o puro sujeito

condigdo para que a Vontade possa atingir um autoconhecimento, a intui¢ao da coisa-em-si
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em sua totalidade ocorre excepcionalmente em determinados individuos. A redeng¢do
significa desde o horizonte da coisa-em-si, a superag@o dos graus, dos niveis de diferenga
entre as diversas manifestagdes de uma mesma forga. A Redengdo, portanto, ¢ um tema que
circunda em torno do significado metafisico do mundo, entretanto, ndo como discussao
abstrata, mas enquanto logica, ou melhor, enquanto metafisica da Vontade. Redengdo para
Schopenhauer embora tenha suas implicagdes morais no individuo, ¢ um conceito
metafisico e dependente, portanto, de sua filosofia do conhecimento, pois a existéncia do
mundo, ou seja, todo o mundo como representacdo vincula-se a possibilidade de
autoconhecimento da Vontade.

Redeng¢do enquanto dependente do individuo e enquanto diretamente proporcional a

1% do individuo sempre foi tratado enquanto um conceito moral, entretanto,

evolugdo mora
em Schopenhauer ¢ um conceito que ndo se aplica apenas ao individuo moral, mas
diretamente a individuagdo e, portanto, a Vontade. Redengdo em Schopenhauer, portanto é
um conceito essencialmente metafisico cujos efeitos correspondem a propria esséncia da
moralidade, a propria possibilidade de moralidade, na medida em que, Vontade somente
encontra redencdo ndo em sua tendéncia a individuagdo, na satisfacdo desta tendéncia, mas
em sua anula¢do, em reassumir o controle sobre suas for¢as primarias com todo a forca que

as impulsiona a ser. Assim, redeng¢do corresponde a anulagdo da propria Vontade,

aniquilacdo da tendéncia cega da Vontade, em suma, na negacdo de toda tendéncia a

% A esséncia da moralidade esta na intuicdo da esséncia em totalidade, intuigio excepcional e que
promove a busca por redeng¢do, ou seja, pela negagdo da si no fendmeno. Essa negacdo dependente da
intui¢do da coisa-em-si também é um comportamento excepcional da Vontade. Mas nio depende da formagdo
intelectual, ou de determinado tipo de conhecimento, este comportamento da Vontade que busca sua redengdo
ndo depende da vontade ou de um conhecimento especifico do individuo, pois, a Vontade ¢ livre, o individuo
ndo. Assim quando digo dependente ndo no sentido que ele no exercicio de sua vontade possa contemplar
intuitivamente a esséncia do mundo promovendo a redengdo desta mesma esséncia, mas no sentido, de que a
intuicdo que atua como quietivo sobre a Vontade se da na consciéncia, que aparece entdo, como espelho da
coisa-em-si.
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individuagdo, a diferenciagdo. Reden¢do, portanto, é um tema metafisico cujas implica¢des
morais podem ser identificadas desde o sujeito em sua existéncia particular.

Schopenhauer, no pardgrafo 27 lugar onde aparece pela primeira vez o termo
Erlosung na obra, nos mostra a importancia de diferenciarmos no fendmeno quando temos
uma série de causas e efeitos diferentes oriundos de uma mesma forga, ou se vemos causas
e efeitos de forgas diferentes, pois, ha uma diferenca entre individuos de uma mesma Ideia,
como uma diferen¢a no nivel das proprias Ideias. A Vontade conserva em si a diferenga em
totalidade. A Vontade corresponde a diferenga pura, o fendmeno a diferenga materializada.
O luta eterna se da entre as Ideias que disputam a determinag¢do da morfologia do instante.

O mundo e fundamentalmente o individuo, assim como o puro sujeito aparecem
para a Vontade como possibilidade de conhecimento, ha, pois, nestes uma identidade entre
Vontade ¢ o conhecimento, a propria Vontade reconhece seu esfacelamento, ¢ visa negar o
fendmeno, visa mesmo a negar toda a diferenga. A consciéncia humana acompanha a
Vontade enquanto espelho tornando possivel um reflexo de si mesma, ora individualizada,
ora em totalidade. Essa consciéncia mistica que a Vontade pode vir a ter a partir de
determinados e excepcionais individuos podem conduzi-la a sua redengdo. A reden¢do
como possibilidade de reconciliagdo e superagao dos graus do estranhamento da Vontade é
o tema das linhas que seguem. Cada coisa particular caminha na superagdo de graus na
realizacdo da perfeicdo maxima desta Ideia®’, que constitui os limites eternos, ao passo que

a Ideia® determina o sentido na efetivagdo, ou melhor, na objetivagio da Vontade. As

¥7 “Menciono aqui de passagem a palavra ideia para doravante poder usa-la neste sentido. Ela deve,
em minha obra, ser entendida na sua significacdo auténtica e origindria, estabelecida por Platdo.” (MVR,
p.191)

88 Entendo, pois, sob IDEIA, cada fixo e determinado GRAU DE OBJETIVACAO DA VONTADE,
na medida em que esta é coisa-em-si e, portanto, ¢ alheia a pluralidade. Graus que se relacionam com as
coisas particulares como suas formas eternas ou protétipos. (MVR, p. 191)
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Ideias, portanto, se constituem na objetidade adequada da Vontade, elas definem os graus
de objetivagdo, estas Ideias vinculam-se, portanto, tanto a estética quanto a ontologia. Estes
graus se revelam na multiplicidade de individuos que em sua diferenga sdo abarcados
dentro de uma mesma espécie ou conceito, na variada gama de individuos contidos num
conceito ou numa espécie revela os graus de objetidade da Vontade; cada Ideia tem em si
um maximo de perfei¢do que as existéncias particulares podem vir a atingir, num conceito
de espécie, por exemplo; nela todos os individuos sdo como que, incluidos numa orientagao
no sentido da realizagdo da perfeicdo, ao passo que, tomados do ponto de vista do
individuo, ou vistos individualmente cada individuo permanecera sempre imperfeitos e
incompletos em relacdo a totalidade da Ideia; a diferenga é, pois, abarcada na unidade de
uma Ideia realizavel apenas no todo, neste ¢ que e apenas neste se encontra realizagdo da
Ideia, e é nisto que se concentra a beleza. O homem, por seu turno, é determinado nao
apenas pelo carater da espécie, antes se constitui em si mesmo na realizacdo de uma Ideia
unica. A duracdo de sua vida corresponde ao desenvolvimento do seu carater, em outras
palavras, seu carater inteligivel funda se e estd determinado na Ideia, de que ele ¢ apenas

manifestagcdo, fendmeno (Erscheinung), llusdo, aparéncia (Schein).

“A ideia platonica, ao contrario, é necessariamente objeto, algo conhecido, uma
representagd@o e justamente por isso, € apenas por isso, diferente da coisa-em-si. A
ideia simplesmente se despiu das formas subordinadas do fendmeno concebidas
sob o principio de razdo; ou, antes, ainda ndo entrou em tais formas. Porém, a
forma primeira e mais universal ela conservou, a da representagdo em geral, a do
ser-objeto para um sujeito.” (MVR, p. 242)

As Ideias se constituem, ou melhor, se revestem em seu aparecer apenas sob a
forma mais geral da representacdo, sujeito e objeto, ou seja, elas abdicam da forma de
manifestacdo espaco temporal, o que significa que elas nunca se manifestam em
completude na sua existéncia particular; ndo obstante, a manifestacdo ou o aparecer da

Ideia exige apenas a forma mais geral do ser objeto, qual seja, a ligagdo imanente com o
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sujeito, pressupde a existéncia de um sujeito, cuja consciéncia serve de espelho para a
Vontade como coisa-em-si.

O principio de razdo, por seu turno, torna-se a forma na qual a Vontade assume ao
manifestar-se, ao tornar-se fenémeno, ou melhor, ao constituir o mundo como
representacdo. A Vontade se multiplica em diversos exemplares particulares de uma Ideia
una; ¢ pelo tempo e pelo espago a determinacdo desta multiplicagdo, a ordem desta
individuagdo ¢ determinada pela lei de causalidade®, que também por sua vez, determina
os limites de manifestagio entre as diferentes Ideias’™ . Assim, a matéria é subitamente
dividida, separada e disputada em cada fenomeno, neste sentido, a lei de causalidade, no
entender de Schopenhauer, esta vinculada ao problema da permanéncia e da identidade’’,
da duracgdo da substancia, da matéria, enfim, do ser.

A matéria €, pois, o substrato de todo o fenomeno, de onde deriva a totalidade dos
fenomenos possiveis, de uma identidade e durag@o possiveis, ela €, pois, o substrato do
mundo, que como visto depende exclusivamente do sujeito. Os fendmenos multiplos que
podem ser reunidos numa Unica Ideia compartilham uma realidade que ¢ moldada na forma
da Ideia. Essa realidade compartilhada, ou melhor, essa matéria compartilhada, ¢ a matéria
prima de toda a natureza. Desde um ponto de vista cosmologico, todas as Ideias estdo
presas a uma mesma matéria compartilhada’® e disputada, da mesma forma que cada Ideia,
no particular, visa acumular e disputar matéria com outras Ideias, ¢ assim também, com

outros particulares.

% 0 mundo como Vontade e representacio; p. 197 e adiante.

% Idem.

! Idem.

%2 Schopenhauer chama de assimilagio triunfante (iiberwiiltigende Assimilation), a disputa e
discordia entre as diversas ideias, assimilacdo é o processo através do qual uma ideia supera as demais,
mantendo uma relag@o de subordinag@o.
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Ora, visto que a totalidade dos fendmenos das ideias eternas remete a uma Uinica e
mesma matéria, tem de existir uma regra de o seu aparecer ¢ desaparecer, do
contrario nenhum deles cederia lugar ao outro. Em virtude disso, a lei de
causalidade esta intimamente ligada a lei de permanéncia da substincia. Ambas
adquirem significagdo uma da outra. (MVR, p. 197)

A permanéncia a identidade existem com a condi¢do de um principio que ligue a
mudanc¢a a unidade do ser desde a origem, a matéria permanece presa a uma Unica Ideia
pela lei de causalidade”. A totalidade da matéria presente no mundo €, pois, infinita, e
corresponde como ja vimos a combinagdo’ entre tempo e espago, que ¢ infinita, e pode
gerar o presente, tempo por exceléncia da afirmag@o da Vontade, infinitamente; o sujeito é
condi¢do sine qua non do mundo, suporte, sem o qual haveria apenas a Vontade una, ou
seja, nada’.

A matéria ¢ a totalidade da realidade do mundo, realidade esta que € o mote da luta,
a partir da instauracdo da individuag¢do de uma tUnica Ideia; as Ideias disputam a matéria
para dar sua forma e criar o particular’®. A realidade compartilhada é a totalidade de
matéria, ¢ a totalidade do mundo como representacdo, €, pois, inteiramente causalidade, e
tem no entendimento o seu correlativo subjetivo, sua condi¢do, seu suporte necessario’’, a

matéria assim, existe apenas no entendimento, pois, ¢ somente representacao.

%A lei de causalidade e a permanéncia da substincia “do mesmo modo se relacionam com elas
tempo e espago, pois o tempo € a mera possibilidade de determinagdes opostas na mesma matéria, o espago €
a mera possibilidade de permanéncia da mesma matéria sob determinagdes opostas. Eis por que explicamos
no livro precedente a matéria como a unido de tempo e espago; uniio que se mostra como mudanga dos
acidentes na permanéncia da substincia e cuja possibilidade universal € justamente a causalidade ou o devir.”
(MVR, p. 197)

% «(_..) tempo e espago ndo sdo apenas, cada um por si, pressupostos por ela (matéria, grifo nosso),
mas a esséncia dela ¢ constituida pela unido de ambos, exatamente porque a matéria, como mostrado, reside
no fazer-efeito, na causalidade.” (MVR, p. 50)

% “Apenas pela unido de tempo e espago surge matéria, vale dizer, a possibilidade de simultaneidade
e, com isso, da durag@o; mediante esta, a permanéncia da substincia a despeito da mudanga de seus estados.
Tendo a sua esséncia no unir tempo e espago, a matéria porta, sem exce¢do, a marca de ambos.” (MVR, p. 52)

% “Isto porque se trata de uma Vontade una a objetivar-se em todas as Idéias, e que, aqui, ao
esforgar-se pela objetivagdo mais elevada possivel, renuncia aos graus mais baixos de seu fendmeno, apds um
conflito entre eles, para assim aparecer num grau mais elevado e tanto mais poderoso” (MVR, p. 210)

*7 Sobre isso § 26 de Die Welt als Wille und Vorstellung.
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A Ideia pela adequacdo a forma dada no principio de individuacdo constitui o
mundo como representagdo, ou melhor, faz a esséncia do mundo aparecer, revelar se em
aparéncia. Dai, o fato de que todo o ser particular constitui-se em uma objetivac@o indireta,
pois, entre o Uno e o multiplo, havera ainda a Ideia, que é, pois, a Unica objetivacdo direta e
imediata da Vontade, embora, a Ideia ainda necessite para aparecer da dualidade sujeito e
objeto, a Unica forma da qual ndo pode abdicar. Neste sentido, no individuo enquanto
permanece preso ao conhecimento via principio de razdo, a Vontade vislumbra a si mesma
em seu divércio fundamental, no seu esfacelar-se sob o a forma do tempo®®, ao passo que
também nele (no sujeito puro) se conserva a possibilidade da Vontade ver se em Ideias, ou
seja, enquanto totalidade. Portanto, o sujeito é parte fundamental, a redengdo se da por ele e
cujos efeitos podem ser verificados neste mesmo sujeito; o homem por seu turno torna se
espelho da objetivacdo da Vontade, nele a Vontade vé a si mesma com maior claridade
possivel, nele também, se efetiva o ideal de beleza, a razdo mesma de todo o processo de
individuagdo e reden¢do da Vontade. A existéncia do sujeito corresponde a necessidade de
autoconhecimento; o autoconhecimento por sua vez implica na busca pela redengdo,
redengdo que depende da autoconsciéncia mistica da Vontade. As Ideias correspondem a
totalidade das forcas da natureza’, a manifestacdo destas Ideias sucumbe ao principio de
razdo, embora elas mesmas nao estejam subsumidas neste principio. Elas sdo, pois, sem

fundamento algum, a parte do tempo (as forcas), porém estdo presentes em todo o lugar,

% “Time, and the transitoriness of all things, are merely the form under which the will to live, which

as the thing-in-itself is imperishable, has revealed to Time the futility of its efforts. Time is that by which at
every moment all things become as nothing in our hands, and thereby lose all their true value.”
(SCHOPENHAUER, Essays: The Emptiness of Existence)

9 “portanto, cada forma origindria e universal da natureza nada mais ¢ em sua esséncia intima, do
que a objetivagdo da Vontade num grau mais baixo. A cada um desses graus nomeamos a ideia eterna, em
sentido platonico. Por sua vez, a LEl NATURAL ¢ a referéncia de uma ideia a forma de seu fendmeno.”
(MVR, p. 196)
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sempre a espreita das melhores condigdes para seu aparecimento'’’, ou seja, para
apoderarem-se de uma quantidade de matéria, galgando seu espaco a custa do sacrificio das
outras forcas que ai reinavam. A causalidade determina, pois, o inicio, o ponto de origem
do nexo causal entre os fendémenos e determina nesta ligagdo a identidade'®" do particular.
Ela ¢ apenas o marco inicial, desde onde se inicia a apari¢do do fendmeno.'*? Por fim, é a
causalidade que traca as fronteiras-limites onde as forcas da natureza disputam e
compartilham entre si a matéria.

Cada homem individual, ao contrario das coisas e dos animais corresponde a uma
Ideia ﬁniC&lO3, e tem na totalidade de sua vida, o espago da realizagdo desta Ideia, ou
melhor, de seu carater. A realizag@o deste carater corresponde a realizago perfeita da Ideia
de que ele ¢ apenas manifestagdo, fendmeno, nesta realizacio da Ideia e em relago a ela se

o 104
constitui a beleza

. A luta entdo corresponde ao divorcio da Vontade em suas multiplas
Ideias em sua ansia pela matéria compartilhada, ansia pela individuagdo, pela aparéncia. As
Ideias, portanto se constituem em prototipos, formas universais, determinadas pela propria
Vontade, elas determinam ontologicamente a relagdo do Uno com o multiplo, elas

determinam, portanto, as infinitas manifestacdes desta Vomtade, esséncia, portanto, do

105
mundo.

19 (MVR, p. 198)

101 «“Egsa unidade de sua esséncia em todos os seus fendmenos, essa constancia inalterdvel de sua de
seu aparecimento toda vez que, no fio condutor da causalidade, sejam dadas as condi¢des, chama-se LEI
NATURAL”. (MVR, p. 195)

192 (MVR, p. 198 ¢ 199)

103« enquanto cada homem deve ser visto como um fendmeno particularmente determinado e
caracteristico da Vontade, em certa medida até mesmo como uma Idéia propria, nos animais, ao contrario, o
carater individual falta por completo, posto que apenas a espécie possui significagdo prépria.” (MVR, p. 193)

104 «Conforme o organismo consiga maior ou menor dominagdo daqueles graus mais bésicos das
forgas da natureza que expressam a objetidade da Vontade, torna-se a expressdo mais ou menos perfeita de
sua idéia, isto é, encontra-se mais ou menos distante do IDEAL que representa a beleza de sua espécie.”
(MVR, p. 211)

5 A Vontade em si mesma seria una, entretanto, esta unidade somente pode ser compreendida
enquanto unidade da ideia, na medida em que, a Vonfade nunca se encontra unificada de uma maneira
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Ora, segundo o filésofo, a finalidade que nos é dada observar nas multiplas e
engenhosas formas com que os organismos se desenvolvem, a adaptagdo
reciproca dos diferentes fendmenos, a interdependéncia entre os mundos organico
e inorgdnico, toda esta espantosa orquestragdo da natureza visando garantir a
sobrevivéncia e a reprodug¢do da vontade generalizada de viver processa-se,
necessariamente, numa escala minima de harmonia, imprescindivel a existéncia
do mundo e as espécies que o habitam. (REIS, 2006, p. 393)

A totalidade da objetidade da Vontade ¢ permeada por esta aparente finalidade que
se percebe tanto no mundo organico quanto no inorganico, ela corresponde a continua e
graduada manifestagio da Vontade no fendmeno'®®. A Vontade, manifesta-se desde a
matéria mais infima até a mais inteligente e organizada. Desde a matéria mais simples até o
homem racional, verifica-se, pois, graus de perfeicdo de manifestacdo da Vontade. Ocorre
mesmo uma tendéncia progressiva a uma expressdao mais adequada, mais clarificada, da
Vontade'"’. Essa hierarquia entre os graus de objetivagdo da Vontade sdo explicadas por
Schopenhauer, como o efeito de um conflito imanente da propria Vontade. No qual os graus
superiores tendem a assimilar e superar os graus mais inferiores. Afora as Ideias, a Vontade
aparece como um impulso cego ao ser'*, como ansia 4 vida, a trazer a vida o individuo,
como ansia a realizar o individuo e clarear a luz que orienta seu sentido, ou seja, revelar
para si a Ideia, através dos individuos. A Vontade embora una, revela-se numa
multiplicidade essencial e imanente ao fragmentar-se em multiplas /deias, que por sua vez,

se manifestam em multiplos fendmenos. O resultado desta multiplicidade imanente, desta

absoluta, se ela aparece, ela é ja dividida numa multiplicidade ideias, assim, somente vislumbra-se a unidade
da Vontade através da unidade da ideia que ¢, por conseguinte sua primeira ¢ mais direta forma de apariggo.
Fora da apari¢do em ideias, a unidade da Vontade é imperceptivel e inapreensivel.

1% O corpo em sua forma tem uma duragdo limitada, na medida em que a matéria esta constante
mudando, a luta para garantir um fornecimento de material adequada a esta durac¢éo € o trabalho que constitui
maior parte da vida, desta mudanga necessaria faz surgir a consciéncia de que sua existéncia é modelada a ser
finita, e a durar determinado tempo.

197 «\Ora, ma medida em que a Idéia ou objetivagdo da Vontade mais elevada so pode entrar em cena
através da dominag@o das mais baixas, sofre a resisténcia destas, as quais, embora submetidas a servidao,
sempre se esfor¢am por ser independentes e exteriorizar completamente sua esséncia — igual ao ima que atrai
o ferro e trava uma luta constante contra a gravidade que, enquanto objetivacdo mais elementar da Vontade,
tem um direito originario & matéria do ferro.” (MVR, p. 210)

108 «“Totalmente nua, mas também mais fracamente, a Vontade de vida se mostra na planta como
mero impeto cego para a existéncia, destituido de fim e alvo. (MVR, p. 222).
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luta que se revela como o cardter fundamental da esséncia'”, verifica-se na prépria
natureza, assim como no proprio homem''’, nos diversos fendmenos quimicos, fisicos,
bioldgicos, mecanicos, fisiologicos e psiquicos que os constituem. Ocorre que das varias
manifestacdes da Vontade desde os graus mais baixos de sua objetivagdo (o mundo
inorganico), cada um (forgas) luta na ansia pela matéria que estd dada. Deste conflito
imanente resulta o fenomeno de uma /deia superior, triunfando sobre as demais mantendo
estas forgas superadas ainda intactas em sua esséncia, porém agora, subordinadas. Esse
processo ocorre primeiro, pelo parentesco genético entre as Ideias que entre si disputam a
matéria dada e segundo, pelo fato de que todas elas conservam em si a ansia pela matéria e
por uma objetivagdo cada vez mais perfeita e superior em forga, e, portanto, em grau e
clareza. S@o enfim, as diversas forgas que lutam entre si pelo comando do acontecer, pela
determinacdo das formas que se especificam no fendmeno, pelo dominio formal da matéria
disponivel e acessivel.'''Essa luta entre as for¢as pode ser observada em cada organismo,
tanto pelas acdes e reagdes fisicas quanto quimicas. Essas reacdes ndo ocorrem

acidentalmente como se fossem combinagdes aleatdrias, antes, correspondem a um

199 «No fundo, tudo isso se assenta no fato de a Vontade ter de devorar a si mesma, j4 que nada existe
de exterior a ela, e ela é uma Vontade faminta.“ (MVR, p. 219).

"9“Ora, se em todos os graus da manifestagio da Vontade na natureza ela revela esse dissentimento
consigo mesma, ¢ evidente que tal conflito também se reproduz ao nivel da sua manifestacdo viva e
inteligente mais elaborada, isto ¢, ao nivel da forma ou da espécie humana. Por via desta explicagdo sobre a
manifestacdo da esséncia volitiva no mundo fenoménico, Schopenhauer logra explicar a raiz dos conflitos
pessoais-humanos e, em mais larga escala, dos conflitos sociais e das lutas entre os povos, de que a histdria da
humanidade fornece interminaveis exemplos”. (REIS, 2006, p. 394)

" «“A ideia mais perfeita, resultante dessa vitoria sobre idéias ou objetivagdes mais baixas da
Vontade, ganha um carater inteiramente novo, precisamente pelo fato de absorver em si, de cada uma das que
foram dominadas, um analogo mais elevadamente potenciado: a Vontade se objetiva em uma nova e distinta
espécie: nasce, originariamente por generatio aequivoca, depois por assimilacdo no gérmen existente, seiva
orgdnica, planta, animal, homem. Portanto, do conflito entre fendmenos mais baixos resultam os mais
elevados, que devoram a todos, porém efetivando o esfor¢o de todos em grau mais elevado. — Por isso, vale
aqui a lei: serpens, nisi serpentem comederit, non fit draco.” (MVR, p. 209).
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processo no qual uma Ideia submeteu as demais por um processo constante de luta e
assimilagdo.'"?

Mas a metafisica Schopenhauriana ndo se esgota ai, a Vontade exerce sua for¢a para
além da prépria vontade do individuo, ela decide sua redeng¢do como uma agao propria que
ndo leva em conta o individuo, embora precise dele, na medida em o individuo € o tnico
meio através da qual a Vontade pode encontrar sua redengdo, pois, nele a Vontade prova
sua liberdade ao tomar conhecimento de si mesma em totalidade. A reden¢do ¢ dependente
da possibilidade de o individuo tornar-se puro sujeito: da transformacgdo que o individuo
sofre durante a contemplagdo estética a Vontade alcanga autoconhecimento. Este
conhecimento conduz a Vontade a sua redengdo, onde o proprio individuo nada mais ¢ do
fruto do jogo de redencdo da propria Vontade, ele aparece como jogo de autoconhecimento
da propria Vontade, sua existéncia confunde se com este jogo.

A redeng¢do é um conceito suja aplicacdo refere-se ao comportamento e a relagdo
das forcas (ou Ideias) no seio dessa unidade primitiva que é a Vontade. Redeng¢do
caracteriza uma relag@o da propria forca consigo mesma, estado que implica na anulagdo de
si mesma. Anulagdo que participa da economia global de toda a natureza, de todo o mundo
como reapresentacdo. Agora abaixo, vamos explorar as conseqiiéncias metafisicas e
também morais a partir da ideia de redengcdo da Vontade, entendida como processo que

deriva de uma consciéncia mistica, de autoconhecimento da coisa-em-si.

12 Sobre isso, § 27 de Die Welt als Wille und Vorstellung.
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1.7. Metafisica e redencdo

A Vontade guarda e conserva numa unidade as diversas Ideias em relagdo com as
quais os individuos aparecem como meras copias, imitagdes vulgares. A Vontade é
constituida pela coexisténcia de todas as Ideias numa unidade originaria e primitiva;
unidade que guarda em si a esséncia de toda diferenciagdo, ou melhor, a totalidade da
diferenca possivel. Podemos dizer que a Vontade reune em si toda a poténcia da
diferenciag¢do, enquanto o fendmeno corresponde a diferenca materializada. Enquanto a
Vontade ainda nao adquiriu as formas do fenomeno, se ainda ndo existe o mundo, entdo, o
que existe € apenas a Vontade como uma organizagao inconsciente e cadtica que reine em
si a totalidade das Ideias. A luta, a disputa entre as diversas Ideias emerge apenas no
instante em que aparecem as condig¢des para a individuagao, ou seja, no instante em que
surge a matéria. As Ideias sdo abarcadas em totalidade e quantidade, elas apenas
organizam-se pela luta na disputa pela matéria, na constituigdo morfologica do ser
particular.

A necessidade ou impulso a criagdo, ou melhor, a objetivagdio do mundo

A . . 1
corresponde a necessidade de autoconhecimento'"

da Vontade, pois, ao criar o mundo, ao
multiplicar-se em iniimeros sujeitos ela chega a possibilidade de autoconhecimento, neste
sentido, através do sujeito a Vontade identifica a si mesma de dois modos fundamentais;
dividida e esfacelada no conhecimento determinado pelas formas espago tempo; e ainda,

em totalidade na contemplagdo intuitiva das Ideias. Cada modo de conhecimento que a

Vontade alcanga corresponde a determinagdo ou a revelagdo do sentido ou dire¢do

'3 «(_..) todo 0 mundo visivel é apenas a objetivagdo, o espelho da Vontade que a acompanha para o

seu autoconhecimento, sim, como logo veremos, para a possibilidade de sua redencdo.” (MVR, p. 349)
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assumida pela Vontade; o conhecimento via principio de razdo corresponde a Vontade em
afirmagdo, o conhecimento intuitivo das Ideias corresponde a Vontade em negagdo' .
Conhecimento que atua como motivagdo e conhecimento que atua como quietivo da
Vontade. Neste sentido, cada modo de conhecimento implica ou em afirmacdo ou negagao
da Vontade, ou melhor, cada modo nos revela o sentido proprio da Vontade. O grau mais
elevado e, portanto, mais claro de si mesma indica o caminho para a redenc¢do, esta visao
revela a individuagdo como um perigo, um enfraquecimento, um erro, o que incide na
necessidade de negagdo da individuagdo. A objetivagdo da Vonmtade implica em um
espelhamento da Vontade, ha graus dessa objetivacio o que implica em graus de
autoconhecimento da coisa-em-si. Insisto, ndo ¢ apenas um conhecimento que se limita ao
sujeito, ndo ¢ apenas o sujeito que vislumbra a esséncia, mas a Vontade alcanga
autoconhecimento, por isso, a questdo da redengdo é um problema essencialmente
metafisico.

Enquanto a Vontade permanece presa ao conhecimento via principio de razdo, ou
melhor, enquanto o individuo permanece individuo, temos a afirmacéo continua da Vontade
de vida, o individuo permanece ligado a um corpo e preso a uma vontade individual.
Contudo, ha, segundo Schopenhauer, um conhecimento especifico que age diretamente
sobre a Vontade como coisa-em-si, modificando seu sentido ou dire¢do, este conhecimento
¢ o conhecimento intuitivo da Vontade em sua unidade e totalidade. Este conhecimento
excepcional promove um comportamento também excepcional por parte da coisa-em-si, ou

seja, promove a busca por sua reden¢do, ou melhor, por sua reconciliacio (Versohnung). A

4 “A Vontade ndo pode ser suprimida por nada senio o CONHECIMENTO. Por isso o tunico
caminho de salvagdo ¢ este: que a Vontade apareca livremente, a fim de, neste mesmo fendmeno,
CONHECER a sua esséncia. S6 em conseqiiéncia deste conhecimento pode suprimir a si mesma e, assim,
também por fim ao sofrimento inseparavel de seu fendmeno.” E Também: “A natureza conduz a Vontade a
luz, porque so6 na luz a Vontade pode encontrar sua redengdo. Eis por que se deve fomentar de todas as formas
os fins da natureza, desde que a Vontade de vida, o seu intimo, tenha decidido”. (MVR, p. 507)
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reden¢do da Vontade, ou seja, a decisdo de negar a si mesma é apenas excepcional, pois
depende da capacidade de o individuo tornar se puro sujeito, de ver além do véu de maia,
de vislumbrar a esséncia em sua totalidade'".

Este conhecimento intuitivo revela a Vontade em unidade, em outras palavras,
revela a Vontade em totalidade. Quem alcanca este conhecimento intuitivo mais perfeito
conduz a Vontade a sua redencdo''®, redencdo que a Vontade apenas alcangaria com a
morte ou com a aniquilagdo total de todo e qualquer ser. A questdo da reden¢do nos mostra,
portanto, a contradicdo (Widerspruch) que se estabelece entre a Vontade e seu fenomeno,
contradi¢do que, portanto, vem caracterizar a Vontade em sua relacdo com o fendmeno
quando esta readquire poder sobre si mesma, ou melhor, quando esta chega a reconhecer a
si mesma nao dividida e esfacelada, antes, em totalidade, quando reafirma sua liberdade
negando sua tendéncia primitiva a individua¢do, quando desde o nucleo do em-si se
promove uma reagdo negativa, a negagio do fenomeno''’. Essas questdes serdo tratadas nas
linhas a seguir.

A tendéncia cega a individuagdo ¢ suprimida a partir de uma visdo mais ampla e

geral acerca de si mesma. A Vontade reassume o controle sobre sua tendéncia a

'3 Existem caminhos possiveis para que a Vontade possa adquirir o autoconhecimento. O génio na
intui¢do das Ideias, o santo através da graca. Ao individuo comum resta apenas o sofrimento, continuo e
prolongado. O sofrimento, a busca e intensificagdo do sofrimento podem levar a Vontade a buscar sua
reden¢do. A qualidade e intensidade do desejo, e, portanto, de dor é diretamente proporcional a decisdo que a
Vontade assume a partir de determinado conhecimento de si mesma.

116 «A IDEIA, ao contrario, embora se possa defini-la como representante adequada do conceito, &
absolutamente intuitiva e, apesar de representar uma multiddo infinita de coisas isoladas, €, todavia,
inteiramente determinada, nunca sendo conhecida pelo simples individuo enquanto tal, mas apenas por quem
se destituiu de todo querer e de toda individualidade e, assim, elevou-se a puro sujeito do conhecimento; por
conseguinte, ela ¢ alcangavel apenas pelo génio, em seguida por aquele que, por uma elevagdo de sua
faculdade pura de conhecimento, na maioria das vezes ocasionada pelas obras do génio, estd numa disposi¢ao
genial.” (MVR, p. 310)

""" A Vontade ndo pode escolher colocar-se ou ndo enquanto fendmeno, antes de existir o proprio
fendmeno, ou seja, é somente ap6s o mundo ja existir é que a Vontade, ao tomar conhecimento acerca de si
enquanto esséncia do mundo pode provar sua liberdade, e essa liberdade somente aparece como poder
negacdo de si mesmo no fendmeno.
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individuagdo, neste sentido, podemos dizer que o autoconhecimento (Selbsterkenntnif?)
conduz a Vontade a negagao da individuagdo num processo que nunca atinge uma sintese
absoluta. Objetivacdo, individuagdo, redengdo, reconciliacdo, sdo apenas as faces deste
jogo autofagico da Vontade que constitui o devir, o mundo. As conseqiiéncias metafisicas
da redengdo da Vontade sao compreendidas neste processo, a partir desta perspectiva de
jogo, criagdo e destrui¢do, afirmagao e negagao, individuacao e redencdo.

Afora o mundo como representacdo temos apenas a Vontade em seu divorcio
imanente e inconsciente, unidade de forcas cegas em sua ansia pelo ser. Como forgas, elas
somente podem ser reconhecidas em intensidade, que se manifesta apenas no mundo da
individuagdo. Toda manifestagdo ¢ movimento ¢ como movimento incide sobre a
individuagdo. Dai, o fato de que a Vontade ao tomar consciéncia de si pode apenas afirmar-
se ou negar-se''®, decisdo que implica diretamente na quantidade e intensidade de forca,
desejo e dor que o homem experimenta. Portanto, a redengcdo (Erlosung) como tema
metafisico fundamental deve ser compreendido desde o dmbito da Vontade cujos efeitos se
refletem até o ambito do individuo, ou seja, desde o ambito metafisico até suas implicagdes
morais ao nivel do individuo particular. A Reden¢do da Vontade corresponde a redengdo ou
a transformag¢@o moral do individuo, ambas sdo intrinsecas e dependentes, dai a razdo de o
termo Erlosung ter uma conotagdo moral, e ter seu uso vinculado a individuagdo e a
evolucdo moral do individuo particular. Em Schopenhauer a redengdo como ato metafisico
da Vontade implica em um determinado estado moral do individuo; o individuo torna-se

um ser moral, redimido do erro de participar da individuacdo da Vontade.

'8 «“Neste mundo do fendmeno é tdo pouco possivel uma verdadeira perda quanto um verdadeiro
ganho. S6 a Vontade é. Ela ¢ a coisa-em-si, a fonte de todos os fenomenos. O autoconhecimento da Vontade
e, dai, a sua decidida afirmacdo ou negagdo ¢ o unico evento em si.” (MVR, p. 252) Essa questdo ¢
desenvolvida em todo o paragrafo 36 de O Mundo.
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Ademais, a redengdo implica em uma reconciliacdo (Versohnung). O que a Vontade
promove com sua redeng¢do, ¢ uma reconciliacdo que descaracteriza toda /deia, na medida
em que ja ndo ha mais individuo, pois, se ja ndo ha mais nenhum caso particular, se ndo ha
mais nenhuma copia sequer, entdo, o0 modelo ja ndo se diferencia mais dos outros modelos,
entdo restam apenas forcas amorficas, reunificadas numa organizacdo cega e caotica. Do
ponto de vista cosmologico, ¢ como se agora todas as forgas estivessem novamente
recolocadas em condi¢des de novamente disputar o dominio formal sobre a matéria que
esta outra vez a disposi¢do, uma nova largada. A reconciliacdo da Vontade ¢ uma espécie
de equilibrio, de justica, de manuteng¢do da vida, da criagdo e destruicdo eterna que constitui
o devir. Por outro lado, a negagdo da individualidade enquanto um ato metafisico da
Vontade revela que a tendéncia a redengdo significa e/ou transparece enquanto um
sentimento de intensifica¢do de si pela experiéncia da liberdade, do sentimento de forga e
de independéncia frente a outra tendéncia imanente a natureza da Vontade. O sentimento ou
pathos da redengdo é o mesmo sentimento de orgulho e forga que experimenta o asceta no
caminho para a resignacdo total. Schopenhauer alca este sentimento presente no asceta e o
eleva a um prazer metafisico imanente a propria Vontade, imanente a tendéncia da Vontade
na busca pela sua redencdo. O resultado do autoconhecimento da Vontade, ou melhor, da
visdo de si em totalidade, portanto, resulta uma decisdo, uma avaliacdo da Vontade frente a
individuagdo, decisdo da qual depende a possibilidade tanto da redengdo da Vontade quanto
a redencdo do individuo.

Um problema nos assalta logo de inicio, se a Vontade em sua redengdo procura
reconciliar-se superando a diferenga materialmente estabelecida, isso significa, entdo, que o
caminho para redengdo da Vontade corresponde ao aniquilamento universal. Se isto ¢

verdadeiro ndo poderiamos pensar em uma reconciliagdo que correspondesse a superagdo
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de toda a diferencga, ou seja, ndo poderiamos pensar em uma reunificacdo total na unidade
da esséncia? Embora Schopenhauer afirme que o nada é a direcdo que a Vontade assume
ao buscar sua redenc¢do''’, ndo é no sentido de uma sintese, ou desfecho (Aufhebung), que
devemos compreender a reden¢do da Vontade. Nao ha, pois, um fim absoluto para o
divorcio imanente da Vontade, nem pode haver uma reden¢do como reconciliagio no
sentido absoluto, pois, no limite, isso significaria que ja ndo haveria mais mundo, ja nado
haveria mais nada. Por outro lado, a Vontade em sua redengdo, ndo supera o divorcio
primario da Vontade, ou seja, a diferenga contida nas Ideias, pois, a Vontade, no limite, ¢
esta unidade da Diferenca. Assim, apenas a diferenga materializada em individuos ¢é
superada e ndo a diferenga pura que a Vontade abarca em si como unidade cadtica.

Para Schopenhauer, toda Ideia ¢ forga, e toda forca € identificada necessariamente
como Vontade, assim, a reunificagdo de toda a multiplicidade dos individuos na unidade da
Ideia, corresponde ja a compreensdo da esséncia de toda forca como Vontade. Neste
sentido, ndo ha, pois, uma superagdo de toda a diferenga contida nas Ideias, pois, a Vontade
¢ esta unidade de diferen¢a pura. A unidade da Vontade no nada precisa ser, portanto,
entendida como um jogo paradoxal de criacdo e destrui¢do, enfim, como devir, e dai,
portanto, jogo continuo de criacdo e destruicdo, afirmacdo e negacdo de vontades
individuais, no limite, como fruto do jogo (Spie/) da Vontade consigo mesma, como jogo de
redeng¢do e reconciliagdo da Vonmtade, que, porém nunca alcanca uma redencdo e
reconciliag@o absoluta, pois, do contrario, o mundo descansaria no nada, ou melhor, ja ndo
haveria mundo. Néo ha, neste sentido, uma reconcilia¢do total ¢ absoluta, na medida em

que o mundo ¢, pois, uma realidade compartilhada no sentido de que inumeros sujeitos

"% «“Q conhecimento, ao contrario, fornece a possibilidade de supressio do querer, de redengdo pela
liberdade, de superagdo e aniquilamento do mundo.” (MVR, p. 424)
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sustentam uma realidade, a redengdo que a Vontade alcanga no génio, em individuos
particulares, ¢ uma espécie de equilibrio, pois, no limite, a Redengdo absoluta que
aniquilaria o mundo, teria que ser alcancada em todos os individuos no mesmo instante. A
redengdo ¢ alcangada sempre em individuos excepcionais, portanto, de um mundo que
sustentado em apenas um Unico sujeito, que se diferencia do destino natural do resto da
humanidade, pois, ele ¢ a salvagao, o equilibrio, o redentor do mundo, pois, a Vontade nao
¢ apenas um Unico sujeito, assim infinitos sujeitos sustentam um Unico € mesmo mundo.
Como o mundo ¢ uma realidade compartilhada, enquanto aqui a Vontade encontra sua
negagdo, ali ela continua sendo continuamente afirmada. A reden¢do ¢ obra de poucos
individuos que a propria Vontade escolhe ao acaso, como uma forma de justica ou de
equilibrio de forgas. O conhecimento estético, o claro espelho do mundo, age diretamente
sobre a Vontade, do conhecimento de si, brota a negagdo do fendmeno, € promove uma
reconcilia¢do (Versohnung), uma reconciliagdo do individuo ao seio da unidade primordial,
ndo apenas na Ideia, mas na propria Vontade, entendida como esséncia de todo fendmeno.
'Da Salvagdo do individuo, ao tornar-se puro reflexo do mundo abre-se, pois, a
possibilidade de salvagdo da propria Vontade, salvagdo que implica na moralidade do
individuo. O individuo mergulha na esséncia da propria moralidade. Dai, portanto, a razdo
de o conceito de redengdo estar sempre vinculado a moralidade do individuo, embora se
constitua em um conceito essencialmente metafisico cujo nucleo de sua significagdo

encontra se dentro da problematica do conhecimento da esséncia.

120 «Alj (obras do génio, grifo nosso) se encontra o apice de toda arte, a qual seguiu a Vontade em sua
objetidade adequada, as Ideias, em todos os seus graus, do mais baixo, onde as causas a movimentam, em
seguida onde as excitagdes, e por fim onde motivos a movimentam de modo variado, desdobrando a sua
esséncia até aqui, quando a arte culmina com a exposi¢do da auto-supressdo livre da Vontade mediante o
grande quietivo que se lhe apresenta a partir do mais perfeito conhecimento de sua esséncia.” (MVR, p. 310)
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O mundo &, pois, apenas diferenca e reconciliagdo, afirmagdo e negagdo da Vontade.
O individuo € por seu turno, apenas reflexo, eco deste jogo primordial, apenas variagdo da
forca em intensidade e direcdo. A afirmacdo da Vontade de viver significa a afirmacdo do
sofrimento, quanto mais intensa é a Vontade de vida, mais intenso é o eco da dor
primordial; quanto mais a Vontade nega a si mesma do alto da consciéncia de si, menos
intenso € o sofrimento no individuo. Dai, ser o sofrimento o signo da forga, da afirmagao e
negac¢do desde o em-si.

Schopenhauer continua desenvolvendo a ideia de reden¢do como Salvagdo e
libertagdo da propria esséncia do mundo. Salvagdo somente em relagdo a tendéncia oposta
pode ser compreendida, pois, a tendéncia a redengdo é libertagdo da tendéncia oposta, da
tendéncia da Vontade ao ser. A tendéncia a redengdo ¢ libertagao da tendéncia oposta e vice
e versa. Redengdo assim somente na relagdo com a tendéncia oposta pode significar
libertacgdo.

No paragrafo 27 de O mundo como Vontade e Representagdo, Schopenhauer nos
explica como uma espécie determinado de conhecimento'*' produzido no sujeito interfere
diretamente na afirmacdo e negacdo de si da Vontade. Conhecimento que pode promover o
desaparecimento desta em seu fendmeno, ou seja, do mundo. Reden¢do aparece aqui, no
sentido de que novamente as Ideias estdo dispostas em uma organizagdo cega e cadtica,
onde tanto sujeito quanto o objeto tornam se indiferentes, ou melhor, onde toda diferenca

desaparece. Ocorre mesmo uma reconciliagdo (Versohnung) onde o sujeito e objeto quase

121« ) o conhecimento, em alguns homens, furta-se a essa serviddo, emancipa-se desse jugo e pode

subsistir para si mesmo livre de todos os fins do querer, como limpido espelho do mundo, do qual procede a
arte.” E ainda, “(...) esse modo de conhecimento, retroagindo sobre a Vontade permite a sua auto-supressao,
ou seja, a resignagdo, que é o alvo final, a esséncia intima de toda a virtude e santidade, a propria reden¢do do
mundo.” (MVR, p. 218)
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122
que desaparecem por completo

. O individuo enquanto permanece na pura contemplagdo
das Ideias'* experimenta uma pausa na pressio do desejo, a Vontade em sua manifestagio
individualizada & virtualmente e momentaneamente acalmada. E neste sentido que
Schopenhauer explica a reden¢do no paragrafo 27, enquanto distensdo, como aniquilacdo
do desejo, dos motivos, de toda Vontade de vida. Redengdo que como falamos implica em
um estado moral, estado que como vemos, ¢é completamente dependente do
autoconhecimento da Vontade. Reden¢do é o estado que a Vontade alcanga ao lidar com
esta tendéncia, tendéncia que ¢ entendida como algo negativo na medida em que traz
consigo a dor, o sofrimento. Redengdo, portanto, ¢ um estado de libertagdo ou de distensdo
da tendéncia da Vontade ao ser, libertagdo enquanto ato metafisico no exercicio pleno da
liberdade da Vontade. Neste sentido, Redencdo, ¢ apenas um estado que a Vontade alcanga
enquanto determinag¢do do sentido da negacdo do fendmeno. Schopenhauer insiste na
relacdo entre a objetidade da Vontade e a possibilidade de autoconhecimento da Vontade,

onde apenas determinado tipo de conhecimento promove a redengdo da Vontade, entendida

como negagdo da Vontade de vida.'**

122 A5 formas da representagdo constituem graus de objetividade da Vontade, as ideias correspondem
a formas adequadas, primarias da Vontade, enquanto o fenémeno corresponde as formas secundarias ou
inadequadas. A ideia abdica apenas da forma secundaria em sua apari¢do, portanto, durante a contemplagdo
das ideias o individuo esta presente apenas virtualmente, ou melhor, enquanto permanece puro sujeito, ele
abandonou sua consciéncia subjetiva, ou individual. A ideia ainda pressupde a forma primaria da
representagdo, ou seja, sujeito e objeto, mas este sujeito ndo e mais individuo particular, embora exista ainda
virtualmente, na medida em que estdo ligados a um corpo.

12 «(_) modo mais perfeito de conhecimento, a saber, aquele que ndo é direcionado as coisas
isoladas, mas as Idéias, portanto que apreendeu perfeitamente a esséncia inteira do mundo e da vida,
conhecimento que, atuando retroativamente sobre a Vontade, e ao contrario do outro orientado para as coisas
isoladas, ndo fornece MOTIVOS a ela, mas se torna um QUIETIVO de todo querer, do qual resultou a
resignagdo perfeita, que € o espirito mais intimo tanto do cristianismo quanto da sabedoria indiana, a renuncia
a todo querer, a viragem, a supressdo da Vontade e, com esta, da esséncia inteira do mundo, portanto a
redengdo. (MVR, p. 309)

124 «“Segundo nossa visdo, todo o mundo visivel ¢ apenas a objetivagio, o espelho da Vontade que a
acompanha para o seu autoconhecimento, sim, como logo veremos, para possibilidade de sua redengdo.
Concomitantemente, caso se considere em separado o mundo como representagdo, abstraido do querer, sendo
permitido apenas aquele tomar conta da consciéncia, entdo o que se tem é o lado mais aprazivel, unico
inocente, da vida.” (MVR, p. 349)
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O individuo, ao manter-se na contemplagdo pura das Ideias, mantém o
conhecimento completamente indiferente e independente da Vontade encarnada, permanece
puro e claro espelho do mundo, ele se mantém neste estado de éxtase e perde-se na
contemplagio'*®, ao passo que o mundo agora lhe é completamente indiferente, pois o
mundo do fendmeno por seu turno, ja& ndo vale mais nada, j& ndo ¢ mais nada. O
conhecimento que via principio de razdo lhe mostrava o mundo apenas enquanto motivo
para o desejo, agora estd desvinculado de todo interesse. Reden¢do €, pois, a libertagdo
completa ou a indiferenga completa do sujeito em relacdo ao proprio mundo, pois, no
limite, j& ndo h4a mais mundo, j4 ndo hd mais sujeito, nem muito objeto. A redengcdo no
nivel do individuo corresponde a reconciliagdo (Versohnung) da Vontade em seus graus de
objetivagdo. Versohnung é, pois a reunificagdo de todos os exemplares particulares na
unidade da Ideia. Ao contemplar a Ideia, a Vontade vé€ a si mesma em totalidade, ela
alcanca uma consciéncia mistica de toda a escala dos graus de sua objetidade, em outras
palavras, ela percorre em toda a extensdo de sua existéncia fenoménica, até o nucleo, até o
Uno.

A importincia e a participagio do sujeito'*’, ou seja, da individua¢do, em sua
consolagdo através da arte, para a reden¢do do mundo, da Vontade, enfim, do universo,
torna a individuagdo, e, portanto, o divorcio imanente da Vontade algo necessario, liga,

pois, a justificacdo e a significa¢do apenas ao nivel da Vontade, e compreende através desta

125 A fruigdo do belo, o consolo proporcionado pela arte, o entusiasmo do artista que faz esquecer a
pentria da vida, essa vantagem do génio em face de todos os outros homens, tinica que o compensa pelo
sofrimento que cresce na propor¢do de sua clarividéncia e pela erma soliddo em meio a uma multiddo humana
tdo heterogénea — tudo isso se deve, ao fato de que o Em-si da vida, a Vontade, a existéncia mesma, ¢ um
sofrimento continuo, ¢ em parte lamentavel, em parte terrivel, o qual, todavia, se intuido pura e
exclusivamente como representacdio, ou repetido pela arte, livre de tormentos, apresenta-nos um teatro pleno
de significado. (MVR, p. 349)

12 Ver nota 182.
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ligacdo uma justificagdo metafisica para o sofrimento. A necessidade do homem,
fundamentalmente do génio, se justifica na necessidade de redeng¢do através de um
processo autoconhecimento da Vontade. Por seu turno, o sofrimento, que ¢ minimizado
temporariamente, ou seja, enquanto dura o éxtase da contemplacdo, é compreendido como
imanente a Vontade de Viver.

Nas ultimas linhas do capitulo 53 de O mundo como Vontade e como
Representa¢do, Schopenhauer explicita a relagdo da questdo da redengdo e o conhecimento
intuitivo da esséncia do mundo. A possibilidade de reden¢do da Vontade depende da
possibilidade deste conhecimento intuitivo. A possibilidade deste conhecimento intuitivo
deriva de uma disposi¢do do carater, na medida em que ¢ completamente independente da
vontade particular de cada um, antes ela constitui-se ou nasce de uma disposi¢@o do carater
que transforma individuos em santos e salvadores do mundo, que nos torna o exemplo do
caminho para a redeng¢do do mundo, pois, o mundo da individuacdo estd dispensado dos
seus limites, de suas lutas, o mundo esta dispensado da pressdo de ser. A visdo, a imagem
intuitiva modifica ndo apenas o individuo ¢ o conduz para a moralidade, a transformagao
atinge fundamentalmente o em-si, pois a propria Vontade modifica sua postura frente a
individuagdo. A visdo da unidade, ou melhor, da totalidade, a visdo mais clara, mais bela,
mais pura, € também mais perfeita nos revela a esséncia da moralidade e torna possivel a
redengdo da Vontade entendida enquanto negagdo da Vontade de viver, enquanto negacao
da diferenca materializada.

No capitulo 67 de O mundo como Vontade e como representagdo Schopenhauer
compara a reden¢do enquanto uma libertagdo tal qual a Vontade somente alcanga com a
morte do individuo. “Gostaria inclusive de citar a seguinte passagem do Veda: Assim como

neste mundo criancas famintas apertam-se em torno da sua mae, assim também todos os
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seres aguardam a oblacdo sagrada.” A oblacdo sagrada, o holocausto necessario de toda a
natureza, a possibilidade de libertagdo do mundo: “Sacrificio significa resignacdo em geral,
e o restante da natureza tem de esperar sua redengdo do homem, que € o sacerdote e o
sacrificio ao mesmo tempo.” (MVR, p. 483) Ainda no livro 68 a mesma apresentacdo
analdgica que ¢ estabelecida entre a redengdo e a morte, ¢ operada entre redengdo e aquele
que sofre que pratica a abnegag¢ao, o jejum, o autoflagelamento, ele torna-se o arquétipo da

redencdo:

Assim, pratica o jejum, sim, pratica a castidade, a autopuni¢do, o autoflagelo, a
fim de, por constantes privagdes e sofrimento, quebrar e mortificar cada vez mais
a Vontade, que reconhece e abjura como a fonte de sofrimento da prdpria
existéncia e do mundo. — Se, ao fim, advém a morte, que extingue este fendmeno
da Vontade, cuja esséncia aqui ha muito expirou pela livre negagdo de si mesma,
exceto no fraco resto que aparece na vitalidade do corpo — entfio essa morte ¢
muito bem-vinda e alegremente recebida como a reden¢do esperada.” (MVR, p.
485)

Schopenhauer nos coloca que o caminho para a redengdo, entendida como negagdo
do querer-viver, somente ¢ produzido a partir de determinado conhecimento, a negagdo da
Vontade de vida, ou a resignacdo completa somente pode ser produzida através do quietivo
da Vontade, ou seja, do conhecimento de seu conflito interno e do sofrimento inerente a
este conflito, sofrimento que encontra voz em todos os seres vivos'?’. Neste sentido,
Schopenhauer deixa transparecer que ha, pois, um sofrimento universal, um sofrimento
desde o seio do Universo, imanente a propria individuagdo. A existéncia deste sofrimento
imanente ao fenomeno da Vontade deixa revelar, para Schopenhauer uma avalia¢do da
propria esséncia em relagdo a individuagdo. Sofrimento € prova de que a individuacdo é um

erro. A Vontade tende para sua reconciliagdo (Versohnung) esta tendéncia que se revela

12 .. P ~ . [
7 De tudo o que foi dito até agora segue-se que a negacgdo da Vontade de vida, ou — € o mesmo — a
resignagdo completa, a santidade, sempre procede do quietivo da Vontade que é o conhecimento do seu
conflito interno e da sua nulidade especial, a expressarem-se no sofrer de todo o vivente. (MVR, p. 503)
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enquanto prova de liberdade estabelece uma avaliagdo onde o nada é mais valioso que o
ser, onde o ser mesmo ¢ visto como erro, pecado, dor. A reden¢do, portanto, ¢ a revelagao
do sentido e da avaliagdo acerca da prdpria vida.

A contradig¢@o que se estabelece, o conflito estabelecido pela propria Vontade, nada
mais ¢ do que a no¢do de a individuagdo acarreta dor, sofrimento, enfraquecimento e que,
portanto, precisa ser negado, que este de conflito da Vontade, precisa ser superado. E
conclui Schopenhauer no mesmo paragrafo: “So quando o sofrimento assume a forma do
simples e puro conhecer, e este, como quietivo da Vontade, produz a resignagdo, ¢ que se
acha o caminho da redeng¢do, sendo, pois digno de reveréncia” (idem), ainda “(...) todo o
amor verdadeiro e puro, sim, ate mesmo toda justica livre ja resultam da visdo através do
principii individuationis, a qual, caso entre em cena com sua plena forga, produz a
completa salvacdo e reden¢do, cujos acontecimentos sdo o acima descrito estado de
resignacdo, a paz inabaldvel que o acompanha e a suprema alegria na morte.” (ibidem)

O Sofrimento € o caminho para o reconhecimento do erro, do perigo inerente a

128 129

individuag@o e a afirmacdo exacerbada da Vontade de vida *". A procura pelo sofrimento

. . . . . 130
pelo sofrimento intenso e continuado pode conduzir a Vontade ao autoconhecimento ",

28«0 mundo existe como espelho dessa afirmagdo (afirmagdo da vontade de vida, grifo nosso), com
inimeros individuos no tempo e espago sem fim, no sofrimento sem fim, entre geragdo e morte sem fim. —
Contudo, de lado algum pode-se elevar um lamento, pois a Vontade desempenha a grande tragicomédia
arcando com os proprios custos, sendo igualmente espectadora de si mesma. O mundo ¢ precisamente assim
porque a Vontade da qual ele € o fendmeno, € como €, e quer dessa maneira. A justificativa para o sofrimento
¢é o fato de a Vontade afirmar-se neste fendmeno, e esta afirmagio ¢ justificada e equilibrada pelo fato de a
Vontade portar o sofrimento.” (MVR, p. 425)

129 «Sob o termo, por mim ja amiude empregado, de ASCESE, entendo no seu sentido estrito essa
quebra PROPOSITAL da Vontade pela recusa do agradavel e a procura do desagradavel, mediante o modo de
vida penitente voluntariamente escolhido e a autocastidade, tendo em vista a mortificagdo continua da
Vontade. Pela palavra ascetismo, entendo rigorosamente, o aniquilamento refletido do querer que se obtém
pela rentincia aos prazeres e pela procura do sofrimento; entendo uma penitencia voluntaria, uma espécie de
punicdo que a pessoa se inflige para chegar a mortifica¢do da Vontade”. (MVR, p. 496)

0 (13 . . . . .
Por conseguinte, na maioria dos casos a Vontade tem de ser quebrada pelo mais intenso
sofrimento pessoal, antes de a sua autonegacdo entrar em cena. Entdo vemos o homem, trazido as raias do
desespero apds haver sofrido todos os graus de uma afligdo crescente sob os reveses mais violentos,
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fazé-la buscar livremente sua redengdo; cumpre entdo, ndo negar o sofrimento, antes deixar
a natureza revelar toda sua forca e desejo, pois, o individuo € apenas o reflexo da afirmacao
ou ascensdo da Vonmtade negacdo e declinio. Neste sentido, o individuo ndo € apenas o
caminho para o autoconhecimento da Vontade, antes, ¢ o nucleo de reverberagao de seu
jogo. Deste jogo deve se toda a sorte do individuo, toda a riqueza e sorte a que estd
condenado.

O sofrimento €, pois, o carater positivo da existéncia é, pois o que ha de imanente a
propria manifestacdo da Vontade. Isto implica em afirmar que o modo intrinseco a toda
manifestacdo da Vontade é a transitoriedade, a contradicdo, o movimento continuo e
incessante de criagdo e destruigdo, enfim, de luta eterna. Cada prazer, cada satisfacdo, cada
sonho e desejo, se constituem como um estratagema, que escondem a fundamental
insatisfacdo, que faz com que o individuo afirme sua propria existéncia, afirme enfim, sua
propria Vontade de vida. Na pressdo do desejo, que vive sempre no tempo presente, SOmos
conduzidos inconscientemente pelas trilhas que nos lancam ao ciclo eterno da Vontade"'.

Cada afirmagdo da Vontade, que se expressa em cada desejo, traz consigo a dor, o fracasso,

- 132 L 133
o sofrimento °“, o perder-se no nada de um presente sempre fugidio *°. Cada vontade

subitamente, retirar-se em si mesmo, reconhecer a si ¢ ao mundo, mudar todo o seu ser, elevar-se por sobre a
sua pessoa e todo sofrimento, como se fora purificado e santificado por este, em paz inabalavel, em beatitude
e sublimidade, livremente renunciando a tudo o que antes queria com a maior veeméncia, ¢ receber
alegremente a morte. Eis ai a mirada argéntea que subitamente entre em cena a partir da flama purificada do
sofrimento; a mirada da nega¢do da Vontade, ou seja, da redencdo. (MVR, p. 497)

! Schopenhauer nos diz, ou 0 homem esta sempre sob a pressio do desejo, ou entdo, é acometido
pelo tédio e miséria. “No little part of the torment of existence lies in this, that Time is continually pressing
upon us, never letting us take breath, but always coming after us, like a taskmaster with a whip. If at any
moment Time stays his hand, it is only when we are delivered over to the misery of boredom.”
(SCHOPENHAUER, Studies in Pessimism: On the sufferings of the World).

132 “Suficientemente feliz é quem ainda tem algo a desejar, pelo qual se empenha, pois assim o jogo
da passagem continua entre o desejo e a satisfag@o e entre esta e um novo desejo — cujo transcurso, quando €
rapido, se chama felicidade, e quanto ¢ lento se chama sofrimento — ¢ mantido, evitando-se aquela lassiddo
que se mostra como tédio terrivel, paralisante, apatia cinza sem objeto definido, languor mortifero.” (MVR, p.
231)
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afirmada ecoa a dor, de outras infinitas vontades que submetidas ou nido dominam

atualmente. Portanto conclui Schopenhauer;

“Em um mundo como este, onde ndo ha nenhum tipo de estabilidade, ndo ha
possibilidade de algo duradouro, mas onde tudo esta jogado em um redemoinho
agitado da mudanca, onde tudo se apressa, voa, ¢ ¢ mantida no balango por um
continuo avango e movel, é impossivel imaginar a felicidade. Ele nfo pode
habitar onde, como diz Platdo, Tornando-se continuamente e nunca ser é tudo o
que acontece. Primeiro de tudo, nenhum homem ¢ feliz, ele se empenha toda a
sua vida por muito tempo ap6s a felicidade imagindria, a qual raramente alcanga,
e se ele faz, entdo é so para ser desiludido, € como uma regra que esta naufragado
no final e entra no porto desmastreado. Entdo é tudo a mesma coisa se ele foi feliz
ou infeliz em uma vida que foi feita de um s6 presente em constante mutagdo e
agora esta no fim”. (SCHOPENHAUER, Essays; The Emptiness of Existence).

Desde a perspectiva do individuo a angustia, a dor e o sofrimento constituem a
maior parte da vida, a existéncia torna se por sua vez, insuportavel, ao se reconhecer a
completa falta de sentido neste softrer, ou seja, todo o sofrimento ¢ em vao'**. Nele ndo
ocorre salvagdo eterna, nem vida eterna, nem qualquer possibilidade de justificagdo da
existéncia, desde o ponto de vista do sujeito individual, seja na historia, seja desde o ponto
de vista da humanidade, ndo ha redencgdo e salvagio absolutas. O individuo ¢ um erro, que
precisa pagar com a dor a vaidade de se particularizar. O pessimismo Schopenhauer
reconhece que através do sofrimento nos conduzir a uma abnegacéo, por isso o sofrimento
pode abrir as portas da redengdo. A redengdo completa ao individuo que em vida apenas
encontra consolo (7rost), somente a morte pode lhe dar, somente pelo ocaso completo do
individuo e também do sujeito, ocorre, pois, a reconciliagdo da unidade da Vontade.

Entretanto, a identidade entre Ideia e luz, nos autoriza a especular sobre a tendéncia da

13 «“What has been exists no more; and exists just as little as that which has never been. But
everything that exists has been in the next moment. Hence something belonging to the present, however
unimportant it may be, is superior to something important belonging to the past; this is because the former is a
reality and related to the latter as something is to nothing.” (SCHOPENHAUER, Essays: The Emptiness of
Existence)

134 1t 5 absurd to look upon the enormous amount of pain that abounds everywhere in the world,
and originates in needs and necessities inseparable from life itself, as serving no purpose at all and the result
of mere chance. Each separate misfortune, as it comes, seems, no doubt, to be something exceptional; but
misfortune in general is the rule.” (SCHOPENHAUER, Studies in Pessimism: On the sufferings of the World)
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Vontade de auto-espelhamento; a superioridade do homem'’ revela se no grau de clareza
de manifestagdo da Vontade, sobre outros animais, nele ela se revela com maior luz. A
Vontade pode, e essa é um caminho alternativo para que a Vontade possa assumir
decididamente a busca pela sua redencdo: o sofrimento continuado. Além, do génio na
intui¢do das Ideias, o sofrimento pode conduzir a Vontade a sua redengdo.

Na pagina 350 de o Mundo, Schopenhauer nos coloca diante do paradoxo da forca,
mostra-nos que a consolagdo do génio na contemplacdo estética ¢ uma consolagdo apenas
passageira, que diferentemente do santo, ela ndo o libertara definitivamente da vida, logo,
este ndo € o caminho que promove a verdadeira redencdo, pois, a arte, o libertara apenas

momentaneamente, apenas enquanto dura o éxtase:

Ainda ndo se trata, para o artista, da saida da vida, mas apenas de um consolo
ocasional em meio a ela; até que sua for¢a ai incrementada, finalmente cansada
do jogo, volte-se para o sério. Como simbolo dessa transi¢do pode-se considerar a
Santa Cecilia de Rafael. (MVR, p. 350)

A contemplagdo estética, o prazer estético, promove como podemos perceber apenas
uma consolagdo (trosten), a libertagdo do sujeito em relagdo a vontade promove apenas
uma diminuicdo da intensidade da dor vinculada a afirmagdo da Vontade de vida no
individuo. Ela além de ser provisoria ndo estd ao alcance de todo e qualquer individuo,
além disso, aqueles que tém acesso a este tipo de experiéncia, porém, ndo conseguem
livrar-se'*® absolutamente do mundo e da vida como o santo, Unico, alids, que no entender
de Schopenhauer pratica a abnega¢do absoluta e irrestrita. A arte ndo ¢ ainda o caminho

para a redengdo ou aniquilagdo radical da Vontade de vida. Ao individuo a arte €, pois,

% “Em conformidade com tudo isso, onde o conhecimento ilumina, a Vontade sempre sabe o que
quer aqui e agora, mas nunca o que quer em geral. Todo ato isolado tem um fim; o querer completo ndo.*
(MVR, p. 231)

1% «“Aquele conhecimento profundo, puro e verdadeiro da esséncia do mundo se torna um fim em si
para o artista, que se detém nele. Eis por que um tal conhecimento ndo se torna para ele um quietivo da
Vontade, ndo o salva para sempre da vida, mas apenas momentaneamente, contrariamente ao santo que atinge
aresignagdo.” (MVR, p. 350)
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apenas sua forma de consolo. A contemplag@o estética corresponde a um grau primario de
consolagdo e de negagdo da Vontade, pois, sendo passageira ndo corresponde ainda a
completa aniquilagdo da Vontade de vida. Além da contemplacdo estética ainda existem a
compaixdo, grau mais elevado de consolagdo que a contemplagdo estética, por ser mais
duradoura e por trazer maior independéncia frente a pressdo da Vontade, e, por fim, o grau
mais perfeito, a ascese. Em cada um destes graus de consolagdo que o individuo alcanga
temos uma visdo intuitiva da Vontade, cada individuo que alcanga sua redencdo traz
consigo o auto-espelhamento da Vontade, traz consigo o autoconhecimento da Vontade,

conhecimento que como vimos ¢ um quietivo para Vontade.

Um poder externo ¢ tdo pouco capaz de mudar essa Vontade, ou suprimi-la,
quanto um poder estranho € capaz de livra-lo dos tormentos da vida, fendmeno da
Vontade. O homem ¢ sempre remetido a si mesmo, em cada assunto, bem como
no principal. Em vao cria deuses, para deles obter, por preces e louvores, aquilo
que s6 a sua propria forca de Vontade pode produzir. (MVR, p. 419)

Aliada a tendéncia ao ser, a tendéncia imanente ao ndo-ser completa o ciclo do
devir, o ciclo eterno e infinito da Vontade. A tendéncia a reden¢do enquanto tendéncia
oposta a afirma¢@o do ser significa, a nosso ver, uma espécie de justica entre as Ideias,
como uma mae que divide em partes iguais entre todos os seus filhos, fazendo justi¢a entre
todos os seus pupilos. A dor imanente a individuagdo, corresponde a relagdo entre as forgas;
enquanto uma forga alcanga dominio e enquanto for¢a plasma e molda a realidade que ora
se efetiva, outra forca é subjugada. Nestes meandros a redeng¢do nos aparece como um
equilibrio, uma nova largada para as for¢as disputarem novamente seu dominio.

No livro 69, o termo aparece vinculado a problematica do suicidio, pois este ndo
corresponde a negacdo da Vonmtade de vida; “A Vontade se afirma aqui justamente pela

supressdo de seu fendomeno, pois ndo pode mais afirmar-se de outro modo. Ora, como era
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exatamente o sofrimento, ao qual o individuo quer se furtar, o que, enquanto mortificagdo
da Vontade, o poderia conduzir a nega¢do de si mesmo e a redengdo, dai se segue que,
neste aspecto, o suicida se assemelha a um doente que, apds ter comegado uma dolorida
opera¢do de cura radical, ndo permite o seu término, preferindo permanecer doente. O
sofrimento se aproxima e, enquanto tal abre-lhe a possibilidade de negacdo da Vontade,
porém ele rejeita ao destruir o fendmeno da Vontade, o corpo, de tal forma que a Vontade
permanece inquebrantavel.” (MVR, p. 505)

O esquema ¢ mesmo da interpretagdo crista; o suicidio ¢ um pecado mortal, pois,
quem o comete estd automaticamente condenado ao castigo eterno na medida em que
abandona a Unica via através do qual ele poderia alcangar sua salvagdo, qual seja, esta vida.
O suicidio implica em condenag@o porque se renuncia a unica forma de se alcancar a
salvagdo'”’. O que se busca no suicidio é o fim do sofrimento, porém, o sofrimento é o
caminho que poderia conduzi-lo para a realizacdo do seu desejo. O fim do sofrimento
somente ¢ alcangado quando a Vontade alcanga redengdo, negando o sofrimento nego a
possibilidade de encontrar redengdo. Em Schopenhauer o sofrimento ¢ o caminho para
redengdo tanto da Vontade como coisa-em-si, quanto do individuo. “Este (o suicidio) longe
de ser negacdo da Vontade, ¢ um acontecimento que vigorosamente a afirma. Pois a
esséncia da negacdo da Vontade reside ndo em os sofrimentos, mas em os prazeres
repugnarem.” (MVR, p. 504) Neste sentido, a destruicdo do corpo ndo ¢ a destruicdo da
Vontade, porém apenas da vida e a vida ¢ apenas o fendmeno desta Vontade ndo a propria

138

Vontade'*®, a Vontade enquanto coisa-em-si é completamente indiferente e independente'*’

17 “Eis por que todas as éticas, tanto filoséficas quanto religiosas, condenam o suicidio, embora elas
mesmas nada possam fornecer sendo estranhos argumentos sofisticos.” (MVR, p. 505)

138 “Entretanto, se um homem, a partir de puros motivos morais, devesse guardar-se do suicidio, o
sentido mais intimo deste auto-ultrapassamento (nfo importa os conceitos com os quais sua razdo o vista)
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de seu fendmeno, ¢ somente alcancando determinado conhecimento de si que ela (Vontade)
toma a decisdo de negar se.

O livro 69 ¢ fundamental para se compreender a redengdo, nele Schopenhauer nos
mostra que somente o caminho do autoconhecimento pode suprimir o querer-viver;
somente a Vontade adquirindo conhecimento'* de si pode decidir pela negagdo de si no
fendmeno. Schopenhauer nos fala de uma natureza da Vontade, natureza esta que enquanto
tendéncia pura leva a natureza a colocar-se enquanto fendmeno; aqui chegamos as
condigdes de comprovar aquilo que ja haviamos inferido acerca da questdo da redengdo, ela
nos revela a tendéncia oposta a tendéncia ao serm, a tendéncia ao nada, a reconcilia¢do, ou
melhor, a redengdo da Vontade. O termo Erlésung nos fornece, pois, a chave para a
natureza desta Vontade em sua tendéncia intima, em seu sentido intimo, em sua avaliacdo ¢
postura frente a vida fenoménica e frente a si mesma. Quigd, o termo Er/osung nos fornece
a chave para a compreensdo da Vontade em Schopenhauer em todos os seus contornos
misticos e pessimistas, em seu contorno mais proprio, seu significado e sentido, quigd, a
tendéncia a redencdo da Vontade, revela ao homem, o sentido metafisico de sua existéncia,
existéncia que traz em si a marca do nada.

Enquanto o fenomeno da Vontade pode ser destruido, aniquilado, a Vontade

enquanto nucleo metafisico do mundo ¢ indestrutivel, imune a todo e qualquer poder

seria o seguinte: “Eu nfo quero evitar o sofrimento, pois este pode contribuir para a supressdo da Vontade de
vida, cujo fendmeno € tdo cheio de penuria: o conhecimento agora em mim ja despertado da esséncia
verdadeira do mundo ¢ fortalecido e se torna o quietivo final da minha vontade e, assim, me redime para
sempre”. (MVR, p. 505)

139 «(.) todo o fenémeno particular é indiferente, pois ela mesma permanece intocada em meio a
todo nascer e perecer, e € o intimo vital de todas as coisas.” (MVR, p. 504)

140 “A Vontade ndo pode ser suprimida por nada senio o CONHECIMENTO. Por isso o tunico
caminho de salvag@o é este: que a Vontade apareca livremente, a fim de, neste fendmeno, CONHECER a sua
esséncia.” (MVR, p. 506)

"1 «A natureza conduz a Vontade a luz, porque s6 na luz a Vontade pode encontrar a sua redencdo.”
(MVR, p. 506)
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exterior. Portanto, negacdo e afirmagdo sdo atos de liberdade da Vontade enquanto coisa-
em-si que somente no fendmeno se manifesta em grau e intensidade. A quantidade de dor e
sofrimento que o individuo experimenta ¢ diretamente proporcional ao grau de consciéncia
de si da Vontade. A decisdo enquanto expressdo da liberdade da Vontade que ao tomar
consciéncia de si determina diretamente a quantidade de desejo e dor que experimenta o seu
fendmeno. Ao buscar sua redengdo a Vontade acaba por suprimir o sofrimento inerente ao
seu fenomeno.

No livro 70 Schopenhauer busca identificar analogicamente no cristianismo a sua
compreensdo de redencdo, ¢ onde ele também nos esclarece sobre a graca'*, ou seja,
acerca da possibilidade de reden¢do'*; para o individuo ndo esta ao seu alcance escolher,

querer ser redimido, isto € produto, efeito apenas da graga.

Ora, visto que aquela auto-supressdo da Vontade procede do conhecimento,
porém todo conhecimento e inteleccdo enquanto tal independente do arbitrio
segue-se que também aquela negagdo do querer, aquela imersdo na liberdade nao
¢ obtida por for¢a de resolugdo, mas procede da relagdo mais intima entre o
conhecimento ¢ o querer no homem; chega, em conseqiiéncia, subitamente e
como de fora voando. (MVR, p. 510)

Segue-se dai, que a redengdo ou salvagdo ¢ completamente independente da vontade
particular, ela somente ocorre por uma transformag¢ao em nossa faculdade de conhecimento,
transfiguracdo (Verkldrung) que é completamente acdo da graga; isso significa que toda a
salvagdo, toda redengdo € o produto de uma transformag¢ao provocada, causada de fora para

. . 144 . ; ~
dentro, ¢ algo que nos toca e nos modifica.""Mas o conhecimento que se refere a redengdo

142 “NECESSIDADE é o REINO DA NATUREZA; LIBERDADE ¢ 0 REINO DA GRACA” (MVR,
p. 510)

'3 “pois exatamente aquilo que os misticos cristios denominam EFEITO DA GRACA e
RENASCIMENTO ¢ para nos a unica e imediata exteriorizagdo da LIBERDADE DA VONTADE. Esta sé
entra em cena quanto a Vontade, apds alcangar o conhecimento de sua esséncia em si, obter dele um
QUIETIVO, quanto entdo ¢ removido o efeito dos MOTIVOS, os quais residem em outro dominio de
conhecimento cujos objetos sdo apenas fendmenos.” (idem)

'# “Esta, entretanto, nio nasce de resolugio ou pretenso livre-arbitrio e sim pelo efeito da graca, sem
participagdo nossa, como algo que chega de fora para nés. (MVR, p. 512)
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(Erlosung) da Vontade, ¢ o autoconhecimento da Vontade, dele emana a verdadeira
redengdo e salvagdo, a relagdo intima. A propria individuagdo é, pois, possibilidade de
autoconhecimento da Vontade, este conhecimento incide diretamente sobre a tendéncia da
Vontade ao ser, pois, funciona como motivacdo dai, deduz que este conhecimento revela
seu sentido enquanto afirma¢do da Vonmtade, enquanto exercicio de liberdade, enquanto
incremento da sensa¢do de forga, e afirmacdo de si. A redengdo o conhecimento intuitivo
da totalidade da Vontade corresponde ao exercicio da liberdade enquanto negacdo,
produzido pelo conhecimento que rompe com o véu e maia, e, portanto, torna-se um
quietivo. Ambas as formas de conhecimento, como dissemos nos revelam o sentido da
Vontade, afirmacdo ou negagdo de si. A tendéncia a individuagdo aliada a tendéncia a
redeng¢do completam a faces imanentes da Vontade. A necessidade de individuagdo e a
necessidade de redengdo completam as faces do jogo autofagico da Vontade de quebra nos
revelam o sentido o valor do proprio sujeito no caminho para o autoconhecimento da
Vontade, ou melhor, nos revelam o homem como salvador e redentor do mundo.

A redengdo aparece a partir de nossa leitura como uma tendéncia oposta a tendéncia
da Vontade a criar o mundo fenoménico, ela constitui-se na tendéncia da Vontade ao nada.
Pela identificagdo da reden¢do enquanto negacdo da Vontade de vida, a redengdo
(Erlosung) carrega consigo uma significagdo essencialmente moral em Schopenhauer, a
tendéncia ao ser ndo se constitui em uma forma de redenc¢do, o mundo fenoménico a sua
existéncia mesma precisa ser redimida, pois implica em sofrimento, divisdo, diferenciacao,
redengdo ¢ apenas a negacdo da tendéncia da Vontade a ser fendOmeno, e constitui-se,
portanto, numa tendéncia moral da Vontade, em outras palavras, a propria moralidade ¢
dependente da redengdo da Vontade. A possibilidade de redengdo do individuo vincula-se a

possibilidade de reden¢dao da Vontade, o que a nosso ver justifica a abordagem dada ao
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problema, e toda nossa incursdo previa a metafisica e a teoria do conhecimento

Schopenhauriana.
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CAPITULO II — Nietzsche e a redencio (Erlosung)

2.0. O NASCIMENTO DA TRAGEDIA e a questio da redencdo (Erlosung):

Como vimos no capitulo anterior, a questdo da redengdo (Erlosung) se insere dentro
da metafisica da Vontade em Schopenhauer como um acabamento, ou melhor, a ela permite
a compreensdo da coisa-em-si em sua relagdo com o fendmeno. Ela estd centrada na
questdo do autoconhecimento da Vontade metafisica e vincula-se ao problema do
conhecimento e seus efeitos no individuo. O individuo ¢ transformado apds ter tido uma
experiéncia mistica de revelacdo da esséncia, da coisa-em-si. Esta transformagao
permanece ligada a liberdade e, portanto, vincula-se apenas a Vontade metafisica. Ela em
sua liberdade redime-se, através da intui¢do que se da excepcionalmente em determinados e
excepcionais individuos e, como efeito, gera a auto-supressdo da Vontade, a aniquilagdo do
fendmeno, negacdo que ndo modifica em nada a propria esséncia. A redengdo no individuo
¢ apenas o resultado da decisdo livre da coisa-em-si. Essa intui¢do que como vimos,
promove a auto-supressdo da Vontade ¢ a intuicdo que revela a coisa-em-si em sua
natureza, em sua unidade e totalidade.

O conceito de redengdo (Erlosung), portanto, é um conceito fundamentalmente
ligado a ideia de totalidade. Ele esta inscrito em torno da justificagdo da existéncia do
fendmeno, pois ele corresponde a forma como que essa totalidade lida consigo mesma, com
sua apari¢cdo, com seu espelho. Redencdo refere-se a relagdo entre a coisa em-si e seu

fenomeno, e como ¢ nossa hipdtese, corresponde tanto a metafisica da Vontade em

Schopenhauer, quanto a metafisica do Uno-primordial em Nietzsche. O conceito de Uno-
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primordial desempenha em Nietzsche, principalmente no que diz respeito ao fendomeno da
redengdo, papel semelhante ao conceito de Vontade em Schopenhauer. Compreender o
fenomeno da redeng¢do ¢ compreender o modo de relagdo que constitui o devir, em outras
palavras, o modo como a esséncia lida com seus fendmenos e através destes encontra
redengdo. Em Nietzsche a reden¢do também se vincula ao problema do conhecimento, ou
melhor, ao problema da criagdo de mundos, pois, ela refere-se diretamente ao Uno-

: . 145
primordial

. Mas o fato de o Uno-primordial desempenhar um papel semelhante ao
conceito de Vontade em Schopenhauer, ndo significa que ambos os conceitos sao idénticos,
apenas que desempenham papeis semelhantes, principalmente no que tange a ideia de
redengdo (a diferenca entre o Uno-primordial e a Vontade a partir da ideia de redengdo
serd abordada nos itens 2.6 € 2.7) A diferenga no modo como se determina esta relacdo nos
mostra a diferenca entre ambos 0s conceitos, seja no que tange a propria compreensdo de
coisa-em-si, ou ser verdadeiramente existente, seja no que tange a ideia de redengdo, nos
dois fildsofos.

O conceito de Uno-primordial (Ur-Eine) ndo tem apenas em Schopenhauer seu
parentesco mais proximo, ele traz consigo também a filiacdo com o romantismo alemao.
Alias, todo o desenvolvimento da estética contemporanea a Nietzsche estava embebido do
sonho romantico de uma natureza primordial, universal e atemporal, natureza ou espirito
que deveria trazer luz ao desenvolvimento de seu caminhar da cultura. Assim, compreender
o Uno-primordial como pretendemos fazer, ou seja, através da ideia de redengdo, nos

obriga a explorar essa filiacdo tanto com Schopenhauer, quanto com o romantismo alemao.

Procuramos primeiro inserir a questdo da redengdo, dentro das discussdes estéticas

145 «(_) em O Nascimento da Tragédia, como ¢ sabido, Nietzsche atribui o status ontologico de

coisa-em-si e origem de todo o mundo fenomenal ao Uno-primordial (das Ur-Eine), o qual, por isto mesmo,
desempenha na obra um papel semelhante ao da Vontade em Schopenhauer” (Benchimol, 2002, p. 31)
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contemporaneas a Nietzsche, dai, a necessidade da incursdo pela sua filosofia da linguagem
(item 2.1), procurando compreender a linguagem empregada em O nascimento da tragédia.
Depois, procuramos inserir a compreensdo do Uno-primordial dentro do romantismo (item
2.3)

Toda representagdo intuitiva corresponde a um ato metafisico do Uno-primordial,
neste mundo como representacdo o homem vive e relaciona-se com ele. HA um mundo da
vigilia, um mundo dos sonhos (oniricos) e ha um mundo da Embriagues, assim como hd um
mundo apenas conceitual ou da representacdo abstrata, além, desses hd o mundo da
Embriagues onirica. Este ultimo € centro da aten¢do de Nietzsche em O nascimento da
tragédia. Na relagdo com estes mundos Nietzsche procura compreender o pathos grego, a
relagdo destes individuos com o mundo do sonho, da arte e da vigilia. A reden¢do ¢ um
conceito que se refere ao Uno-primordial, na medida em que tanto o apolineo quanto o
dionisiaco correspondem a pulsdes. Essas pulsdes se materializam na arte, criando mundos,
cada individuo mantém uma relagdo determinada com estes mundos. Relacdo que ¢
determinada por um pathos. Nessa relagcdo estd o fundamento de todo o conhecimento. O
homem relaciona-se com estes mundos, que funcionam enquanto estratagemas que tornam
a vida desejavel e justificada. O pathos e o mundo criado sdo interpretados como formas de
redeng¢do do Uno-primordial, e também, ao nivel do individuo, como formas de ilusdo
através das quais ele (Uno-primordial) obriga suas criaturas a se agarrarem a existéncia. O
individuo relaciona-se com esses mundos a partir do pathos, ou grau de certeza e, depende
dessa relacdo que se estabelece entre ele e o mundo, pathos que independe da vontade deste
sujeito, ou seja, a certeza imediata que acompanha cada mundo experimentado e criado
independe da escolha e do desejo do individuo (isso ¢ tratado no capitulo 2.5 e 2.6). Neste

sentido precisamos compreender primeiro: como o termo redengdo (Erldsung) se inscreve
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dentro da questdo do conhecimento, ou seja, redengdo enquanto produto de determinado
modo de conhecimento. Segundo, como a questdo da reden¢do no individuo depende do
pathos, o que nos coloca em condi¢des de pensarmos a redengdo como vinculada ao
problema do conhecimento. Para tanto, vamos inserir a questdo da redengcdo dentro da
critica de Nietzsche a linguagem, e dentro desta explorar a questdo da redengdo. Inserindo a
questdo da redeng¢do nos seio da critica da linguagem de Nietzsche podemos vislumbrar o
sujeito e a questdo da sua individualidade na sua relacdo com o conhecimento. Depois
procuramos explorar a relagdo entre a redengdo e o pathos, descrevendo o pathos grego
frente o sonho, a arte ¢ mundo, este trajeto deve nos conduzir a identificar os efeitos da
reden¢do no individuo e no Uno-primordial. Por fim, vamos diferenciar a Vontade de
Schopenhauer do Uno-primordial Nietzschiano através da ideia de redengdo.

O nascimento da tragédia, ndo ¢ apenas uma tese sobre a grecidade e sua arte, € a
busca por uma forma de consagracdo, de redengdo, na arte e pela arte que Nietzsche
pretende ndo apenas explicar, compreender, mas fazer renascer numa nova forma de vida e

147
1

sociedade'*®. Com esta obra cria-se como que uma espécie de comunidade ideal'*’, que

148

vive num mundo redimido, sua leitura, implica aos iniciados a transformagdo ™. Os que

conseguem ver este mundo, os que mergulham nos abismos desse conhecimento encontram

146 Claudemir Araudi (2009, p.116) aponta dois objetivos principais que Nietzsche visa com NT: “O
modo original e complexo de abordar esses temas incide na dupla tarefa da obra, a saber, de provar que a
tragédia originou-se do génio (dionisiaco) da musica e de criar condigdes para o renascimento da tragédia no
século XIX, a partir do "génio" da musica de Wagner. Aliada a essas duas eu gostaria de apontar mais uma; a
tentativa de encontrar uma saida para a racionalidade socratica, a partir de uma ideia de redencgdo.

147 «(_..) um livro altaneiro e entusiasta, que de anteméo se fecha ao profanum vulgus (vulgo profano)
dos “homens cultos” mais ainda do que ao “povo”, mas que, como seu efeito demonstrou e demonstra, deve
outrossim saber muito bem como procurar seus co-entusiastas e atrai-los a novas trilhas ocultas e locais e
danga. “ (NT, p. 17)

%8 Sobre isso ver Barbara Von Reibnitz, para quem o nascimento da tragédia, "é apresentado como
um texto de iniciagdo, por meio de uma retorica abarcante do mistério. Por meio do uso freqiiente do pronome
pessoal mos', Nietzsche busca criar para si uma 'comunidade' de leitores, que ele introduz como 'mistagogo’
nos 'contextos mais secretos', nos 'abismos do conhecimento', € também na esfera do 'consolo metafisico' — a
leitura se torna iniciagdo". REIBNITZ. Ein Kommentar zu Friedrich Nietzsche, Die Geburt der Tragddie aus
dem Geiste der Musik", p. 65.
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uma redeng¢do com caracteristicas proprias; vislumbram uma espécie de consolo metafisico,
entendido de forma peculiar. Assim a leitura do Nascimento da Tragédia exige um
mergulho neste mundo redescoberto e que nos oferece como tesouro destas escavagoes,
uma nova forma de reden¢do da vida e do conhecimento. O que vamos procurar desvendar
¢ a reden¢do enquanto um tema que se vincula a relagdo deste suposto “mistagogo” com o
conhecimento, com seu consolo através do conhecimento e quigé encontrar no Nascimento
da tragédia elementos para uma nova relagdo entre o homem e o mundo, entre homem e o

conhecimento, entre homem e linguagem.

2.1. Apolo e Dionisio: os limites da linguagem e a moral

A diferenca de linguagem na abordagem do mesmo problema metafisico
fundamental, o problema do ser, entre Schopenhauer e Nietzsche abre as perspectivas de
diferenca na compreensdo da reden¢do. Enquanto Schopenhauer utiliza e busca, pois
compreende nisto a tarefa mesma da filosofia, expressar o éxtase, transpor a verdade do
éxtase em linguagem racional e abstrata, o que o deixa como que na fronteira da explicacdo
e da possibilidade de clarificagdo dos temas, Nietzsche, ao fazer uso do mito, ou melhor, da
linguagem mitica rompe esses limites. Mais do que isso, Nietzsche procura encontrar uma
forma de redencdo onde a linguagem seja o elemento fundamental sem, no entanto,
permanecer dentro dos limites moralizantes da linguagem conceitual (isso sera abordado
mais adiante). A verdade que a tragédia carrega consigo e, mesmo a possibilidade do
consolo metafisico, depende da capacidade de interpretar simbolicamente o mundo criado e

encenado no teatro. Essa verdade ndo ¢ uma verdade conceitual, ela ¢ uma linguagem para
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homens transfigurados, portanto, ela somente é entendida por seus iguais. Nietzsche deixa
isso muito claro logo no inicio de O nascimento da tragédia, ao apresentar os mitos de
Apolo e Dionisio, os dois conceitos fundamentais de toda a estrutura argumentativa dessa
obra. A forma como ele apresenta ndo deixa de ser menos instigante do que todo o

desenvolvimento de sua tese sobre a tragédia e os gregos. Ele inicia, assim:

Teremos ganho muito a favor da ciéncia estética se chegarmos nio apenas a
intelec¢do l6gica mas a certeza imediata da introvisdo (unmittelbaren Sicherheit
der Anschauung) de que o continuo desenvolvimento da arte esta ligado a

duplicidade do apolineo e do dionisiaco..

Nao ¢ uma inteleccdo ldgica, mas a certeza imediata da introvisdo, ndo ¢ um
raciocinio abstrato e 16gico, guiado pela causa e pelo efeito, ndo ¢ um conhecimento
comunicavel por conceitos; “ndo a bem dizer, por meio de conceitos, mas nas figuras
penetrantemente claras de seu mundo dos deuses” (NT, p. 27). Penetrantemente claras e
certeza imediata da introvisdo nisto esta o modelo de serenojovialidade que se revela no
pathos, na relagdo homem tragico grego com este mundo intuito no teatro, em seus herdis e
deuses. A certeza imediata, o pathos vivificado na relagdo com este mundo do coro tragico
e dos deuses servira a Nietzsche como modelo oposto a serenojovialidade alexandrina.
Aqui estd um modo de serenojovialidade enquanto forma artistica de justificacdo da
existéncia. Aqui estd o modelo de homem intuitivo em oposi¢do ao homem abstrato que
aparece em A Verdade e Mentira em Sentido Extra-moral. A relagdo do homem helénico
com este mundo dos deuses dara a Nietzsche o modelo de reden¢do e pathos enquanto uma
justificacdo artistica da existéncia. Mas inicialmente, devemos lembrar, a tragédia
constituia-se fundamentalmente no coro, ndo existia ainda o drama, a palavra, o didlogo. O
drama completa-se, ou melhor, se inicia com o herdi, com o enredo e a consolag@o do heroi.

Neste sentido, o pathos se relaciona mediado ndo pelo mundo rigido dos conceitos, mas
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apenas, diretamente, com o mundo das intuicdes. O homem se educava para a vida,
aprendia, transformava-se vendo, criando e interpretando esse mundo intuido
artisticamente. O mundo dos Deuses, o0 mundo intuido a partir da influéncia do coro possui
realidade, ¢ a efetiva realidade e aparece em relacdo ao mundo empirico da vigilia como
mais real mais efetivo e, portanto, mais valioso. Essa relacdo funda-se, como ja frisamos,
num pathos, e nunca pode ser explicitada ou conservada num conceito. Se o homem teérico
encontra uma forma de redengdo Nietzsche procura romper com os limites da linguagem
conceitual para que se transforme em senhor da moralidade presente em toda linguagem
abstrata conceitual, neste sentido, somente entendendo a critica da linguagem, podemos
compreender a razdo de tal linguagem empregada em O nascimento da tragédia, assim
como o modelo de serenojovialidade que Nietzsche encontra nos gregos tragicos como
contraponto para modelo de serenojovialidade alexandrina ou Socrética.

Além disso, veremos como a linguagem empregada nesta obra procurava dar
algumas respostas contrapondo-se a andlise estética e filoldgica da qual Nietzsche era
contemporaneo. Nietzsche se encontrava mergulhado numa tendéncia que se constituiu
num movimento que podemos chamar de renascimento espiritual da Grécia;'* Literatos,
artistas ¢ mesmo boa parte do romantismo alemdo do sec. XVIII e XIX dirigiram sua
aten¢do para a cultura grega na busca dos mais variados fins. Esse renascimento fundava-se

na romantica ideia de originalidade, pureza, na crenga na existéncia de uma espécie de ser

' Segundo James Whitman em seu “Nietzsche in the Magisterial Tradition of German Classical,
houve uma tradigao filoldgica alema entre os anos de 1790 e 1840, com a qual Nietzsche se relacionou e foi
diretamente influenciado (453-454). Essa tradi¢do defendia que toda a cultura era apenas as manifestagcdes de
um espirito unico (Geist). (463). Somente quem reconhecesse e identificasse os contornos deste espirito
poderia vislumbrar a cultura e a experiéncia estética deste mesmo espirito. A essa corrente se contrapds o
positivismo, que contra esta ideia de espirito (Geis?) grego, defendia uma leitura mais objetiva baseada em
fatos e ndo na reconstrugéo hipotética de um (Geisf) Grego. Essa tltima corrente era a defendida por Erwin
Rohden.
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natural, primevo, perdido no passado grego'’. Portanto, voltar para os gregos era voltar
para a origem do homem moderno, porém, para uma relagdo mais original com a arte,

151 . . N
. Uma forma de vida ainda ndo

conhecimento, natureza, enfim, com a propria vida
deturpada pela otica da verdade, anterior, portanto, ao desenvolvimento da racionalidade
técnica e de uma relagdo autofagica com a natureza'>>.

Este renascimento antes de se constituir em um movimento organico trazia em seu
bojo dissonancias radicais, seja no que tange ao periodo grego que se deveria retornar, seja
quanto as fontes que deveriam trazer a esséncia deste espirito puro e natural. Assim,
enquanto alguns se voltaram para a Grécia Ateniense dos séculos V e IV a.C. através dos
dialogos platonicos, tendéncia esta que se revelava nos meios mais letrados, principalmente
na figura de Schleiermacher; outros como Nietzsche, através de Diodgenes Laércio,
voltaram-se para a Grécia de Homero, dos filosofos pré-socraticos, e dos autores tragicos.

Além disso, se manifestava na época uma tendéncia de sobrevalorizar, ou melhor, de

estabelecer uma hierarquia entre as artes gregas. Esta tendéncia, contra a que Nietzsche se

30 «“Aqui ¢é preciso declarar que essa harmonia contemplada tio nostalgicamente pelos homens
modernos, sim, essa unidade do ser humano com a natureza, para a qual Schiller cunhou o termo artistico ndif
(ingénuo), ndo ¢ de modo algum um estado tdo simples, resultante de si mesmo, por assim dizer inevitavel,
que tenhamos de encontrar a porta de cada cultura, qual um paraiso da humanidade: nisso sé podia crer uma
época que procurava pensar o Emilio de Rousseau também como artista e julgava haver achado em Homero
semelhante Emilio artista, educado no corago da natureza.” (NT, p. 38)

151 «“A natureza, na qual ainda ndo laborava nenhum conhecimento, na qual os ferrolhos da cultura
ainda continuavam inviolados — eis 0 que o grego via no seu satiros, que por isso mesmo nio coincidia ainda
com 0 macaco. Ao contrario, era a proto-imagem do homem, expressio de suas mais altas e mais fortes
emocgdes, enquanto exaltado entusiasta que a proximidade do deus extasia, enquanto companheiro
compadecente no qual se repete o padecimento do deus, enquanto anunciador da sabedoria que sai do seio
mais profundo da natureza, enquanto simbolo da onipoténcia sexual da natureza, que o grego esta acostumado
a considerar com reverente assombro.” (NT, p. 57)

132 Esta ideia de espirito (Geis?) ¢ uma ideia de filiagio romantica que é fundamental para entender a
diferenga entre a Vontade e o Uno-primordial. Tanto a Vontade como o Uno-primordial enquanto ideia de
unidade e totalidade confundem-se com a ideia de Geist do romantismo, ou seja, possui semelhancas com
ideia de unidade racional e primordial, arché de todas as coisas. Acontece que, para Schopenhauer a ideia de
Vontade é semelhante a este Geist absoluto e que tende ao autoconhecimento, enquanto o Uno-primordial
mais se aproxima da ideia de um organismo. Esta questdo serd abordada mais detalhadamente no capitulo
seguinte.
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volta com O nascimento da tragédia, ¢ expressa pela tese de Winckelmann; para quem a
esséncia grega seria resumida na palavra serenidade'™, e, portanto, tendo em seu simbolo
méximo, Apolo"*.

Segundo Winckelmann e sua corrente, a beleza visual daria, pois, ao grego, o ideal
de beleza, esse ideal poderia ser verificado essencialmente nas belas e harmodnicas formas
de suas estatuas ¢ pinturas, na serenidade de suas expressdes. Se a beleza visual € o ideal de
beleza, logo todas as artes estdo numa relagdo de inferioridade e dependéncia com relacdo a
escultura; a beleza visual passa a ser o critério de avaliagdo de toda obra de arte.
Winckelmann criou uma forma unilateral de voltar-se aos gregos, como também de
interpreta-los a partir de um principio estabelecido arbitrariamente' ™.

Contra Winckelmann e a sobrevalorizagdo dos textos socraticos, assim como do
carater unilateral do mundo grego (apolineo), Nietzsche se volta com O nascimento da
tragédia nos apresentando a figura de Dionisio; a outra face obscura e esquecida pela
estética e pela filologia e com a qual se nos esta aberta, no entender de Nietzsche, a imagem

mais completa do espirito estético grego. No ano de 1871, o entdo, jovem catedratico

doutor em filologia de Basel, publica seu primeiro livro.

'3 “Enfim, o carater geral, que antes de tudo distingue as obras gregas, é uma nobre simplicidade e
uma grandeza serena tanto na atitude como na expressao.” (Winckelmann, 1975, p. 53)

134 “Essa alma se revela na fisionomia de Laocoonte, e ndo somente na face, em meio ao mais intenso
sofrimento. A dor que se revela em todos os musculos e tenddes do corpo e que, se ndo examinarmos a face e
outras partes, creram quase sentir em nos mesmos, a vista apenas do baixo ventre dolorosamente contraido,
esta dor, digo, ndo se manifesta por nenhuma violéncia, seja na face ou no conjunto da atitude. Laocoonte ndao
profere gritos horriveis como aquele que Virgilio canta: a abertura da boca ndo o permite; é antes um gemido
angustiado e oprimido, como Sadolet o descreve. “A dor do corpo e a grandeza da alma estio repartidas com
igual vigor em toda a estrutura da estatua e por assim dizer se equilibram.” (Winckelmann, 1975, p. 53)

150 ideal de beleza visual de Winckelmann foi adotado tanto por ligados ao romantismo Johann
Gottfried Herder, Johann Goethe e Friedrich Schlegel, quanto to movimento literario Sturm und drang.
“Tempestade ¢ impeto”: movimento alemfo chamado de pré-romantismo, em que aparecem obras como
"Tempestade e impeto" de Klinger que, "Os Sofiimentos do Jovem Werther" de Goethe e "Os Salteadores" de
Friedrich Schiller.
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Um livrto com o qual Nietzsche se converteu definitivamente em um
‘intempestivo’, um livro que provocou um estupor tdo grande, que durantes
largos meses a tnica resposta ao mesmo foi o silencia de gelo. Somente através
de cartas e em cochichos universitarios se manifestava opinido sobre ele. Wagner,
ele sim, dava gritos de jubilo: pela primeira vez um catedratico universitario
outorgava uma fundamentagdo cientifica a sua obra musical. Os demais calavam.
(Pascual, 2000, p. 08)

Mas qual a razdo de tal siléncio? Nietzsche conseguiu de um sé salto, desagradar
tanto o0 mundo académico da filologia, quanto os adeptos do romantismo, e, além disso,
mesmo o0s que pareciam estar tdo proximos de Nietzsche neste periodo, quanto
Schopenhauer e Wagner, parecem a cada passo estarem sendo traidos, mas ndo
abandonados. Schopenhauer ¢ visto por Nietzsche como um pensador que rompe com esta
tendéncia aberta por Winckelmann, na medida em que distingue a origem da musica da
origem das artes plasticas; a concep¢do de musica de Schopenhauer, ¢ para Nietzsche o
referencial tedrico que fundamenta sua postura frente a estética de Winckelmann que,
centrando-se nas artes plasticas e no ideal de beleza visual, ndo vislumbrou o fundo
musical, o carater inconsciente, extatico, o pathos afigural, enfim, o lado dionisiaco do

espirito grego. Sobre a musica diz Schopenhauer (MVR, p. 338):

De fato, a musica ¢ uma tdo IMEDIATA objetivagdo e copia de toda a
VONTADE, como o mundo o é, sim, como as Ideias o sdo, cuja aparicdo
multifacetada constitui o mundo das coisas particulares. A musica, portanto, de
modo algum é semelhante as outras artes, ou seja, copia das ideias, mas COPIA
DA VONTADE MESMA, cuja objetidade também sdo as ideias.

Vejamos que Schopenhauer estabelece uma ordem hieradrquica na qual a musica ¢
comparada com as Ideias, ou seja, ambos s@o modos imediatos e diretos da Vontade,
enquanto as outras artes sdo, por sua vez, apenas imita¢do das Ideias. A musica é uma
objetivagdo tdo imediata da Vontade quanto o sdo as Ideias. Toda a objetividade segue o
ritmo e harmonia de uma melodia. A musica seria a expressdo mais direta, imediata da

propria Vontade, pois, revelar-nos-ia a esséncia direta e imediatamente, dai, sua
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superioridade frente as artes plasticas. Enquanto as outras artes teriam a finalidade de
revelar a Ideia, e, portanto, uma imitagdo indireta da esséncia, a musica revela a esséncia
antes de qualquer grau de figuragdo e, assim, diz respeito direto e sem mediagdo a propria
esséncia. O dominio propriamente apolineo seria o das artes plasticas, cujo prazer estaria
vinculado a imagem e sua beleza. Por sua vez, o dionisiaco teria na musica sua regido de
expressdo e dominio. Precipitadamente, pode se afirmar nestes dois dominios, regides
separadas e em oposi¢cdo. Porém, da mesma forma que ndo hd oposi¢do definitiva, mas
passagem e complementaridade entre imagem e conceito (mostraremos isso logo abaixo),
ndo héd oposi¢do entre imagem, conceito ¢ musica (lirica). O que ha entre eles ¢ uma
diferenca de grau, ou melhor, de proximidade com a origem. Na tragédia vemos como estes
graus, unificados representam claramente esta complementaridade entre imagem e som. Por
outro lado, quanto mais ha dominio da abstracdo, do conceito, da imagem, quanto mais se
opdem ao carater dionisiaco musical, quanto mais a linguagem se esfor¢a em recobrir a
realidade empirica, mas a desordem, mais a decadéncia dos instintos artisticos naturais se
verificam e se instala. Um desequilibrio na satisfagdo e realizagdo destes impulsos
corresponde a decadéncia artistica, e também vital. Quando na arte poética o conceito
vigorou todo poderoso, a cultura grega entrou em decadéncia. Dionisio ndo € anterior a
Apolo, da mesma forma que o impulso a formagdo do som ndo é anterior ao impulso a
formag¢do de imagem. A suposta anterioridade do dionisiaco sobre o apolineo ¢ uma
anterioridade de forma, ou forga, ou seja, quanto mais proximos da propria for¢a, na
origem, mais proximos estaremos das pulsdes mais cruas, barbaras, enfim, das forcas
inconscientes. Nesta luta poderdo estabelecer-se momentaneos equilibrios de dominio.
Neste caso, veremos ora a linguagem, o conceito imitando a imagem, ora veremos, a

linguagem imitando a musica. Em sua atividade de criagdo de conceitos a linguagem ¢
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prisioneira de uma realidade, sendo, portanto, posterior, precisa se adequar, adquirir aos
contornos de uma realidade experimentada primeiro intuitivamente. Esta relagdo entre
linguagem musica e realidade se concentra no livro VI, Nietzsche nos apresenta Arquiloco
como sendo quem introduziu a can¢do popular na literatura, onde a linguagem conceitual
aparece como expressdo do fundo dionisiaco. Em Arquiloco vemos a musica, o fundo
dionisiaco, buscar uma expressdo apolinea, através da linguagem e da palavra. A palavra o

conceito ¢ entendido como imagem e neste sentido dominio basicamente apolineo.

A cangdo popular, porém, se nos apresenta, antes de mais nada, como espelho
musical do mundo, como melodia primigenia, que procura agora uma aparéncia
onirica paralela e a exprime na poesia. A melodia é portanto o que ha de primeiro
e mais universal, podendo por isso suportar multiplas objetivacdes, em multiplos
textos. (NT, p. 48)

Na poesia lirica, por sua vez, a linguagem esta dispensada desta fun¢do de escrava,
sua origem, ndo se vincula a uma imagem intuitiva, antes nasce no espirito da musica'*®. A
separagdo que vemos entre Apolo e Dionisio é uma separa¢do semelhante a existente entre
imagem, palavra e a musica. Na poesia da can¢do popular vemos, portanto, a linguagem
empenhada ao méximo em imitar a musica’: dai comecar com Arquiloco um novo
universo da poesia, que contradiz o homérico em sua raiz mais profunda. O dionisiaco
presente desde a antiguidade em todo oriente, adquire pela sua proximidade com o instinto
apolineo, o carater de manifestagdo estética, que adquirem duas direcdes onde permutas
ocorrem constantemente, ocorre mesmo uma interpenetragdo nas formas de manifestagdo

dos Triebs. Nos gregos, diz Nietzsche, em seus cultos orgésticos, e em sua arte: “S6 com

1% «“Na poesia da cangdo popular vemos, portanto, a linguagem empenhada a0 maximo em imitar a
musica: dai comegar com Arquiloco um novo universo da poesia, que contradiz o homérico em sua raiz mais
profunda. Com isso assinalamos a unica relagdo possivel entre poesia e musica, palavra e som: a palavra, a
imagem, o conceito buscam uma expressdo analoga a musica e sofrem agora em si mesmos o poder da
musica.” (NT, p. 49)

137 «“Com isso assinalamos a unica relagdo possivel entre poesia e musica palavra e som: a palavra, a
imagem, o conceito buscam uma expressdo andloga a musica e sofrem agora em si mesmos o poder da
musica.” (NT, p. 49).
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elas a natureza atinge o seu jubilo, s6 com elas a corrosdo do principium individuationis
torna-se um fendmeno artistico” (NT, p. 34). E devido a influéncia decisiva do culto a
Dionisio que os gregos devem o periodo mais raro de sua historia, a face mais rica e plena
de seu espirito, de acordo com Nietzsche, a realizacdo da tragédia atica. Foi gracas ao
espaco de desenvolvimento dado ao dionisiaco que os gregos tornaram-se Unicos na sua
relacdo com a arte e com a vida. Por isso, ¢ para Nietzsche inaceitdvel uma leitura como a

de Winckelmann.

Se ha um problema que obsedou Nietzsche do comego ao fim € o problema das
relagdes de forgas e, radicalmente ligado a este, o da criagdo e destruigdo. Mas sé
se podem conceber a criacdo e a destrui¢do na obra nietzschiana a partir e através
das relagdes de forgas. (ALMEIDA, 2005, p. 35)

A estética nietzschiana é uma estética que partindo das obras de arte grega procura
circunscrever-se dentro do ambito das pulsdes artisticas em suas manifestagdes diretas e
indiretas. Nietzsche visa marcar a presenca destas for¢as em suas formas de manifestagao,
em sua forma propria de criacdo. Dai surge, a impossibilidade de se utilizar a linha
genealogica dos conceitos para se identificar as forgas, Nao parte, portanto, de conceitos
abstratos para neles reconhecer a esséncia do prazer e da experiéncia estética. Nietzsche
percorre as sendas abertas pela critica Schopenhauriana a linguagem, e, no entanto, com o
Apolo e Dionisio, ele pensa romper com esses limites, a0 passo que ndo permanece dentro
dos limites da discussdo estética a partir dos conceitos norteadores tal qual belo e sublime.
“Por uma fraqueza peculiar de nossa capacidade moderna, tendemos a complicar o
protofendmeno estético e representd-lo de maneira muito complicada e abstrata”. (NT, p.
59) Com a introdug¢do dos conceitos Apolo e Dionisio, retirados do mundo dos deuses
helénicos, Nietzsche pretende superar tanto, a postura predominante de interpretagio

estético, como apresentar perspectivas a critica da linguagem apresentada por
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Schopenhauer. Nietzsche recorre ao simbolismo grego e instaura, portanto, uma estética
ndo para fildlogos, mas uma estética que traz em seu bojo, a experiéncia estética vivenciada
em sua esséncia, desde suas forgas criativas e de seus efeitos, €, portanto, uma estética
artistica feita para artistas. Se a metafisica ¢ um conhecimento, se o dualismo estd
vinculado a linguagem, na medida em que toda linguagem ¢ uma duplicagdo do mundo, se
a linguagem determina moralmente a relagdio do homem com o mundo e com a vida,
veremos que a linguagem conceitual promove uma forma de redengdo, aquela propria do
homem tedrico em oposi¢do ao homem estritamente intuitivo, serd necessario a Nietzsche
num tempo onde a racionalidade conceitual ¢ dominante a ndo ser, burlar esta mesma
linguagem, romper com a moralidade sempre presente a linguagem e buscar uma forma de
redengdo na propria linguagem. O bom filélogo Nietzsche também ja suspeitava da relagao
existente entre linguagem e verdade, j4 desconfiava da origem epistemologica da
linguagem e de seu valor. Assim, a andlise desenvolvida nos textos filoldgicos e em A
Verdade e Mentira em sentido Extra-moral de 1873 sinalizam para o comec¢o de um modo
proprio de tratar a questdo da linguagem, modo este que se desenvolve em paralelo a
evolucdo no modo do filosofo tratar do problema da justificacdo metafisica do mundo, com
a procura por uma forma de reden¢do que supere os limites e entraves metafisicos presentes
na duplicagdo de mundo feita pela linguagem, assim como do dominio moral que traz
consigo toda linguagem.

A origem da linguagem corresponde ao desenvolvimento de um modelo de
subjetividade, ou melhor, um modelo de avaliagdo, cuja determinagdo estd nas regras que
constituem os fundamentos de uma linguagem. A linguagem no limite, ndo nos revela nada
do proprio objeto, mas revela o homem e este modelo de avaliagdo que chamamos; razao.

Em suma, a linguagem nos revela avaliagdes morais. Havera, pois, também como ocorre na
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linguagem e sua relagdo com a moral, uma relacdo entre linguagem estética e moral. Os
juizos estéticos enquanto presos a uma linguagem comum estariam, portanto, sendo
determinados por uma moral. Revelariam, pois, uma moralidade determinada. Com O
nascimento da tragédia Nietzsche desfecha um dos golpes mais duros a ciéncia filologica, e
também a filosofia que tem como modus operandum a produgdo de conceitos, negando
qualquer possibilidade de uma linguagem em sua relagdo com o em si, ¢ também, com as
coisas experimentadas, Nietzsche se torna um dos criticos mais severos e radicais do
mundo como representagdo: tanto a razdo a verdade o intelecto, sdo a partir de sua critica
vistos vaidade, orgulho, soberba, mentira, ilusdo, sem nenhuma finalidade alem da humana
e seus mesquinhos interesses. Portanto, a linguagem ndo passa de ilusdo, mentira, auto-
engano, por acreditar na verdade o homem segue cego crente que ¢ guiado pela luz. “La
exigencia de una forma de expresion adecuada es absurda: pertenece a la esencia de un
lenguaje, de un medio de expresién, expresar una simple relacion”.'”® Na avaliagdo acerca
deste mundo da linguagem, Nietzsche encontrara as bases fundamentais de uma metafisica
enquanto justificagdo estética da existéncia. Experiéncia que vivificada em Platio'” nos
mostra a consideracdo de um espirito artistico por natureza. A crenga na realidade do
mundo como representacdo € a arché da experiéncia mistica de justificag@o, a crenga de que
o mundo representado é mais real que o mundo vivido. A crenga neste mundo tido como
verdadeiro ¢ a forma humana revelada em sua justificacdo, em sua potencia interpretativa,
avaliativa. A relagdo entre linguagem, metafisica e justificagdo estética da existéncia sera

nosso objeto de preocupacdo nas linhas a seguir.

¥ CF, FP, 11, 14(40), pg 114.

139« ’idée que le monde des représentations est plus réel que la réalité est une croyance que a été
fixée par Platon, lequel était de tempérament artiste. Dans la pratique, e’est la croyance de tous les génies
prodctifs ; cette croyance exprime I’intention du voulouir. Ces représentations nées de 1’instinct sont em tout
cas aussi réelles que les chose ; de 14 leur puissance inoie. ” (NIETZSCHE, 1949, P.243, Gallimard)
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A palavra em sua origem designa apenas os signos subjetivos de nossa humana
relacdo com as coisas. O que impera na génese da linguagem ndo ¢é a preocupagdo pura e
impessoal da busca pela verdade, mas a expressdo de uma relagdo com este mundo dos
entes. Nas palavras evidencia-se 0 modo desta relagdo; o que importa o que possui valor, o
que se destaca da coisa nomeada e predicada. Em cada palavra emerge o proprio contato,
enfim, como a coisa mesma ¢ tomada. “O que € uma palavra? A figuragdo de um estimulo
nervoso em sons. Mas concluir do estimulo nervoso uma causa fora de nés ja € resultado de
uma aplicagdo falsa e ilegitima do principio da razdo”. (VM, p. 33)

Como poderiamos considerar; dura como se “dura” fosse uma qualidade de outro
ser, como pertencendo a outro ser? Nao poderiamos sequer afirmar ao menos, que esta
estimulacdo subjetiva teve como “causa” este outro ser, se a certeza imperasse na origem
das palavras. Dividimos as coisas em géneros, espécies, sempre em cada delimitagdo
demonstramos nossas preferéncias, ora por esta, ora por aquela qualidade ou caracteristica.
Em cada parte evidenciada também resplandece seu valor, sua posi¢do na soma das
relagdes. O ser, a esséncia, a coisa-em-si que seria o conhecimento puro e imparcial do
objeto, ndo ¢ sequer um sonho sendo um devaneio, quando se vislumbra a formagdo das
palavras. “Um estimulo nervoso, primeiramente transposto em imagem! Primeira metafora.
A imagem por sua vez, modelada em um som! Segunda metafora. E a cada vez completa
mudanga de esfera, passagem para uma esfera inteiramente outra e nova”. (VM, p. 33)

Nas palavras e em sua origem evidencia-se a cristalizag@o de relagdes humanas, que
na comunhao sob uma mesma lingua tem o impulso e o desenvolvimento de um sentimento
moral frente ao mentiroso. Contudo, este sentimento refere-se ndo ao fato da verdade se
relacionar com a esséncia das coisas, mas a exigéncia moral de determinar a partir destas

relacdes cristalizadas nas palavras sua posi¢do frente ao mundo das coisas. Compartilhar as
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mesmas convengdes lingiiisticas significa tomar as coisas sob determinada escala de
valores. Significa tomar a coisa sempre sob a mesma perspectiva de avaliagdo. A comunhdo
social sob uma mesma linguagem transforma este mundo totalmente subjetivo das relagdes,

no mundo objetivo da cultura, no mundo considerado como o mundo da objetividade.

I3

Assim como ¢ certo que nunca uma folha é inteiramente igual a uma outra, é
certo que o conceito de folha ¢ formado por arbitrario abandono dessas diferengas
individuais, por um esquecer-se do que ¢ distintivo, ¢ desperta entdo a
representagdo, como se na natureza além das folhas houvesse algo, que fosse
“folha”, uma espécie de folha primordial, segundo a qual todas as folhas fossem
tecidas, desenhadas, recortadas, coloridas, frisadas, pintadas, mas por maos
indbeis, de tal modo que nenhum exemplar tivesse saido correto e fidedigno
como copia fiel da forma primordial. (VM, p. 34)

Quando uma palavra deixa de servir apenas a uma relagdo particular e passa a servir
coletivamente, a relagdo vivenciada na origem passa a ser determinante. Uma palavra torna-
se conceito quando esta passa a servir em varias relagdes que subsumidas sdo consideradas
idénticas ou similares, mas que acabam tomando a coisa sob 0 mesmo modelo de relagdes.
No limite, o conceito somente pode surgir, pelo abandono das diferengas individuais, seja
pelo esquecimento da origem da palavra (metafora intuitiva) que torna incomparavel toda
relagdo, seja pela igualagdo das coisas, quando eximimos da compara¢do minuciosa das
diferencas em cada objeto particular. A formagdo do conceito em sua origem impera a
inexatiddo e o esquecimento. Por outro lado, ela revela o desenvolvimento dos primeiros
passos no caminho da razdo, ou seja, a criacdo de um modo de subsumir coisas a conceitos.
Este modo de julgamento inexato que esta na origem da razdo, surge com O
desenvolvimento do rebanho, no compartilhar de uma mesma linguagem, e acaba por

desenvolver a criagdo do mundo metafisico da verdade, da coisa-em-si. Com a linguagem e
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o rebanho desenvolve-se a razdo ¢ com esta a cria¢do da dualidade entre o mundo verdade e

o mundo aparente.'®

Tudo o que destaca o homem do animal depende dessa aptiddo de liquefazer a
metafora intuitiva em um esquema, portanto de dissolver uma imagem em um
conceito. Ou seja, no reino daqueles esquemas, ¢ possivel algo que nunca poderia
ter éxito sob o efeito das primeiras impressdes intuitivas: edificar uma ordenagdo
piramidal por castas e graus, criar um novo mundo de leis, privilégios,
subordinagdes, demarcagdes de limites, que ora se defronta ao outro mundo
intuitivo das primeiras impressdes como o mais s6lido, o mais universal, o mais
conhecido, o mais humano e, por isso, como o regulador e imperativo. (VM, p.
35)

Da exigéncia que surge na vida coletiva do rebanho, 0 homem experimenta o que ha
de honrado em se deixar guiar pelas convengdes, goza dos privilégios de ndo ser excluido
como o mentiroso, vé o que ha de benéfico em se deixar guiar pelas relagdes cristalizadas
nos conceitos. “Coloca agora seu agir como ser “racional” sob a regéncia das abstragdes;
ndo suporta mais ser arrastado pelas impressdes subitas, pelas intuigdes, universaliza antes
todas essas impressdes em conceitos descoloridos, mais frios, para atrelar a eles o carro de
seu viver e agir”. (VM, p. 33) Da origem da palavra a formagdo de um conceito, o impulso
a formacdo de metaforas parece ter no rebanho uma limitacdo, ou melhor, um
direcionamento e uma educa¢@o. Se na origem do conceito se encontra o esfor¢o de
transformar metaforicamente a partir de si mesmo o mundo, esse mundo criado que passa
socialmente a valer como objetivo se opde a livre e continua criagdo de metaforas
intuitivas. Gradativamente, com a evolugdo progressiva dos conceitos, essa atividade e
impulso vdo adquirindo contornos, formas limites, regras, que em ultima analise,

constituem o desenvolvimento da prépria racionalidade. O orgulho frente ao mentiroso

10°A origem da dicotomia entre mundo verdade e mundo aparente tera no desenvolvimento de obras
posteriores outras dire¢des, como por exemplo, em Humano demasiado humano, as analises do sonho.
Entretanto, ¢ a linguagem que direciona toda a andlise do problema metafisico da criagdo de mundos, assim
como, também ¢ ela que servira de norte para as analises das posturas ou tipologias formadas no conjunto das
avaliacOes morais.
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inebria a memoria, que do esquecimento daquilo que ¢ a palavra em sua origem, ou seja,
impulso formador de metaforas cria a obrigagdo de se deixar guiar pelas relagdes
vivificadas nas palavras. Do impulso imoral, artistico e interessado da metafora intuitiva
que recebe seus primeiros grilhdes, na obrigacdo decorrente da necessidade do uso comum
das palavras, funda-se um uso particular, sua atividade ganha direcdo e limites, contornos
que transformam esta atividade em um instrumento que serve apenas a um senhor, a um

interesse, a um modelo de relagdes, a uma forma determinada de valoragdo.

(...) um dia serd mostrado como gradualmente surge esta tendéncia nos
organismos inferiores: como os esttipidos olhos de toupeira dessas organizagdes
véem apenas a mesma coisa no inicio. Como depois, ao se tornarem mais
perceptiveis os diferentes estimulos de prazer e desprazer, substincias distintas
sdo gradualmente diferenciadas, mas cada uma com um atributo, isto €, uma unica
relagdo com tal organismo. (MA, p. 27)

A verdade, assim expressa em palavras evidencia relagdes humanas interessadas. A
linguagem no limite seria tomada como signos expressos destas relagdes. A linguagem
revela avaliagdes morais do mundo; expressa modelos de avaliacdes no modo de suas
relagdes. A critica da razdo e da necessidade metafisica se orienta para a compreensao do
desenvolvimento destes modelos de subjetividade, ou melhor, destes modelos de avaliagdo.
Razdo pela qual a critica da raz8o e do sentido do conhecimento humano estar
necessariamente ligada ao modo do filosofo aleméo tratar do problema da moral. A razio
ndo mais natural ao homem passa ser compreendida dentro das necessidades do rebanho, a
partir da educacdo e direcionamento de instintos, cuja origem ndo corresponde a um ser
homem essencial e universal, mas na luta pela sobrevivéncia e fundagao do rebanho.

O desenvolvimento da racionalidade consiste no caminho na historia da educacéo e
tiranizagdo desta atividade. O intelecto, senhor das regras, funda-se, ndo se permitindo fazer

usos das metaforas de maneira egoista, de forma a causar danos. Educar, tiranizar significa
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dotar sua atividade de direcdo a partir de regras. A razdo, no limite consiste no regramento

na atividade de criacdo de metaforas. O que ¢ por fim, a verdade?

Um batalhdo mével de metaforas, metonimias, antropomorfismos, enfim, uma
soma de relagdes humanas, que foram enfatizadas poctica e retoricamente,
transpostas, enfeitadas, ¢ que, apos longo uso, parecem a um povo sdlido,
candnico e obrigatdrio: as verdades sdo ilusdes, das quais se esqueceu que o sdo,
metaforas que se tornaram gastas e sem forga sensivel, moedas que perderam sua
efigie ¢ agora s6 entram em consideracdo como metal, ndo mais como moedas.
(VM, p. 34)

Neste sentido, através de conceitos abstratos ndo poderemos nunca nos acercar da
esséncia da experiéncia estética'®', pois, a abstracdo, se processa através de saltos que o
distanciam do pathos de origem. A abstrac¢do se encontra, pois a tal distancia da instancia
da relacdo vivenciada e original que dela, resta apenas sombras, lembrangas distantes do
sentimento de origem. Antes o que impera na origem da obra de arte, quanto na origem da
experiéncia estética, ¢ apenas o mundo afigural do pathos, das pulsdes e seus graus de
intensidade. A metafora ¢ para o auténtico poeta ndo uma figura de retorica, porém uma
imagem substitutiva, que paira a sua frente em lugar realmente de um conceito. O conceito
afastando se do pathos da origem desvia o olhar da relagdo vivida, e, portanto, nos revela
deste espirito, apenas aquilo que é conservado, ou seja, a moralidade, no conceito, portanto,
nos da uma visao unilateral do evento.

A linguagem ¢ essencialmente metaforica, conserva em si de um lado, apenas
relacdes e, portanto, moralidade, e por outro, manifesta uma pluralidade de imagens, sons
significados ¢ sentidos, desde que ndo se transforme em moralidade, determinando a

relacdo conservada no conceito. Ela em sua esséncia metaforica, quando respeitada em sua

esséncia, a linguagem pode servir para que a relagdo seja sempre Unica e original, e passa

11 "Por uma fraqueza peculiar de nossa capacidade moderna, tendemos a complicar o protofenémeno
estético e a representd-lo de maneira muito complicada e abstrata." (NT, p.59).
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neste sentido, servir a esse reinventar, compor e criar das relacdes. Relagdes que se
estabelecem entre coisas que nunca se completam plenamente, que estio em constante
mudanga e transformacgdo. A linguagem deve, pois, acompanhar e captar a multiplicidade
inefavel de significados e relagdes possiveis'®. A linguagem deve, pois servir para a
configuracdo sempre criativa e, portanto, artistica, que gera ao mesmo tempo o ser de tudo
o que ¢ nomeado, e também o ser de quem nomeia. A linguagem deve servir a criagdo
metaférica do mundo, ao passo que esquecendo a esséncia fundamental metaforica da
linguagem, perde-se o seu carater multifacetado, ela passa a se constituir como a guardia de
relagdes cristalizada e, portanto, conservando em si uma relagdo moralizada e determinada
com o mundo, a vida. Nietzsche com o conceito de apolineo e dionisiaco pretende superar
a0 mesmo tempo, tanto as limitagdes da abstracdo da linguagem, quanto a visdo
moralizante da experiéncia estctica grega.

No Nascimento da Tragédia Nietzsche nos apresenta uma ideia'® que o
acompanhara durante toda sua jornada filoséfica, entretanto ela se encontra presente desde
seus primeiros escritos, com caracteristicas proprias e que estdo circunscritas na Ideia de

Uno-primordial, ou de totalidade.

Deixemos de lado suas esperangas na ressurrei¢do do mito germanico. Inclusive
podemos deixar de lado tudo o que Nietzsche disse sobre os gregos: o que disse
sobre a tragédia, sobre Homero e Arquiloco, sobre Euripides e Socrates, sobre
Apolo e Dionisio, sobre o sonho ¢ a embriagues, sobre o coro tragico e a
evolucdo da tragédia, sobre a epopéia e a lirica, sobre a musica e o texto dos
grandes tragicos gregos, tudo isso permanece uma conquista impossivel de ser
perdida. Por outro lado, ndo devemos deixar de lado o que de mais importante
Nietzsche nos disse acerca da vida. (Pascual, 2000, p. 19)

12 Der Begriff, im ersten Moment der Entstehung, ein kiinstlerisches Phianomen: das Symbolisiren
einer ganzen Fiille von Erscheinungen, urspriinglich ein Bild, eine Hieroglyphe. (KSA 7, p. 238). Todas as
citagdes feitas a partir da KSA seguem ao seguinte modelo, acima: volume (7), seguido do niimero da pagina
corresponde (p. 238).

“Quao estranho se me apresenta agora dezesseis anos depois — ante um olhar mais velho, cem
vezes mais exigente, porém de maneira alguma mais frio, nem mais estranho aquela tarefa de que este livro
temerario ousou pela primeira vez aproximar-se — ver a ciéncia com a o6ptica do artista, mas a arte, com a da
vida. (NT, p. 15)
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O problema das forgas e do valor que se estabelecem através de sua luta imanente
acaba conduzindo a busca por um ponto final, no circulo vicioso de avaliagdo. Este ponto
final, limite absoluto e ultimo e aquilo que nunca pode ser avaliado ¢ a vida. E, portanto,
apenas a partir da vida que a obra de arte pode ser avaliada. Mas o que significa ver a arte
sob a dtica da vida? Significa tomar a obra de arte como signo sintoma, expressao de vida
ou decadéncia. A arte como expressdo das for¢cas que se configuram no artista, a arte seria
expressdo de formas de vida, expressdo da vida em seu sentido e direg¢@o, sua ascendéncia
ou decadéncia, como o ¢dio ou o excesso de vida e forga. A vida é, pois, a unica instancia a
partir da qual e em relagdo com a qual os valores sdo estabelecidos. A vida é, pois, o ponto
inicial e final do circulo vicioso de avaliagdo, o horizonte desde o qual todos os valores

podem ser reconhecidos como valores.

Se ha um problema que ocupa o centro do questionamento nietzschiano ¢ o das
relacdes de forgas e, radicalmente ligado a este, o da construgdo-destrui¢do de
interpretagdes. SO assim se podera compreender por que a questdo da moral
atravessa toda a sua obra, pois o que esta em jogo nos diferentes dominios da
arte, da religido, da ciéncia, da filosofia e da cultura em geral é o universo das
forgas a partir das quais e pelas quais os juizos de valor ndo cessam de se
instituir, de se transformar e de se superar. (ALMEIDA, 2005, p. 18)

A aproximagdo tentada nesta obra por Nietzsche € a comparagdo ou a avaliagdo da
ciéncia a partir do modo de representacdo do mundo feita pela arte. Dela como vimos
deriva tanto uma critica ao cientificismo quanto uma critica epistemoldgica como também,
uma critica a linguagem, porém, ndo acaba ai. A verdadeira contraposi¢do que Nietzsche
procura apontar esta entre o homem tedrico e o homem intuitivo. A serenojovialidade
helénica contra a serenojovialidade alexandrina.

A relacdo que a vida mantém com a arte e com a ciéncia, ¢ uma relagio diretamente

proporcional, a arte e a ciéncia sdo expressdes de uma vida ascendente ou decadente, a vida
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se intensifica ou decai pela arte e pela ciéncia. O processo de racionalizagdo assim como o
processo de abstrag@o necessario a linguagem ¢ tido por Nietzsche como sintoma de um
processo decadéncia, de uma vida em franca desintegra¢do e anarquia, expressdo de uma
vida enfraquecida, na medida em que ambos os impulsos artisticos sdo sufocados, negados,
em funcdo da racionalidade socratica. A ciéncia, os valores alexandrinos, a linguagem
conceitual engessam a fluidez artistica do Uno-primordial e, portanto, engessam a vida em
sua forca criadora. A arte ao contrario seria, pois, (nem toda, pois a arte romantica, também
¢ tida como signo de enfraquecimento vital) capaz de elevar as forgas vitais, de incrementar
o poder da vida e do desejo de vida, arte seria, pois, capaz de fazer trasbordar a vontade de
vida, seria seu incremento, alimento e energia. A arte seria nd3o apenas uma forma de
representagdo seria antes um energético estimulante. A arte, ndo teria seu valor em sua
capacidade de ser um anestésico, de ser um calmante para a vontade de vida, nem uma
forma de justificagdo para a dor, como uma espécie de sujeicdo numa inatividade
conformista. Ela ndo alivia a dor, nem faz ver o verdadeiro sentido do mundo e da vida, ela
apenas engana, dota a existéncia de sentido, embeleza, dota a vida de uma visdo suportavel
e que excita o desejo, mantém o homem preso a vida e ao querer viver. A arte ndo nega a
falta de sentido da vida do individuo, antes ensina o valor perspectivo na cria¢do do mundo.

A arte antecipa, pois o mundo, dotando ndo de um ideal'®

, mas algo que funciona como
um sentido, que dota a existéncia de finalidade e sentido, ndo €, pois, um idealismo no

sentido Schopenhauriano. A arte em seu jogo de criagdo e destrui¢do serve como um

analogo correspondente a propria vida e natureza, no reinventar, no reorganizar da arte, a

164 «p introdugio do coro é o passo decisivo pelo qual se declara aberta e lealmente guerra a todo e
qualquer naturalismo na arte. — E a tal espécie de consideragdo, quer me parecer, que nossa época, que se
julga tdo superior, aplica o desdenhoso chavao de “pseudo-idealismo”. Receio que nds, em contrapartida, com
nossa atual veneracdo pelo natural e pelo real, tenhamos chegado, nesse sentido, ao pdlo oposto de todo
idealismo, isto é, a regido dos museus de figuras de cera”. (NT, p. 54)
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natureza se reinventa, se recria. O que interessa a Nietzsche ¢ desvendar o pathos que
marca a serenojovialidade helénica como forma de reden¢do que pretende resgatar como
contraponto a serenojovialidade alexandrina.

Na vida cotidiana, a vida se mostra em sua incapacidade de sentido e justificacdo,
ela se mostra na incapacidade de revelar algo duradouro estavel; suas figuras, imagens,
enfim, sua realidade sempre fugidia inviabiliza uma instaurag¢@o de significado verdadeiro
efetivo e absoluto, como também inviabiliza uma satisfacdo e realizacdo completa. Em
suma, a vida se nos revela apenas em sua falta, em sua fraqueza, no limite, a realidade
aparece como irreal. Isto ocorre porque a vida revela se sempre mediatizada e, portanto,
sempre ilusdria e enganadora, portanto, ficticia. Paralelo a ideia da irrealidade cotidiana se
desenvolve a busca e a esperanga de que escondida sob esta irrealidade ou ficcdo se
encontre seu ser real e verdadeiro. Nietzsche pretende, portanto, vislumbrar esta
construcdo, este jogo, esta arte na criagdo desta irrealidade, visa evidenciar a vida em suas
forcas de criagdo e destruicdo, identificando as forcas que desenvolvem esta ilusdo, visa
mesmo identificar estas forcas na instauragao das mascaras e sonhos, enfim, nas for¢as que
determinam esta ilus@o didria, para transforma-las em dominio e jogo na realizagdo da
propria vida. Identificando as forgas artisticas que criam a irrealidade cotidiana para, a
partir de seu proprio jogo de aparéncias e ilusdes, que a vida possa ser estimulada,
potencializada e também, justificada neste jogo sem sentido. Nietzsche visa, portanto, a
partir das pulsdes artisticas ¢ identificar a vida em seu jogo de aparéncias e, neste jogo,
encontrar redengdo. E, contudo, a arte que como mediagdo, torna imediata a manifestagao
da vida em suas forgas plasmadoras, capaz de revelar o jogo de criagdo e destruigdo das

aparéncias, ela conduz da irrealidade cotidiana as forgas artisticas em sua manifestagao
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imediata, ela deve, pois, revelar a vida em seu proprio jogo, em seu proprio criar-se,
destruir-se, e recriar-se.

A arte dota 0 homem de forca para no seio da propria vida, afirmé-la em suas
formas possiveis e realizaveis. O caminho da redengdo nio passa pelo caminho da negacdo
e da esperanga, ndo pressupde um olhar negativo e idealizante, a vida tal como ela se
mostra deve ser afirmada para que se realize a si mesma em plenitude. Neste caminho, a
primeira coisa que se nos cumpre como tarefa € o reconhecer a linguagem em sua esséncia
artistica e metaforica, somente assim, podera tornar compreensivel a arte em suas pulsdes,
de liberta-la em suas pulsdes. Esquecendo sua esséncia metaférica a linguagem se torna
moral, o conceito deixa de ser criagdo, deixa de ser um fendmeno artistico capaz de
acompanhar sem limitar a manifestacdo da vida, torna-se verdade, torna-se canone das
relacdes, passa a valer como se fosse a propria coisa nomeada, determinando e se
confundindo com ela, tomamos, pois, as palavras como se fosse a verdadeira realidade, a
propria coisa.

Se a linguagem em sua origem ¢ um fenomeno artistico'®, cumpre preserva-la em
sua natureza artistica. Conservando-a fazemos as vezes de artista, e assim, pode ela servir
artisticamente ao interesses da propria arte e da vida. Conservando a linguagem em sua
esséncia artistica, libertamos, pois, o intelecto de sua servilidade; antes de servir aos
interesses gregarios, deve servir aos interesses da prdopria vida enquanto processo
essencialmente artistico. A linguagem deve servir ao experimento, ao jogo de sentido e

significado que marca a relagdio homem e mundo, ndo conservando uma unica relagdo

"% Die Sprache, eine Summe von Begriffen. Der Begriff, im ersten Moment der Entstehung, ein

Kiinstlerisches Phanomen: das Symbolisiren einer ganzen Fiille von Erscheinungen, urspriinglich ein Bild,
eine Hieroglyphe. Also ein Bild an Stelle eines Dings. Diese apollinischen Spiegelungen des dionysischen
Grundes. (KSA 7, p. 238)
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engessando a vida no ideéario gregario e moralizado. Se a linguagem ¢ em sua origem
metafora, simbolismo, arte, deve, pois, tanto a filosofia quanto a ciéncia conserva-la em sua
natureza. Somente assim a linguagem atinge toda a for¢a do simbolismo, atinge 0 maximo

de sua intensidade e forga.

Aquele descomunal arcabougo e travejamento dos conceitos, ao qual o homem
indigente se agarra, salvando-se assim ao longo da vida ¢ para o intelecto que se
tornou livre somente um andaime ¢ um joguete para seus mais audazes artificios:
e quando ele o desmantela, entrecruza, recompde ironicamente, emparelhando o
mais alheio e separando o mais proximo, ele revela que ndo precisa da tabua de
salvagdo da indigéncia e que agora ndo ¢ guiado por conceitos, mas por intuigdes.
(VM, p. 37)

Manter-se o mais proximo possivel da intuicdo original, do pathos vivenciado na
origem: “Dessas intui¢des nenhum caminho regular leva a terra dos esquemas
fantasmagoricos, das abstragdes; para elas ndo foi feita a palavra, o homem emudece
quando as vé€ (...). (VM, p. 37) Se, porém, ariscamos por outras necessidades a romper o
emudecimento, s6 nos resta falar: (...) puramente em metaforas proibidas e em arranjos
inéditos de conceitos, para pelo menos através da demoli¢do e escarnecimento dos antigos
limites conceituais corresponderem criadoramente a impressdo de poderosa intui¢do
presente. (idem) Isto € o que Nietzsche procede em O nascimento da tragédia ao utilizar os
conceitos de Apolo e Dionisio, no item, a seguir, mostraremos como Nietzsche compreende
a relacdo entre estes dois impulsos.

Acontece com Nietzsche, ao fazer uso dos simbolos Apolo e Dionisio, 0 mesmo que

aconteceu com Tales, descrito por Nietzsche em 4 filosofia na idade tragica dos gregos:

O filésofo tenta deixar ressoar em si a sinfonia do mundo e destacd-la em
conceitos para fora de si: enquanto ¢ contemplativo como o artista plastico,
compassivo como o homem religioso, enquanto espia fins e causalidades como o
cientista e se sente dilatando até o macrocosmos, conserva a circunspec¢do de
friamente se considerar como reflexo do mundo; guarda aquele sangue-frio que é
proprio do artista dramatico que se transforma em outros corpos, que fala através

deles e que, apesar disso, sabe projetar para fora de si esta metamorfose em
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versos escritos. O que, aqui, o verso significa para o filosofo: agarra-se a ele para
fixar o seu encantamento, para o petrificar. (FTG, p. 31)

E através dos conceitos de Apolo e Dionisio que Nietzsche pensara o jogo de
criagdo e destrui¢do propria ao Uno-primordial. O Uno ¢ a ideia de unidade de todos os
seres; a verdadeira realidade que subsiste a toda transformacdo, mudanga ou corrupg¢io. O
fenomenalismo proprio ao Uno-primordial vincula-se a relagdo entre Apolo e Dionisio; a
multiplicidade, ou cada fenomeno do Uno-primordial corresponde a uma relagdo
hierarquizada entre as pulsdes plasticas. Enquanto tentativa de através do pensamento
dialético nomear, apresentar a mecanica propria ao Uno-primordial, a tentativa de através
de a simbologia caracterizar a propria vida, conduz as ambigiiidades ou a pluralidade de
termos com os quais Nietzsche caracteriza o Uno-primordial. A seguir, vamos através de
uma aproximagdo com Schopenhauer nos aproximar do Uno-primordial para que enfim,
possamos mostrar como o Uno-primordial é compreendido através da relacdo entre

apolineo e o dionisiaco.

2.2. Uno-primordial: a ideia de totalidade e organismo.

Em Nietzsche e o Paradoxo, o professor Rogério Miranda de Almeida procura,
centrando-se nos conceitos de finalidade e providéncia mostrar que, apesar da filiagdo
romantica, seja pelas questdes, seja pela linguagem, Nietzsche ndo ¢ um filosofo que deve
ser colocado dentro da linhagem do romantismo alemao que é encabegado por Schelling. Se
por um lado todo O nascimento da tragédia possui uma filiagdo romantica, isso ndo impede

Nietzsche de demarcar diferencas fundamentais no que tange ao tratamento dado as
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questdes comuns ao Romantismo. Tanto Nietzsche, quanto o romantismo alemdo, quanto
Schopenhauer privilegiaram a arte, em detrimento ao avan¢o dos valores da racionalidade
cientifica, como uma ameaga a cultura e a sociedade. Ambos procuraram voltar-se para os
gregos em busca de uma sabedoria pura e original, ambos, pensaram questdes teoldgicas
tais como redengdo (Erlosung), consolo (Trost), reconciliagdo (Versohnung) em suas
implicacdes epistemoldgicas, culturais, artisticas, morais e politicas. Ambos pensaram a
(Verkldrung) como condigdo a intuicdo mistica da esséncia do mundo.

Além de todas essas questdes comuns, uma se sobressai; ambos (tanto Nietzsche
quanto Schopenhauer) pensaram a existéncia particular como uma emancipa¢ao da unidade
total de todos os seres, em outras palavras, ambos pensaram a multiplicidade do mundo das
coisas como uma emancipa¢do da unidade primordial'®®. Emancipacdo que ¢ marcada
fundamentalmente por prazer e sofrimento. O que desenvolveremos neste capitulo é a
compreensdo de Nietzsche acerca dessa unidade primordial da qual todos os seres se
emanciparam. O Uno-primordial, unidade fundamental de todos os seres, nos remete
diretamente a influéncia Schopenhauriana no primeiro Nietzsche. Visamos vislumbrar a
compreensdo nietzschiana do Uno-primordial em relacdo a Vontade Schopenhauriana, a
partir da diferenca que nos advém quando comparamos a ideia de reden¢do em ambos os
filosofos. O que nos interessa ¢ pensar a Ideia de Totalidade, o Uno-primordial como

totalidade.

1% A ideia de mundo enquanto totalidade, ou a ideia da unidade de todos os seres é uma ideia que
remonta nfo apenas a Schopenhauer e a tradigdo roméntica, mas também a encontramos na propria origem do
pensamento ocidental, nas filosofias pré-socraticas. Aqui por uma questdo metodoldgica, ndo vamos explorar
essas semelhangas. Sdo inumeros os estudos que visam explorar essas relagdes. Como indicagdo sobre isso
ver: Apolo e Dionisio: arte, filosofia e critica da cultura no primeiro Nietzsche.
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Em O nascimento da tragédia, Nietzsche usa constantemente o conceito de vontade,
mas como devemos compreendé-lo? Sempre em sentido Schopenhauriano? J. Guinsburg'®’

168 - . .
1" defendem que ¢ sim, sempre em sentido Schopenhauriano,

assim como Sanches Paschoa
que devemos compreender o conceito de vontade em O nascimento da tragédia. Contudo,
acreditamos que o uso deste conceito ndo escape de certas ambigiiidades oriundas quicd, do

169 . . s
sua verdadeira perspectiva, que aparece ja

proprio interesse nietzschiano em mascarar
desde a primeira pagina'”® de O nascimento da tragédia, os signos de uma concepgio € uso
proprio do conceito de vontade. Ademais, Nietzsche procurou marcar cuidadosamente o
uso do conceito ora em sentido schopenhauriano'’' ora em sentido proprio. Mas como

Nietzsche compreende o conceito de vontade? George Simmel, em seu Schopenhauer y

. 172 . . . .
Nietzsche'’ explica assim, a sua maneira, a diferenca fundamental;

E interessante notar que assim como em Nietzsche o processo da vida se apodera
da vontade com de seu érgdo e meio, em Schopenhauer, pelo contrario, a Vontade
adquire aquele significado absoluto segundo o qual a prépria vida ndo € mais que
uma de suas manifestagcdes, um meio de expressar-se a si mesma e de achar seu
caminho. Para Nietzsche, queremos porque vivemos; para Schopenhauer vivemos
porque queremos. (Simmel, 1915 p. 74)

Simmel defende que, Nietzsche, através da ideia de Uno-primordial, nos remete
para uma realidade anterior a prdpria vontade, onde esta apareceria como fenomeno,

aparéncia, e, portanto, superficie, daquilo que ¢ a totalidade, o verdadeiramente existente

17 Ver nota 17 de O Nascimento da tragédia, tradugdo de J. Guinsburg, 2006, Companhia das

Letras.

18 Ver nota 20 de El nacimento de la tragedia, Tradugdo Andrés Sanches Pascual, 2000, Alianza
Editorial.

199 Sobre isso ver o artigo A Boa forma de retribuir ao mestre. Antonio Edmilson Paschoal. Rev.
Filos., Aurora, Curitiba, v. 20, n. 27, p. 337-350, jul./dez. 2008

' Esta tese sera desenvolvida mais adiante, ainda neste capitulo.

"' Por exemplo, em O nascimento da Tragédia, capitulo sexto, pg. 50.

2 SIMMEL, George. Schopenhauer y Nietzsche. Version de José R. Pérez-Bances. Madrid:

Francisco Beltran, 1915.
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(Wahrhaﬁ—Seiende)173, a esséncia comum a todos os fendmenos. A vontade seria, portanto,
apenas uma manifestagdo, fenomeno do Uno-primordial, ou de algo para nos, enigmatico e
incognoscive1174. Nesta leitura, a vontade, nada mais seria do que aparéncia, fendmeno do
Uno-primordial'”, fendémeno cuja arché é acompanhada por um prazer ¢ dor primordial.
Na relagdo entre o Uno-primordial depende tanto o prazer, quanto a dor, nesta relagdo se
encontra o nucleo do entendido do conceito de Erlosung. Neste sentido, a vontade pode ser
negada sem que, no entanto, a propria vida seja negada.

A proépria dor e prazer primordiais sdo instrumentos com os quais o Uno-primordial
enreda sua criaturas a satisfazerem seus interesses, interesses estes que correspondem aos
interesses da propria vida. A dor e o prazer funcionam como estimulo a criacdo de mundos,
um estimulo para que o homem crie e recrie infinitamente mundos, configuragcdes onde a
dor e o sofrimento imanente a propria emancipagdo seja transfigurada em intuigcdes que
tornem (a vida) ndo apenas suportavel antes desejavel.

Além disso, Simmel evidencia como a vida transforma tanto a vontade, quanto o

sonho, quanto a representag@o intuitiva, em suma, todo o mundo como representacio, e,

' E interessante frisar a multiplicidade de formas com que Nietzsche procura nomear esta
totalidade, essa unidade organica originaria da vida. Nietzsche nfo consegue escapar de uma ambigiiidade
Wille, Natur, e Urwille (fragmento 7.27).

174 A ideia de que a vontade seria a individuagio, ou fendmeno do Uno primordial, ou melhor, de
algo para nos, misterioso, enigmatico, e, portanto, indecifravel. Nos ¢ revelada em um fragmento pdstumo:
“Wille Schopenhauers nichts als die allgemeinste Erscheinungsform eines uns iibrigens génzlich
Unentzifferbaren.* (KSA 7, p. 361)

'3 Assim, o paradoxo Schopenhauriano, qual seja, como a vida seria possivel com a negagdo da
vontade encontra solug¢do, na medida em que, a negagdo da vontade, significa apenas a negagdo da superficie,
da casca, do fendmeno do Uno-primordial. Losung des Schopenhauerischen Problems: die Sehnsucht in's
Nichts. Namlich — das Individuum ist nur Schein: wenn es Genius wird, so ist es Lustziel des Willens. D.h.
das Ureine, ewig leidend, schaut ohne Schmerz an. Unsre Realitit ist einmal die des Ureinen, Leidenden:
andrerseits die Realitdt als Vorstellung jenes Ureinen. — Jene Selbstaufthebung des Willens, Wiedergeburt
usw. ist deshalb moglich, weil der Wille nichts als Schein selbst ist und das Ureine nur in ihm eine
Erscheinung hat. (KSA 7, p. 207)
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portanto, também a razdo em meio, instrumento para sua satisfagdo ou redencdo'’®. “O
mundo como representacdo, o mundo da arte, nada mais ¢ que um retrato sedutor da

1
vontade!”””

¢ o modo como o Uno-primordial nos enreda a satisfazer suas necessidades, ou
seja, 0 modo como este lida com sua tendéncia imanente ao ser ¢ a morte. “O mundo como
representacdo € a ilusdo que nos obriga sempre a mantermos a acdo sempre a servigo do

178 I A 179
”. O modo como um instinto aparece sob a consciéncia = ¢ o mundo como

instinto
representacdo, este por sua vez ¢ a ilusdo através da qual o Uno-primordial nos enreda
pelos caminhos contraditorios do desejo e da vida. O proprio pensamento, a propria forma
de ver o mundo nada mais ¢ que jogo entre os instintos plasticos'*’.

Neste sentido, tanto a afirmac¢do quanto a negagdo do desejo ndo passam de um
meio através do qual o Uno-primordial se redime, se satisfaz. As forcas plésticas sdo
responsaveis por criar e recriar infinitamente o mundo para a constante redeng¢do do Uno-
primordial. Toda for¢a ou instinto se manifesta na consciéncia em forma de ilusdo. Toda a
representacdo, seja o mundo do sonho, seja 0 mundo da intuicdo dionisiaca € o modo como

o instinto manifesta se na forma da consciéncia, até mesmo a representacdo abstrata

corresponde a manifestagdo destas forgas plasticas.

176 “Der Wille ist die allgemeinste Erscheinungsform: d.h. der Wechsel von Schmerz und Lust:

Voraussetzung der Welt, als der fortwdhrenden Heilung vom Schmerz durch die Lust des reinen

Anschauens.” (KSA 7, p. 202)

177 “Sie ist eine verfiihrerische Darstellung des Willens, die sich zwischen die Erkenntnif schiebt”.

(KSA 7, p. 98)

178 «Dje Welt der Vorstellungen ist das Mittel, uns in der Welt der That festzuhalten und uns zu
Handlungen im Dienste des Instinkts zu zwingen. Die Vorstellung ist Motiv zur That. ” (KSA 7, p. 110)

17 “Wie offenbart sich der Instinkt in der Form des bewuBten Geistes? In Wahnvorstellungen*.
(KSA 7,p .98)

180 ¢Selbst die ErkenntniB iiber ihr Wesen vernichtet nicht ihre Wirksamkeit. Wohl aber bringt die
Erkenntni3 einen qualvollen Zustand hervor: dagegen nur Heilung in dem Schein der Kunst. Das Spiel mit
diesen Instinkten.” (KSA 7, p. 98)
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Em um texto de 67/68, chamado de Sobre a Teleologia, Nietzsche, apos ter
realizado a leitura da terceira Critica de Kant, desenvolve uma critica a ideia de finalidade,
ou a ideia de conformidade a fins (Zweckmdpigkeit) de Kant. O problema de como sdo
possiveis os seres da natureza € resolvido por Kant, com a ajuda deste principio teleoldgico.
Como sabemos ndo € possivel conhecer o principio de possibilidade das coisas porque a lei
natural ndo ¢ um objeto, pois ndo pode ser intuida. A conformidade a fins &, portanto, para
Kant, apenas um procedimento analdgico sendo, portanto, apenas uma lei de uso
meramente organizacional e subjetivo, uma regra analdgica que torna possivel pensar o
mundo como se fosse orientado a fins, é, portanto, uma regra cuja origem remonta a
necessidade subjetiva de conhecimento.

Numa carta a Paul Deussen em abril/maio de 68, mesma época em que Nietzsche
estava fazendo a leitura da terceira critica, Nietzsche revela seu interesse em dissertar sobre
a questdo do organico através de Kant. Seria um texto que oscilaria entre a filosofia e
ciéncia natural, Nietzsche, entretanto, nunca realiza este projeto'™'. O que ¢ importante para
nos € destacar tanto em Sobre a Teleologia, quanto em sua carta a Deussen, € o interesse de
Nietzsche em pensar a ideia de totalidade desde a perspectiva do organico, numa tentativa
de afastar-se da ideia alma ou espirito do mundo, presente ainda na ideia de Vontade, ou
totalidade em Schopenhauer. Vamos concentrar nossa aten¢do em torno da ideia de
Totalidade como organismo vivente, pois tanto a Vontade quanto o Uno-primordial sdo
compreendidos enquanto ideia metafisica de unidade e totalidade de todos os seres. E
importante salientar que enquanto Schopenhauer pela ideia de Vontade e sua necessidade

de autoconhecimento se enredou para filosofia idealista de Schelling, Nietzsche pelo

'8! Nietzsche acabou desenvolvendo na verdade uma dissertagio sobre o tema: De fontibus Laerti
Diogenis.
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interesse nas ciéncias naturais, ndo pensa a ideia de Uno-primordial como um espirito
(Geist), mas como um organismo.

Em Sobre a Teleologia Nietzsche cita Goethe, na medida em que este afirmava que
cada ser individual seria uma unidade de multiplicidade, ou seja, uma pluralidade, ou uma
reunido de multiplos seres viventes. Da relagdo entre estes seres viventes resultaria a
propria vida dos seres individuais. O organismo ¢é vinculado e dependente da relagdo de
suas partes. Este interesse que se revela na carta a Deussen, o tratamento dado em Sobre a
Teleologia nos indicam que Nietzsche ndo visava compreender o organico através do
principio de conformidade a fins, nem mesmo em compreender como € possivel conhecer o
principio ou as leis da natureza, mas em mostrar como esses multiplos seres viventes
constituem as coisas da natureza, em outras palavras, como esses seres viventes constituem
cada ser natural'**.

Na analise do organismo Nietzsche acredita ser possivel vislumbrar as forgas cegas
que se efetivam, se realizam através do organico'™. O todo ¢, portanto, dependente e
vinculado a relagdo das partes, nada existe separado ou individualmente'®*. Da harmonia
das partes depende a existéncia do todo, assim, no organismo, tanto as partes (7Theile) como

o todo (das Ganze) dependem da relagdo que se estabelecem entre si, porém, o todo

também determina a relagdo com as partes. Organismus seria, pois a forma como Nietzsche

'8 SIMMEL (1915, p. 74) acerca da ideia de vida como enquanto multiplicidade nos diz: “El
concepto de la vida de Nietzsche, muestra una reunion semejante de los fendémenos inferiores en un fin
comun, al que estdn subordinados todos los fines individuales. En él la vida se aparece como un valor
absoluto, que es lo absolutamente significado en las manifestaciones diversas de la existencia.”.

' Nietzsche pensa que a analise do organico deve ser entendido como unidade de forgas, ndo como
categoria formal e racional, nem como unidade ordenada sistematicamente conforme a fins, nem mesmo
como em Kant, onde a conformidade a fins justifica-se apenas subjetivamente e enquanto uma necessidade de
sistematiza¢do do conhecimento. O organico implica e revela apenas a existéncia de uma multiplicidade de
forcas cegas, sem propdsito e sem fim. Orgénico entdo dard a Nietzsche a ideia unidade e totalidade com as
quais ele pensa o Uno-primordial.

' Im Organismus giebt es keine trennbaren Theile. (KSA 7, p. 73)
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183 ) de forgas plélsticas186

pensa a totalidade, ou a unidade harmonica (harmonische Einheit.
(plastiche Kraft).

O Uno-primordial ¢ totalidade das forgas plasticas. Ele conserva em si essa
multiplicidade. H4, por outro lado uma diferenca na propria forca, uma diferenca
qualitativa. Nao, no sentido de forcas distintas, pois a mesma forga carrega em si tendéncias
contraditérias, podendo manifestar ora afirmagdo ora negag¢do de si, mesmo embora,
quando pensadas em relagdo, elas aparecam como forcas distintas ¢ oposicdo'’. Cada
existéncia individual traz consigo essas forgas, e através delas suas qualidades apolineas e
dionisiacas, cuja contradicdo reverbera em cada individuo. A mesma for¢a possui
caracteristicas ora apolineas ora dionisiacas'®®. Neste sentido, conhecer o organismo &
conhecer a totalidade ritmada, ou a unidade harmonica, onde a existéncia do todo e do
particular é tornada possivel. Harmonia corresponde ao ritmo da relagdo entre os seres
viventes, entre as forgas plasticas que compde o todo.

O mundo ¢ para Nietzsche um organismo formado pela multiplicidade de seres

viventes. No organismo e em sua relagdo deriva uma espécie de teleologica inconsciente,

ndo fundada em um principio ou lei natural, mas na harmonia dos seres viventes, nessa

'%5 Essa ideia tem filiagdo romantica, especificamente em Goethe. Esta ideia de unidade de harmonia
reaparece em Zaratustra, em o Canto da Danga, onde a vida, o conhecimento se harmoniza conhecer somente
seria possivel pela Harmonia entre as partes envolvidas.

'8 Nietzsche também usa a expressio impulso criador (schaffender Trieb), por exemplo, na
extemporanea dedicada a Strauss, capitulo dois ou (KSA 1, p. 168). E também, impulso artistico
(kiinstlerische Trieb) (KSA 7, p. 529)

87 Sobre a polémica, se Nietzsche ¢ um monista ou um dualista, e as ambigiiidades da compreensio
do apolineo e o dionisiaco ver Nietzsche e o Paradoxo, Rogério Miranda de Almeida, 2005, capitulo 1, item
2.P.36 a44.

'8 £ ambigua e paradoxal a forma como Nietzsche explora para explicitar tanto o apolineo quanto o
dionisiaco, ou ainda, a relagdo entre ambos, pois ora estamos falando como se ambos fossem uma for¢a unica
que se afirma e se nega, ora estamos falando como se ambas fossem forgas distintas. No limite paradoxal e
ambiguo ¢ a propria for¢a. Prova disso, por exemplo, as afirmacdes da fisica quantica de que no inicio todas
as forgas agiam como se fossem uma unica forga.
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harmonia esta o intelecto, ou razdo, no sentido de luz que conduz ao caminho, ao telos'®. O
ritmo e a harmonia correspondem a luta interior travada entre os multiplos seres viventes,
ou forgas, para a constitui¢do da totalidade ou organismo.

Embora cada uma das partes que compdem o organismo desenvolva seus processos
com aparente autonomia e independéncia, todas as partes estdo conexas em um sentido e
dire¢io que os abarca como um espirito, ou razdo'*”’. Mas ndo é bem assim. Nietzsche logo
no inicio de sua produgdo tedrica procurar minar € questionar a ideia de que a realidade
(Wirklichkeit) seja determinada por uma racionalidade ou espiritualidade inequivoca.
Assim, Nietzsche, ao pensar o Uno-primordial tinha em mente a superacdo da ideia de
razdo ou o espirito enquanto principio constitutivo da esséncia do ser. Assim, de acordo
com Schultz, para Nietzsche “a marca constitutiva da realidade ndo ¢ a razdo e o espirito,

» 1 Neste sentido tanto a

mas a vida enquanto vontade cega, que € poderosamente atuante.
aparente teleologia ou o carater organizacional da natureza, ou seu carater espiritual ou

racional, enfim, a prdpria razdo é colocada como mero instrumento de uma efetividade

obscura, incognoscivel, inefavel interior a prépria visdo, ou aparecimento do real'”>. Essa

"% Die Welt ein ungeheurer sich selbst gebirender und erhaltender Organismus: die Vielheit iegt in
den Dingen, weil der Intellekt in ihnen ist. Vielheit und Einheit dasselbe — ein undenkbarer Gedanke. (KSA
7,p- 111).

" E impossivel negar a filiagio roméntica da ideia de Uno-primordial. O Uno faz as vezes do
espirito ou alma do mundo (Schelling), ou da anima mundi de Plotino e do Timeu platonico. Todo o
romantismo esta vinculado a ideia de totalidade enquanto um principio espiritual que esta a0 mesmo tempo no
todo e em cada parte. Este principio € responsavel pela suposta ordenago e teleologia do mundo. Esta ideia
também se encontra em Goethe, Herder, Emerson escritores muito préximos a Nietzsche neste primeiro
periodo de sua produgo. Sobre esta questio do romantismo ver: Le Romantisme (volume 1) de Georges
Gusdorf , Paris, Editons Payot, 1993. Nietzsche, através da ideia de Uno como organismo, opera uma serie de
pequenas tor¢des conceituais que o afastam de Schopenhauer, principalmente no que tange a ideia de
totalidade, assim como a ideia de redengdo.

1 Nicht Vernunft und Geist, sondern Leben als dunkler und doch machtwoll sich auswirkender
Wille ist das Wesensmerkmal der Wirklichkeit. SCHULZ, Walter, “Funktion um Ort der Knust in Nietzsches
Philosophie®, in Nietzsche Studien, 1983, De Gruyter, Berlin, p. 1.

%2 Segundo Benchimol, (2002, p. 34), “Toda a profusdo de metiforas com que o Uno-primordial ¢
nomeado e a propria expressdo “Uno-primordial” bem como o adjetivo “misterioso” (geheimnissvol), que vez
por outro lhe acompanha (NT, 1, KSA, Band 1, p. 30), tudo isto pode ser visto como simbolos daquela
incognoscibilidade e mesmo inominabilidade que a mistica romantica atribui a totalidade divinizada.”
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dimensdo anterior a prdpria aparecimento da realidade, da vontade e da razdo é o Uno-
primordial. A prépria teleologica, ou a propria conformidade a fins, € inferida através do
caos que traz consigo a unidade de todos os seres, (UNO). O Uno-primordial é e permanece
sempre impulso cego, ele nunca tende ao autoconhecimento, ao esclarecimento acerca de si
como um espirito do mundo, nem mesmo como a Vontade em Schopenhauer que do
autoconhecimento de si imprime o signo da negagdo e, portanto, da redencdo. O Uno-
primordial ndo ¢ livre, como a Vontade, ele ndo decide, pois, existe uma justica inerente a
sua atividade, neste sentido, veremos o Uno-primordial nao escolhe a redengdo. Afirmacao
e negagdo sdo, portanto, produtos da justica inerente a propria luta, inerente a
multiplicidade de seres viventes, cujos reflexos aparecem sob a luz do pensamento.

No capitulo primeiro, Nietzsche apresenta a hipdtese fundamental de O nascimento
da tragédia; o apolineo e o dionisiaco. Com ajuda desses simbolismos gregos Nietzsche
pretendia ndo apenas, conceitualizar determinadas forgas ou pulsdes naturais, mas, resgatar
o carater artistico de toda for¢a ou pulsdo, na medida em que, Apolo e Dionisio sdo pulsdes
que sdo responsaveis ndo apenas pelo desenvolvimento da arte, porém, da propria vida
enquanto criagdo artistica. Apolo e Dionisio sdo impulsos cuja satisfagdo corresponde a
uma forma de redenc¢do direta e imediata do Uno-primordial.

Cada impulso, portanto, corresponde a uma ac¢do plasmadora, ou forga criadora e,
portanto, corresponde a uma forma de reden¢do ou satisfagdo do Uno-primordial. O
apolineo e o dionisiaco somente em relagdo a unidade primordial, o fundo comum a toda
existéncia, podem ser entendidos enquanto pulsdes plasticas, plasmadoras do ser. E através
destas pulsdes que o Uno-primordial lida com sua poténcia imanente, 0 modo como este

encontra para canalizar e escoar sua incontida poténcia plasmadora. Estes impulsos
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“caminham lado a lado, na maioria das vezes em discordia aberta e incitando-se
mutuamente a produgdes sempre novas” (NT, p. 27)

Nietzsche afirma categoricamente que o Apolineo e o Dionisiaco sdo impulsos,
diversos e, de cuja luta emerge a arte'-. Estes impulsos, embora diversos, estio sempre
unidos, numa luta perpetua, luta que cria sempre novas configuragdes, que plasma novas
criagdes. “(...) até que, por fim, através de um miraculoso ato metafisico da vontade
helénica apareceram emparelhados um com o outro, e nesse emparelhamento tanto a obra
de arte dionisiaca quanto a apolinea geraram a tragédia atica'>*”. (NT, p. 27)

Vejamos que a €nfase esta na relagdo entre os impulsos, aqui ‘helénico’ € o mesmo
que individuagdo enquanto uma relagdo particularizada entre o apolineo e o dionisiaco,
relagdo que ¢ composta por (Apolo e Dionisio). E, pois, nesse emparelhamento que tanto a
obra de arte apolinea quanto a obra de arte dionisiaca criaram a tragédia atica, e esta como a
melhor representagdo da existéncia em seu criar e destruir eterno (devir).

195

A vontade (metafisica helénica ) ¢ particularizada para dar énfase a este

emparelhamento que sé ocorreu entre gregos anteriores a Euripides. Vontade aqui € o

1 : ~ . . » . ..
% «(...) ambos os impulsos, tdo diversos, “caminham lado a lado” (grifo nosso), na maioria das

vezes em discordia aberta e incitando-se mutuamente a produgdes sempre novas, para perpetuar nelas a luta
daquela contraposi¢do sobre a qual a palavra comum “arte” langava apenas aparentemente a ponte (...)”. (NT,
p-27)

194« (...) bis sie endlich, durch einen metaphysischen Wunderakt des hellenischen “Willens®, mit
einander gepaart erscheinen und in dieser Paarung zuletzt das ebenso dionysische als apollinische Kunstwerk
der attischen Tragodie erzeugen.“ (KSA 1, p. 25)

1% James Whitman has shown that there was “a magisterial tradition” in German classical philology
“that had arisen in the decades between 1790 and 1820 and flourished in the 1830s and 1840s” and that
“Nietzsche identified himself and” The Birth of Tragedy with it (453-454). This tradition held that “Greek
culture was to be viewed as the sum of ‘Erscheinungen’ [phenomena] produced by the Greek °Geist’ [spirit]”
and that this spirit could only be recognized by a scholar of “great Geist” (463). Only the great-souled or
great-spirited scholar could commune, as it were, with the ancient Greek soul or spirit. This magisterial and
subjective geistlich [spirited] tradition, in Nietzsche’s day, was confronted by “’positivism,’ a tradition that
emphasized the recovery and assessment of facts about Antiquity” [emphasis mine] (464), the practitioners of
which Nietzsche’s friend and defender Erwin Rohde referred to, in print, as “mere
hairsplitters”. (WHITMAN, 1986, p. 463)
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mesmo que, individuagdo, ou, a manifestagdo fenoménica do Uno-primordial, no sentido
dado por Simmel. Nao obstante, vontade significa aqui a rela¢do, ou emparelhamento dos
impulsos apolineo e dionisiaco. Todo ser, toda existéncia particular, todo o mundo como
representagdo, nada mais ¢ que uma unidade harmonica de forgas plasticas. Quando
pensamos em relagdo, pensamos sempre em um duplo que € posto em contato, insisto,
sempre cairemos em contradi¢do, pois, ora estamos falando como se fosse, um ora falamos
como se fosse dois. No limite, ndo ha dois, pois a forca mantém em si mesma tanto o
apolineo quanto o dionisiaco, neste sentido, somente como relagdo, composi¢do, organismo
que reune em si 0 seu oposto, € o pensamento que nos torna possivel devemos superar os
limites impostos pela linguagem que nos encaminha, como que nos for¢ando para uma
interpretacdo dialética do pensamento do bindmio Apolo-Dionisio.

Harmonia que emana da dissonéncia da luta, que fique bem claro. Apolo e Dionisio
sd0 os modos como Nietzsche pensa a natureza das forcas, natureza que determina a
harmonia da dissonancia do organismo. Apolo e Dionisio s@o, portanto, as for¢as que em
luta constituem toda e qualquer existéncia particular. Do jogo destas for¢as plasticas, surge
a existéncia particular. Assim, o fato de Nietzsche ter particularizado a vontade desde a
primeira pagina de O nascimento da tragédia, justifica a ideia de Simmel, de que em
Nietzsche, vontade significa fenomeno do Uno-primordial, assim como podemos verificar
que vontade, ou seja, (toda existéncia particular) corresponde a um emparelhamento das
forgas plasticas Apolo e Dionisio.

Até aqui procuramos explorar as diferencas entre Nietzsche e Schopenhauer no que
tange a compreensdo da unidade primordial. Vimos que para Nietzsche, primeiro; a vontade
corresponde sempre a manifestagdo fenoménica do Uno-primordial, segundo; que toda

manifestacdo da existéncia ¢ fruto de uma relagcdo entre os impulsos plasticos Apolo e
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Dionisio. A seguir vamos explorar as implica¢des desde bindmio Apolo e Dionisio como

principios plasticos que aparecem e se manifestam em toda existéncia particular.

2.3. Prazer da aparéncia e arrebatamento: a redenc¢do apolinea e a reden¢do dionisiaca

Apolo e Dionisio s@o impulsos artisticos; todo impulso busca exteriorizar-se,
realizar-se, satisfazer-se, descarregar-se provocando alivio, prazer, gozo, dor. Todo impulso
visa a descarregar sua poténcia, mas isso ndo implica que todo alivio seja oriundo da
negacdo. Assim todo impulso visa aliviar-se de sua potencia, mas procura primeiro aliviar-

196 Nietzsche procura, e essa ¢ sua

se se realizando, satisfazendo-se, ou seja, redimindo-se
marca fundamental, desvincular o uso apenas moral do termo redengdo (Erlosung), e,
portanto, extrapolar o uso dado por Schopenhauer, neste sentido, redimir é ndo apenas
negar e mortificar a forga, antes, em Nietzsche passa a significar satisfagdo, realizagdo. O
conceito ndo ¢ moral, pois, refere-se a realizagio da for¢a cega, inconsciente'”’. Na
satisfacdo destes impulsos naturais, o Uno-primordial realiza seu alvo, a natureza se
realiza, o Uno-primordial se redime.

A analogia que Nietzsche opera, logo de inicio em O nascimento da tragédia é a

analogia entre o sexo e a arte, a Anschauung ¢ a introvisdo que promove a igualacdo em

19 Primeiro um impulso tende a exteriorizar-se e, portanto, afirmar-se, pela inviabilizagdo de sua
tendéncia ela volta-se contra-si mesmo como negacdo. Essa € a logica da decadéncia que aparece, sobretudo
no terceiro periodo de sua obra, mas que, apresenta seus primeiros contornos como vemos aqui, na metafisica
de artista.

%7 Como o organismo corresponde a unidade harménica de forgas plsticas, que permanecem cegas,
ndo neste sentido, como em Schopenhauer uma tendéncia ao autoconhecimento do Uno, o conhecimento nio
muda, ndo altera, ele é fruto da relagio entre essas forgas, que utilizam o pensamento, a consciéncia, a razao
como seus instrumentos. Como sdo forgas cegas ndo ha fim, meta sentido, para além da prépria for¢a. Como
veremos o termo Erldsung, refere-se a relagdo do uno com estas forgas plasticas, como sdo for¢as cegas, ndo
ha moralidade vinculada a for¢a. Neste sentido, para Nietzsche o conceito de Erldsung aparece desvinculado
de qualquer interpretacdo moral ou teoldgica.
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ambos do mesmo movimento plasmador, o fundo comum. A intui¢do que Nietzsche se
refere nos revela a luta que ocorre no seio da construcdo da representacdo intuitiva,
significa a introvisdo que olha a construg¢do das Gestalts, significa vislumbrar o devir na
criagdo e desconstrucdo das imagens nas formas da intuicdo (tempo/espaco). O que
interessa a Nietzsche, logo no inicio desta obra ¢ revelar a Anschauung, ndo como uma
prisdo da esséncia, mas como jogo na cria¢do das representagdes, a arte. Apolo e Dionisio
representariam a luta na origem da arte, e também, como veremos do mundo como
representag@o. Sao, portanto, pulsdes de cuja luta emerge a arte, sdo no limite formas de
objetivacdo, sublimagdes de pulsoes.

Nietzsche procura delinear estas pulsdes e suas interacdes de forma a identifica-las
na origem da arte, bem como, estas for¢as interagindo na constitui¢do das formas de vida.
O homem mantém constantemente uma relagdo com estes mundos, com estas criagdes do
Uno-primordial, destes impulsos que se satisfazem diretamente na natureza. O homem ¢ o
canal de redengdo destes impulsos, no homem, a natureza encontra redengdo, seja pelo
sonho, seja pela embriagues, seja pela arte apolinea, pela dionisiaca, seja pela arte apolinea-
dionisiaca. A redengdo destes impulsos corresponde a natureza como criagdo artistica, e,
portanto como uma metafisica da natureza, do Uno-primordial. Esse é, pois, o sentido
metafisico da arte, essa ¢ a analogia fundamental, arte e vida. A redengdo €, portanto, uma
metafisica de uma natureza artistica. Ademais, na arte, 0 homem aprende sobre esta mesma
natureza, pois ela nos revela esta mesma natureza em movimento, em devir, em jogo.
Assim, com estes mundos criados através da arte, tanto o Uno-primordial quanto o homem
encontram uma forma de redencdo, o homem se relaciona de maneira a encontrar nestes
mundos uma forma de estimulo a vida, de encontrar um meio de manter se agarrado e

interessado na existéncia. Até o paragrafo 3 do primeiro capitulo de O nascimento da
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tragédia a intengdo argumentativa Nietzschiana € sustentar a hipdtese fundamental de que o
sonho ¢ signo de um prazer fundamental do Uno-primordial, do fundo comum a todos nos;
essa hipotese € fundamental para a compreensdo da ideia de redengdo apolinea. Neste
prazer do Uno-primordial funda-se a ideia da redenc¢do apolinea, que ¢ desenvolvida até o
capitulo quatro, alids, toda a ideia de reden¢do tanto, apolinea, quanto dionisiaca, quanto a
redengdo tragica é apresentada nos cinco primeiros capitulos de O nascimento da tragédia,
nestes se nos revelam a esséncia de sua metafisica de artista.

No mundo pré-homérico encontramos o apolineo em interagdo com as forgas
titdnicas da natureza, forcas incontidas e irrepressaveis aparentemente € que tornariam
facilmente insuportdvel qualquer forma de existéncia. Essas forgas tornariam ndo a
existéncia injustificada, antes quase impossivel. Segundo Nietzsche, mesmo o mundo
Homérico ¢ um mundo titanico e barbaro e, ¢ somente pelas lentes da Iliada que ele nos
aparece heroico e belo. E, em contraposi¢do a este mundo titdnico e pré-homerico, que
segundo Nietzsche, vemos emergir a figura de Apolo'®. Ele se caracteriza pela luta contra
a amorfica constituicdo destas forgas, neste sentido, afirma Nietzsche, Apolo deve ser
considerado pai'” dos Olimpicos, pois, sem Apolo os antigos titds em sua ansia ¢ lutas
tornariam a vida tio desintegrada, enfim, injustificada e insuportavel®”, impossivel.

Nietzsche também afirma que sem as belas imagens Homéricas, sem a invasdo apolinea

198 . . . . . .
“(...) precisa sempre derrubar primeiro um Reino de Titds, matar monstros e, mediante poderosas

alucinagdes e jubilosas ilusdes, fazer-se vitoriosa sobre uma horrivel profundeza da consideragdo do mundo
(Welthetrachtung) e sobre a mais excitavel aptiddo para o sofrimento.” (NT, p. 38)

19 <0 mesmo impulso que se materializou em Apolo, engendrou todo o mundo olimpico e, neste
sentido, Apolo deve ser reputado por nés como um pai desse mundo.” (NT, p. 35)

2% “Thanks to Apollo, such beautiful dreaming provided a refuge of images for the individual Greek
who could now rest in deceptive tranquility above the violent Titanic storm of his own earthly passions, as
well as that of the unjust and terrifying world which surrounded him.” Apollo and Dionysus: From Warfare to
Assimilation in The Birth oh Tragedy and Beyond Good and Evil, Bart Bryant, Duquesne University.
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através de Homero, os gregos teriam sucumbido a existéncia®®’. Sem este espelho de beleza
a vida perderia sua dignidade e valor; ela (a arte em seus herdis e mitos) torna, portanto, a
vida, digna e atrativa. Assim, foi a necessidade mais profunda fez surgir o apolineo, mas
uma necessidade de embelezamento, de mascara, de disfarce, de sonho, uma necessidade,
vital, mas uma necessidade que conduz ao transbordamento da vontade de viver. O
apolineo cria a ilusdo de que a vida ¢ digna e valiosa, portanto, que se constitui como um
valor, digno de ser desejado.

Acerca de Apolo devemos compreendé-lo enquanto senhor da formas, figuras,
imagens. Suas armas s3o as formas da intuicdo (tempo, espaco, causalidade), seu objetivo
se expressa na conquista da matéria, no moldar, no dar forma ao disforme. Nietzsche pensa
o apolineo vinculado a morfologia, enquanto principio plastico que se manifesta na
natureza e¢ também, no homem. Pela correspondéncia de Apolo com o principio de
individuagdo®”* Nietzsche langa a hipotese metafisica da redengdo apolinea. Apolo como
pulsdo do Uno-primordial promove sua reden¢do ao criar o mundo da individuag@o. Toda
matéria ¢ representacdo, toda representagdo uma criacdo, Apolo dono deste mundo é&,
portanto, entendido como criador deste mundo. Mas ele sozinho ndo constitui a matéria, ele
precisa de seu duplice, dionisiaco. Apolo e Dionisio juntos correspondem a criagdo do
mundo enquanto representacdo. Somente nesta relagdo o homem e o mundo sdo

compreendidos como criagdo artistica, somente assim a representagdo, ou melhor, a

' “para poderem viver, tiveram os gregos, levados pela mais profunda necessidade, de criar tais

deuses, cujo advento devemos assim de fato nos representar, de modo que, da primitiva teogonia titdnica dos
terrores, se desenvolvesse, em morosas transi¢des, a teogonia olimpica do jubilo, por meio do impulso
apolineo da beleza — como rosas a desabrochar da moita espinhosa.” (NT, p. 37)
202 «Sim, poder-se-ia dizer de Apolo que nele obtiveram a mais sublime expressido a inabalavel confianca
nesse principium ¢ o tranqiiilo ficar ai sentado de quem nele esta preso, e poder-se-ia inclusive caracterizar
Apolo como a esplendida imagem divina do principium individuationis, a partir de cujos gestos e olhares nos
falam todo o prazer e toda a sabedoria da “aparéncia”, juntamente com a sua beleza.” (NT, p. 30)
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individuagdo torna se criagdo artistica, e forma de redengdo do Uno-primordial. Neste
sentido, Apolo corresponde a uma face do Uno-primordial, corresponde a sua redengdo na
aparéncia, aparéncia que para permanecer precisa manter numa certa relacdo de equilibrio
suas forgas internas dionisiacas.

Na perspectiva nietzschiana de pensar o Uno-primordial enquanto ntcleo cego, e,
portanto, imoral, a propria individuacdo corresponde ja a uma forma de redengdo, na
medida em que, Apolo como pulsdo, satisfaz-se ao criar o mundo como representacao, dai,
o Uno-primordial encontrar ja na individuagdo uma redencdo, redengdo que se manifesta
enquanto prazer, que se expressa até na dor mais intensa; um prazer na dor inerente a
emancipacdo da existéncia particular. Veremos mais adiante, que nesta interpretacdo da
individuagdo nietzschiana esta o nucleo da diferenca que o afasta da ideia de redengdo de
Schopenhauer.

Até o paragrafo 4 do primeiro capitulo de O nascimento da tragédia, Nietzsche
procura descrever o apolineo, é neste paragrafo, porém, que Nietzsche apresenta o pathos
proprio ao apolineo, como também o identifica, ou melhor, coloca o apolineo como o
senhor do principio de individuagdo, o que nos apresenta mais uma caracteristica
fundamental ligada ao apolineo. E importante frisar que no paragrafo 4 Nietzsche ainda nio
langa sua hipdtese fundamental acerca da redengdo enquanto fendmeno metafisico do Uno-
primordial algo que € concluido apenas no capitulo cinco, aqui paragrafo 4, todos os efeitos
descritos do apolineo referem-se a como eles se manifestam no individuo particular. Sobre
os efeitos do apolineo no individuo, quando o homem torna-se um canal de predominéncia
apolinea, quando o homem esta sob o jugo desta pulsdo e transforma-se em um canal de

expressao e satisfacdo desta pulsdo; seus efeitos correspondem a inabaldvel confianga no
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principium individuationis®®, tranqiiilidade e certeza da realidade e veracidade do mundo
que esta a sua frente, prazer e sabedoria da aparéncia, a permanéncia na certeza da
realidade do mundo, ou seja, a ilusd@o sem consciéncia da ilusdo, ilusdo que corresponde a
crenga que o ser € tal qual eu vejo e creio. Todas as caracteristicas correspondem ao efeito
do apolineo no individuo.

A sabedoria da aparéncia coloca-nos diante de outra caracteristica fundamental de
Apolo, principalmente no tange ao limites fronteiricos com o dionisiaco. Apolo ndo ¢
apenas uma divindade estética, ele ndo molda apenas figuras humanas, ele da a medida, a
regra a lei que rege seus desejos, sentimentos e atos, ele €, pois, uma divindade ética, e,
portanto, “exige dos seus a medida e para poder observa-la, o autoconhecimento. E assim
corre, ao lado da necessidade estética da beleza, a exigéncia do “Conhece-te a ti mesmo” e
“nada em demasia”, ao passo que a auto-exaltacdo e o desmedido eram considerados como
demonios propriamente hostis da esfera ndo-apolinea.” (NT, p. 40)

A sabedoria do apolineo corresponde a ilusdo, ou pathos da certeza na realidade, na
efetiva existéncia seja; do mundo, do sonho, seja como veremos adiante, da intui¢do mistica
que nos deixa consolados na tragédia. O apolineo é, portanto, méscara, ilusdo, velamento da
esséncia disforme, amorfica, comum a toda a natureza. O apolineo visa o autoconhecimento

de seus limites, de sua forma, de sua duracdo, como se desejasse extrair dai, suas medidas,

203 . . . ~ . e .
E assim poderia valer em relagdo a Apolo, em um sentido excéntrico, aquilo que Schopenhauer

observou a respeito do homem colhido no véu de maia, na primeira parte de O mundo como Vontade e
representagdo: Tal como, em meio ao mar enfurecido que, ilimitado em todos os quadrantes, ergue e afunda
vagalhdes bramantes, um barqueiro esta sentado, apoiado e confiante no principium individuationis” (NT, p.
30) A nota 23 de J Guinsburg afirma que o principium individuationis ¢ usado por Nietzsche com mesmo
sentido que tem em Schopenhauer; “o do poder de singularizar e multiplicar, através do tempo e do espago, o
Uno essencial e indiviso”. Isso refor¢ca nossa tese de que Apolo como senhor do principio individuatonis e,
portanto, responsavel pelo fendmeno, ou expressdes do Uno. Apolo, portanto, justifica a existéncia
fenoménica, essa forma de justificagdo humana nos € dado pela tragédia. Essa a sabedoria que importa para
Nietzsche.
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seu carater, sua lei. Mas se ao apolineo vincula-se a necessidade de autoconhecimento, a
afirma¢@o desmedida, o disforme aparece como seu limite fronteirico, a regido onde a luz
se apaga, onde o apolineo mergulha no caos; o dionisiaco. A descri¢do do dionisiaco
comega no paragrafo 5, antes bem no final do pardgrafo 4, Nietzsche falava sobre o
apolineo, acerca de um prazer e sabedoria da Aparéncia (Lust und Weisheit des Scheines),
prazer ¢ sabedoria aliados a sua beleza, e, logo no inicio do paragrafo 5 acerca do
dionisiaco, falava em um delicioso éxtase, ou melhor, arrebatamento ou frenesi204
(Verziickung hinzunehmen).

E importante destacar que, tanto o prazer e sabedoria da aparéncia,
estdo ao alcance, tanto do homem quanto do Uno-primordial, da mesma maneira que esta
ao alcance de ambos, o delicioso éxtase ou arrebatamento experimentado pelo avango do
dionisiaco.

No pardgrafo 5, os efeitos do dionisiaco foram descritos como estes se manifestam
no individuo, da mesma maneira como os efeitos do apolineo foram descritos no paragrafo
4, ambos os paragrafos visam revelar os efeitos destas pulsdes no individuo, este momento
da argumentacdo se completa quando Nietzsche procura relacionar este prazer e éxtase
diretamente ao Uno-primordial, algo que ocorre apenas no capitulo cinco, mas aqui, ele nos

apresenta o pathos proprio a cada pulsdo e, portanto, os efeitos dessas pulsdes no individuo

204 “Para tornar estas duas pulsdes mais acessiveis, Nietzsche as descreve como dois mundos
estéticos distintos: Apolo representado o mundo do sonho e Dionisio o do frenesi e do arrebatamento, o qual
pela sua potencia artistica, despedaga os liames do principium individuationis e faz falar a esséncia mais
intima dos seres, do homem, das coisas, da natureza, do Uno originario em suma. (ALMEIDA, 2005, p. 26) O
conceito de Erlosung seja ele apolineo (prazer da aparéncia) e dionisiaco (arrebatamento) possui uma
conotagdo teoldgica e religiosa, mas Nietzsche Opera pequenas mudangas que rompem com esse significado e
apresentam uma significagdo ética, mas artistica, mistica. Essas mudangas nos revelam outra perspectiva que
o diferencia de seu grande mestre Schopenhauer, algo que se revela em completude apenas no capitulo 5, mas
que, porém, ¢ preparado em suas premissas desde o primeiro paragrafo de O nascimento da tragédia, isso sera
mais bem explorado no ultimo item, deste capitulo.
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sejam no sonho ou na embriagues®””. No paragrafo 5, nos apresenta o dionisiaco em seus
efeitos tal qual se manifesta no homem particular. Nietzsche fala do éxtase, do
arrebatamento que “a ruptura do principium individuationis, ascende do fundo mais intimo
da natureza, ser-nos-a dado langar um olhar a esséncia do dionisiaco.” (NT, p. 30)

Se Nietzsche no paragrafo 4 acima, se exime de ligar o apolineo como uma
reden¢do do Uno-primordial, algo que acontecera argumentativamente apenas no segundo

, . ; .2
capitulo, e se completara apenas no capitulo cinco®”®

, na medida em que ¢ um ponto
importante, principalmente no que tange a diferenciacdo com seu grande Mestre; com o
dionisiaco, ja no primeiro pardgrafo do primeiro capitulo, Nietzsche o apresenta de
imediato ligado diretamente, tanto ao homem quanto a natureza, aqui entendida como
sindbnimo de Uno-primordial. No paradgrafo 6 ainda no primeiro capitulo, destinado ao
dionisiaco, Nietzsche utiliza pela primeira vez em O nascimento da tragédia o termo
(Versohnung) reconciliagdo, por isso Nietzsche ndo pode apresentar o efeito do dionisiaco
no individuo separado do Uno-primordial, pois, se Apolo mascara o Uno, cria a ilusdo da
beleza, e, portanto, transfigura o Uno-primordial, o Dionisio traz a esséncia em sua
manifestacdo mais direta, indisfarcada, incontrolavel, inominavel e, portanto, inefavel.

No predominio do dionisiaco, “por cuja intensificagdo o subjetivo se esvanece em

completo esquecimento” (NT, p. 30), a consciéncia de individuo se apaga, adormece, perde

seu poder, seus limites; a diferenca, a identidade desaparece do horizonte; aquilo que ¢

%% Esse momento da argumentagio é importante para mostrar que as pulsdes tornam o homem um
canal de satisfacdo direto das pulsdes, e, portanto, em canal de reden¢do do Uno-primordial. O homem sente e
sofre os efeitos diretos da satisfagdo destas pulsdes, seja no sonho, seja na embriagues.

26O professor ALMEIDA, (Nietzsche e o paradoxo, 2005, p, 29) afirma que a diferenca entre
Nietzsche e Schopenhauer ¢ apresentada em o Nascimento da tragédia no capitulo cinco e sete. Curiosamente
¢é o capitulo cinco que Nietzsche completa sua argumentacio em torno da questdo da Erlosung, o que vem de
encontro como veremos com nossa tese de que o conceito de Erldsung nos fornece a chave para a
diferenciagéio entre a Vontade Schopenhauriana e o Uno-primordial Nietzschiano.
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visto intuitivamente ¢ acompanhado por uma consciéncia flutuante, o pathos do real perde
sua serenidade, onde a loucura ameaga romper com a lucidez apolinea.

Baeumer™’ nos mostra varios pensadores, filologos e até literatos do romantismo
alemdo que ja haviam estudado ndo apenas o mito de Dionisio, mas também o dionisiaco
em seus elementos principais. Nos cultos gregos se revelaria um conhecimento sobre a
esséncia da vida, verdade que se expressa nas representagdes publicas nas tragédias, uma
verdade, porém, que exige a transformag¢@o, o mergulho no mistério do mundo, e, portanto,
se constitui como uma representacdo artistica do mundo. Aqui, nos manteremos ainda em
nivel do dionisiaco isolado, mas adiante veremos os efeitos a reconciliagdo entre Apolo e
Dionisio na tragédia. Mas, que verdade se revela? Em que consiste a sabedoria dionisiaca?

Enquanto pathos filosofico, a sabedoria dionisiaca ¢ simbolizada através do mito de
Sileno®®. Sileno destréi toda e qualquer desejo de tranqiiilidade, de paz, a partir dele &
impossivel qualquer reden¢do nesta vida. Permanecendo presos a consciéncia individual e
ao mundo das aparéncias, somos condenados a vivermos insatisfeitos e nunca

completamente realizados.

A existéncia de tais deuses sob o radioso clardo do sol é sentida como algo em si
digno de ser desejado e a verdadeira dor dos homens homéricos esta em separar-
se dessa existéncia, sobretudo em rapida separagdo, de modo que agora,
invertendo a sabedoria do Sileno poder-se-ia dizer: “A pior coisa de todas ¢ para
eles morrer logo; a segunda pior ¢ simplesmente morrer um dia”. (NT, p. 37)

207 wNzo se pode afirmar mais que Nietzsche tenha sido o primeiro a descobrir, compreender e levar
a sério o dionisiaco. Mas € preciso admitir que ele empreendeu de modo t&o brilhante e efetivo a mencionada
'transposi¢do’ do dionisiaco num ' filosofico', de modo que seu nome sempre serd ligado ao fendmeno da
embriaguez da vida" (BAEUMER, 2006, p. 339)

208 «“Reza a antiga lenda que o rei Midas perseguiu na floresta, durante longo tempo, sem conseguir
captura-lo, o sabio Sileno, o companheiro de Dionisio. Quando, por fim, ele veio cair em suas maos,
perguntou-lhe o rei qual dentre as coisas era a melhor e mais preferivel para o homem. Obstinado e imével, o
demonio calava-se; até que, forcado pelo rei, prorrompeu finalmente, por entre um riso amarelo, nestas
palavras: - Estirpe miseravel e efémera, filhos do acaso ¢ do tormento! Por que me obrigas a dizer-te o que
seria para ti mais salutar ndo ouvir? O melhor de tudo ¢ para ti inteiramente inatingivel: nfo ter nascido ndo
ser, nada ser. Depois disso, porém, o melhor para ti é logo morrer”. (NT, p. 36)
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Portanto, o que o coro, nos ditirambos dionisiacos, promove ¢ um arrebatamento
que conduz a uma transcendéncia mistica que coloca o homem grego em contato com a
verdade, com o verdadeiramente existente, por mais horrivel, que ele aparega, na tragédia
se propagava o desejo de verdade, e também, necessariamente, se propagava o desejo pela
dor, pelo feio e o desmedido. No coro formado essencialmente por satiros tornava se moral
e necessaria a heresia da busca pela verdade, a procura por uma forga de conhecimento que
revela o misterioso anelo que liga tanto deuses quanto mortais. Por outro lado, o coro revela
a sabedoria de Sileno que revela e da voz a incapacidade humana de qualquer plenitude,
satisfacdo e acordo com a realidade das aparéncias. A insatisfagdo neste mundo fez com
que Midas se voltasse para o problema do valor, ndo queria mais ser iludido por valores
passageiros e relativos, porém a resposta, o desespera, ndo ha saida, nesta vida, contudo, o
desespero faz nascer o desejo de verdade. Com Sileno, portanto, o0 homem se reconhece
ligado a esse jogo de ilusdes, a esse continuo movimento da natureza e das aparéncias, vé-
se invariavelmente condenado a perder-se, a prender-se a ilusdo das aparéncias, esta

condenado a ser sempre um iludido.

Agora ndo ha mais consolo que adiante, o anelo vai além de um mundo apds
morte, além dos proprios deuses; a existéncia, com seu reflexo resplendente nos
deuses ou em um além-mundo imortal, ¢ denegada... (...) o homem vé agora,
apenas o aspecto horroroso e absurdo do ser, agora ele compreende o que ha de
simbolico no destino de Ofélia, agora reconhece a sabedoria do deus dos bosques,
Sileno: isso o enoja. (NT, p. 56)

A sobrepujanca do dionisiaco sem a intervencdo apolinea produz efeitos catarticos
no individuo, o dionisiaco deixa o individuo que mergulha no arrebatamento da verdade
transformado, este homem ndo suporta mais a realidade da vigilia, apolinea e sua iluséo,
ndo suporta a ilusdo da existéncia. Por outro lado, o dionisiaco esta para o homem, tanto

quanto estd para a natureza: o homem compartilha o desmedido com a natureza e sente em
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si, esta forga, pois, 0 homem ¢€ esta mesma natureza. Dionisio € o responsavel por quebrar o
encanto apolineo, destruir as ilusdes da bela aparéncia, ele irrompe da propria natureza para
trazer a representacdo o disforme, o nucleo das forcas desmedidas, ele rompe com o estado
da consciéncia individual, quebrando as barreiras da individualidade, transformando o
homem num canal, que revela o fundo comum a toda a natureza, tanto divina quanto
humana. Dionisio com sua forca derruba todas as figuras, destréi todas as formas
particulares, para fazer emergir o inominavel, e inefavel, e, portanto, ele destrdi todos os
limites da racionalidade, e também, da linguagem de representagéozog, Dionisio ndo fala,
ele canta e danga, dai, ser uma linguagem para transformados. Através da poesia lirica
Dionisio oferece a seus seguidores um encontro com a face mais funda obscura, misteriosa
da natureza, e para isso, exige um mergulho no inconsciente, uma imersao que rompe com
os limites do individuo; cada homem que deseja alcangar este estado, precisa romper com
os véus da aparéncia, para poder por fim a este estado de sonho e ilusdo em que vive. Mas a
verdade dionisiaca precisa fazer-se ser vista, precisa adquirir formas de expressdo e de
representagdo, Dionisio precisa, pois, de Apolo.

Dionisio €, pois, a representagdo do homem que vislumbra o caos proprio das forcas
em cada homem, ao mesmo tempo em que € o homem que vislumbrou o mistério anelo, ele
¢ 0 homem transformado pelo conhecimento, que com Apolo alcanga a maxima expressao
deste mundo. Dionisio sendo o desmedido e disforme precisa de Apolo para que o cosmo
seja algo que permanece algum tempo, ele garante o equilibrio das formas, o dominio

temporario e coeréncias das coisas e sua duragdo, dai Apolo ser identificado com a Luz

29 Dionisio revela o Uno-primordial, neste sentido, Benchimol (2003, p. 35) nos adverte que “o
Uno-primordial ¢ o limite absoluto de todo o conhecimento; é o limiar onde a ciéncia finalmente deve ceder
lugar a iniciagdo mistica, e onde, como diz George Gusdorf comentando uma passagem de Schelling, “a
obten¢@o do conhecimento implica numa reintegrag¢do a unidade divina, consagrada pelo siléncio das vozes
humanas na comunh&o com o todo, o qual ultrapassa a medida de toda inteligibilidade.
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solar, a for¢a que faz as coisas aparecerem dotadas de formas e certo equilibrio. Decorre
que Apolo mascara a verdadeira realidade dionisiaca, cobre com um véu de beleza aquilo
que ¢ horrivel, amoral e cruel por natureza, Apolo torna o dionisiaco e sua verdade
suportavel, torna digerivel a verdade para os homens de estomago fraco, ao passo que a
alguns e destinado saborear a verdade acre e amarga de Dionisio, somente ele pode
conduzir aos recantos mais profundos da natureza. A verdade passa pela capacidade de
Dionisio romper com nosso estado apolineo, de onde se alcanca um estado de ndo-ser,
aquilo que a sabedoria de Sileno, colocava como o maior valor. Se por um lado com Sileno,
tomamos consciéncia de nossa situacdo, da cegueira e ilusdes que vivemos imersos, presos
a um mundo de aparéncias e a um corpo que como o mundo, se limita a ser mera aparéncia,
ou seja, que nada somos a ndo ser, jogo de aparéncias, o melhor, serd, pois, logo morrer,
pois € nos impossivel, nos livrarmos desta nossa condi¢do, o que nos resta; a busca pela
unido perfeita entre Apolo e Dionisio, que corresponde analogamente a realiza¢cdo maxima
dos desejos de nosso intelecto, ou seja, uma representacdo mais perfeita da natureza. O
dionisiaco extrapola os limites do apolineo, ao passo que tomamos consciéncia da
necessidade da aparéncia, da ilusdo do engano da individuagdo, tomamos, pois, consciéncia
do valor do ndo-ser, e da sua relacdo necessaria com a aparéncia de ser. A unificacdo entre
Apolo e Dionisio, corresponde a maxima perfeicdo e realizagdo de uma representacido da
esséncia da natureza e, portanto, do homem e do cosmo. Dessa representacdo surge um
homem transformado, redimido, o mergulho na verdade dionisiaca traz os frutos de uma

nova relagdo com o conhecimento e com a propria ideia de verdade.

A seus dois deuses da arte, Apolo e Dionisio, vincula-se a nossa cogni¢do de que
no mundo helénico existe uma enorme contraposicdo, quanto a origens e
objetivos, entre a arte do figurador plastico [Bildner], a apolinea, ¢ a arte ndo-
figurada [umbildlichen] da musica, a de Dionisio: ambos os impulsos, tio
diversos, caminham lado a lado, na maioria das vezes em discordia aberta e
incitando-se mutuamente a produgdes sempre novas, para perpetuar nelas a luta
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daquela transposi¢do sobre a qual a palavra comum “arte” lancava apenas
aparentemente a ponte; até que, por fim, através de um miraculoso ato metafisico
da “vontade” helénica, apareceram emparelhados um com o outro, ¢ nesse
emparelhamento tanto a obra de arte dionisiaca quanto a apolinea geraram a
tragédia atica. (NT, p.27)

N&o existe uma obra de arte somente apolinea ou somente dionisiaca®'’, ¢ da luta
entre ambas as impulsdes que surge a obra de arte, embora Nietzsche os explique
propedeuticamente como universos separados’', cada obra é a manifestagdo destes dois
impulsos, em cada obra se expressa o dominio e o estabelecimento da relagdo entre ambos.
Assim, a pintura serd o dominio predominantemente apolineo, a musica, propriamente
dionisiaca, porém, em ambas as pulsdes estabelecem unifica¢des, organiza¢des de
dominag¢do e equilibrio, ambas possuem caracteristicas partilhadas. Somente assim,
podemos compreender a interpretacdo de Nietzsche da pintura de Rafael, como o dominio
apolineo no qual o dionisiaco aparece como objetivacdo imagem, Apolo falando a
linguagem de Dionisio em permutagdes e intercdmbios permeados pela luta e pela
constante mudanca.

As pulsdes estdo em luta constante e eterna, ndo ha, pois, superagdo onde uma ¢
abandonada e superada definitivamente, uma nao existe nem aparece sem a outra. O que ha
sdo apenas formas diferentes de manifestagdo, de aparecimento e complementaridade,
ocorrem apenas uma transformagao e estilizacdo da objetivagdo destes impulsos, ndo uma

superagdo ou evolucdo ou progresso onde um e esquecido, superado ou deixado para

19 1ss0 pode ser verificado com a musica que ndo ¢ estritamente uma arte dionisiaca, antes que
possui elementos tanto dionisiacos quanto apolineos, alias como toda e qualquer arte, ¢ a materializagdo dos
impulsos em relacdo. “A musica de Apolo era arquitetura dorica em sons, mas apenas em sons insinuados,
como os que sdo proprios da citara. Mantinha-se cautelosamente a distancia aquele preciso elemento que, ndo
sendo apolineo, constitui o carater da musica dionisiaca e, portanto, da musica em geral: a comovedora
violéncia do som, a torrente unitaria da melodia e o mundo absolutamente incomparavel da harmonia.” (NT,
34)

2! Nietzsche chega a afirmar em certo momento que: “E foi assim que, em toda parte onde o
dionisiaco penetrou, o apolineo foi suspenso e aniquilado, (NT p.41) Porém, sdo inumeras as afirmacdes que
privilegiam uma unifica¢do e reconciliagdo sempre presentes, como o caso; “Die Tragddie ist die
Naturheilkraft gegen das Dionysische. Es soll sich leben lassen: also ist der reine Dionysismus unméglich.*
(KSA 7, p. 69)
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tras*'?, ha apenas momentdneas supera¢des de dissonancias. Ocorre desta luta apenas um
refinamento estético, formas de interpenetracdo e comunhdo, nunca de exclusdo. Ha apenas
momentaneas hierarquizagdes nas relagdes entre si destes impulsos. Quando ambos os
impulsos tiveram os mesmos espagos de manifestagdo, quando ambos os impulsos
estabeleceram um emparelhamento, surgiu outra forma de redengdo do Uno-primordial, a
redeng¢do tragica.

Em cada uma destas regides (apolineco e do dionisiaco), destes niveis de
representagdo, reconhecemos a luta entre as pulsdes e suas formas de manifestagdo, de
objetividade. Nesta objetividade, neste tornar-se representacdo, reconhecemos a flutuagdo
que se expressa no ritmo que surge entre o desaparecimento do individuo até a afirmacgéo
maxima da individualidade, do surgimento do ser, da imagem ate a desintegracdo ou
mudanca. Assim, analogamente ao homem e a mulher, de cujo dualismo depende a
procriagdo, “o continuo desenvolvimento da arte esta ligado a duplicidade do apolineo e do
dionisiaco.” (NT, p. 27) Dioniso corresponde a sublimagdo de uma pulsdo sem a
participacdo da imagem, seria a propria fluéncia, ela se constitui numa exce¢@o ao principio
de razdo e suas formas a priori se revelam como uma liberalidade de formas, mudanga pura

que aniquila toda imagem, toda a durag¢@o, num devir que adquire o ritmo e uma melodia.

12 Marcel Detienne em seu livro Forgetting Delphi between Apollo and Dionysus, defende que a
culpa de sermos atraidos por esta senda de uma interpretagdo dialética da oposi¢do entre o apolineo e o
dionisiaco ¢ do proprio Nietzsche. A dialética aparece, pois, uma fraqueza de exposi¢cdo e ndo um problema
originario das divindades gregas, nem para o homem grego que compreendia em ambas, caracteristicas
comuns presentes tanto em Apolo como em Dionisio, assim como uma constante relacdo e proximidade entre
as duas divindades. A inovagdo de Detienne é que se fundamenta em pesquisas arqueologicas, ele, portanto,
busca fatos e a ajuda da arqueologia para vislumbrar a religido grega classica. Baseando se em trés sitios
arqueoldgicos nos mostra que Apolo e Dionisio eram adorados ndo como deuses separados e antagénicos,
porém sempre vinculados e com qualidades comuns. Detienne, portanto, nos traz fatos ndo vislumbrados pela
pesquisa filoloégica contemporanea a Nietzsche e que nos serve para verificar a validade das hipoteses
nietzschianas sobre a relagdo entre o apolineo e o dionisiaco. Nietzsche, por outro lado, diz Detienne, pensa
Apolo e Dionisio numa oposi¢ao filoséfica. Detienne Marcel. “Forgetting Delphi between Apolo e Dionisio”.
Classical Filologia, (Abril, 2001); 147-158.
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Dai, sua imanente relagdo com a musica. O apolineo por seu turno seria o deus da
individuag@o, da aparéncia. Seu dominio constitui o dominio das intui¢cdes, das imagens,
das figuras imagéticas, mas fundamentalmente da figura e sua forma. Por outro lado, tanto
o apolineo quanto o dionisiaco se constituem como reflexos do Uno-primordial. Cada ser,
cada imagem ¢ constituido pela luta entre o apolineo e o dionisiaco, o que Nietzsche pensa
¢ a natureza e a constituicio em cada e em todo ser.*’*Vamos para explicitar esta ideia,
inicialmente mostrar a presenca destas pulsdes a partir das analogias operadas em O
nascimento da tragédia.

Em termos gerais, toda e qualquer representagdo traz consigo o apolineo e o
dionisiaco, seja o sonho, seja a obra de arte, seja a propria natureza. Em todos estes o
dualismo adquire manifestagdo, representag@o da relagc@o e da luta essencial. No sonho, dira
Nietzsche, cada homem & um artista consumado, da mesma forma que o grande Bildner”'* ¢
artista na criagdo da propria natureza, assim como o homem ¢ artista quando cria pelas
formas da intui¢@o, ou seja, da representacdo, o mundo. Nietzsche refere se ao sonho como
pré-condi¢do das artes plasticas, ou seja, da capacidade da imaginagdo de intuir através das

formas da representagdo, na capacidade de formagdo das intuigdes empiricas como analogia

a criacdo das figuras (Gestalts) imagéticas no artista. O que se busca ¢ revelar

213 . A .
Walter Kaufmann, procura interpretar o bindmio Dionisio-Apolo como correspondente ao

bindmio matéria-forma. De nossa parte, procuramos interpretar O Uno-primordial corresponde a totalidade de
matéria que precisaria ser morficamente determinada. Apolo e Dionisio, portanto, correspondem as pulsos
plasticas que surgem sempre unidas em cada ser que se particulariza, da luta entre ambos é que deriva o ser
particular, cada ser individual traz consigo as pulsdes, a apolinea ¢ a dionisiaca, impulso a cria¢do e impulso a
destrui¢do, pulsdo de vida e pulsdo de morte. Apolo e Dionisio unidos estdo sempre presentes em cada ser que
se emancipa do Uno. (Sobre a leitura dialética de Walter Kaufmann, ver, Nietzsche e o Paradoxo, de Rogério
Miranda de Almeida, 2005, p. 43).

214 “Im Traume traten zuerst, nach der Vorstellung des Lucretius, die herrlichen Gottergestalten vor
die Seelen der Menschen, im Traume sah der grosse Bildner den entziickenden Gliederbau iibermenschlicher
Wesen. (KSA 1, p. 25) e (NT, p. 28) A analogia entre o sonho, a criagdo poética e artistica com a cria¢do do
proprio mundo ¢ a analogia fundamental tal qual ¢ analogia entre o corpo ¢ a Vontade em Schopenhauer, para
Nietzsche ela serve para justificar a intuicdo de que somente como fendmeno estético a existéncia pode se
justificar eternamente.
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analogicamente a presenca destes impulsos tanto no artista, no homem que sonha, quanto
na natureza. O que se busca ¢ a analogia entre o artista como criador sonhador € o homem
comum enquanto capaz de representacdo enquanto intui o mundo. O sonho permite a
analogia entre ambos. Porém, a analogia fundamental tentada por Nietzsche pretende
identificar o dionisiaco e o apolineo tanto no sonho, quanto no ser, quanto na arte € na
filosofia.

Um problema se apresenta de imediato, ao tentarmos definir tanto o apolineo quanto
o dionisiaco como universos separados. Primeiro porque isolados é como se cada um
mantivesse caracteristicas impenetraveis, distintas. Isolados perdemos o sentido e
significado de sua diferenga, as linhas fronteiricas tornam-se rigidas, segundo, porque
separados, quando chegamos perto da fronteira é como se, as diferengas se tornassem
imperceptiveis®"”. Dai, uma série de paradoxos acerca das caracteristicas de cada um, assim
como, as deficiéncias que surgem quando se busca metaforicamente, explica-los. Essa
limitagdo € visivel em todos os niveis da analogia operada por Nietzsche para explicar, o
apolineo e o dionisiaco sejam, no sonho, na arte, no homem ou na natureza. Agora, ao
passo que mantemos em contato as pulsdes apolineas e dionisiacas, podemos explorar seus
contornos na propria correlagdo e reciprocidade. Assim, as metaforas, as analogias sdo
como que postas em movimento, tornam-se encantadas e ricas em significados. Tentar uma
fixagdo conceitual e uma separagdo radical implicaria em obscurecer as diferencas e as
semelhangas ja que tanto Apolo como Dionisio possuem caracteristicas comuns. Mas

tornamos a repetir por uma necessidade e limitacdo imanente a linguagem, somos

13 “E que essas duas impulsdes se opdem uma a outra, guerreiam uma contra a outra, mas a0 mesmo
tempo — e paradoxalmente- se supdem, se associam se inteiram e se completam. Ora separadas, ora reunidas,
aqui em luta aberta, La reconciliadas, elas exibem atributos e tragos comuns, que por isso mesmo, atestam que
uma se inclui na outra, ser reveste da outra, se reconhece na outra, vive na e através da outra.” (ALMEIDA,
2008, P. 124)
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conduzidos a reconhecer contradi¢des e procurar superar essas contradicdes que sdo
imanente a propria linguagem e a tentativa Nietzsche de comunicag@o destes impulsos
artisticos nos seio de sua redenc¢do. Essas contradicdes nos enredam para a discussdo de
Nietzsche era um monista, ou dualista, se ha ou ndo uma dialética, se ha ou ndo uma
superacdo da dualidade, se existe ou ndo um terceiro Dionisio. De nossa parte, ndo
procuramos encaixar Nietzsche em nenhuma dessas denominagdes, no intuito de resgatar a
propria dificuldade imanente ao problema das forgas, ao problema dos limites da linguagem
imanente a uma interpretacdo que se pretende artistica, e que, portanto, pretende forcar a
linguagem a acompanhar a dissonancia do acontecer, do ser.

Nietzsche indica que para nos aproximarmos dos impulsos apolineos e dionisiacos
devemos pensa-los como universos separados. Porém, eles nunca se apresentam realmente
separados, a dualidade nunca € desfeita, apenas reorganizada; unidas e em equilibrio, as
Triebs constituem a mais completa representacdo do mundo (tragédia atica). Estas pulsdes
constituem ndo apenas as faces do sonho, mas também, as faces do mundo como
representagdo. No sonho, o pathos de aparéncia ¢ o analogo correspondente a consciéncia
de que a totalidade do mundo como representagdo, também ndo passa de um sonho, uma
aparéncia; o sentimento de aparéncia corresponde analogamente ao sentimento do filésofo
frente a0 mundo como representacdo; mundo este que, assim como o sonho, também néo
passa de mera aparéncia®'®. O homem de propensio artistica se comporta para com o sorntho
e experimenta 0 mesmo sentimento que experimenta o homem de propensdo filosofica

frente a realidade. No sonho, o artista experimenta toda representagdo como algo ficcional,

216 Através da luta entre Apolo e Dionisio tomamos consciéncia do carater iluséria de nossa realidade
fenoménica. “And yet, however necessary, the images inspired in us by Apollo remain only images, mere
appearances. Through Apollo, we lift ourselves out of darkness by the illuminating power of what are
ultimately illusions”. Apollo and Dionysus: From Warfare to Assimilation in The Birth oh Tragedy and
Beyond Good and Evil, Bart Bryant, Duquesne University.
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sem correspondéncia, um mundo ideal, e experimenta toda representacdo, como desprovida
da sua qualidade de relagcdo. Todas as formas sdo agora apenas formas e toda representagdo
ndo passa de um sonho; vemo-nos tal qual artista, e enquanto artistas tal qual a propria
natureza, embora, permanecemos sonhando, conscientes de que estamos sonhando. Assim,
nos explica Nietzsche, no sonho, vemos também a nés mesmos como sonhadores, ou seja,
como artistas consumados, as formas (tempo, espago) tornadas puras formas, servem a
imaginacdo ou ao impulso de criagdo de imagem

Na experiéncia onirica, dird Nietzsche, o artista procede para com a realidade do
sonho da mesma maneira que o filosofo procede para com a realidade vivida, aqui se
desvelam os primeiros pressupostos metafisicos com os quais o filosofo inicia sua
jornada®'”. No sonho experimentamos o prazer da bela aparéncia, um sentimento que brota
de todas as formas, produzidas e provocadas pelas figuras. Nao obstante, no sonho, a
fronteira, entre o apolineo e o dionisiaco € alvo de constantes invasdes e assaltos, embora a
fronteira mesma permaneca invariavel.

Quando o dionisiaco, em sua for¢a de sublimagdo permanece sob controle, a
estabilidade e duracdo das formas e figuras que se individualizaram na consciéncia, estd
garantida. Nao obstante, quando o dionisiaco rompe as fronteiras da individuag@o, sua
loucura rompe os limites da representagdo, comega entdo o éxtase, o horror, o sublime. No
sonho encontramos os limites do individuo, como o dominio apolineo por exceléncia, a
consciéncia como a guardid desta fronteira, pois, no sonho enquanto experiéncia de livre

criagdo artistica ndo implica no esquecimento e nadificagdo da individualidade, nele o

*'7 Wie nun der Philosoph zur Wirklichkeit des Daseins, so verhilt sich der kiinstlerisch erregbare

Mensch zur Wirklichkeit des Traumes; er sieht genau und gern zu: denn aus diesen Bildern deutet er sich das
Leben, an diesen Vorgingen iibt er sich fiir das Leben. (KSA 1, p. 25) e (NT, p, 28). O Filésofo se comporta
para com a realidade da mesma maneira que o artista para com o sonho, a analogia aqui pressupde néo apenas
desvalorizar a realidade empirica, antes valorizar o carater pedagogico e, portanto, material e real do sonho.
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homem comum mergulha em uma satisfagdo primitiva na aparéncia. O artista apolineo € o
artista sonhador e ingénuo, que ndo abdica nem renuncia completamente os limites da
consciéncia, embora enquanto artista ele ja tenha renunciado sua individualidade em seus
graus mais particulares de afirmagdo, pois, enquanto dura o éxtase, o artista onirico
mergulha na contemplacdo das formas e neste esquecimento, permanece na oscilacio entre
o real e o ideal, flutuacdo que ¢ acompanhada pelo prazer, mesmo as imagens mais
assustadoras, ele permanece a parte e tranqiiilo, ndo deixando que ocorra, pois, uma
reconciliagdo (Versohnung) radical e completa. O individuo embora em éxtase ndo ¢
absorvido em uma igualag@o, no apagamento completo da diferenga; sua consciéncia, presa
ainda a um corpo particular, permanece guiando e sentindo o prazer da contemplagdo.
Podemos, através da descricdo acima o prazer e a sabedoria da aparéncia, seu pathos
proprio, toda uma linha argumentativa para mostrar que ha um prazer originario na propria
contemplag@o da aparéncia onirica, como uma necessidade de gozo, prazer que o individuo
experimenta. Todo esse prazer ¢ um prazer originario, pois, pertence também, ao Uno-
primordial, mas que Nietzsche o apresenta inicialmente apenas como ele manifesta-se no
ser particular. Assim, podemos ver que o que “o que (Nietzsche) realmente visa é a
sabedoria helénica ou mais, exatamente, a sabedoria tragica enquanto afirmacdo da vida ou
enquanto sim a vida. Abaixo, veremos esta experiéncia onirica, com sua sabedoria
vivenciada nos mitos e deuses gregos. Até aqui falamos do apolineo e do dionisiaco
separadamente, a abaixo vamos tratar do emparelhamento destas pulsdes na constitui¢do da
tragédia atica, ademais, vamos explorar a sabedoria, o pathos grego vinculado a experiéncia

estética tragica.



169

2.4. Tragédia, coro ditirimbico e pathos

A tese fundamental de Nietzsche, de que a tragédia nasceu no espirito da musica, ou
seja, do elemento dionisiaco, ¢ de cuja unido com o apolineo da luz a uma forma mais
completa de representagdo da existéncia; implica na compreensdo de que os dois impulsos
sdo diretamente vinculados a individuagdo, assim como a toda e qualquer, intui¢cdo ou obra
do sonho ou do génio. Na tragédia inicialmente constituida apenas num coro de satiros,
encontrava-se a representacdo da situacdo humana, seu estado de ser imerso na ilusdo do
eu, o coro narrava o sofrimento do proprio deus, em seu atuar, sofrer, e por fim, em sua
redengdo, sofrimento que ensina sobre a propria vida, sobre a natureza. O coro, neste
sentido, corresponde a representagdo do criar e do destruir proprio do mundo, do acontecer.
Imerso na imobilidade, o coro corresponde a musica que determina a agdo, o movimento do
acontecer, dos atores ¢ do mundo. Na imobilidade do coro, percebe se a unidade, o fundo
que abarca tanto os deuses, quanto os mortais; pelo coro, o homem torna se sabedor do
fundo comum, e nisto encontra-se o verdadeiro efeito da tragédia, ela consola. O coro narra
o despedacar e o renascer de Dionisio, o eterno destruir e engendrar, num ciclo eterno, que
basta em si mesmo, e que em si encontra justificagdo e redengdo, uma teodicéia que basta
em si mesma. A musica €, pois, a unica linguagem prépria de Dionisio, ela, pois, nasce do
contraste entre o disforme e o uniforme, no adquirir ritmo, do eco primordial que se
transforma em signo musical. O dionisiaco precisa para comunicar-se do apolineo. As
pulsdes adquirem forma, ritmo, e, portanto, tornam-se suportaveis, €, pois, representaveis.
Os cantores em éxtase fazem repercutir a dor do despedagamento e a alegria do nascer do
novo homem. Ao espectador, esta, pois aberta a possibilidade de uma nova consciéncia, de

renascimento e, portanto, de reden¢do. Somente no perder-se, no perder-se com a
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representacdo no coro, participamos de uma comunidade de transmundanos, redimidos,
somente no esquecimento de si, mergulhamos na unidade do todo, do qual fago parte. Os
Deuses gregos e seus herdis tragicos representam como o homem grego lidava com a vida,
com sua experiéncia de mundo e principalmente nos revelam como se constitui a crenga € o

pathos de verdade e/ou aparéncia.

O Satiro, enquanto coreuta dionisiaco vive numa realidade reconhecida em
termos religiosos ¢ sob a sangdo do mito e do culto. Que com ele comece a
tragédia, ¢ para nds um fendmeno tdo desconcertante como, em geral, o ¢ a
formacdo da tragédia a partir do coro. (NT, p. 54)

A realidade do coro ¢ a mesma realidade dos deuses olimpicos, ao passo que os

Deuses também estdo sob o dominio da amplidao do poder que representa agora o coro.

O grego construiu para esse coro a armagdo suspensa de um fingido estado
natural e colocou nela fingidos seres naturais. Sobre tais fundamentos, a tragédia
cresceu muito e, na verdade, por causa disso, ficou desde o comego desobrigada
de efetuar uma penosa retrata¢do servil da realidade. (NT, p. 54)

No coro fundamentalmente formado por Satiros; homens ficticios ensinam ao
homem o lado mais misterioso e obscuro ¢ promovem uma reconciliacdo entre homens ¢
deuses, senhor e escravo, rei e sudito; o homem mergulha no universo misterioso de uma
verdade mistica compartilhada objetivamente por todo um povo. O coro revela a verdade
mais profunda, desvelando a ilusdo do individuo, de sua realidade de aparéncia, ou melhor,
descortinando a realidade em sua irrealidade, dizendo-nos que nossa existéncia tanto quanto
a do mundo, ndo possui mais realidade do que um sonho. Nao obstante, este coro de satiros;
“ndo se trata de um mundo arbitrariamente inserido pela fantasia entre o céu e a terra; mas,
antes, de um mundo dotado da mesma realidade e credibilidade que o Olimpo, com os seus
habitantes, possuia para os helenos crentes.” (NT, p. 54)

Os mitos transmitidos oralmente determinam a relagdo homem sociedade, homem

natureza, homem vida. Elas contem o segredo da relagio humana com este mundo
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misterioso que esta para alem ou aquém de toda aparéncia. Nesta relacdo, portanto, os
mitos se constituem estabelecendo uma forma de redengdo a partir de um conhecimento,
buscando e alcancando uma forma de redeng¢do a partir de uma justificago estética da vida.
Assim os deuses quando representados numa pintura, no teatro, ou em um quadro-imagem,
sdo a representagdo de algo, que embora ndo fossem vistos eram tidos (excetos pelos
inspirados, ou génios), como verdadeiros e existentes, enfim, reais.

A obra de arte seria a representacdo daquilo que ¢ mais real, em contraposi¢do a
realidade empirica experimentada. A obra €, pois, a materializacdo imagética dos deuses, e,
portanto, imagem de algo tido como real existente e verdadeiro. Enquanto, a tradi¢do
moderna pensava como condi¢do da experiéncia estética a consciéncia de que a obra de arte

seria tdo real quanto uma alucinagdo

(...), pois, haviamos sempre pensado que o expectador apropriado, fosse ele qual
fosse, precisaria permanecer sempre consciente de que tem diante de si uma obra
de arte e ndo uma realidade empirica, ao passo que o coro tragico dos gregos ¢é
obrigado a reconhecer nas figuras do palco existéncias vivas.” (NT, p. 53)

Por seu turno, os mitos e seus herdis, nos colocam diante dos signos que revelam
um modo de ser e de se localizar no mundo, de pertencer a um mundo de significados e
sentidos compartilhados. H4, pois, uma contraposicdo vivificada pela experiéncia mitica
grega, a contraposi¢do a crenga de que a realidade do dia, da empiria seja mais real e
verdadeira que a realidade dos deuses, contra esta aquela aparece como aparéncia, mentira,
engano e ilusdo. Contudo, a realidade do dia e do cotidiano da vigilia somente em relacdo
aquela outra realidade poderia ser compreendida e justificada. Neste sentido, a crenga nos
deuses gregos, expressa a relagdo com o mundo da experiéncia, onde a realidade ¢ tida
como aparéncia, ¢ reduzida a mera aparéncia, fendmeno e manifestacido destas divindades.

O problema ¢ que esta despotencializacdo da aparéncia pressupde a diminui¢do da crenga
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na realidade do dia, e, portanto necessita a destrui¢do do individuo e da imagem figurativa,
algo que somente & possivel pela destrui¢io dionisiaca do dominio apolineo®'®. A cada
movimento podemos perceber a flutuagdo do grau de consciéncia e da for¢a do pathos de
verdade ou mentira. Vejamos como Nietzsche explica isso através da analogia com o sonho
e mais, claramente, na analise do coro tragico.

Durante o sonho, o sujeito toma consciéncia de si como um artista consumado ¢ do
mundo (representagdo) como sua criagdo; as formas (tempo-espago) se constituem como o
cinzel na mio do criador, ou seja, como formas puras dispensadas da obrigacdo da
objetividade e universalidade, na medida em que ndo fundam mais experiéncias comuns,
perdendo seu carater transcendental, sem deixar, no entanto, de dar forma, sem deixar de
instruir, pois, “em face da realidade do sonho; observa-o prazerosamente, pois, a partir
destas imagens interpreta a vida e com bases nessas ocorréncias exercita-se para a vida.”
(NT, p. 28) Além disso, durante o sonho, estas mesmas formas, agora livres, nos ddo o
prazer de experimentar a total liberdade com relag@o as formas de figuras individualizadas,
agora todas as formas nos falam ndo apenas a partir da perfeicdo, mas no rompimento, no
exagero, no misturar, no destruir dos limites individuais, no compor figuras, no livre curso
do sonho, que agora cria mundos, consciente de sua criagdo, e que neste criar e destruir
ainda é capaz de encontrar reden¢do apesar da aparente total falta de razdo deste criar e
destruir eterno. No sonho reconhecemos, pois, o dionisiaco numa descarga apolinea, o
fundo da natureza se multiplicando num mundo de imagens. Neste sentido, as formas

servem a construgdo e estdo presentes na consciéncia, que serve de fronteira-limite, na

218 Segundo Bart, ¢ através do dionisiaco que as imagens apolineas podem revelar uma experiéncia
mais profunda da realidade. “(...) it is through the Dionysian, rather than the Apollonian, that appearances
may be shed for the sake of a deeper experience of primordial reality.” Apollo and Dionysus: From Warfare
to Assimilation in The Birth oh Tragedy and Beyond Good and Evil, Bart Bryant, Duquesne University.
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medida em que se mantém na consciéncia o pathos da aparéncia. E como se no sonho, o
livre curso da figuracdo rompesse os limites da propria figuragdo, limites que se constituem
na unidade da figura e servem agora para outra figuragdo, desde onde irrompe o lado
sombrio, obscuro e também ameacador, o lado dionisiaco.

O individuo ¢, pois o nucleo de reverberagdo destas for¢as, o apolineo e o
dionisiaco; a consciéncia ¢ a fronteira entre ambos, a variagdo do grau de consciéncia, o
mergulho no esquecimento de si, ¢ de toda a individualidade, traz consigo um grau de
visdo, ao passo que a vida consciente, a consciéncia dominada pelo apolineo, carrega
consigo sua verdade, seu pathos. Neste sentido, hd, pois, um pathos que acompanha o
predominio do dionisiaco e um pathos que acompanha o predominio apolineo®'’, assim,
como h4 uma mistura destes sentimentos.

Existe uma regido da intui¢do cujo contetido, ndo ¢ retirado de uma excitagdo ou
impressdo nos sentidos. Esta regido vai além das formas puras, mas se relacionam
garantindo a validade da propria intuigdo, esta regido se constitui em um pathos; sentimento
que da a garantia (ou ao menos revela a crenga) da obtencdo de contetido as formas vazias
do principio de razdo®’; e se refere a relagio entre o X e representagdo intuitiva. Vejamos
que a énfase esta na relagdo de uma intui¢do com o X, aquilo que seria o real em toda
representacdo empirica, antes o que revela a esséncia deste mundo; a vontade, ¢ o fato de
relacdo que fundamenta esta outra, ou seja, a vontade se revela como esséncia da

representagdo na medida em que sinto que acredito na possivel relagdo da intui¢gdo com o

19 “E assim poderia valer em relagdo a Apolo, em um sentido excéntrico, aquilo que Schopenhauer
observou a respeito do homem colhido no véu de maia, na primeira parte de o mundo como vontade e
representacdo...” (NT, p. 30)

Este sentimento se constitui como a crenga que apresenta uma suposta relagdo entre a
representacdo e o X, suposta realidade, que segundo a tradicdo estabelecia-se uma dicotomia entre o objeto e a
representagdo. Distingdo que Schopenhauer ndo admite, na medida em que todo objeto ¢ desde sempre
representacdo. Este sentimento constitui-se assim, como o primeiro grau do véu de maia, a origem da ilusdo
acerca do valor do mundo da representag@o.
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suposto X, a marca de toda a representacdo empirica. Em outras palavras, a vontade se
constitui como a esséncia que preenche de conteudo as formas ndo como se preenchem as
formas com a intui¢do, mas como eu preencho esta possivel relacdo com meu interesse,
minha vontade.

Durante o sonho, o dionisiaco, é apenas pressentido, no entanto, estd sempre
presente, quando rompe os limites da figuragdo, quando a imaginacdo liberta segue
ilimitada, quando se irrompem os aspectos mais misteriosos € desconhecidos, ai aparece o
dionisiaco que através da linguagem do sonho, falando a linguagem de Apolo se revela.
Enquanto o dionisiaco ¢ mantido dentro dos limites apolineos da figuragcdo ¢ acompanhado
pelo sentimento de aparéncia.

De acordo com Nietzsche, Apolo possui duas grandes areas de atuacdo ou poder,
dois dominios que correspondem as faces de sua aparicdo. Neles Apolo se manifesta se
revela; Apolo o deus a0 mesmo tempo configurador e divinatério™'; Apolo é ao mesmo
tempo o deus que plasma, mas que ao mesmo tempo, torna divino que tudo o que cria.
Neste sentido, Apolo representa a divinizacdo da aparéncia. Divinizacdo que possui
contornos especificos, na medida em que, ndo se confunde nem com a loucura, nem com a
ilusdo (tomar a aparéncia por verdade), mas na diviniza¢do do sonho enquanto criacdo,
figuragdo de mundos. Configurar ¢ a0 mesmo tempo divinizar, redimir a individuagao,
tornar divino na sua propria criagdo, sendo, entretanto, consciente desta criacdo, e também,
dono da consciéncia de si enquanto artista consumado; eis a analogia entre o sonho e

Apolo, entre homem e artista.

21 «Apolo na qualidade de deus dos poderes configuradores, é a0 mesmo tempo o deus divinatorio.
Ele, segundo a raiz do nome “o resplandecente”, a divindade da luz, reina também sobre a bela aparéncia do
mundo interior da fantasia. (NT, p. 29)
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Na verdade superior, a perfeicdo desses estados, na sua contraposicdo com a
realidade cotidiana tdo lacunarmente inteligivel, seguida da profunda consciéncia
reparadora e sanadora do sono e do sonho, ¢ simultaneamente o analogo
simbolico da aptiddo divinatéria e mesmo das artes, mercé das quais a vida se
torna possivel e digna de ser vivida. (NT, p. 29)

Apolo dard a Nietzsche, o modelo de reden¢do a partir da individuagdo, como
veremos mais adiante, ademais, ela nos dard a critica nietzschiana, pelo menos neste
primeiro periodo, ao valor da verdade, e também nos dard a chave da compreensdo das
afirmagdes que Nietzsche efetuou em sua tentativa de autocritica ao afirmar que aqui em O
nascimento da tragédia, operou se a primeira tentativa de uma filosofia pessimista que se
coloca além do bem e do mal.

O sonho &, pois, a ponte simbolizada por Apolo, que liga a universalidade desta
experiéncia tanto no homem comum, como no artista, quanto no filosofo, Nietzsche recorre
a esta introvisdo que desvela esta universalidade da experiéncia onirica para fortalecer a
prépria ideia de mundo como individuagdo, dai, desta experiéncia ser possivel extrair uma

justificagdo estética da existéncia. Como a experiéncia onirica é a criacdo do artista,

teremos um analogo da propria criagdo do mundo, desde o seio do em si.

Com efeito, quanto mais percebo na natureza aqueles onipotentes impulsos
artisticos e neles um poderoso anelo pela aparéncia (Schein), pela redengdo
através da aparéncia, tanto mais me sinto impelido a suposi¢do metafisica de que
o verdadeiriamente-existente (Wahrhaft-Seiende) ¢ Uno-primordial, enquanto o
eterno padecente e pleno de contradi¢do necessita, para a sua constante reden¢do,
também da visdo extasiante, da aparéncia prazerosa — aparéncia esta que nos,
inteiramente envolvidos nela e dela consistentes, somos obrigados a sentir como
o verdadeiramente ndo existente (Nichtseiende), isto €, como um ininterrupto vir-
a-ser no tempo, espago e causalidade, em outros termos, como realidade empirica.
(NT, p. 39)

Com Apolo e a experiéncia onirica do sonho, a experiéncia do pathos, a ilusdo, e a
consciéncia da ilusdo, Nietzsche pretende encontrar saida ao paradigma que se encontrava
mergulhado. Paradigma, que o acompanhara até o final de sua jornada; Como viver na

mentira, consciente da mentira, ou melhor, como justificar eternamente a existéncia, tendo
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consciéncia desta justificagdo e da falta de sentido fundamental da propria existéncia
humana. Vejamos a consciéncia e o pathos a partir da introdug¢do do coro tragico e como o
espectador grego mantinha se em relagdo a esta realidade onirica apresentada na tragédia,
para que possamos extrair desta vivéncia sua forma de redengdo. O pathos que acompanha
o sonho, que a acompanha a vigilia, que acompanha os mitos ¢ uma experiéncia que
Nietzsche pretende identificar nos gregos helénicos e ai reconhecer uma forma de vida que
encontra uma forma especifica de redengdo, redengdo esta que o filosofo busca resgatar
criando uma perspectiva para a avaliagdo exacerbada da verdade e a crise niilista moderna.
Nao ¢ apenas uma preocupacio historiografica, ¢ a busca por um conhecimento que exige
uma transformagdo, que implica em um pathos, e em uma flutuagdo deste pathos que nao
permanece enredado em valoragdes absolutas, antes que aprendeu a redimir-se na propria
flutuagdo, no proprio movimento e mudanca deste pathos.

Da mesma forma que entendemos a figura¢do onirica como uma descarga dionisiaca
em imagens apolineas; “devemos compreender a tragédia grega como sendo o coro
dionisiaco a descarregar-se sempre de novo em um mundo de imagens apolineo”. (NT, p.
60). O coro é, pois, a encarnagdo do proprio deus, ao passo que o drama como um todo,
narra a tragédia humana em seu fundo dionisiaco, o despedagamento no individuo deste
fundo comum, em suma, o drama ¢ a imagem similiforme da vida humana como também,
dos deuses, o coro, pois, ¢ a maxima realidade, o centro e nucleo da tragédiazzz; 0 coro € o

espago mistico que contem em si o segredo da natureza, o liame que prende tudo e a todos

2 «(_) antes, a orquestra diante da cena sempre permanecia um enigma, agora chegamos a

compreender que a cena, junto com a agdo, eram pensadas no fundo e originalmente apenas como visdo, que a
unica “realidade” ¢ ai precisamente o coro, o qual gera a partir de si mesmo a visdo e fala dela com todo o
simbolismo da danga, da musica e da palavra.” (NT, p. 61)
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num universo redescoberto e comum, compartilhado; ele, o coro, vislumbra o deus em seu

despedacamento, em seu “padecer e glorificar”.

Nessa posicdo de absoluto servimento em face do deus, o coro é, pois,
literalmente, a mais alta expressdo da natureza e profere, com esta, em seu
entusiasmo, sentencas de oraculo e de sabedoria, como compadecente ele € ao
mesmo tempo o sabio que, do coragdo do mundo, enuncia a verdade. (NT, p. 61)

Se no sonho, reconhecemos Apolo e Dionisio, no processo de individua¢do do
mundo, analogamente, veremos também, ambos os impulsos, presentes nesta configuragao,
ou melhor, no proprio acontecer do mundo e do devir. Enfim, Apolo nido pode viver sem

. 223 . X 224 o
Dionisio,”” ambos unidos ¢ em relagdo”""estdo presentes na natureza, no homem comum
(sonho e mundo como representagdo), no artista (sua obra), no filosofo (sua filosofia, seu

mundo).

2.5. Redencdo tragica: ilusido, arrebatamento e consolo metafisico.

A argumentac¢do nietzschiana acerca da reden¢do encontra-se fundamentalmente
nos cinco primeiros capitulos de O nascimento da tragédia. Nietzsche nos quatro
. . 225 ’ . . . ’
primeiros capitulos procurou mostrar os efeitos do dionisiaco e do apolineo

separadamente, sempre explorando a relacdo que estes impulsos mantém entre si. Mas

2 Sokel, que procura compreender Nietzsche como um monista, nos fala que por tras da aparente
oposi¢do entre os impulsos Apolo e Dionisio reina o evangelho da unidade que supera todas as oposi¢des. O
dionisiaco ¢ a superagdo de todas as individuagdes, todas hostis a unidade da energia tinica que constitui o
mundo. “This unity of two apparently opposite principles carries the glad tidings of the eventual unity of all
oppositions, the overcoming of all mutually hostile individuations in the single energy that constitutes the
world”. (SOKEL, 2005, p. 03)

224 Sokel (2005, p. 03) nos fala que o apolineo e dionisiaco ¢ a unido da energia universal, que forca a
criar uma imagem individual como manifestacdo desta energia unitaria. Essa unido forca a criacdo de uma
imagem individual que revela a for¢ca que une a todos nds, a totalidade da vida. “It is the union of universal
energy and individuated form or shape which the Dionysian orgiastic dance triumphantly enacts by projecting
as an individual image the force that binds all together.”

23 «Até este ponto foi exposto com certa extensio aquilo que observei no inicio deste ensaio: como é
que o elemento dionisiaco e o apolineo, em criagdes sempre novas e sucessivas, a reforgcarem-se mutuamente,
dominaram o carater helénico”. (NT, p. 42)
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como sabemos, ha um “emparelhamento” de onde surge uma nova forma de redengdo ao
mesmo tempo apolinea e dionisiaca, a redencdo tragica. E a tragédia uma forma superior de
redengdo, pois, corresponde a um emparelhamento excepcional destes impulsos. A seguir
vamos procurar acompanhar a relagdo entre os impulsos que se d4 na tragédia grega, assim
como a redengdo proveniente deste emparelhamento. Também vamos nos concentrar em
explorar algumas diferencas que surgem em Nietzsche e Schopenhauer a partir das analises
que desenvolvemos até aqui. O termo redengdo (Erlosung) nos permite acompanhar as
pequenas e sutis rupturas que apontam para as diferengas entre a ideia de Vontade em
Schopenhauer e a ideia do Uno-primordial em Nietzsche; vislumbrando as diferengas na
compreensdo nietzschiana de redengdo podemos delinear diferengas fundamentais entre
ambos.

Coincidentemente € justamente no capitulo cinco que Nietzsche concluiu sua
argumentacdo acerca da redengdo, mesmo capitulo em que o professor Rogério Miranda de
Almeida, aponta como nucleo onde Nietzsche revela a diferenga entre ele seu Mestre. Nos
procuramos mostrar que esta conclusdo que se da, de acordo com Almeida, no capitulo
cinco, ¢ preparada desde a primeira pagina de O nascimento da tragédia, na primeira vez
em que usa o termo vontade em sentido proprio € nao Schopenhauriano, na primeira vez em
que Nietzsche entende vontade com fendmeno do Uno-primordial. Ele faz isso ligando o
termo helénico ao termo vontade. Na medida em que, defendemos que através do conceito
de redengdo (Erlosung), podemos perceber uma diferenca entre a concepgdo Vontade de
Schopenhauer e a ideia de Uno-primordial em Nietzsche, ¢ importante frisar esta
coincidéncia que, qui¢a, pode nos revelar a importancia do tema redeng¢do no primeiro
Nietzsche, principalmente no que tange ao estudo da diferenga entre Nietzsche e

Schopenhauer, fundamentalmente na diferenca entre a Vontade e o Uno-primordial. Aliado
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a isso, procuramos entender a vontade enquanto uma relagdo particular entre os impulsos
apolineo e dionisiaco.

Como a reden¢do é um tema que se vincula a relagdo do Uno-primordial com o seu
fendmeno, faz-se necessario distinguir a reden¢do desde o horizonte do Uno-primordial (o
verdadeiramente existente®®) até o horizonte do individuo. Nietzsche torna explicito esta
flutuacdo, este vai e vem, ora falando desde a perspectiva do em si, ora desde a perspectiva
do individuo. A questdo da reden¢do quando pensada em relagdo ao individuo nos remete
ao problema do sentido do mundo como representagcdo, ademais nos coloca frente ao
problema do sentido do conhecimento humano. A redengdo enquanto ligada diretamente
aos impulsos apolineos e dionisiacos, corresponde apenas a um prazer e dor originarios do
Uno-primordial. O Uno ¢, pois, apenas prazer ¢ dor. Ele ndo ¢ uma consciéncia, ele ndo
alcang¢a autoconhecimento.

O homem individual por seu turno, por criar constantemente o mundo como
representacdo, mantém uma relagdo com o conhecimento, com este mundo criado. Mas o
Uno-primordial é e permanece cego, pois, ¢ apenas prazer ¢ dor. A exploragdo das relagoes
entre o conhecimento (aquele que nos revela a intui¢do mistica de unidade) e a questdo da
redengdo, ¢ vislumbrada por Nietzsche dentro do problema do valor, ou seja, desde o
horizonte de onde os valores sdo tidos como valores, € ndo se centrando na questdo da
objetividade ou verdade. O que ¢ levado em consideracdo s@o as conseqiiéncias do
conhecimento tido como verdadeiro. Neste sentido ¢ desde o horizonte de instauragdo dos

valores que o problema da redeng¢do no individuo é abordado.

26«36 que essa eudade (Ichheir) ndo é a mesma que a do homem empirico real, desperto, mas sim a
unica “eudade” verdadeiramente existente (seiende) e eterna, em repouso no fundo das coisas, mediantes
cujas imagens refletidas o génio lirico penetra com o olhar até o cerne do ser” (NT, p. 45)
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Anos mais tarde no paragrafo 5 de sua autocritica (1886), Nietzsche avaliou o

sentido e significado das exposi¢des fundamentais de O nascimento da tragédia;

Aqui se anuncia, qui¢d pela primeira vez, um pessimismo “além do bem e do
mal”, aqui recebe palavra e formula aquela “perversidade do modo de pensar”
contra a qual Schopenhauer ndo se cansa de arremessar de antemao as suas mais
furiosas maldigdes e relampagos — uma filosofia que ousa colocar, rebaixar a
propria moral ao mundo da aparéncia e ndo apenas entre as “aparéncias” ou
fendmenos (Erscheinungen) (na acepcdo tecnicus idealista), mas entre 0s
“enganos”, como aparéncia, ilusdo, erro, interpretagdo, acomodamento, arte. (NT,

p. 19)

Esta perversidade do modo de pensar (Perversitdt der Gesinnung) somente pode ser
entendida como a afirma¢do incondicional da Vontade de vida no individuo, para
Schopenhauer, o sentido do conhecimento ¢ a negacdo e a superagcdo do individuum, a
transfiguracdo (Verkldrung) do individuo em puro sujeito; o conhecimento, portanto, ¢
entendido e avaliado em sua capacidade de denegrir, de falsear o valor e a dignidade da
vida. Lembremos, além disso, que Schopenhauer somente compreende a redengdo
enquanto reconciliagdo (Versohnung), portanto, enquanto negagdo da Vontade de vida. O
conhecimento deve conduzir o homem a moralidade, ou seja, a negagdo da Vontade de
viver, e conseqiientemente ao fim do egoismo, da vaidade, de toda e qualquer manifestacio
da Vontade de viver. Assim, podemos afirmar que o conhecimento ¢ avaliado, por
Schopenhauer, em sua capacidade de conduzir o individuo ao exercicio € ao sentimento
moral; a redengdo por sua vez, é entendida, como a superagdo e negacdo do individuum; a
Versohnung desde o seio do em si.

A reden¢do em Schopenhauer’’ limita-se a ideia de reconciliagdo (Versohnung)

através da transfiguragdo (Verkldrung) do individuo, que mergulha na igualacdo na

*T £ a individuag¢io que precisa ser redimida, a necessidade de redencdo ¢ necessidade desde o seio
do em si, de superagdo de reconciliagdo. Redimir é expiar o erro de ser. A Vontade tende ao ser, ¢ em sua
tendéncia revela seu divorcio, sua discérdia consigo mesmo, a redengdo visa superar, eliminar esta discordia,
instaurando uma contradi¢do fundamental, qual seja, negac@o da tendéncia de ser.



181

esséncia. Redengdo implica e revela se apenas em um sentido; negagdo da vida®®. A moral,
¢ entendida como o sentido do conhecimento, como fim, meta a que deve conduzir o
conhecimento da esséncia.

Nietzsche em O nascimento da tragédia, busca por um conhecimento cujo resultado
ndo apenas ¢ diferente, mas um conhecimento que atinja diretamente ao individuo e que
torne possivel uma redencdo ndo enquanto negacdo, antes enquanto endeusamento, €
afirmacdo de si. Em O nascimento da tragédia, pela sua linguagem, a diferenca entre a
redengdo para Schopenhauer e Nietzsche quase desaparece, pois, em ambos, o individuo
passa por uma transformagao (o abandono de qualquer trago de egoidade ou subjetividade),
cujo efeito é também para ambos, um efeito letargico, narcético e apaziguador, e ¢ ai, que
aparece a reden¢do apolinea da aparéncia. A questdo da reden¢do é o modo como
Nietzsche pensa a relacdo do conhecimento e a vida. E modo como a relacdo entre razio e
instinto ¢ demarcada, circunscrita dentro do problema do conhecimento e da moral. Se a
questdo da redengdo é uma questdo moral, se redengdo é um tema de origem
primeiramente religiosa, teoldgica, Nietzsche pensa subverter este sentido, e usé-la
vinculada a compreensdo da préopria satisfacdo direta da unidade organica primordial, e
vinculada a relagdo do homem com o conhecimento.

O Uno-primordial, enquanto unidade organica, de onde emana o ser, como uma
emancipacdo. Toda intui¢do, todo o mundo como representagdo, ¢ entendido como o modo
como um instinto plastico, ou impulso criador que se manifesta na consciéncia, fundado

essencialmente em um pathos que acompanha este mundo. O conhecimento ¢ expressio da

8«0 que d4 a todo o tragico o empuxo peculiar para a elevagio” — diz ele em o Mundo como
Vontade e representagdo, II, p. 495 — “é o surgir do conhecimento de que o mundo, a vida ndo pode
proporcionar verdadeira satisfacdo e, portanto néo sdo dignos de nosso apego: nisto consiste o espirito tragico
— ele conduz a resignagdo”. (NT, p. 20)
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relacdo entre os impulsos. Ele (o conhecimento) nunca promove uma negacdo do Uno-
primordial, pois, no limite, ele é expressdo deste mesmo Uno. Toda a negacdo e afirmacio
ocorrem em relacdo ao fendomeno do Uno-primordial, ou seja, refere-se a vontade,
entendida como manifestacdo, fenomeno. Manifestacdo que como vimos, tras consigo uma
relacdo entre os impulsos. Neste sentido, todo o pensamento corresponde a um modo, ou
instrumento para a realizacdo dos interesses inconscientes desta unidade organica. Insisto, o
Uno-primordial é e permanece sempre cego, ao contrario da Vontade Schopenhauriana. O
conhecimento vincula-se por outro lado a necessidade de organiza¢do de cada ser
individual, pois, vincula-se a luta entre os instintos, e corresponde a necessidade de
satisfacdo direta do Uno-primordial. No limite, todo intui¢do, todo pensamento
corresponde a uma relagdo estabelecida entre os impulsos (7riebs) apolineos e dionisiacos.
O homem individual relaciona-se diretamente com este mundo do pensamento. O Uno,
porém, ndo possui consciéncia de si, O Uno-primordial é pura tendéncia cega, frui¢do
constante sem fim, e sem sentido, apenas prazer dor, sofrimento, gozo e morte.

O mesmo impulso que chama a arte a vida, como a complementagdo e o perfeito
remate da existéncia que seduz a continuar vivendo, permite também que se
constitua o mundo olimpico, no qual a “vontade” helénica colocou diante de si
um espelho transfigurado. (NT, p. 37) “Nos gregos a “vontade” queria, na
transfigura¢do do génio ¢ do mundo artistico, contemplar-se a si mesma: para
glorificar-se, suas criaturas precisavam sentir-se dignas de glorificacdo,
precisavam rever-se numa esfera superior...; ¢ ainda, “Com esse espelhamento da
beleza, a “Vontade” helénica lutou contra o talento, correlato ao artistico, em prol
do sofrer e da sabedoria do softrer... (NT, p. 38)

Nesta citagdo, vemos Nietzsche novamente particularizando o termo vontade, ou
seja, entendendo vontade como fendmeno, individuagdo do Uno-primordial, ademais,
verifica-se ai, que o conhecimento e o autoconhecimento referem-se sempre a vontade, ou
seja, a existéncia particular e ndo ao Uno-primordial. Mesmo o conhecimento intuitivo da

esséncia promove efeitos sobre a relacdo entre o individuo e a vida, e ndo como em
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Schopenhauer, que mortifica a propria coisa-em-si. O conhecimento dionisiaco, o
sentimento mistico de unidade, oriundo da intui¢do da esséncia da vida altera a relagdo da
vontade, mas ndo altera o Uno-primordial. O conhecimento ¢ o modo, o chamariz, a ilusdo
que mantém o homem preso a vida, 0 modo como Uno-primordial mantém suas criaturas
agarradas a vida. O Uno-primordial é e permanece sempre cego, pois, constitui apenas
como reverberagdo de prazer e dor primordiais. Este sofrimento e prazer imanente ¢ o
modo como o Uno-primordial forca o homem a criar, e a recriar o mundo, enquanto criagao
artistica. O homem ¢ sempre o canal por onde estes impulsos criam o mundo do sonho, da
arte, da vida. O sofrimento e o prazer oriundo da cria¢do e destrui¢do propria ao fenomeno
do Uno-primordial obrigam o homem a criar e recriar eternamente o mundo, €, portanto, a
redimir eternamente com suas criagdes o Uno-primordial. Toda existéncia particular traz
consigo este prazer e esta dor primordiais. Dai a infeliz condicdo humana, de estar
condenado a eternamente lidar com a volupia destes sentimentos, cujo eco reverbera em sua
consciéncia e pathos.

Redeng¢do é, portanto, quando pensada ao nivel do individuo particular, um tema
que se vincula ao problema da representacdo (individuagdo), do conhecimento, da moral, ao
problema do sentido da existéncia. Redimir ¢ reconfigurar o sentido, através de
representacdes que tornam a vida suportavel e até desejavel, redimir, €, pois, ndo expiar,
mas, criar representacdes artisticamente, a ponto de, na ilusdo da aparéncia querer viver,
afirmar a propria vida, na ilusdo da vida mesma, no perder-se no individuo. O problema da
redeng¢do que aparece no primeiro periodo ¢ a forma como o jovem Nietzsche tratou do
problema do conhecimento como valor, a partir da relacdo com as forcas de instauragdo
destes valores, em suma, a vida. A questdo das forgas e dos valores, assim como a ideia de

vida enquanto totalidade orgénica ¢ desde o inicio o problema central da filosofia
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nietzschiana e aparece nas sendas misteriosas da questdo da redengcdo. Em O nascimento da
tragédia, isso ¢ obscurecido, primeiro pela linguagem empregada, segundo pelo vinculo
com teses kantianas e schopenhaurianas, terceiro, porque ele tem como tema os gregos, €
ndo a filosofia do proprio Nietzsche. E na procura por essa forma de redengdo que
Nietzsche mergulha na metafisica teoldgica grega, quanto na metafisica epistemologica
kantiana, quanto na metafisica da Vontade de Schopenhauer, para dai, emergir seu
conhecimento enquanto reden¢do; porém, uma redengdo que embora, por varios motivos,
possa confundir-se com a dos precedentes possui contornos especificos e conseqiiéncias
proprias. J& no primeiro periodo, Nietzsche procura delinear um modo proprio de
compreensdo do fendomeno de redeng¢do que ndo apenas subverte o analise do valor do
conhecimento, como marca uma diferenga fundamental em relacdo a compreensdo de
redeng¢do de mestre Schopenhauer.

Em sua tentativa de autocritica (1886) Nietzsche explicando a proposi¢do central da

229
obra

que gira em torno da relag@o entre significado e sentido da vida, justificagdo que se
estabelece numa analogia entre arte e vida; analogia esta que também estd presente em O
Mundo como Vontade e Representagdo, Nietzsche ndo visa buscar fendmenos onde se
verifica a analogia, antes ele vai direto como de um salto a analogia que corresponde a
criagdo artistica e individuagdo; a analogia fundamental, na medida em que, nela se
compreende a criagdo da vida como andloga a criagdo artistica; o mundo aparece como

criagdo artistica cuja realizagdo corresponde ao prazer e dor do Uno-primordial. No

entanto, o Uno-primordial ndo ¢ um sujeito da criagcdo, ndo ¢ um sujeito consciente, nio ¢

29 «(_..) no proprio livro retorna multiplas vezes a sugestiva proposi¢do de que a existéncia do mundo

s6 se justifica como fendomeno estético” (NT, p.18)
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um espirito consciente, ele ¢, pois, apenas a diferenca reunificada, ou antes, a unidade

indiferenciada, cujos ecos de seus instintos reverberam apenas em dor e prazer.

De fato, o livro todo conhece apenas um sentido de artista e um retro-sentido
(Hintersinn) de artista por tras de todo o acontecer. (NT, 2008, p. 18) Logo
depois, “(...) um deus, se assim se deseja, mas decerto s6 um deus-artista
completamente inconsiderado e amoral, que no construir como no destruir, no
bom como no ruim, quer aperceber-se de seu idéntico prazer e autocracia, que,
criando mundos, se desembaraca da necessidade (nof) da abundancia e
superabundéncia, do sofrimento das contradi¢des nele apinhadas. (NT, 2008, p.
18)

A redengdo apolinea, ou redengdo na aparéncia enquanto compreendida ao
horizonte do Uno-primordial corresponde ao prazer que ele encontra na propria
individuagdo, ndo obstante, ao prazer imanente a satisfacdo da tendéncia, ha em
contrapartida, o sofrimento inerente a descarga apolinea, algo divino, a0 mesmo tempo em
que profano, na propria individuagdo, na medida em que ha dor, ha, pois, uma divinizagio
da dor, uma estilizacdo da dor. Prazer e dor sdo de tal maneira entrelacados que &
impossivel experimentar um sem provar do outro. Ndo ha uma puni¢do, como se a
individuagdo fosse um pecado, ndo ha uma expiag@o da culpa por ser, Uno-primordial sofre
da abundancia, do acumulo, dai, deriva seu sofrimento, do excesso, € encontra na
individuagdo, na beleza sua redengdo, prazer, gozo.

Enquanto em Schopenhauer, a Vontade precisa redimir se pelo crime da
individuagdo, em Nietzsche a propria individuagdo é uma redengdo; a individuagdo ¢ o
modo pelo qual o Uno-primordial lida com seu excesso, com sua unidade de forca e
diferenca, que descarrega na individuagdo este acumulo. A individuag¢do nio ¢ entendida
como algo apenas negativo™', antes que, ela em si mesma ¢ ja uma forma de redencdo,

neste sentido ¢ que devemos compreender a redeng¢do apolinea, ou a redeng¢do na

30 “Certo, ha também um trabalho do negativo entre as forgas que aspiram o siléncio absoluto, ao
repouso dos repousos, ao saba dos sabas.” (ALMEIDA, 2007, P.125)
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aparéncia, na beleza, o aspecto negativo aparece apenas em seu exagero, em sua afirmagdo
irrestrita, mesmo assim, sempre em relacdo a tendéncia dionisiaca, apenas em relagdo a
esta, podemos compreender a individuagdo como algo negativo.

Se em Schopenhauer a Vontade tende primeiro a afirmar-se, enquanto permanece
cega, para depois, ao atingir determinado grau de autoconhecimento, negar-se tendo o nada
como seu sentido; se, redimir implica necessariamente na destrui¢do da individuagdo, ou
melhor, a negacdo da Vontade de vida, ou seja, o nada como sentido do fendmeno, em
Nietzsche tanto a individuagdo (Apolo) quanto a quebra da individuagdo (Dionisio) sdo
modos de redengdo, ndo ha um sentido necessario apenas na negacdo, tanto a afirmagao
quanto a negagdo da individuagdo, sdo formas, meios de reden¢do do Uno-primordial.
Ademais, o Uno-primordial nunca depende ou necessita ou atinge autoconhecimento. Todo
o conhecimento ¢ ilusdo e vincula-se a necessidade de ilusdo inerente a vontade, ou seja, a
existéncia particular, que como mostramos corresponde ao uma relacdo entre impulsos
apolineos e dionisiacos. O conhecimento, todo representagdo mental € o0 modo como um
instinto manifesta na consciéncia, um meio para que o Uno-primordial alcance sua
satisfag:€10231.

Para Schopenhauer, podemos afirmar que ndo ha uma redencdo apolinea, na
aparéncia e pela aparéncia, a redengdo limita-se apenas ao nivel do dionisiaco, enquanto
tendéncia a rompimento ao principio de razdo, enfim, como negagdo da vontade de vida, e,
portanto, negacdo da vida mesmo, essencialmente no efeito letargico que o mergulho a
esséncia da natureza, e da individuagdo. Redengdo significa, portanto, redimir-se da propria

individuagdo que é entendida como sendo razdo e objeto direto do sofrimento, onde o

231 L S L - x .
“(...) é essa ilusdo tal como a que a natureza, para atingir os seus propdsitos, tdo freqiientemente

emprega. A verdadeiramente meta é encoberta por uma imagem iluséria: em direg@o a esta estendemos a méo
e a natureza alcanca aquela através de nosso engano. (NT, p. 38)
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sofrimento ¢ intrinseco e inseparavel. Nao ha, pois, redeng¢do na individuagdo, ela é
entendida como enfraquecimento, dor, culpa, erro, engano, ilusdo, o individuo ¢ um erro
cujo sofrimento lhes joga na cara o crime por participar desta existéncia.

Para Nietzsche ha, pois, um unico sentido, sentido que remete ao significado
metafisico da Natureza, cuja falta de centro, ndo implica na falta de unidade; o Uno-
primordial reune em si todo o universo ¢ toda a diferencga, diferenca que apenas se revela
enquanto afirmag@o negacdo e luta prazer e dor; Apolo e Dionisio sdo apenas formas de
sublimacao, de redengdo no jogo de si para si; o Uno-primordial ndo tende para o nada, ele
¢, pois, tudo, e satisfaz na prépria vida, pois, vive do criar e destruir, e reflete toda a dor e
toda a volupia, destes ciclos eternos, no devir, que constitui na volupia de si mesmo.

Ao individuo, porém, resta como efeito da tragédia, da relacdo entre o impulso
apolineo e seu fundo dionisiaco, um consolo metafisico. Do conhecimento, do da verdade
dionisiaca resulta a ndusea, o enjoo. A visdo nitida do Uno-primordial e da ilusdo de ser faz
com que ndo se queira mais atuar, mais viver”. Desde o horizonte do individuo,
vislumbrar o fundo comum traz o nojo, o asco. A individuagdo € vista a partir dai como
ilus@o engano, viver torna-se insuportavel. Se a afirmagdo completa e irrestrita do apolineo,
na medida em que, este corresponde ao principio de individuacdo, toda afirmacdo da
existéncia particular traz consigo a dor, o dionisiaco traz consigo o mergulho no fundo
infinito, na loucura, na perca do solo e dos limites, o individuo perde-se na inconsciéncia de
si, ¢ mergulha no esquecimento que o coloca numa relagdo de identidade com toda a

natureza. O dionisiaco aparece vinculado a Apolo como seu oposto, de cuja relagdo implica

32«0 conhecimento mata a atuagdo, para atuar ¢ preciso estar velado pela ilusio — tal é o
ensinamento de Hamlet e ndo aquela sabedoria barata de Jodo, o Sonhador, que devido ao excesso de
reflexdo, como se fosse por causa de uma demasia de possibilidades, nunca chega a agdo: ndo ¢ o refletir, ndo,
mas ¢ o verdadeiro conhecimento, o relance interior na horrenda verdade, que sobrepesa todo e qualquer
motivo que possa impelir a atuagdo, quer em Hamlet quer no homem dionisiaco.” (NT, p. 56)



188

a duracdo e o modo de tal existéncia. A reden¢do apresenta a relacdo entre os impulsos
apolineos e dionisiacos, na medida em que ela circunscreve seus efeitos ao equilibrio entre
as impulsdes. Mas, a tragédia, pela unido entre o apolineo e o dionisiaco, for¢a o individuo
a criar uma visdo que o redime; resta-nos apenas um consolo metafisico (metaphysischen
Trosten), resta-nos apenas uma espécie de reconciliacdo (Versohnung) com a natureza,
pois, da mesma forma que o poeta lirico, se fez com o Uno-primordial, o individuo no
encantamento também, encontra um consolo, o individuo alcanga apenas libertagdo frente a
prisdo do ser, da urgéncia do desejo, o dionisiaco € a redeng¢do e alivio do apolineo. Assim
enquanto apolineo redime o dionisiaco, o dionisiaco redime o apolineo.

O professor Almeida explica assim a relagdo entre os impulsos apolineos e

dionisiacos em seu aparelhamento unico e excepcional, do qual surgiu a tragédia atica:

Embora o dionisiaco se mostrasse ao grego apolineo como “titdnico” e “barbaro”,
este ndo podia dissimular a afinidade que o ligava a este fundo mesmo que ele
rejeitava. O titdnico e o barbaro eram, afinal de contas, tdo necessarios quanto o
apolineo! Apolo se manifesta, portanto, como o principio de individuagio,
através dele se realiza o objetivo do Uno originario e ele alcanca, pela ilusdo que
cria na tragédia, a vitdria sobre o dionisiaco, vale dizer, sobre o elemento
primordial da musica. N@o obstante isso, essa ilusdo ¢ rompida e aniquilada, pois
¢ como se a destruicdo da visibilidade fosse a condicdo mesma para abrir acesso
ao seio do ser verdadeiro. “E assim, a ilusdo apolinea se mostra como ela é: uma
maneira de velar continuamente durante toda a representacdo da tragédia, o efeito
propriamente dionisiaco. No entanto, a poténcia deste ¢ tdo grande que, no final,
ele arrasta consigo o proprio drama apolineo para uma esfera onde este comega a
falar a linguagem da sabedoria dionisiaca, onde ele se nega a si mesmo ¢ a sua
evidéncia apolinea.” Todavia, o acordo pelo qual se encerra a tragédia nunca
poderia ser atingido sem o concurso destas duas impulsdes basicas da arte: Apolo
e Dionisio. (ALMEIDA, 2005, P. 28)

Reden¢do é, para Nietzsche, compreendida como imanente a relacdo entre o
impulso apolineo e o impulso dionisiaco, cujos efeitos podem ser encontrados desde o
individuo até o Uno-primordial. Ao individuo lhe cabe como resultado desta relacdo um
consolo metafisico, ao Uno-primordial lhe cabe apenas o prazer e a dor imanente a toda sua

volupia, resultado de sua constante tensdo entre os instintos e que tendem sempre a criar € a
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destruir suas criaturas. A tragédia nos mostra estes impulsos em sua manifestacdo mais
clara e que ¢ prova de que os gregos ndo eram pessimistas, eram tragicos, pois, ela nos
deixa, apesar de nos revelar o lado mais sombrio, tenebroso e assustador da natureza e do
homem, com um consolo que nos faz ainda querer viver. Essa consolacdo que a tragédia
grega deixava em seus espectadores ndo esta mais ao alcance do homem moderno e tedrico,
por isso Nietzsche chega a afirmar que, para nds modernos, este consolo ja ndo mais nos

233

toca™”. O homem moderno marcado pelo estigma do niilismo nunca é consolado e precisa

encontrar reden¢do quando ja ndo pode mais crer em um mundo metafisico.

Porém, logo adiante, diz Nietzsche, a arte salva novamente o grego do perigo desta
inanicdo, a arte esta velha curandeira (heilkundige Zauberin) entoando em éxtase canticos
transfigura com seu poder criador a visdo de horror em algo belo, que ndo apenas tornam
suportavel tais imagens, mas como que também, excita a viver, a entregar-se como uma
crianca ao jogo (Spiel) de ilusdes. “A arte; s6 ela tem o poder de transformar aqueles
pensamentos enojados sobre o horror e o absurdo da existéncia em representacdes com as
quais ¢ possivel viver; s@o elas, o sublime, enquanto domesticagdo artistica do horrivel; e o
comico, enquanto descarga artistica da nausea do absurdo.” (NT, p. 56) Mais uma vez
reconhecemos a relag@o entre as pulsdes apolinea e dionisiaca, apés o mergulho no horror
da essé€ncia, a imagem que lhe revela a unidade por tras da aparéncia, deve ser entendida,
como a reden¢do apolinea do impulso dionisiaco. Pois, esta imagem ¢ o consolo que lhe
deixa todo o conhecimento tragico, consolo que somente pode ser compreendido como

redengdo ao mesmo tempo apolineo-dionisiaca, Portanto, a redengdo tragica que nos revela

233 «“N3o & o refletir, ndo, mas o verdadeiro conhecimento, o relance interior na horrenda verdade, que
sobrepesa todo e qualquer motivo que possa impelir a atuagdo quer em Hamlet quer no homem dionisiaco.
Agora ndo ha mais consolo que adiante... (NT, p. 56)
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a intuicdo de onde deriva um sentimento mistico de unidade, se da pelo influxo apolineo
que se contrapde ao influxo dionisiaco e como que o salva da desintegragdo total. A
redengdo tragica corresponde, portanto, a uma relagdo particularizada entre os impulsos,
‘vontade helénica’ entendida como relagdo particularizada entre os impulsos Apolo e
Dionisio, somente pelo influxo apolineo que redime ao excesso dionisiaco que a visdo da
unidade de todos os seres pode provocar seus efeitos consoladores.

Acerca dessa visdao redentora, enquanto a redeng¢do do Uno-primordial, Nietzsche

nos diz

Apolo, porém, mais uma vez se nos apresenta como o endeusamento do
principium individuationis, no qual se realiza e somente nele, o alvo eternamente
visado pelo Uno-primordial, sua libertagio através da aparéncia™*: ele nos
mostra, com gestos sublimes, qudo necessario ¢ o inteiro mundo do tormento, a
fim de que, por seu intermédio, seja o individual forcado a engendrar a visdo
redentora e entdo, submerso em sua contempla¢do, remanesca tranquilamente
sentado em sua canoa balougante, em meio ao mar. (NT, p. 40)

Nesta citagdo de Nietzsche, podemos perceber como o Uno-primordial encontra
redeng¢do na propria individuagdo através do individuo, que é forcado a criar a visdo
redentora. Visdo esta que corresponde a individuagdo do Uno-primordial, e, portanto,
corresponde a reden¢do do Uno, ao passo que, esta visdo, promove um sentimento mistico
de unidade, com o qual o individuo particular, na ilusdo em que vive imerso, alcanga um
consolo. O Uno-primordial encontra redenc¢do, na medida em que, o individuo cria o

mundo como representagdo seja na arte, seja no sonho, seja na tragédia.

4 Nietzsche no original escreve ‘Erldsung durch den Schein’, como vimos J. Guinsburg traduz
Erlosung por Libertagdo. Isto se justifica na medida em que para ele Nietzsche pensa como Schopenhauer
tanto a vontade quanto a questdo da Erldsung entendido em sentido moral, enquanto negacdo de da vontade
de vida. E importante frisar que se como defendemos aqui, Nietzsche ndo usa o termo vontade sempre em
sentido Schopenhauer, e que o termo Erldsung também ndo ¢ usado em sentido moral, como em
Schopenhauer, ¢ importante frisar que o termo libertagdo pode induzir a generalizagdes apresadas, na medida
em que Nietzsche nfio usa o termo Erldsung em sentido moral, pois, o Uno-primordial ndo ¢ livre e nio
escolhe, como a Vontade, a sua redeng@o.
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Para Nietzsche, a redengdo ¢ fruto da relacdo inconsciente entre os impulsos, para
Schopenhauer também ¢ assim, a reden¢do é fruto das relagdes inconscientes entre as
forcas imanentes, s6 que a Vontade ¢ livre e decide pela negacdo de si ao atingir
determinado grau de autoconhecimento, portanto, o autoconhecimento modifica a postura
da coisa-em-si, enquanto que para Nietzsche, o Uno-primordial nunca toma consciéncia de
si, ademais, a negacdo e afirmagdo ¢ fruto da justica imanente a relagdo particularizada
entre os impulsos, em cada existéncia particular, donde o conhecimento é apenas superficie
da relagdo entre estes impulsos. O conhecimento vincula-se apenas a relagdo
particularizada, a existéncia particular, a ‘vontade’, porém, nao modifica o Uno-primordial,
ndo altera sua relagdo com o seu fendmeno.

Em Schopenhauer, redengcdo ¢ considerada o efeito produzido ao se alcangar
determinado grau de conhecimento sobre si mesmo, seja a Vontade; ndo um conhecimento
qualquer, antes, um conhecimento de si para si e que promove uma transformagdo na
propria relagdo com o seu fendmeno, enfim, consigo. A Vontade alcanga o
autoconhecimento no génio em sua transformacdo em puro sujeito, conhecimento que
implica ou gera a autonegacdo da Vontade. Assim, Schopenhauer pensa como tnica forma
de reden¢do da Vontade o estabelecimento da contradi¢do da Vomtade consigo mesma,
contradi¢do que se estabelece ao negar-se a si mesmo; neste sentido, apenas a nega¢do do
fenomeno ¢ entendida como sua forma de redengdo, dai, que em Schopenhauer, ela limita-
se a redengdo dionisiaca.

Para Nietzsche em cada ser, tanto a potencia dionisiaca e apolinea encontram
reden¢do, ao passo que também o Uno-primordial alcanga redengdo através destes
impulsos. Nao obstante, somos levados a identificar e caracterizar o pathos da redenc¢do

desde o seio do Uno-primordial, a reden¢do como um prazer no seio da propria natureza,
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um prazer primitivo que nao afasta de si a dor, o sofrimento e a morte, antes que somente
no criar e no destruir alcanca redeng¢do. O mundo fenoménico em sua ansia pelo ser, pela
aparéncia, ansia compreendida como a forma préopria de redengdo de um Deus crianga,
inocente e também cruel.

Quando Nietzsche usa o termo Erlésung vinculado ao individuo ele aparece no
sentido de libertagcdo, ou melhor, enquanto libertacdo dos limites do individuo, da pressdo
do desejo, ou seja, da vigilia. Uma transformag@o que rompe os limites da subjetividade e
individualidade; Verkidrung ¢ condi¢do para a reconciliagdo (Versohnung); o individuo esta
liberto da prisdo da individualidade: mergulha numa visdo que o transforma, mas que
também exige como condi¢do de acesso a este conhecimento uma transformagdo; nao ¢,
pois um conhecimento consciente e fundado no principio de razio, antes um conhecimento
que corresponde ao rompimento deste modelo de pensamento, como no capitulo II de O
nascimento da tragédia, onde o dionisiaco ¢ tido como uma redengdo que esta ao alcance
do individuo: ”como realidade inebriante que novamente nio leva em conta o individuo,
mas procura inclusive destrui-lo e liberta-lo (er/dsen) por meio de um sentimento mistico
de unidade” (NT, p .32).

Redeng¢do aqui, ao nivel do individuo, adquire o sentido de transformagdo que nos
deixa com um consolo (7rdsf) metafisico. Aqui, redencdo significa redengdo da pressdo do
apolineo. O individuo ¢ aniquilado e nesta aniquilagdo mergulha numa igualagdo que o
consola. Contudo, este consolo é novamente uma invasao do apolineo, na medida em que, é
uma imagem que o reconforta, ou seja, o dionisiaco enquanto aniquilacido e redencdo do
apolineo, da pressdo de ser necessita também de redeng¢do; necessita redimir-se de sua
propria for¢a aniquiladora, que gracas a forga morfoldgica de Apolo encontra consolo na

visdo da totalidade da vida, que perpassa a morte do individuo, e o absorve.
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Neste sentido, a redengdo que o Uno-primordial alcanga somente pode ser
compreendida quando pensamos os impulsos apolineos e dionisiacos em relacdo, numa
coexisténcia reciproca. Em duplicidade podemos verificar a redengdo que se estende ndo
apenas pelo individuo, mas a todas as for¢as do universo. Ademais, verificamos que o Uno-
primordial encontra tanto no criar e destruir, jogo, prazer, dor, redengdo. Somente como
coexisténcia reciproca dos impulsos apolinecos e dionisiacos, a reden¢do pode ser
compreendida enquanto satisfagdo destes impulsos, satisfacdo que corresponde a justica
imanente a luta destes impulsos. A criag@o e destrui¢do do fendmeno, oriunda da justi¢a na
coexisténcia reciproca destes impulsos corresponde, ao proprio jogo de redengdo do Uno-
primordial.

No capitulo 2, de O nascimento da tragédia, Nietzsche refere se ao termo Erlosung
enquanto redengdo Universal; todo o universo mergulha num sentimento mistico de
unidade (Einheir), ndo apenas o individuo, mas também o proprio Uno-primordial *>.
Somente nas ‘nas festas de redengdo e dos dias de transfiguragdo (Welterlosungsfesten e
Verkldrungstagen), a natureza alcanga o jubilo artistico, ja ndo apenas na aparéncia e na
beleza da aparéncia que se da a redengdo, ndo € apenas pelo prazer da experiéncia onirica.
A quebra, a destruicdo do individuo, o ver além do principio de individuacdo, expressa e
revela, pois, o prazer na destrui¢do, na crueldade, desde o seio do Uno-primordial, nos
revela o prazer, a beleza, o jubilo de prazer que nasce na dor, no sofrimento, na destrui¢ao

. o« e ~ 236
da individuacao.

2 z ~ A . . -,
3% “Quando vemos, porém, como sob a pressio deste pacto de paz, a poténcia dionisiaca se

manifestou, reconhecemos agora nas orgias dionisiacas dos gregos, em comparacdo as Saceas Babilonicas e
sua retrogradacdo do homem ao tigre e ao macaco, o significado das festas de redengdo universal e dos dias
de transfiguragdo.” (NT, p. 34)

36 «“Naqueles festivais gregos prorrompia como que um trago sentimental da natureza, como se ela
solugasse por seu despedagamento em individuos.” (NT, p. 34)
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Nietzsche explica a reconciliagdo (Versohnung) que ocorreu no espirito grego e na
historio de seu culto, a reconciliagdo entre Dionisio e Apolo, e a partir desta reconciliagdo
explora o significado das festas de redengdo e dos dias de transfiguragdo. Se antes
pensavamos apenas a reden¢do da aparéncia como uma forma exclusiva de reden¢do do
Uno-primordial, agora percebemos que uma reconciliagdo, ou melhor, um emparelhamento
entre as potencias apolineas e dionisiacas, como uma satisfacdo e uma representagdo mais
profunda do em si. A redengdo da aparéncia, o endeusamento da aparéncia, que
corresponde a0 mundo apolineo da individuagdo expressa apenas um aspecto, uma forma
de manifestacdo da esséncia; com a invasdo dionisiaca tem espaco uma expressdo mais
profunda da esséncia, onde o rompimento da individuagdo, a destrui¢do dos limites do
individuo, aparece e revela-nos uma forma mais profunda de reden¢do do Uno-primordial,
ao passo que leva o individuo a um grau de conhecimento mais profundo da esséncia da
natureza de si ¢ da vida, enfim, do universo.

A (Verkldrung) transformacdo exigida para o acesso a este tipo de conhecimento
coloca o individuo numa outra relagdo com a vida, ele também, ja ndo ¢ mais o mesmo, ele
sofre um processo de transfiguragdo, de transmutagdo, ele alcanga redengdo da pressdo de
ser, dos limites do sujeito, redengdo, portanto, dos impulsos apolineos, ao passo que o Uno-
primordial, alcanca, neste jogo de criagdo e destruicdo, ele reconcilia-se em toda a
natureza, ¢ como o estabelecimento de uma justaposi¢do, ou melhor, equilibrio entre as
pulsdes. Ja no capitulo 4, temos a redengdo apolinea como limitando se apenas ao Uno-
primordial;

Com efeito, quanto mais percebo na natureza aqueles onipotentes impulsos
artisticos e neles um poderoso anelo pela aparéncia (Schein), pela redencdo
através da aparéncia, tanto mais me sinto impelido a suposi¢@o metafisica de que
o verdadeiramente existente ¢ Uno - primordial, enquanto o eterno-padecente e
pleno de contradi¢do necessita, para a sua constante reden¢do, também da visdo
extasiante, da aparéncia prazerosa(...). (NT, p. 39).
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Aqui, de um lado, temos a redeng¢do do Uno-primordial através da individuacdo e,
por outro lado, temos também, o individuo forcado a criar uma visdo que redime ndo
apenas o Uno-primordial, mas também a si mesmo. H4, pois, uma transformacdo apds a
visdo redentora, apds o conhecimento da esséncia, ao passo que o Uno-primordial, se
reconcilia, se redime tanto na criagdo quanto na destruigao.

O Uno-primordial ndao toma consciéncia de si através da consciéncia individual tal
qual um espelho, ele ndo ¢ indiferente e independente, nem a individuagdo nem a quebra da
individuagdo, ele ¢ somente prazer e dor, sofrimento e redengdo, imanente a sua poténcia.
Ele nunca atinge autoconhecimento, ele é apenas prazer e sofrimento orgiastico e artistico.
Mas, por outro lado, a criagdo e destrui¢do s@o faces de sua redencdo, faces que
correspondem apenas ao prazer ¢ dor. O Uno-primordial ndo é, pois, separado de sua
manifestacdo, ndo é, pois, independente de suas manifestagdes, assim, tanto o apolineo
(individuacdo), quanto o rompimento da individuacdo (dionisiaco) correspondem a
totalidade das manifestacdes do Uno-primordial. Esta manifestacdo por seu turno nao
corresponde a distingdo esséncia e aparéncia, ndo ha, pois, um dualismo estrito senso, pois,
ndo ha necessariamente oposi¢do entre esséncia e aparéncia, na medida em que a
manifestacdo particularizada nao existe independente do ciclo de criagdo e destrui¢do, neste
sentido somente a totalidade do apolineo e do dionisiaco nos revela um reflexo mais
perfeito e completo da esséncia do mundo. O rompimento da individuagdo e da consciéncia
individual®’ escrava da vontade, cujo conhecimento é prisioneira desta mesma vontade,

como claro espelho de si, trds a tona o sofrimento da natureza, o prazer do sofrimento

37 “Para captar esse desencadeamento de todas as forgas simbélicas, o homem ja deve ter arribado
ao nivel de desprendimento de si proprio que deseja exprimir-se simbolicamente naquelas forcas: o servidor
ditirimbico de Dionisio s6 é, portanto, entendido por seus iguais!” (NT, p. 35)
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inerente a individua95023 8, o Uno-primordial nos canticos entoados em éxtase, nos
ditirambos™, o que se expressa ¢ o sofrimento e o prazer do Uno-primordial. Todas as
formas seja o apolineo seja o dionisiaco sdo desde o horizonte do Uno-primordial formas
de redencdo, de jubilo, de satisfagdo no criar-se e no destruir-se, no jogo (Spiel) consigo
mesmo.

O capitulo 5 de O nascimento da tragédia, fundamental para nossa compreensdo da
redengdo. Nietzsche procura no intuito de apreender a visdo tragica de mundo,
compreender a reconciliagdo que ocorreu no espirito grego da qual surgiu a tragédia atica,
em outras palavras, procura compreender o “conhecimento do génio apolineo-dionisiaco e
de suas obras de artes ou, pelo menos o mistério dessa unido” (NT, p. 42).

Como modelo ao génio apolineo, Nietzsche nos coloco diante de Homero, o artista
ingénuo (Naif'*’), artista apolineo, por exceléncia, e que nos dard o caminho para
compreensdo da redengdo da qual falamos, uma reden¢do que revela, pois, a inocéncia
necessaria para a redencdo da aparéncia, a redencdo apolinea®*'. Compreendendo a
transformacdo pela qual o artista apolineo percorre podemos identificar a sabedoria
vinculada a reden¢do apolinea no individuo. Nietzsche para caracterizar o artista ingénuo
(Naif), mais uma vez, faz uso do método analégico***; a analogia com o sonho nos dara os

contornos que caracterizam o espirito do génio; mas, Nietzsche vai além, esta metafora

2% «“Da mais elevada alegria soa o grito de horror ou o lamente anelante por uma perda irreparavel.”
(NT, p. 34)

29 “No ditirambos dionisiaco o homem ¢ incitado a maxima intensificacdo de todas as suas
capacidades simbolicas; algo jamais experimentado, empenha-se em exteriorizar-se, a destrui¢do do véu de
maia, o ser uno enquanto génio da espécie, sim, da natureza.” (NT, p.34)

0 Diz Nietzsche (NT, p. 38): “Onde quer que deparemos com o ‘ingénuo’ na arte, cumpre nos
reconhecer o supremo efeito da cultura apolinea: a qual precisa sempre derrubar primeiro um reino de Titas,
matar monstros e, mediante poderosas alucinagdes e jubilosas ilusdes, fazer-se vitoriosa sobre uma horrivel
profundeza da considera¢do do mundo (Weltbetrachtung) e sobre a mais excitavel aptiddo para o sofrimento.”

1 Acreditamos encontrar no artista Ndif qualidades essenciais para a possibilidade de uma redengdo
através de um conhecimento nfio metafisico. A justificacdo estética da existéncia e a possibilidade de
determinar o significado e o sentido da existéncia encontram-se no artista Ndif.

2 “Acerca desse artista ingénuo, a analogia do sonho nos da alguns ensinamentos” (NT, p. 39).
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sustenta a hipdtese de que o Uno-primordial encontra redengdo na propria figuracdo
onirica, ao passo que, ndo ha uma hierarquia entre os niveis de objetivacdo. Neste sentido,
toda aparéncia, ou fendomeno, toda imagem ¢é motivo de reden¢do, nao ha, pois, um

23 nem a obra de arte, toda

privilégio de uma sobre outro, nem o homem nem o sonho
individuagdo € desde o seio do em si forma e motivo de reden¢do, pois, “(...) na medida em
que o sujeito ¢ um artista, ele ja esta liberto de sua vontade individual e tornou-se, por
assim dizer, um médium através do qual o tnico sujeito verdadeiramente existente celebra a
sua redengdo na aparéncia.” (NT, p. 47)

O artista apolineo ingénuo (Naif) nos dara, pois, o pathos apolineo e sua sabedoria;
ha uma ilusdo necessaria para que o pathos seja vivificado, uma ilusdo que se determina em
um tipo de consciéncia que entende algo como real e verdadeiro; ha, pois, uma duplicidade
(realidade do sonho x realidade da vigilia), na medida em que, a realidade da obra de arte ¢
aparéncia da aparéncia. Para que o prazer onirico possa ser experimentado, ocorre, pois, um
esquecimento, um distanciamento do mundo da vigilia®**; embora permaneca consciente de
que o mundo visionario ¢ apenas um mundo de sonho, ¢ como se durante o éxtase da visdo
existisse apenas o mundo da visdo e do prazer, somos completamente absorvidos neste
prazer, mergulhamos num esquecimento da oposi¢do e de nossa situagdo didria e suas
angustias. O éxtase ao artista apolineo coloca o individuo num esquecimento de sua

individualidade e o iguala a Apolo, o homem ¢ agora O deus do principio da individuagdo e

se sente como tal, embora a consciéncia disso, nem sempre seja revelada nestes termos, a

243 s . s

“Téao certamente quanto das duas metades da vida, a desperta e a sonhadora, a primeira se nos

afigura incomparavelmente mais preferivel, mais importante, mais digna de ser vivida, sim, a tinica vivida, do

mesmo modo, por mais que pare¢a um paradoxo, eu gostaria de sustentar, em relagdo aquele fundo misterioso

de nosso ser, do qual noés somos a aparéncia, precisamente a valoragdo oposta no tocante ao sonho” (NT, p.
38)

# «(_..) se de outro lado, para podermos sonhar com este prazer intimo diante da visdo, tivermos de

esquecer inteiramente o dia e suas terriveis importunagdes (...).” (NT, p. 38)
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igualacdo do artista enquanto o deus da figuragdo, do principium individuationis, o
sonhador consciente do sonho, o artista que ndo se confunde com o objeto criado, ele, pois,
se confunde com Apolo. A reden¢do apolinea deve ser entendida como glorificagdo,
afirma¢do da individuagdo, nas palavras de Nietzsche, endeusamento da individuacdo
(Vergottlichung der Individuation), que implica de um lado que o individuo seja respeitado
em suas fronteiras®®, ele é o proprio deus Apolo em sua cria¢io e respeito nos limites das
formas e das figuras nesta criag@o, nestes limites estd a fronteira com o dionisiaco e sua
falta de limite, estd a fronteira entre a loucura e a auto-exaltacio*°.

A consciéncia humana € um espelho para a satisfagdo imediata do Uno-primordial,
toda intuigdo, toda imagem de sonho, todo reflexo, é, pois, reflexo do Uno-primordial, e
existe apenas para sua satisfagdo e conhecimento. Partindo da universalidade da experiéncia
onirica, Nietzsche considera a reden¢do da aparéncia possivel desde o horizonte do Uno-
primordial. Portanto, para Nietzsche o Uno-primordial ndo visa superar a multiplicidade,
pois, toda e qualquer imagem ¢ desde sempre motivo de redengdo.

A redengdo ao nivel do Uno-primordial ¢ inconsciente e se constitui apenas
enquanto prazer e dor. E uma visio que se funda no éxtase, tanto quanto necessita da visdo
de si despedagado em individuos. Podemos dizer que a redengdo que promove o génio é
uma reden¢do que se nos revela o profundo parentesco entre o dionisiaco e o apolineo, o
fundo dionisiaco em sua forma de objetivacdo em relagdo com a forma apolinea, o Uno-

primordial tende a forgar o individuo a criar imagens que redimem a dor fundamental, que

5 “Egse endeusamento da individuagio, quando pensado, sobretudo como imperativo e prescritivo,
s0 conhece uma lei, o individuo, isto ¢, a observac¢do das fronteiras do individuo, a medida no sentido
helénico. Apolo, como divindade ¢tica, exige dos seus a medida e, para poder observa-la, o
autoconhecimento” (NT, p. 40)

246 «E assim corre, ao lado da necessidade estética da beleza, a exigéncia do “conhece-te a ti mesmo”
e “Nada em demasia”, ao passo que a auto-exaltacdo ¢ o desmedido eram considerados como os demdnios
propriamente hostis da esfera ndo-apolinea, portanto como propriedades da época pré-apolinea, da era dos
Titds e do mundo extra-apolinea, ou seja, o mundo dos barbaros.” (NT, p. 41)
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redimem a sua individuacdo, nesta tendéncia verifica-se no em si a tendéncia ao ser, seu
apetite pela aparéncia®*’. Isso implica de um lado, que o Uno-primordial se identifica, se
reconforta, encontra jubilo na propria constru¢do da figura. Percebe-se que o Uno-
primordial perde-se em éxtase na criacdo gerada pelo o espelho que é o génio e a obra de
arte, assim como em qualquer imagem refletida no espelho da consciéncia.

O génio por seu turno é forcado a gerar a visdo redentora, a visdo que unifica e
consola. Entretanto, esta visdo ndo € mais importante, ou mais decisiva para o em-si, pois,
no limite, tanto a redengdo apolinea na aparéncia, quanto a reden¢do dionisiaca na

embriagues sdo estados de satisfagdo, prazer, jubilo, e também redencdo.

A “ingenuidade” homérica s6 se compreende como o triunfo completo da ilusdo
apolinea: ¢ essa uma ilusdo tal como a que a natureza, para atingir os seus
propositos, tdo freqlientemente emprega. A verdadeira meta € encoberta por uma
imagem ilusoria: em direcdo a esta estendemos as maos e a natureza alcanga
aquela através de nosso engano. (NT, p. 38)

A necessidade do sonho, o prazer experimentado, o estado de consciéncia da
aparéncia, o prazer da aparéncia que preenche toda a consciéncia durante o sonho, tudo isso
corresponde, de acordo com Nietzsche, ao Uno-primordial. A ilusdo apolinea condena o
individuo ao ciclo eterno do querer e do sofrer, ndao ha, pois, satisfagdo absoluta, ndo ha,
pois, fim ao desejo e ao sofrer, ndo ha fim; ndo ha, pois, um sentido moral, nem evolugao
progresso, nem dialética, nem sentido histdrico, somente sentido estético, sentido este que
se refere ndo ao individuo, antes ao Uno-primordial, somente na igualacdo do homem com
Apolo, ou seja, quando no sonho ou na obra de arte do génio apolineo, que este homem

pode vislumbrar o prazer da criag@o, da redengdo na individuagio.

Se, portanto nos abstrairmos por um instante de nossa propria “realidade”, se
concebermos a nossa existéncia empirica, do mesmo modo que a do mundo em

7« encantamento dionisiaco-musical do dormente lanca a sua volta como que centelhas de
imagens, poemas liricos, que em seu mais elevado desdobramento se chamam tragédias e ditirambos
dramaticos”. (NT, p. 44)
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geral, como uma representa¢do do Uno - primordial gerada em cada momento,
neste caso o sonho deve agora valer para nds como a aparéncia da aparéncia; por
conseguinte, como uma satisfacdo mais elevada do apetite primevo pela
aparéncia. (NT, p. 39)

Ao lado do artista ingénuo da poesia épica, Nietzsche nos coloca como andlogo ao
artista ingénuo (Naif) na poesia, nas artes plasticas, o pintor Rafael**®. De um lado temos
Homero, como o artista épico, no dominio das palavras, e de outro lado Rafael, o artista
plastico no dominio das imagens. Neles podemos segundo Nietzsche, compreender todo o
dominio apolineo e seu endeusamento da individuacdo (Vergéttlichung der Individuation),
assim como seu vinculo com o dionisiaco. O vinculo entre o apolineo e o dionisiaco** nos
revelara que ambos estdo numa mesma relagio de necessidade com o Uno-primordial *°,
tanto a redengdo apolinea quanto a redengdo dionisiaca correspondem a faces da redengdo
total do Uno-primordial. “E pelo mesmo motivo que o cerne mais intimo da natureza sente
aquele prazer indescritivel no artista ingénuo e na obra de arte ingénua, que é similarmente
apenas aparéncia da aparéncia”. (NT, p. 39)

Nao ha, pois um sentido no processo de individuagdo, ou finalidade, progresso ou
evolugdo moral; ao individuo resta apenas conhecer a falta de sentido inerente a

7

. . . ~ 251 ’ , ~ v o . .
individuagdo™', ha, porém, e essa é a especulagio metafisica nietzschiana apenas um

28 «Rafael, ele proprio um desses mortais (ingénuos), representou em sua pintura simbolica essa
despotenciacdo da aparéncia na aparéncia, que € o processo primordial do artista ingénuo e simultaneamente
da cultura apolinea” (NT, p. 40)

¥ “Titanico” e “barbaro” pareciam também ao grego apolineo o efeito que o dionisiaco provoca:
sem com isso poder dissimular a si mesmo que ele proprio, apesar de tudo, era 0 mesmo tempo aparentado
interiormente aqueles Titds e herois abatidos. “E vede Apolo ndo podia viver sem Dionisio.” (NT, p. 42)

20«0 “titAnico’ e o ‘barbaro’ eram, no fim de contas, precisamente uma necessidade tal como o
apolineo.” (NT, p. 41)

! “Quem, abrigando outra religido no peito, se acercar desses olimpicos e procurar neles elevagio
moral, sim, santidade, incorporea espiritualiza¢do, misericordiosos olhares de amor, quem assim o fizer, tera
logo de lhes dar as costas, desalentado e decepcionado. Aqui nada ha que lembre ascese, espiritualidade e
dever, aqui s6 nos fala uma opulenta e triunfante existéncia, onde tudo o que se faz presente ¢ divinizado, ndo
importando que seja bom ou mau.” (NT, p. 35)
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sentido estético™?, neste ponto, a redencdo na aparéncia atinge ndo apenas ao individuo,
quem perde se em éxtase através da individuacdo, ¢ o Uno-primordial; ele regozija se
reconhecendo a si mesmo espelhado tanto no homem, como na arte, quanto no mundo dos
deuses e dos sonhos. Essa imagem de aparéncia da aparéncia, satisfaz o ideal de beleza, dai
a satisfagdo e a justificacdo do processo de individuagdo como um processo essencialmente
estético, ¢ uma satisfacdo desde o seio do em si, do Unico ser verdadeiramente existente,
que satisfaz na criagdo e destruicdo, no jogo inocente de frui¢do de si mesmo. Num jogo
onde os conceitos morais ndo t€m razdo de ser. Se reden¢cdo ¢ como afirmamos um
conceito que se liga as forgas plasticas apolineas e dionisiacas, com Nietzsche, este
conceito abandona seu significado moral, para vincular-se a busca por uma forma de vida
afirmativa, que assume em si mesma tanto a dor, quanto o prazer, tanto a vida como a

morte.

232 «pojs, acima de tudo, para a nossa degradagdo e exaltagdo, uma coisa nos deve ficar clara, a de
que toda a comédia da arte ndo ¢ absolutamente representada por nossa causa, para a nossa melhoria e
educagdo, tampouco que somos os efetivos criadores desse mundo da arte: mas devemos sim, por nds
mesmos, aceitar que nos ja somos, para o verdadeiro criador desse mundo, imagens e proje¢des artisticas, e
que a nossa suprema dignidade temo-la no nosso significado de obras de arte — pois s6 como fendémeno
estético podem a existéncia e o mundo justificar-se eternamente!”* (NT, p. 47)
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Capitulo III - Consideracées finais.

Como artista essencialmente dionisiaco Nietzsche contrapde Arquiloco, ele nos dara
a chave para a compreensao dessa misteriosa unido, unido que, como vimos se manifesta
em todos os niveis de objetivagio ou de representagdo, mas essencialmente no
emparelhamento ocorrido na ‘vontade helénica’, da qual surgiu a tragédia atica, a redencdo
ao mesmo tempo apolinea-dionisiaca®”. Schiller fornece a Nietzsche a4 chave para a
compreensdo do poeta lirico como um artista verdadeiro: “ele confessou efetivamente ter
tido ante si e em si, como condi¢do preparatdria do ato do poetar, ndo uma serie de
imagens, com ordenada causalidade dos pensamentos, mas antes um estado de animo
musical.” (NT, p. 44) O exame do poeta lirico nos abre a dimensdo da unido entre o
apolineo e do dionisiaco, nos revela a relacdo entre a musica € a imagem e/ou conceito, nos
revela o prazer e o apetite primevo do Uno-primordial pela aparéncia, ao passo que,
também nos revela o esquecimento da individualidade, o mergulho na consciéncia da

unidade de todas as coisas. Diz Nietzsche;

Ele se fez primeiro, enquanto artista dionisiaco, totalmente s6 com o Uno -
primordial, com sua dor e contradi¢do, e produz a réplica desse Uno - primordial
em forma de musica, ainda que esta seja de outro modo, denominada com justica
de repeti¢do do mundo e de segunda moldagem deste; agora porém esta musica se
lhe torna visivel, como uma imagem similiforme do sonho, sob a influéncia
apolinea do sonho.” (NT, p. 44)

O Individuo particular (especificamente o poeta lirico) na Verkldrung abandona

todo o estranhamento e mergulha na igualagdo da esséncia, desde onde compartilha seu

253 1 . . .
“(...) como, por exemplo, na tragédia grega — enquanto artista a0 mesmo tempo onirico e extatico:

a seu respeito devemos imaginar mais ou menos como ele, em embriagues dionisiaca e na auto-alienagdo
mistica, prosterna-se, solitario ¢ a parte dos coros entusiastas, e como entdo, por meio do influxo apolineo do
sonho, se lhe revela o seu proprio estado, isto é, a sua unidade com o fundo mais intimo do mundo em uma
imagem similiforme de sonho.(NT, p. 32)
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sofrimento. Em sua transfiguracdo ganha expressdo a dor e a contradi¢do imanente do Uno-
primordial, toda diferenca ¢ apagada, todo estranhamento desaparece, a propria diferenga e
individualidade sdo sentidas como algo negativo, falso, ilusdrio, perigoso. Do mergulho
extatico se revela, pois a verdade dionisiaca, em oposi¢do a verdade da consciéncia e da
vigilia. Mas aqui, um perigo nos ronda; o perigo de isolarmos Apolo de Dionisio, este
sentimento, este &nimo musical embora afigure primeiro, ele ¢ pura tendéncia, ou estimulo
a criagdo de imagens, de intuigdes; donde se revela segundo Nietzsche, que o dionisiaco € o
fundo de toda imagem, intui¢do e/ou conceito; donde se revela o apetite primevo pela
aparéncia, pela reden¢do pela aparéncia®?, pela visdo arrebatadora. O poeta lirico ¢ forcado
pelo musical a engendrar numa visdo de sonho, imagens redentoras.

Ao identificarmos o parentesco genético entre Apolo e Dionisio, no exame da
poesia lirica € possivel reconhecer que separados cada um corresponde a uma
representagdo, ou melhor, uma forma de objetivacdo. Unidos encontramos uma forma de
representacdo da totalidade da vida em seu devir. Ao identificarmos Dionisio como o Uno-
primordial, perdemos de vista muitas vezes que ambos Apolo e Dionisio, sao
geneticamente iguais, portanto, que Dionisio e Apolo constituem ambos, a totalidade do
Uno-primordial, a ARCHE do mundo como representagdo. Na origem, ambos estio em
conflito perpetuo, do equilibrio e relagio momentaneos surge a individuag@o. Se Dionisio
se identifica com o Uno-primordial, ¢ por uma questdo de proximidade, por se constituir
em uma forma mais préxima e direta de objetivagdo e sublimagdo. Nao ha, pois, dialética,

ou superacdo definitiva de um e outro, ha apenas relagcdes de poder. Como ja afirmamos a

254 . . . . ~
“Aquele reflexo afigural e aconceitual da dor primordial na musica, com sua reden¢do na

aparéncia, gera agora um segundo espelhamento, como simile ¢ exemplo isolado” (NT, p. 44)
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exposi¢cdo nietzschiana dos conceitos pode induzir a uma leitura dialética do primeiro
Nietzsche, além disso, ¢ paradoxal, nao poderia ser diferente, a maneira como Nietzsche
explica o dionisiaco, pois, ora ele € o proprio Uno-primordial, ora é mais uma de suas
pulsoes, ao lado do apolineo.

Nao ha, pois, dialética, porque ndo ha estrito senso uma arte somente apolinea assim
como uma arte somente dionisiaca, para haver uma dialética, ambos deveriam se constituir
em universos distintos absolutamente e que no processo geram um terceiro como sintese. A
arte ¢ sempre o fruto da unido destes impulsos, em conjunto geram a obra de arte, seja ela
qual for; no caso da tragédia, Apolo e Dionisio somente podem ser compreendidos em
relagdo, separados, ddao ensejo a uma dialética, dai, o problema surgido de uma
propedéutica, de um processo de explicagdo discursivo. Se em Schopenhauer, a Vontade ¢
completamente independente (unabhdingig) e indiferente (gleichgiiltig) do seu fendmeno,
em Nietzsche, o Uno-primordial estd sempre numa relagdo direta e imediata com seu
fendmeno, e nele encontra redengdo, seja na afirmacdo seja na negacdo de si mesmo.

Na tese que ora defendemos, afirmamos que, a diferenca da Vontade
Schopenhauriana®”, que encontra na individuagio uma forma de lidar com sua contradigao,
e que primeiro se afirma e posteriormente se nega, o Uno-primordial, ndo encontra na
negacdo seu sentido; ele vive do ciclo eterno, ele € antes, a unido de Apolo e Dionisio, ele é
afirmacdo e negacdo, e encontra no apolineo uma redenc¢do tal qual encontra no dionisiaco,

embora, seus efeitos aparentemente sejam distintos. Ademais, consolo (frosten) € sempre o

3 Seguindo pelas sendas dos significados do conceito de Erlosung, acreditamos encontrar sinais da
ruptura, ou melhor, da diferenciagdo ja em NT, do conceito de Vontade de Schopenhauer; Nietzsche ndo
apenas mantém certa similitude dos conceitos como Vontade ele chega mesmo aparentemente a se confundir,
quica, entretanto, compreendo o termo Er/dsung, podemos verificar que mudangas sutis sdo operadas, como
que experimentos, tentativas e torgdes conceituais, das quais resulta a construcdo de uma ideia propria de
redengdo o que nos permite compreender a esséncia em Nietzsche em sua diferenca fundamental em relagéo a
Vontade em Schopenhauer.
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efeito da redengdo ao mesmo tempo apolineo-dionisiaca, desde a perspectiva do individuo,
efeito do emparelhamento, dos impulsos apolineo-dionisiaco, na tragédia que nos deixa o
consolo metafisico ndo h4a uma sobrepujanca de um sobre o outro, hd um emparelhamento
que promove a reden¢do de ambos os impulsos.

Enquanto o em si alcance redengdo, ou seja, satisfagdo, gozo: o individuo alcanca
redenc¢do como consolo. E preciso, portanto, distinguir desde que horizonte o fenémeno da
redengdo ¢ compreendido; seja a redengcdo do Uno-primordial, seja a reden¢do do sujeito
individual. O termo Erlosung ¢ utilizado, por Nietzsche em O nascimento da tragédia
quase que exclusivamente ao efeito do apolineo, seja quando este efeito incide sobre o
individuo ou sobre o Uno-primordial. As poucas vezes que o termo aparece vinculado ao
dionisiaco é no sentido de uma transfiguragio (Verkldrung) que promove um sentimento
mistico de unidade. Verkldrung que promove uma reconciliagdo (Versohnung), que
promove uma intuicdo da esséncia, da qual deixa ao individuo que retorna ao mundo
consciente da vigilia uma espécie de consolacdo (#rosten). Redengdo dionisiaca ¢ entendida
enquanto negagdo e aniquilagdo do dominio apolineo, e conseqiientemente, dos limites do
sujeito. Para o efeito do dionisiaco, portanto, Nietzsche faz uso do termo Trosten, e
também, Verséhnung.

No limite, ha, pois, uma redengdo na aparéncia desde o nivel do em si (esta € a tese
fundamental de Nietzsche e o que mais o diferencia de Schopenhauer), assim como ha
também, uma redengdo e prazer na aparéncia cujo acesso esta aberto também ao individuo.
Nao obstante, ha uma redengdo dionisiaca que atinge o Uno-primordial, tanto quanto ao
proprio individuo; a reconcilia¢@o (Versohnung) dionisiaca também ocorre desde o nivel do
Uno-primordial cujos efeitos também podem ser descritos desde a perspectiva do

individuo. Cada um destes horizontes de reden¢do e reconciliagdo ¢ acompanhado de um
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pathos e de uma sabedoria; cada um traz consigo a marca do verdadeiro e do falso, do bem
e do mal, que, porém, apenas em relacdo e em contraposi¢do podem ser compreendidos e
explicitados.

Em linhas gerais, podemos caracterizar a diferenga na reden¢do que incide
diretamente sobre a esséncia (Vontade e o Uno-primordial) entre os dois filosofos, a partir
da ideia de reden¢do na aparéncia; enquanto em Schopenhauer a individuagdo precisa ser
expiada, para Nietzsche a propria individuagdo ¢ uma forma de redengdo. Tanto a obra de
arte, o sonho, a existéncia particular quanto toda intui¢do que aparece na consciéncia
humana ¢ apenas fruicdo estética do Uno-primordial, e somente em relagdo a ele, estas
ganham sentido e significado. Nietzsche procura argumentar que existe tanto no sonho,
quanto na arte, quanto na existéncia particular um mostra do prazer primevo da prépria
natureza, enquanto frui¢do estética de si mesma. Se em Schopenhauer a individuagdo tem
como sentido o nada, em Nietzsche a propria individuacio redime a si mesma e encontra no
jogo seu sentido™. Se a Vontade Schopenhauriana vé a individua¢do como um erro, a
redengdo apolinea ensina a redengdo na aparéncia. A tendéncia ao ser ndo ¢ negada, nao
ha, pois, uma tendéncia do em si a negar a propria individuagdo, antes a propria
individuagdo aparece como sua forma propria de redengdo.

Em A verdade e mentira em sentido Extra-moral; a ideia de redengdo aparece
vinculada a oposi¢do entre o homem abstrato e o homem intuitivo, a redengcdo aparece
como um modo através do qual o homem intuitivo lida com o sofrimento ¢ com a
existéncia, ndo como uma forma de fuga ou de escape ao sofrimento, antes como a

capacidade de aprender com as intuigdes a glorificar a endeusar, a justificar na intuigdo a

26 Em Schopenhauer a estética é ainda apenas um caminho para a moral, o proprio belo ¢ apenas um
conceito moral, e o sentido moral, a beleza do sentido moral é o nada, para Nietzsche ndo ha este sentido
moral, ha apenas o sentido estético, eterna criagdo de sentido.
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propria intui¢do, na capacidade de redimir a propria intuicdo em suas formas, no limite, no
aprender a lidar e justificar a propria criagdo da existéncia e/ ou das figuras da intuigdo
(Gestalts). Em O nascimento da tragédia Nietzsche inicia a delimitagdo dos contornos da
redengdo e da serenojovialidade propria ndo apenas do artista, do homem intuitivo, mas do
homem teodrico; este por sua vez, apresenta uma redeng¢do propria, mas que, porém
permanece presa sempre a moralidade. Com o desenvolvimento da racionalidade e seus
valores, cada vez mais importa a Nietzsche resgatar uma forma de redeng¢do artistica, mas
que enquanto arte transforme a prépria linguagem em meio de reden¢do e justificacdo, algo
que somente ¢ possivel mantendo a linguagem em sua origem metaforica, unico meio de
romper com a moralidade presente a toda linguagem conceitual. Nietzsche visa um
conhecimento capaz de redimir, visa aprender com espiritos tragicos gregos uma forma de
redengdo para o individuo, e neste sentido, pensar o problema da individualidade e da
individuag@o, ao passo, que busca glorificar e, portanto, afirmar o sofrimento, ndo fugir

dele.
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