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Resumo:

Em seu livro de estreia, O nascimento da tragédia, Nietzsche apresenta aquilo que entende por uma
metafisica da arte ou metafisica de artista. Como fica esclarecido ao longo do argumento desenvolvido na
obra, seu propésito é propiciar uma justificagdo do mundo e da existéncia como fenémeno estético. O
caminho a sua metafisica passa pela interacdo com férmulas kantianas e, sobretudo,
schopenhauerianas, e por um profundo didlogo com a cultura grega em geral e, de modo indireto, com
0 pensamento pré-socratico. O propdsito deste artigo é delimitar as reten¢des e deslocamentos da
tradicdo critica em seu livro de 1872 e acentuar a importancia da interlocu¢do com o repertério cultural
grego na formacdo de sua metafisica de artista. Em particular, a hipdtese de trabalho é que Nietzsche
encontra, nessas aproximacoes e apropria¢des das tradi¢ées filosoficas critica e arcaica, a possibilidade
de uma metafisica imanente no contexto pds-kantiano, elaborada como uma fisiologia (em sentido
antigo) de viés estético.

Palavras-chave: Metafisica. Imanéncia. Filosofia critica. Filosofia pré-socratica.

Abstract: In his debut book, The Birth of Tragedy, Nietzsche presents what he understands as a
metaphysics of art or metaphysics of the artist. As it becomes clear throughout the argument developed in
the work, his aim is to favor a justification of the world and of existence as an aesthetic phenomenon. The
path to his metaphysics passes through the interaction with Kantian and, mostly, Schopenhauerian
formulations, and through a deep dialogue with Greek culture in general and, indirectly, with
Pre-Socratic thought. The objective of this article is to delimit the retentions and displacements of the
critical tradition in his book from 1872, and highlight the importance of the interlocution with the
Greek cultural repertoire in the conformation of his metaphysics of the artist. In particular, the working
hypothesis is that Nietzsche, in these approaches and appropriations of critical and archaic
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philosophical tradition, finds the possibility of an immanent metaphysics in the post-Kantian context,
conceived as a physiology (in the antique sense) of aesthetic bias.

Keywords: Metaphysics. Immanence. Critical Philosophy. Pre-Socratic Philosophy.

1. Introducao

Metafisico. Por algum motivo, tal palavra como adjetivo para o pensamento
de Friedrich Nietzsche parece ofensiva. Ndo no caso de O nascimento da tragédia
(1872). Nietzsche admite apresentar intencional e explicitamente uma metafisica da
arte ou metafisica de artista (cf. NT 24, Autocritica 2). Por qué, entdo, ‘metafisico’ soa
estranho? Em parte, porque a ideia de superar a metafisica parece lhe caber melhor de
Humano, demasiado humano (1878) em diante — embora o sucesso de tal
empreendimento ndo seja consensual. Em parte, porque sua metafisica tem
caracteristicas peculiares: é imanente e de fundo artistico; pretende orientar-se a
physis e justificar a existéncia como fenémeno estético; enfatiza os impulsos artisticos
da natureza e o consolo pela arte. Além disso, ele se apropria de “férmulas
schopenhauerianas e kantianas” (NT Autocritica 6): celebra o corte critico de Kant
entre coisa em si e fenémeno, mas assimila a postura metafisica pés-kantiana de
Schopenhauer em O mundo como vontade e representagdo (1819), arriscando ver o
mesmo mundo em suas faces de uno-primordial [Ur-Eine] e aparéncia [Schein].
Schopenhauer, de fato, serve de inspiracdo a sua tentativa de pensar a esséncia do
mundo e da existéncia. Nietzsche, porém, encontra uma via prépria, dando sinais de
independéncia filoséfica. Num plano geral, é essa tensdo entre inspiracdo e
independéncia da metafisica de artista que abordarei aqui.

As ambiguidades dessa relagdo inicial com o contexto pds-kantiano e com
Schopenhauer emergem ja num grupo de anotag¢des escritas entre marco e abril de
1868, intitulado Sobre Schopenhauer [Zu Schopenhauer]. Ali, Nietzsche indica limites
da metafisica da vontade, acentuando, em certo ponto, que sua intencdo ndo é “atacar
o proprio Schopenhauer com tal critica” (FP 1868, 57[52]). Ele, na pratica, nota
inconsisténcias da metafisica schopenhaueriana que ndo a permitem ir além de
Kant. Atenho-me, de modo breve, a uma objecao fundamental apresentada na
ocasido: Schopenhauer teria falhado em sua “tentativa de explicar o mundo” a partir
da percepcdao de um “impulso obscuro [..] ndo recebido sob o principium
individuationis” (FP 1868, 57[51], [52]), identificado a vontade. O problema central de
tal determinacdao da coisa em si seria depender inteiramente do ‘“mundo

! As ambiguidades da relagdo de Nietzsche com Schopenhauer desde os textos do inicio dos anos setenta
ja foi abordada na literatura secundaria (cf., por exemplo, CAMPIONI, 2019; CONSTANCIO, 2013, em
especial, a “Introducdo”; cf. PASCHOAL, 2008). A contribuicdo particular deste artigo estd na busca de
delimitar aquilo que Nietzsche retém e desloca em seu didlogo com Kant e Schopenhauer em O
nascimento da tragédia, e a relacdo entre esse movimento reflexivo e a aproximagdo de sua metafisica
imanente com o pensamento pré-socratico.
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fenoménico”, ja que vontade é ndo apenas uma palavra emprestada de um objeto,
como possui predicados (ndao-multiplicidade, a-temporalidade e falta de
fundamento) extraidos “por oposi¢cdo ao mundo da representacdo” (FP 1868, 57[55]).
Schopenhauer teria tomado a vontade do fendémeno e a dotado de tragos do
ndo-fenémeno para resolver a incognita kantiana, ignorando que a mera oposi¢ao
ndo garante a solucao do enigma (a coisa em si, incognoscivel, ndo é necessariamente
o negativo do fendmeno) e que a palavra vontade ndo coincide com o obscuro
contraditorio que emerge onde cessa a individuagao.

Em todo caso, Nietzsche adverte: esses “erros” sdo “fecundos” (FP 1868,
57[54]1). A rigor, as anota¢des antecipam vias que ele tomara em O nascimento da
tragédia. Gostaria de salientar dois pontos. Primeiro, aquele impulso obscuro [dunkle
Tribe] ndo regido pelo principium individuationis, identificado por Schopenhauer a
‘vontade’, participa na formacdo da ideia de impulso dionisiaco. Segundo, na
anotacao ele assevera que a determinacdo da coisa em si s6 é possivel “com a ajuda de
uma intuicdo poética [einer poetischen Intuition]” (FP 1868, 57[52]), porém concede
que o pensador, diante do enigma do mundo, “ndo tem outro recurso senao
adivinhar, isto é, na esperanca de que um momento genial coloque em seus labios a
palavra que revele a chave do escrito que esta diante dos olhos de todos e ainda ndo
foi lido” (FP 1868, 57[55]). A metafisica como intuicdo poética faz-se presente em
1872: Nietzsche arrisca consideracdes sobre o principio unitario do mundo, mesmo
que o mantenha como algo misterioso. Por que o fazer? Pois, naquele momento,
parece seguir o exemplo de Schopenhauer como forma de nao ceder espago ao
ceticismo inconsequente e tomar a metafisica como meio de dar sentido a existéncia.

A ideia de uma funcao edificante da filosofia aparece em carta do final de
agosto de 1866 a seu amigo Carl von Gersdorff, em que Nietzsche afirma: “se a
filosofia deve edificar, ndo conheco nenhum filésofo que edifique mais do que nosso
Schopenhauer” (BVN 1866 517). Tal concepc¢do é retirada da leitura de Friedrich
Lange, cuja Histdria do materialismo e critica de seu significado para o presente (1866)
exerceu grande impacto em Nietzsche — como indicam as cartas do periodo em que o
trata como “kantiano ilustrado”, “investigador da natureza” e alguém que anda ao
lado de Kant e Schopenhauer? Com Lange, ele descobre a possibilidade da metafisica
como poesia filosofica que poderia suprir, em termos schopenhauerianos, a
necessidade metafisica que leva o ser humano a questionar o sentido Ultimo da
existéncia (cf. SCHOPENHAUER, 2003 p. 198ss), tarefa que ele parece assumir em
seu primeiro livro, oferecendo sua intui¢do poética.

Meu propdsito, neste artigo, é discutir as especificidades da metafisica de
artista de Nietzsche, enfatizando sua orientacdo imanente e sua compreensao da

2 Os elogios a Lange encontram-se na carta a Gersdorff de final de agosto de 1866 (cf. BVN 1866 517) e a
colocacdo de Lange junto a Kant e Schopenhauer aparece em carta de novembro de 1866 a Hermann
Mushacke (cf. BVN 1866 526). Sobre o impacto da leitura de Lange em Nietzsche cf. LOPES, 2008, p.
88ss; JANZ, 2016, p. 165; SALAQUARDA, 1978, p. 236.
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existéncia como fenémeno estético, posicoes ligadas a sua compreensdo de entdo
acerca do papel da filosofia no cenario pés-kantiano. Para tanto, tomarei como
ponto de partida sua interlocu¢do com o idealismo transcendental e, sobretudo, com
a metafisica schopenhaueriana para indicar alguns pressupostos de sua metafisica
imanente. Em seguida, delimitarei os tracos particulares de sua concep¢ao da
esséncia ou coracdo da natureza como o uno-primordial, no¢do que mantém certa
indeterminacdo a coisa em si e com que ele pretende se colocar além da metafisica da
vontade. Por fim, discutirei como Nietzsche articula sua metafisica com o
pensamento pré-socratico, através do qual cria um contraste com Schopenhauer
(por meio da tensdo entre Anaximandro e Heraclito) e indica a relacdo de sua ideia
do uno-primordial com a filosofia da época trdgica. Nietzsche busca, assim, sustentar
sua metafisica como uma tematizacdo da physis, uma fisiologia, baseada na
consideracdo artistica (ndo moral) do mundo.

2. As formulas kantianas e schopenhauerianas pressupostas pela metafisica de
artista

As reservas de Nietzsche em relacdo a metafisica da vontade ndo sdo ébvias
em O nascimento da tragédia. Pelo contrario, seu uso de Schopenhauer como ‘meio de
expressao’ deixa uma impressao de filiacdo. Colaboram para isso as citacOes textuais
a O mundo como vontade e representagdo, seus elogios a Schopenhauer — que tém sua
culminancia em Schopenhauer como educador (1874) — e seu emprego ambiguo da
nocao de vontade, que por vezes parece confundir-se com uno-primordial. Essa
aparente adesdo na superficie esconde, porém, uma relacdo tensa, permeada por
discordancias mais ou menos implicitas e tentativas de distanciamento. A principal
fonte da aparente adesdao deve-se ao ponto de partida para colocacao nietzschiana
de seus proprios problemas ser a diferenciacdo schopenhaueriana entre
representacdo e vontade, herdeira do “grande mérito” de Kant, “a distin¢do entre
fenémeno e coisa em si — com base na demonstracdo de que entre as coisas e nos
sempre ainda esta o intelecto” (SCHOPENHAUER, 2005, p. 526). Esse marco do
idealismo transcendental subjaz as discussdes levadas a cabo no livro, estando
pressuposto na distin¢ao aparéncia e uno-primordial. Numa passagem com elogios a
“enorme bravura de Kant e de Schopenhauer” no enfrentamento ao dogmatismo do
otimismo tedrico — de origem socratica —, Nietzsche escreve:

Se esse otimismo [...] acreditou na cognoscibilidade e sondabilidade de todos
os enigmas do mundo e tratou o espaco, o tempo e a causalidade como leis
totalmente incondicionais da verdade universalissima, Kant revelou que elas,
propriamente, serviam apenas para elevar o mero fenémeno, obra de Maia, a
realidade Gnica e suprema, bem como para pd-la no lugar da esséncia mais
intima e verdadeira das coisas, e para tornar por esse meio impossivel o seu
efetivo conhecimento, ou seja, segundo uma expressao de Schopenhauer,
para fazer adormecer ainda mais profundamente o sonhador (NT 18).
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O problema acentuado por Nietzsche é a crenca de que por intermédio de
espaco, tempo e causalidade somos capazes de resolver ‘todos os enigmas do mundo’,
de encontrar a verdade ‘universalissima’, metafisica. Ele sinaliza seu assentimento
com a postura critica. Espaco e tempo sdao o que Kant chama na Estética
transcendental, secao que abre a Critica da razdo pura (1781), de “formas a priori da
intuicdo sensivel” ou da “sensibilidade pura” (KANT, 2001, p. 137, p. 187).
Causalidade é um dos doze “conceitos puros do entendimento” (KANT, 2001, p. 134)
que integram a tdbua das categorias, sendo, segundo Schopenhauer, ndo sé aquele a
que Kant recorre mais frequentemente para tratar da funcdo do entendimento, como
“sua Unica forma e fun¢do” (SCHOPENHAUER, 2005, p. 565). Nietzsche, portanto,
encontra-se no interior da tradicdao criticista e no uso do vocabulario
schopenhaueriano, dado que ‘espago, tempo e causalidade’ sao os componentes do
principio de razdo ou representacdo intuitiva.

Embora reconheca o pioneirismo de Kant no estabelecimento dos limites do
intelecto, é com o modo schopenhaueriano de lidar com o problema da metafisica
que Nietzsche identifica-se ao manter no horizonte a possibilidade do
‘conhecimento’ da ‘esséncia’. Em suas anota¢des Sobre Schopenhauer, Nietzsche
afirmara que a tentativa de colocar algo — no caso, a vontade — “no lugar do X
kantiano [...] sé se produz com a ajuda de uma intuicdo poética” (FP 1868, 57[55]).
Nesse sentido, precisamos reconhecer que, apesar de afirmar a possibilidade de
‘conhecimento’ da coisa em si em 1872, ele ndo o faz numa postura ingénua, mas ja
no diagnéstico de que esse dizer algo sobre a esséncia significa poetar —
reverberando a concepcao de Lange da metafisica como poema filosdfico. Tal postura
seria licita uma vez que, mesmo que tenhamos descoberto os limites do cognoscivel,
carregamos um “impulso mais forte do cora¢do para as fontes vivas de edificacao, de
fortalecimento, de vida livre” (LANGE, 1881, p. 347). Tal impeto humano de se deixar
levar para além da experiéncia em direcdao ao todo poderia ser satisfeito pela
filosofia. E no interior dessa compreensdo que Nietzsche se move. Ndo se trata,
entdao, de conhecer, descobrir adequadamente o em si, todavia de propor um
fundamento que colabore na dacdo de sentido a totalidade da existéncia.

Também em Schopenhauer a tentativa de resposta ao enigma do mundo deriva
de sua identificacdo de algo semelhante aquele impeto apontado por Lange. A
apresentacdo da vontade como o em si do mundo esta vinculada a compreensao da
existéncia de uma necessidade metafisica, fruto da consciéncia da finitude, “que
induz [0 ser humano] a converter a totalidade do fenémeno em um problema”
(SCHOPENHAUER, 2005, p. 199). Além disso, pode-se conceder a Schopenhauer que
sua metafisica estd envolta em quigas, suposi¢cdes e analogias. Se ele afirma a
descoberta da vontade como derivada do “conhecimento imediato da esséncia intima
do mundo” (SCHOPENHAUER, 2003, p. 171), uma das questdes que o leva a tal
generalizacdo desse objeto encontrado como o incondicionado da vida animal é a
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preocupacdo ética de descrever o ser humano como diferindo apenas em grau dos
demais entes, garantindo uma significacdo moral para a existéncia (cf. CACCIOLA,
1994, p. 61-62).

A proximidade entre Nietzsche e Schopenhauer a respeito do ‘conhecimento’
da coisa em si deve-se ao fato de que o trecho de O nascimento da tragédia com elogios
a Kant e Schopenhauer parafraseia® uma passagem da “Critica da filosofia
kantiana”, apéndice a O mundo como vontade e representacgdo. O excerto parafraseado
esta inserido no contexto em que Schopenhauer reafirma o ensinamento kantiano ao
ressaltar que pelo principio de razdo ndés permanecemos no fenémeno, no ambito da
representacdo. Isto posto, ele concorda que espaco, tempo e causalidade nao dizem
respeito ao que as coisas sao em si, mas sao formas em que as coisas aparecem para
mim. Apos reconhecer-se herdeiro de Kant, contudo, Schopenhauer delimita seu
modo particular de compreender o problema da coisa em si. Vejamos, entdao, como ele
encaminha-se a sua metafisica — para, depois, voltarmos a metafisica de artista
nietzschiana.

“[Kant] teria circunavegado o mundo e mostrado que, porque ele é redondo,
nao se pode sair dele por movimento horizontal, no entanto por meio de movimento
perpendicular talvez isso ndo seja impossivel” (SCHOPENHAUER, 2003, p. 530),
escreve Schopenhauer. A tese é que a critica kantiana ndo apenas mostra os limites
do cognoscivel com o auxilio das formas a priori da sensibilidade e do entendimento,
mas também que, em havendo algo no mundo que se nos da sem media¢do do
principio de razdo, isso poderia significar a chance de se alcangar algo mais. Ele
concorda que olhando para o mundo horizontalmente (para sua superficie)
mantemo-nos no fendmeno, porém indica que se o visarmos de maneira vertical
(em direcdo a seu interior) talvez nos encontremos além da representacdo e possamos
dizer uma coisa que o mundo seja em si. Ndo se trata de postular a esséncia do
fendmeno num exterior, mas no avesso deste mundo mesmo, considerando-o sob
outro aspecto. Em suas palavras, “[plode-se também dizer que o ensinamento de
Kant propicie a inteleccdo de que o principio e fim do mundo devem ser procurados
ndo fora dele, mas dentro de nés mesmos” (SCHOPENHAUER, 2003, p. 530).
Schopenhauer aceita que as formas da intui¢do intelectual valem apenas para a
apreensdo do fendmeno; entretanto, acredita haver algo mais no mundo que Kant
teria ignorado por sua atenc¢ao a imposi¢ao de limites ao pensamento abstrato.

Aquilo que teria sido ignorado pela filosofia kantiana e poderia ajudar na
decifracdo da coisa em si, do enigma do mundo é nossa experiéncia interna e imediata.
Ou seja, apesar de sua aparente filiacdo, o movimento perpendicular de
Schopenhauer o coloca, no fundo, num caminho oposto ao de Kant, na medida em

3 Para efeito de comparacdo, lemos em Schopenhauer: “As hipdteses feitas para este fim [resolver o
enigma do mundo através do pensamento abstrato], que Kant critica sob o nome de ideias da razdo,
serviam propriamente apenas para elevar o simples fenémeno, a obra de Maia, o mundo das sombras
de Platdo a condicdo de tnica e suprema realidade, colocid-las no lugar da mais intima e verdadeira
esséncia das coisas, tornando assim impossivel o conhecimento verdadeiro desta, numa palavra,
adormecer ainda mais profundamente os sonhadores” (SCHOPENHAUER, 2005, p. 529).
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que para este as coisas em si “se mantém para nds incognosciveis” (KANT, 2001, p.
viii), fora de toda experiéncia possivel. “Kant [...] ndo deduziu a coisa-em-si de modo
correto” (SCHOPENHAUER, 2003, p. 531), adverte Schopenhauer. Ele avan¢a na
repreensdo discutindo a concepcao kantiana da fonte da metafisica. Conforme
encontrado nos Prolegdmenos a toda metafisica futura (1783), em trecho que
Schopenhauer cita: “seus principios nunca devem ser tirados da experiéncia: ele
deve ser um conhecimento ndo fisico, mas metafisico, isto é, que vai além da
experiéncia” (KANT, 1988, p. 24). O apelo a um dos significados gregos do prefixo
‘meta-’, argumenta Schopenhauer, ndo justifica admitir-se que a resposta para o
enigma deva estar fora do mundo, além de toda experiéncia. No lugar de excluir tal
fonte de conhecimento e reduzir a metafisica a uma critica da razdo, ele reorienta a
visdo do problema: “A tarefa da metafisica ndo é sobrevoar a experiéncia na qual o
mundo existe, mas compreendé-la a partir de seu fundamento” (SCHOPENHAUER,
2005, p. 538). Isto é, em sua compreensdo, metafisica ndo significa buscar algo
exterior ao mundo, sim procurar o fundamento da experiéncia no mundo.

Tomar a metafisica como a tematizacao do fundamento é, portanto, fonte de
contraste com Kant a respeito do carater incondicionado da coisa em si. Schopenhauer
acentua a proveniéncia desse desacordo no método: “Uma diferenca essencial entre
o método de Kant e aquele que sigo reside no fato de ele partir do conhecimento
mediato, refletido, enquanto eu, ao contrario, parto do conhecimento imediato,
intuitivo” (SCHOPENHAUER, 2005, p. 567). Segundo sua interpretacdo, a
asseveracdo kantiana “pensamentos sem conteido sdo vazios; intuicbes sem
conceitos sdo cegas” (KANT, 2001, p. 115), que indica a mutua necessidade do
entendimento e da sensibilidade, estaria baseada numa pobre distin¢ao entre os
conhecimentos intuitivo e abstrato, e na afirmacdao da passividade da intuicao e da
atividade do entendimento. Pelo hibridismo do entendimento — meio caminho entre
sensibilidade e conceitos —, Kant teria atribuido a reflexdao o que seria obra do
ambito intuitivo, fazendo do fendmeno um pensamento do material dado a intuicdo.
Kant, ele diz, “deixa a intuicdo nela mesma incompreensivel, puramente sensivel,
portanto inteiramente passiva e sé pelo pensamento (categorias do entendimento)
permite que um objeto seja apreendido” (SCHOPENHAUER, 2005, p. 552).

A representacdao de um objeto, segundo Schopenhauer, em nada depende de
pensamento, mas somente da intuicdo [Anschauung] — por isso, exemplifica, os
animais percebem um mundo e nao se diz que eles pensam. A indicacao mais
importante desse fato seria dada pela lei da causalidade, visto a percep¢ao de um
objeto como causa do representado ndo ser resultado de abstracdo, mas ja da
atividade intuitiva. Desse modo, espac¢o, tempo e causalidade sao os elementos que
compdem a intuicdo, que, em pressupondo ja entendimento, é ndo apenas sensivel,
mas também intelectual. Exatamente a falta da nitida demarcacdo das fronteiras
entre as formas de conhecimento levaria, no sistema kantiano, a concepc¢do do
entendimento como atividade conceitual que adere de fora a sensibilidade para fazer
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surgir a experiéncia. Essa é a fungdo dos conceitos da tdbua das categorias: eles sdo os
perfis com que o entendimento realiza a sintese do diverso intuido para formar os
objetos. Schopenhauer cita uma passagem da Critica da razdo pura para salientar que
a sintese dos dados das percepcdes num objeto pressupde, em Kant, um conceito de
objeto que funda a representacgao:

[..] toda a experiéncia contém ainda, além da intui¢do dos sentidos, pela qual
algo é dado, um conceito de um objeto, que é dado na intuicdo ou que aparece;
ha, pois, conceitos de objetos em geral, que fundamentam todo o
conhecimento de experiéncia, como suas condi¢des a priori (KANT, 2001, p.
151).

A posicdo schopenhaueriana é a de que, apesar de ser licito pensarmos num
conceito de objeto em geral, dizer que esse conceito fundamenta a experiéncia
significa estabelecer a existéncia de um objeto do entendimento, ndo s6 distinto do
que nos aparece na intuicdo como essencial para que haja experiéncia. Ele discorda:
“nosso pensamento ndo serve para conferir realidade as intuicoes: esta elas ja o tém,
desde que sdo capazes dela (realidade empirica) por si mesmas” (SCHOPENHAUER,
2005, p. 556). Seria um erro, portanto, admitir que a experiéncia depende de um
conceito de objeto para que adquira sua aparéncia objetiva, uma vez que é na propria
intuicdo que as coisas emergem como objetos dispostos no mundo e sdao concebidas
como causa da representacdo. Caso houvesse uma sensacao sem identificacao de
qualquer causa, ela ficaria restrita a subjetividade, ndo situando objeto algum no
espaco. Se é pelo entendimento que o nexo causal é estabelecido, isso ndo quer dizer
que um conceito de objeto seja aplicado ao dado sensivel, mas somente que o
entendimento refere a sensacdo a algo no mundo, de maneira que o entendimento é
parte da representagdo intuitiva.

Essa é a base da diferenca de abordagem entre Kant e Schopenhauer em
relacdo a coisa em si. Se Kant postula que a experiéncia é fundamentada por um
conceito de objeto em geral, encaminhando-se a alegacdo de que o fendmeno ganha
sua consisténcia da abstracdo; Schopenhauer nota que a materialidade do mundo
visivel independe da reflexdo, sendo o objeto empirico resultado da vinculagdo
imediata da sensacdo a uma causa encontrada no exterior. Esses dois caminhos
distintos refletem-se na compreensao do incondicionado, por um lado, como uma
exigéncia da razdo “a fim de acabar com a série de condi¢bes” (KANT, 2001, p. viii)4,
e, por outro, como decorrente da intuicdo mesma, que nos da objetos que possuem
realidade, significacdo, indicando algo que ndo é por nés condicionado. Em outras
palavras, Kant concebe a coisa em si como resultado da atividade reflexiva a procurar
no fendmeno uma causa incondicionada, ja Schopenhauer a reconhece pela intuicao

“ Schopenhauer critica esse argumento ao afirmar que a razdo possui, em Kant, o “pretenso principio de
procurar o incondicionado” (SCHOPENHAUER, 2005, p. 542). Ele desenvolve a critica a tal pretensdo no
apéndice a O mundo em SCHOPENHAUER, 2005, p. 600sS.
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dar-nos um hd que nao parece ser so representagdo, objeto para alguém, porém ter
consisténcia em si.

A tese schopenhaueriana é a de que a reunido do diverso se da ja na intuicdo,
pré-reflexivamente, assim, a crenca do realismo ingénuo de que lidamos com coisas
em si resulta da ndo tematizacdo do carater subjetivo do nexo causal, pressuposto na
vinculacdo da sensacdo ao objeto. Ele acolhe o corte critico entre fenémeno e coisa em
si, mas busca indicar que o que nos é dado na intuicdo como ‘objeto real’ tem ser em
seu fazer-efeito, possuindo efetividade:

Ora, se os objetos que aparecem nessas formas ndao devem ser fantasmas
vazios, mas possuir uma significacdo, entdo tem de indicar e ser expressao de
algo que ndo é mais, como eles mesmos, objeto, representagdo, isto €,
meramente relativo e a um sujeito, mas algo que existe, sem dependéncia de
uma condicao essencial e de suas formas a ela contrapostas, ou seja, algo que
ndo é mais representacdo e sim uma coisa-em-si (SCHOPENHAUER, 2005, p.

179).

Tal compreensao fornece a possibilidade para a passagem da representagdo a
coisa em si direcionando-se as bases da efetividade do mundo. O fazer-efeito
pressupOe relacdo entre objetos, entre coisas no tempo e no espaco sob a lei da
causalidade. O sujeito que é “sustentaculo condicionante do mundo inteiro como
representacdao”, ¢é também individuo que “se enraiza neste mundo”
(SCHOPENHAUER, 2005, p. 156), vivenciando-o ndo apenas como sujeito, mas
também, corporalmente, como objeto entre objetos. Mas o corpo é um tipo
especifico de objeto: ele participa do fazer-efeito das coisas, afetando e sendo
afetado, mostrando-se como representacao para um sujeito e como objeto imediato
que nds somos, algo que se nos da sem mediacdo, em si (cf. SCHOPENHAUER, 2005, p.
161). O corpo é, assim, o ponto de juncdo entre experiéncia interna e externa que
possibilita o fendmeno, e sua imediatidade nos entrega algo no mundo que ndo é
condicionado pelo principio de razdo. A experiéncia ocorre num corpo que sofre acdo
exterior, dirige-se as coisas e age no mundo, sendo além de representagdo, também
vontade. Pelo fio condutor do corpo, ele descobre algo no mundo que é, em si,
vontade.

Dando um passo adiante, Schopenhauer pondera que, visto esse corpo
diante do qual aparece o mundo como representacdao ser, em si, vontade, seria
legitimo dizer que a esséncia da totalidade dos fenomenos é, por analogia, vontade.
Tal postura de atribuir uma comunhdo de esséncia entre corpo e mundo deriva da
preocupac¢do com o egoismo tedrico — expressao com que se refere ao idealismo de
Fichte e Hegel —, que retira a consisténcia do mundo ao considerar “todos os
fendmenos, exceto o proprio individuo, como fantasmas” (SCHOPENHAUER, 2005,
p. 162). Logo, ele ndo diz algo sobre o em si do mundo incautamente. Ele toma
emprestado o nome de um objeto “basico” e “nitido” da existéncia, “a vontade
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humana” (SCHOPENHAUER, 2005, p. 169), visando resguardar a consisténcia do
mundo e nossa incrustacao em seu estofo.

Antes de regressar a Nietzsche, gostaria de realcar trés aspectos da
metafisica da vontade. Primeiramente, Schopenhauer reconhece que lhe é permitido
fazer apenas uma analogia®, uma tentativa de expressar a esséncia intima de objetos
vistos de fora a partir do objeto que somos, que experimentamos de dentro. Segundo,
ele assume que o encontrado de maneira imediata em tal objeto, nosso corpo, pode
(e deve) ser estendido a totalidade do mundo para evitar o egoismo tedrico e suprir a
necessidade metafisica humana. Por fim, a vontade é compreendida como esséncia
indivisa que se expressa nos fenomenos em diferentes graus de objetivacdo, sendo
fendmeno e coisa em si aspectos distintos do mesmo mundo e sua metafisica regida
por um principio unitdrio e imanente. Tanto a orientacdo imanente da filosofia de
Schopenhauer quanto certos elementos especificos de sua metafisica da vontade
fazem parte dos pressupostos da metdfisica de artista, fornecendo as bases para
Nietzsche pensar sua filosofia em 1872 como tematizagdo da physis, fisiologia — em
interacdo com o repertério cultural ocidental.

3. As nuances da metdfisica de artista de Nietzsche em rela¢do a Schopenhauer

A abertura de O nascimento da tragédia da sinais da interlocucao de Nietzsche
com Schopenhauer ja na apresentacgdo da tese a ser desenvolvida ao longo do livro.
“Teremos ganho muito a favor da ciéncia estética se chegarmos ndo apenas a
inteleccdo logica mas a certeza imediata da intuicdo [Anschauung] de que o continuo
desenvolvimento da arte estd ligado a duplicidade do apolineo e do dionisiaco”,
escreve ele (NT 1). Essa polémica assercdo inicial com que ele introduz sua tese
acerca da dualidade que conforma o tornar-se das expressdes artisticas ndo é
explicada ao longo do livro. Num plano geral, temos a demarcac¢do do privilégio da
intuicao sobre o conhecimento abstrato. Como vimos, a concepc¢ao da primazia da
intuicdo sobre a abstracdo é um ponto central em Schopenhauer, relacionando-se a
orientagdo imanente de sua metafisica e ligando-se a percepcao de que os conceitos
sdo generalizacdes derivadas das representacdes intuitivas®: “o mundo inteiro da
reflexdo repousa e se enraiza no mundo intuitivo” (SCHOPENHAUER, 2005, p. 117).
Esse parece ser o ndo-dito que é premissa da posicdo nietzschiana. Sobre tal

5 A discussdo schopenhaueriana sobre o juizo teleolégico no final da “Critica da filosofia kantiana” pode
lancar alguma luz sobre o procedimento por analogia, ja que, além de demarcar o carater subjetivo da
atribuicdo de finalidade, ele nota que a no¢do de vontade contribui para a reflexdo dos fendomenos
naturais (cf. SCHOPENHAUER, 2005, p. 660ss). Note-se nesse sentido que, embora o juizo teleolégico
em Kant seja reflexivo, com fungdo apenas heuristica, Sandro Barbera argumenta que ambos 0s
filésofos comungam “a ideia de que a analogia é uma via intermediaria entre dogmatismo e ceticismo”
(BARBERA, 2003, p. 54.).

6 Cf. CACCIOLA, 1994, p. 175; JANAWAY, 2002, p. 22; ZOLLER, 2006, p. 23.
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premissa, ele alega que a forca de sua tese esta em poder ser confirmada pela
intuicdo e ndo somente pela inteleccdo légica; isto é, ela depende ndo somente da
reflexdo sobre o devir da arte, mas também esta ligada a experiéncia pré-reflexiva
do mundo.

Quero dizer, ndo se trata, assim, tanto de uma autointerpretagdo implicita
de sua tese como expressdao de um conhecimento proveniente da clarividéncia de
puro sujeito do conhecimento (na férmula schopenhaueriana), como acreditou o
jovem filélogo Wilamowitz-M®éllendorf, que, em sua resenha de 1872 sobre o livro,
relaciona a via da intui¢ao a uma orientacgao religiosa, a um conhecimento adquirido
por graga, sem rigor’. Com a instauragdo da tensdo entre intuitivo e 1égico-abstrato,
Nietzsche aproxima-se da postura de Schopenhauer no que concerne a importancia
da Anschauung para o conhecimento (cf. REIBNITZ, 1992, p. 57s). Dialogando com tal
postura, ele associa sua tese a algo que ja o mundo intuitivo apresenta-nos. Essa
interpretacdo ganha licitude ao observarmos o movimento argumentativo de
Nietzsche.

A primeira imagem utilizada para exemplificar o tipo de duplicidade
existente entre o apolineo e o dionisiaco é a da “dualidade entre os sexos, em que a
luta é incessante e onde intervém periddicas reconciliacées” (NT 1). O recurso a
comparacao entre a duplicidade que sustentaria o desenvolvimento da arte e a
dualidade dos sexos delineia um paralelo entre o devir de nossas expressoes
artistico-culturais e o processo de criagdo na natureza. Trata-se de oferecer um
modelo, sugerindo a remissdo da relagdo entre o apolineo e o dionisiaco para este
mesmo mundo no qual a procriacdo da-se também na presenca de uma dualidade.
Tal comparacdo é parte de sua assercdo de que sua tese esta vinculada a intuicao,
pois o carater criativo da duplicidade na natureza® compde a experiéncia pré-reflexiva
humana. Em anotac¢do do final de 1871, o filésofo aproxima sexualidade e criacdo
artistica ao aventar: “A forca formativa inconsciente mostra-se na gera¢do: ja aqui o
impulso artistico ativo” (FP 1871, 16[13]). Nietzsche, contudo, ndo avanca o
argumento publicado nessa direcdo. Na oracdo seguinte, ele passa a uma nova
abordagem: “Tomamos estas denominag¢des dos gregos, que tornam perceptiveis a
mente perspicaz os profundos ensinamentos secretos de sua intuicao artistica [...]
nas figuras penetrantemente claras de seu mundo dos deuses” (NT 1).

7 Escreve Ulrich von Wilamowitz-Mollendorf em Filologia do Futuro, réplica a O Nascimento da Tragédia
de Fr. Nietzsche: “O senhor Nietzsche ndo se apresenta como pesquisador cientifico: sua sabedoria,
conseguida pela via da intuicdo, é exposta ora no sentido de um pregador religioso, ora em um
raisonnement que sé tem parentesco com os dos jornalistas” (WILAMOWITZ-MOLLENDOREF, 1872 apud
MACHADO, 2005, p. 56). Sobre as disputas em torno do livro no campo filolégico cf. MACHADO, 2005,
p-18-34; e JANZ, 2016, p. 370-380.

8 Como bem notou Barbara von Reibnitz, a ‘duplicidade’ é uma certeza a priori na filosofia natural de
Schelling, isto é, uma propriedade intuida nos fendmenos naturais (cf. REIBNITZ 1992, p. 59s), dentro
dos quais estdo incluidas as expressées artisticas no argumento nietzschianos, enquanto vinculadas a
impulsos da natureza.
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Em resumo: a legitimidade daquela intui¢dao do papel da dualidade apolineo
e dionisiaco no desenvolvimento da arte é apontada em duas vias, apelando,
primeiro, ao processo basico pelo qual se da o desenvolvimento na natureza e, depois,
ao simbolismo oferecido pelos mitos gregos. Ele encontra no ambito espiritual
aspecto similar ao que se apresenta no vir a ser dos entes que manifestam vida,
reconduzindo, entdo, o problema do desenvolvimento da arte a dinamica de geracdo
mundana. Sua tese, além disso, seria confirmada pela intuicdo grega, que, em sua
simbologia, vé a arte através de um esquema dual.

E como aqueles simbolos gregos relacionam-se a intuicdo humana do
mundo? Apolo esté ligado a claridade do “Brilhante” [Scheinende], a “exigéncia ética
de medida, exigéncia que corre paralela a exigéncia estética da beleza” (VD 1, 2).
Dioniso, por outro lado, é o deus despedacado e renascido, ligado ao mundo
inferior?, mas também ao éxtase produzido pelo “instinto primaveral e [pela] bebida
narcotica”, cuja maxima expressdo da-se nas “festas de redencdo do mundo” e na
“idealizacdo da orgia” (VD 1). Uma vez que, conforme a conferéncia A intui¢do de
mundo dionisiaca (1870), o simbolo é “signo da verdade” (VD 3), a Weltanschauung
fornecida por aqueles deuses diz algo sobre a experiéncia humana. A simbologia
dessas figuras revela as tensdes entre a necessidade da aparéncia e a visdo de sua
transitoriedade, entre a medida e a desmesura, entre a individuacao e sua supressao
incessante no mundo. Com seus deuses os gregos celebram, a um s6 tempo, a
individuacdo (a necessidade da forma, dos limites) e a contradicdo (a continua
transformacao, o nascer e perecer, brotar e recolher-se no seio informe da terra).
Trata-se de intuicGes ligadas a existéncia neste mundo. Além disso, tais deuses
ligam-se a expressdes da cultura grega. Ndo apenas Apolo é o deus da poesia e
Dioniso o do teatro segundo a tradicao, como, na antiguidade, havia festividades a
eles dedicadas: os Jogos Piticos, a Apolo, em que aconteciam concursos atléticos e
poéticos; e as Dionisiacas Rurais e Urbanas, celebracoes ligadas ao tema da fertilidade,
em que ocorriam cortejos e apresentacoes de coros ditirdmbicos, tragédias e sdtiras.

Esses sdo, enfim, alguns dos fatores que o inspiram a concep¢ao de que as
expressOes artisticas seriam fruto da contraposicao entre “a arte do figurador
plastico, a apolinea, e a arte ndo figurada da musica, a de Dioniso”, que
caminhariam lado a lado e em discérdia, porém teriam aparecido emparelhadas na
tragédia devido a um “miraculoso ato metafisico da ‘vontade’ helénica” (NT 1).
Deixarei de lado a discussdo estética vinculada a postulacao dos impulsos apolineo e
dionisiaco. Centrarei minha atencdo, aqui, as contribuicées de tal distincdo para os
contornos de uma metafisica, em seu vinculo ao par aparéncia e uno-primordial.

De inicio, ressalte-se que aqueles impulsos indicam dois tipos de intuicdo
artistica [Kunstanschauung], sendo o apolineo e o dionisiaco relacionados as

° Em Heréclito, encontramos: “Pois se ndo fosse em honra de Dioniso que eles realizavam a procissio e
cantavam o hino as partes pudendas, essa pratica seria o acto mais vergonhoso; mas o Hades e Dioniso,
por quem eles deliram e celebram as Leneias, sdo o mesmo” (Fr. 15, DK). Sobre tal associacdo cf.
BRANDAO, 1987, p. 115.
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“manifestacdes fisiolégicas” (NT 1), respectivamente, do sonho e da embriaguez.
Tratam-se de duas maneiras distintas de estarmos no mundo enquanto
contempladores ativos, doadores de forma e sentido a seu aparecimento, de modos
de (em vocabulario schopenhaueriano) intui¢do estética do mundo. O impulso
apolineo coloca-nos na visdao do mundo do sonho, quando nos encontramos de tal
modo envolvidos pela aparéncia [Schein] que nao contestamos a “efetividade
onirica”, cuja beleza “independe de qualquer conexao com a altitude intelectual ou a
educacdo artistica do individuo” (NT 2). Tal modo de intuicdo relaciona-se a ideia
schopenhaueriana de representac¢do, sem se confundir com ela, tratando-se de uma
forma especifica de ver o mundo aparente — sem nutrir interesse teérico ou pratico
pelos objetos, apenas olhando as imagens em sua significatividade. O impulso
dionisiaco da-nos o encontro do mundo ao modo da embriaguez, em que ocorre uma
exce¢do no principio de razdo — as causas das coisas nos escapam, o mundo se nos da
como sem motivo e fundamento —, o que é fonte de “terror” e também de um
“delicioso éxtase” (NT 1). Nesse modo de intuicdo, a significatividade esta na
experiéncia interna da auséncia de forma e limite.

O tema tocado nessa oposicdo é francamente schopenhaueriano: ao mundo
visto ainda no interior do principio de razdo como bela aparéncia, Nietzsche
contrasta uma visdo extatica, em que ha um apagamento momentaneo do principium
individuationis e a ascensdo de um sentimento mistico de unidade com a natureza (cf.
NT 2) — aquele impulso obscuro mencionado nas anotacdes Sobre Schopenhauer.
Desprezando-se, por ora, as especificidades do argumento nietzschiano, o
paradigma adotado para apresentar suas préprias preocupacdes é a metdfisica da
vontade. Se o mundo do sonho apolineo nao se confunde com representa¢do, ele remete
ao perder-se na intui¢cdo que Schopenhauer atribui ao génio. E se o éxtase dionisiaco
(que, diga-se, remete a experiéncia estética do sublime schopenhaueriano') abre
caminho a esséncia do mundo como uno-primordial (e ndo vontade), ele esta fora do
principio de razao, resguardando o corte critico entre fenémeno e coisa em si que
Schopenhauer mantém em sua metafisica.

Nas palavras de Nietzsche, sob o éxtase dionisiaco “cada qual se sente ndo sé
unificado, conciliado, fundido com o seu préximo, mas um sé, como se o véu de

' Embora Nietzsche faca referéncia a um trecho do paragrafo 63 do livro IV de O mundo ao mencionar a
reflexdo schopenhaueriana sobre o terror provocado pelo encontro com o limite do principio de razéo, a
ideia de um “delicioso éxtase” que nos abre para a unidade de todas as coisas vincula-se a tematizac¢do
do sublime — a um ver de “bom grado” os objetos incomensuraveis que nos reduzem a nada (cf.
SCHOPENHAUER, 2005, p. 272).
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Maia" tivesse sido rasgado e, reduzido a tiras, esvoacasse diante do misterioso
Uno-primordial” (NT 1). Além de ‘véu de Maia’ ser expressdao frequente em
Schopenhauer, o éxtase dionisiaco é pensado por Nietzsche como aquilo que leva ao
sentimento de que tudo é um, algo traduzido na ideia de uno-primordial. Todavia, se é
notavel um teor schopenhaueriano e se a dualidade nietzschiana dialoga com
representacdo e vontade, o apolineo e o dionisiaco mesmos sdo impulsos enraizados
num mesmo solo (ndao duas faces do mundo), ndao havendo qualquer diferenca de
nivel ontoldgico entre ambos. Eles “irrompem da prépria natureza, e nos quais os
impulsos artisticos desta se satisfazem imediatamente e por via direta” (NT 2), de
modo que se situam num mesmo plano — a natureza, que neles vige. E o
uno-primordial quem, de fato, remete a esséncia misteriosa do existente, sendo a
natureza o estofo em que tal esséncia se efetiva. Assim como a vontade objetiva-se no
homem e nos demais entes em diferentes graus segundo Schopenhauer, o
uno-primordial é o “coracdo da natureza” (NT 4, 5, 7, 8) em Nietzsche.

Os impulsos apolineo e dionisiaco estdo intimamente vinculados ao
fenémeno, como manifesta¢des especificas da coisa em si e como modos de intuir o
mundo. Ou seja, além de participarem do mundo fenoménico como ramos do
uno-primordial, tais impulsos o fazem como formas distintas de intuicdo estética. A
visdo da bela aparéncia e da unidade fundamental sdo precisamente Anschauung, um
olhar para [anschauen] algo — além da realidade cotidiana, é certo, porém através do
fenomeno. Bem como Schopenhauer encontra no corpo, nosso objeto imediato, a
possibilidade de vermos o em si de nosso proprio fendmeno e, por analogia, do
mundo, Nietzsche encontra naqueles estados artisticos imediatos da natureza um sinal
de nossa experiéncia com o fundo da aparéncia. Ele parte do enraizamento humano
na natureza para alcancar sua esséncia, apreendida de seu interior.

Por que se direcionar a esséncia? Num apontamento escrito no verdo de 1872
— logo, posterior a O nascimento da tragédia —, Nietzsche oferece uma resposta ao
anotar que o fildsofo do conhecimento trdgico ‘“sente tragicamente o terreno retraido da
metafisica”, mas que, ainda assim, “ndo é um cético” (FP 1872, 19[35]). Sua
interlocucdo é com a posicao schopenhaueriana da necessidade de se evitar o
ceticismo inconsequente, derivado do egoismo teorico, que retira a consisténcia do
mundo. Na mesma anotacdo, encontramos: “Pelos filésofos do conhecimento
tragico perfaz-se o quadro da existéncia, de modo que a metafisica aparece apenas
antropomorficamente” (NF 1872, 19[35]). O conhecimento tragico, a consciéncia da
impossibilidade de determinar-se como as coisas sdo em ultima instancia, deixa

1 yéu de Maia é expressdo utilizada por Schopenhauer para tratar do mundo como representacdo, que
faz referéncia a deusa hindu Maya, responsavel pela tecedura e ocultamento da ilusdo que é o mundo
material. Isso é interessante porque se maya significa ‘criar ilusdes’ (a raiz ma diz ‘formar, medir’) e
vincula-se a forca criativa do deus Brahma (sendo brahman, o poder vital do universo que o anima
secretamente), é em seu ultrapassamento, entdo através dela, que se revela a verdade. Na linguagem
nietzschiana, o éxtase dionisiaco fornece a possibilidade de tal ultrapassamento da aparéncia, sendo
um evento, contudo, que se da na aparéncia. Acerca da ideia de maya e sua relagdo com brahman cf.
ZIMMER, 1953, sobretudo, p. 349, p. 390-394.
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ainda espac¢o para uma metafisica, que precisa reconhecer-se humana, mas ajuda a
dar sentido a existéncia.

Buscar uma esséncia da natureza de seu interior ndo é algo distinto de
estabelecer uma metafisica antropomérfica, uma vez que significa dizer algo sobre o
todo da physis baseando-se em algo encontrado no fundo [Grund] da existéncia
humana. Schopenhauer encontra nesse fundo a infundada vontade. Nietzsche, no
caminho a ele, encontra os impulsos artisticos dionisiaco e apolineo, que ele entende
como impulsos fundamentais [Grundtriebe], intui¢des inconscientes [unbewufBter
Anschauungen] e for¢a formativa inconsciente [unbewulSte formenbildende Kraft] em
seus cadernos do periodo de preparagao de O nascimento da tragédia (cf. FP 1870,
70123], [174]; 1871 9[42], 16[13]). Tais caracteriza¢des nao aparecem no livro, mas
um elemento ligado a elas sim: a aproximacao entre tais impulsos e a procriagao a
partir do par sexual. Nietzsche sugere que de ambas as formas o designio da
natureza, a reproducao da vida, realizar-se-ia com a intervencao de um mecanismo
inconsciente; entretanto, em niveis distintos: um com validade para a vida animal
em geral e outro somente para o ser humano — animal capaz de olhar para as coisas
artisticamente. Nos dois casos, estamos diante da atividade criativa da natureza e de
um “abismo da razao [Abgrund der Vernunft]” (FP 1870, 7[123]).

Cabe observar que uma abertura pela qual Schopenhauer toma a vontade
como coisa em si estA em sua natureza sem-fundamento [Grundlos]
(SCHOPENHAUER, 2005, p. 165, 172), isto é, da constatacdo que, por mais que
encontremos motivos e fins para nossos desejos particulares, o querer mesmo € sem
fim, encontrando-se fora do dominio do principio de razdo [Satz vom Grund].
Nietzsche entra numa via parecida ao notar que nossos impulsos artisticos e os
instintos que participam da procriacdo sao um abismo [Ab-grund], pois sdo forcas
inconscientes. Apesar de poder-se relacionar tais impulsos e instintos a vontade,
Nietzsche ndo os compreende como coisa em si € nem mesmo como objetivacdes da
vontade como coisa em si. E ele se distancia da metafisica da vontade a partir de um
argumento da estética schopenhaueriana. Se o estado estético é “puramente
contemplativo, destituido de vontade” (NT 6), a vontade mesma ndo estd na
totalidade dos fenémenos e ndo pode, logo, ser a coisa em si. Ou, admitido que ha
ocasides da existéncia humana em que se da uma negacdo da vontade individual — na
contemplacdo estética e na ascese (cf. SCHOPENHAUER, 2005, p. 309, 509) —, ele se
permite propor um principio metafisico que dé conta da totalidade de nosso
fendomeno®.

Isso nao significa que ele recuse a vontade como aspecto constituinte da
existéncia humana e animal. Pelo contrario, ele rascunha em seu caderno: “A
vontade é a forma mais geral do fendmeno: i.e., a alterndncia entre dor e prazer” (FP

2 Note-se que objecdo do tipo foi apresentada por Frauenstadt a Schopenhauer. Segundo Maria Lucia
Cacciola: “Schopenhauer adverte o discipulo, afirmando que a Vontade ndo é nenhum absoluto, mas é
coisa-em-si apenas em rela¢do a representacdo” (CACCIOLA, 1994, p. 24,).
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1870, 7[165]). Porém, ele leva o proprio pensamento de Schopenhauer ao limite,
encontrando no tema da intui¢do estética a possibilidade de pensarmos algo que a
ideia de vontade ja ndo alcanca, mas que ainda esta dentro da distincdo
antropomorfica entre prazer e dor. O ponto é: se aceitarmos que ha um momento de
supressdo da vontade e, com isso, da individualidade, a tese nietzschiana é de que esse
processo esta ligado ao préprio “fundo misterioso de nosso ser” (NT 4). Ele escreve:

[..] quanto mais percebo na natureza aqueles onipotentes impulsos
artisticos e neles um poderoso anelo pela aparéncia, pela redencédo através
da aparéncia, tanto mais me sinto impelido a suposi¢do metafisica de que
o verdadeiramente-existente [Wahrhaft-Seiende] e Uno-primordial,
enquanto o eterno-padecente e pleno de contradi¢do necessita, para a sua
constante redencdo, também da visdo extasiante, da aparéncia prazerosa
— aparéncia esta que noés, inteiramente envolvidos nela e dela
consistentes, SOmos obrigados a sentir como 0
verdadeiramente-ndo-existente [Wahrhaft-Nichtseiende], isto é, como um
ininterrupto vir-a-ser no tempo, espaco e causalidade, em outros termos,
como realidade empirica (NT 4.).

E precisamente por reconhecer naqueles impulsos artisticos da natureza um
desejo de aparéncia, que Nietzsche chega a sua “suposicdo metafisica” do
uno-primordial como verdadeiramente-existente, caracterizado como
eterno-padecente e pleno de contradi¢do. Ao estabelecer a dor e a contradi¢ao na
esséncia do mundo, Nietzsche insere a metafisica da vontade nos pressupostos de seu
proprio pensamento. Além disso, tal constituicdo de seu principio metafisico pode
ser lida também como resultado da premissa schopenhaueriana, por ele adotada em
O nascimento da tragédia, de acordo com a qual a coisa em si da-se como fundamento,
logo, manifesta-se no fendmeno. No entanto, Nietzsche ndo oferece maiores
explicacOes sobre o que o leva a sua caracterizacdo do uno-primordial. Também nesse
ponto, uma aproximacao com a metafisica da vontade ajuda-nos a compreender seu
argumento.

Primeiramente, tal qual a vontade realiza um “esforco em vista de
objetivacdes cada vez mais elevadas” porque, faminta, “tem de devorar a si mesma”
(SCHOPENHAUER, 2005, p. 209, 219), o uno-primordial busca redimir-se e, por
isso, “precisa da aparéncia”, de forma que “sua esséncia ¢ a contradicdo” (FP 1870,
7[152]). Reconhecer a contradi¢do como elemento essencial do mundo faz parte da
indicacdo de que o ilégico é incontornavel a existéncia. Numa dimensdo elementar,
Nietzsche o faz apontando que o Seiende necessita do Nichtseiende, ou seja, que
aquele que permanece sempre sendo precisa do que estd sujeito a mudanca, a
transitoriedade, ao devir e que €, assim, ndo-sendo. Ademais, aceitando-se que no
momento da contemplacdo estética experimenta-se um instante de supressdo da
vontade, fica indicado que o em si empenha-se, na aparéncia, para interromper seu
sofrimento. Logo, caso seja legitimo dizer que esse em si anseia, por intermédio da
intuicdo humana, alcangar sua “redencado através da aparéncia” (NT 4), é sinal de
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que se trata de um eterno-padecente, que necessita da visdo extasiante e da aparéncia
prazerosa para a reden¢ao momentanea da sua dor.

A distingdao entre prazer e dor cumpre, dessa maneira, papel importante na
metafisica nietzschiana: ambos se ligam ao substrato do existente e ajudam a
justificar a necessidade de aparéncia ou por que o uno-primordial passa ao
fendmeno. Além disso, tal distingdo colabora para o estabelecimento do valor da
intuicdo estética para a vida, aspecto nodal do livro. Numa anotagao do final de 1870,
Nietzsche escreve: “onde essa [a vida] aparece, aparece como dor e contradi¢cdo. O
prazer so é possivel no fenémeno [Erscheinung] e na intuicdo. A pura imersao na
aparéncia [Schein] — a meta existencial mais elevada: 14, onde a dor e a contradicdo
parecem nao existir” (FP 1870, 7[172]). Esse apontamento oferece algumas
indicacbes valiosas sobre o pano de fundo de sua tese metafisica. As mesmas
caracteristicas reconhecidas no uno-primordial sdo atribuidas a vida, como aspectos
necessarios de sua manifestacdo. O fildsofo evidencia, pois, seu ponto de partida do
mundo intuitivo, da visdao da sucessao, dos conflitos, do nascimento, crescimento e
morte. Apresenta-se, assim, o problema de fundo da metafisica de artista: seu tema
é a vida, especialmente, a falta de fundamento [Grundlosigkeit] e a dor que se expoe
em suas ocorréncias. Concordando com Schopenhauer, ele reconhece na intuicao
estética a possibilidade de um aparente ultrapassamento da dor e contradic¢do, o que
seria, inclusive, segundo a anotacgdo, a meta existencial [Daseinziel] mais elevada.

O dialogo do uno-primordial com o pensamento schopenhaueriano é visivel
na anota¢do nao sé pela abordagem realizada sobre a contemplacdo estética, mas
ainda por ele usar a expressdo vontade-primordial [Urwillen]. “Nés reconhecemos a
vontade-primordial somente através da aparéncia, i.e., nosso conhecimento mesmo
é uma representacdo, por assim dizer, um espelho do espelho” (FP 1870, 7[172]),
ressalta ele. Mais uma vez, Nietzsche distancia-se da metafisica da vontade
indicando que o que conhecemos em nds mesmos como nosso fundo ndo é a propria
coisa em si, mas algo ja mediado. Como assinalei anteriormente, tanto nas anotagées
Zu Schopenhauer (1868) quanto nos apontamentos do periodo de preparacdo de sua
obra de estreia, ele contesta a vontade como coisa em si: no primeiro caso,
salientando que o dado imediatamente a nds fora do principium individuationis é um
‘obscuro contraditério’ que a palavra vontade nao alcanga; e, no segundo,
ressaltando que a vontade é ja aparéncia. “Essa autossupressao [Selbstaufhebung] da
vontade, renascimento, etc., é possivel porque a vontade ndo é sendo a propria
aparéncia, e o uno-primordial apenas nela tem um fenomeno” (FP 1870, 7[174]),
Nietzsche anota. Enquanto, segundo Schopenhauer, o mundo que aparece é uma
objetivacao da vontade como coisa em si; para Nietzsche, isso que chamamos de
vontade é fenomeno, um espelho de algo mais fundamental, que ele nomeia Ur-Eine.
Nesse sentido, ainda que a dor e a contradi¢do facam parte da esséncia, do em si do
mundo, isso ndo procede de tal esséncia ser vontade, mas sim da constatacdo de que
dor e contradi¢ao manifestam-se na vida.
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Ja& que esses elementos fundamentais da metafisica da vontade sdo
mantidos, por que substituir o termo empregado por Schopenhauer por
uno-primordial? Segundo as anotacOes de seus cadernos, sua tentativa parece ser a
de chegar o mais longe possivel no caminho a coisa em si. A ideia de Ur-Eine oferece
vantagens: ela permite-lhe deixar uma margem de indeterminagao, afastar o
problema de uma coisa em si que se suprime em algum fendmeno e evitar sua
identificacdo com uma dimensdo especifica da vida animal. Como ele reconhece,
certo antropomorfismo nas postulacdes sobre o todo é inevitavel na circunstancia
pés-kantiana, em que o terreno da metafisica retrai-se e as determinacdes do
fundamento do mundo sdo vistas em sua proveniéncia humana. Entdo, ele trabalha
sobre a forma mais geral do fendmeno, a distingao dor e prazer, assumindo o
verdadeiramente-existente como o eterno-padecente que busca prazer na aparéncia.
Contudo, justamente porque inexiste um terreno absolutamente seguro para a
metafisica, ele anota: “ndo ha nenhum caminho ao uno-primordial pelo homem. Ele
¢ todo fendmeno” (FP 1870, 7[170]). Sem duvida, Nietzsche ndo o afirma
publicamente em 1872, sugerindo até mesmo a possibilidade de vislumbre do
uno-primordial — passivel ao génio e na contemplagdo de suas obras. Ainda assim,
por mais que sustente a arte como fonte de experiéncia metafisica, trata-se de um
sentimento mistico de unidade, de algo misterioso. Mesmo o nome arriscado para o
fundamento do existente sé diz (o que ja é muito) que se trata do uno que antecede a
multiplicidade fenomeénica e, assim, é origindrio.

Algumas féormulas basicas da metafisica schopenhaueriana sdo mantidas por
Nietzsche, tais como: o sofrimento incontornavel a vida; a possibilidade de sua
supressdo na contemplagdo estética; a ideia de que o caminho ao em si passa pelo
enraizamento humano no mundo. Além disso, Nietzsche compartilha a primazia da
intuicdo sobre a intelec¢do l6gica, a compreensao de que a filosofia pode e deve dizer
algo sobre o todo, e a premissa de que tal metafisica deve ser fundada sobre um
principio unitdrio imanente. Ele apresenta, porém, duas divergéncias cruciais com
Schopenhauer. A primeira, mencionada ha pouco, é a compreensdo de que a vontade
ndo é a coisa em si®, pois é ainda fenémeno — da coisa em si temos apenas um
sentimento mistico, misterioso de unidade. A segunda, que tratarei adiante, é o
delineamento de uma justificagdo estética (e ndo moral) do mundo e da existéncia.

B A tensdo entre a comunhdo com alguns elementos do pensamento de Schopenhauer e a apresentagao
de sua prépria compreensdo aparece numa enigmatica passagem em que Nietzsche, emulando a
linguagem mitoldgica, refere-se as mdes do ser, nomeando-as Ilusdo [Wahn], Vontade [Wille] e Dor
[Wehe] (cf. NT 20). Ndo posso me aprofundar na passagem aqui, mas a auséncia de hierarquia entre as
‘maes do ser’ é significativa, bem como tal ideia dar margem a pergunta pelos pais do ser, nao
mencionados na obra. Minha sugestdo de interpretagao é que a ideia nietzschiana é que ilusdo, vontade
e dor estdo nas origens das tentativas de resposta sobre o ser das coisas, como faz a propria metafisica
de artista, de modo que o teor da passagem é metafiloséfico cf. MOURA, 2020, p. 58ss.
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4. A metafisica de artista como tentativa de justificar o mundo

A busca de uma afirma¢do do mundo, em contraste ndo explicito com o
pessimismo de Schopenhauer, aparece em O nascimento da tragédia na ideia de que
através da arte apreende-se a existéncia justificada como fenémeno estético. Essa
divergéncia ganha nitidez apenas no escrito nao publicado A filosofia na época trdgica
dos gregos (1873). Além de relacionar-se a O nascimento da tragédia pelo periodo de
gestacao e pela retomada de uma mirada sobre a cultura grega antiga, com interesse
particular na passagem do século VI ao V a.C., em tal escrito Nietzsche sugere a
vincula¢ao da filosofia schopenhaueriana ao pensamento de Anaximandro e, por
outro lado, insinua sua proximidade em relacdo a Heraclito e, secundariamente,
Anaxagoras. Desse modo, ele, a um s6 tempo, faz de si e de Schopenhauer herdeiros
do pensamento pré-socratico, como physiologoi, enquanto expde aquilo que
diferencia suas metafisicas imanentes.

O primeiro sinal da compreensao de si e de Schopenhauer como herdeiros da
tradicdo pré-socratica aparece logo nas reflexdes de Nietzsche acerca de Tales de
Mileto. A proposi¢do “a agua é a origem e matriz de todas as coisas” é uma “ideia
absurda” (FT 3), mas também um marco do pensamento ocidental. A origem do
existente é pensada ndo a partir de imagens e fabula¢des — como nas explica¢des
mitologico-religiosas —, e sim de uma rudimentar investiga¢do da natureza, de uma
physiologia. Principiando numa reflexdao sobre a dinamica na physis, Tales pde-se a
questionar sua origem e postula uma unidade fundamental como principio. A postura
ndo-mitoldégica na tentativa de explica¢cdo do devir do mundo — em seu movimento
de brotar e recolher-se — e a afirmacdo da unidade originaria faz de Tales precursor
da filosofia. Na afirma¢do da agua como principio expressa-se ‘“um postulado
metafisico, uma crenca que tem sua origem numa intuicio mistica e que
encontramos em todos os filésofos, ao lado dos esforcos sempre renovados para
exprimi-la melhor — a proposic¢do: ‘Tudo é um’” (FT 3).

Diferentemente da leitura de Aristoteles na Metafisica (984a), para quem as
observagdes da natureza explicam a conclusao de Tales, Nietzsche argumenta que as
pesquisas do jonico sdo insuficientes para justificar sua proposicdo de que o
principio em que tudo se origina é a agua. Ainda que, como investigador da natureza,
ele tenha encontrado a agua (a umidade) como elemento importante para a geragao
da vida, isso ndo é o bastante para explicar o porqué de sua “monstruosa
generalizacdo”. Ressalta ele: “exatamente em Tales se pode aprender como
procedeu a filosofia, em todos os tempos, quando queria elevar-se a seu alvo
magicamente atraente, transpondo as cercas da experiéncia” (FT 3). O aspecto
central ndo seria o estabelecimento da ‘matéria’ d4gua como causa primeira, mas
Tales deliberadamente transpor a experiéncia na tentativa de pensar a totalidade. O
salto dado por Tales a partir de suas parcas observacdes seria ja fruto do pensamento
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metafisico da unidade fundamental de todas as coisas, algo comum a todos os
filésofos e que teria sua génese numa intuigdo mistica.

Gostaria de reter dois aspectos dessa interpretacdo: a metafisica em geral é
compreendida como tentativa de dizer (sem fabulagao) algo sobre o todo a partir da
premissa da unidade; e essa premissa é uma crenca. Nietzsche retoma a ideia
apresentada em O nascimento da tragédia de um sentimento mistico de unidade. A
intuicdo mistica [mystischen Intuition] de que parte Tales é uma cren¢a [Glaube], uma
certeza ndo fundamentada na existéncia da unidade originaria. Isso é relevante pois
o adjetivo mystischen liga-se ao grego mystikos, por sua vez, relacionado
etimologicamente a mystérion, termo utilizado para tratar dos cultos ligados a
Dioniso. Haveria, entdo, familiaridade entre o gesto filosofico inaugural e a
religiosidade arcaica, inclusive porque as religides de Mistérios — como a dionisiaca
— tém por tematica os ciclos da terra e, assim, as transicdes de uma Unica vida
eterna. Contudo, uma especificidade fundamental vige na postura de Tales: ele
volta-se a transitoriedade e tenta dizer algo sobre a unidade intuida sem se basear
em mitos e alegorias. Por que busca a explicagdo da physis no interior dela, naquilo
que aparece, ele inaugura um modo de questionar e coloca-nos diante dos
primordios da filosofia.

Embora a concep¢do de Tales seja indemonstravel e absurda, ha uma
“fecundidade futura” implicada em sua tentativa: ele “é um mestre criador que, sem
fabulagdo fantastica, comegou a ver a natureza em suas profundezas” (FT 3). Na
interpretagdo nietzschiana, o gesto que marca o surgimento da filosofia grega é,
entdo, a tentativa de conjugar a intuicao [Intuition] tudo é um a uma reflexao com
vistas a explicacdao da dindmica e da multiplicidade experimentadas na physis. Assim
entendemos aquele aprofundar-se na natureza: trata-se de um pensamento que
busca no interior do préprio mundo os fundamentos de seu ser como é. Enfatizar que
o elemento que marca o pensamento metafisico é a ideia tudo é um, em vez de seguir
a concepcdo aristotélica da metafisica como busca da causa prima, é um gesto
relevante. Nietzsche faz do pensamento daqueles fisiélogos [physiologoi]** — como
Aristoteles os chama em Metafisica e Nietzsche no curso Os filésofos pré-platénicos
(1872-1873, 1876) — ndo apenas uma versao rudimentar do que seria o problema
filosofico par excellence e nem uma identificagdo ingénua da arché com um elemento
material, mas uma abertura de futuro. A generalizagdo proposta por Tales é o
primeiro exemplar grego da tentativa de transformar em abstragao e reflexao
rigorosa a intui¢do mistica da unidade:

[..] a expressdo daquela intuicdo profunda pela dialética e pela reflexdo
cientifica é, decerto, por um lado, o tnico meio de comunicar o contemplado,
mas um meio raquitico, no fundo uma transposicdo metaférica, totalmente
infiel, em uma esfera e lingua diferentes. Assim contemplou Tales a unidade
de tudo o que é: e quando quis comunicar-se, falou da agua! (FT 3)

% O aparecimento do termo physiologon para tratar dos pré-platénicos ocorre em FPP 3, 7, 14. Em
Aristételes, cf. Metafisical 5, 986b15; 1 8, 989b30; 1 8, 990a5; 19, 992b5; V 23,1023a20; XI 6, 1062b20.
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Nietzsche indica que interpretar a proposicdao de Tales como determinacado
da causa material significa permanecer numa visdo demasiadamente literal do dito,
abstraindo-se o problema de fundo tocado pelo jonico. Para realcar esse aspecto, ele
aproxima-se da ideia schopenhaueriana de que a reflexdao conceitual-abstrata,
apesar de “seu grande valor na comunicabilidade” (SCHOPENHAUER, 2005, p. 105),
tem carater limitado na expressdo do intuido, pois sdo “representacdes de
representacdes” (SCHOPENHAUER, 2005, p. 87). O filésofo como aquele que reflete
sobre o intuido e se expressa por meio de conceitos carrega consigo as limita¢des de
sua tentativa de espelhamento do mundo. Nesse sentido, pode-se dizer que a
afirmacao tudo é dgua é resultado da intuicdo tudo é um, da qual o principio é um
elemento material da natureza é uma leitura derivada (uma representacdo da
representacao da representacao...).

A mesma intui¢do mistica da unidade vige em Anaximandro de Mileto. Ele,
por um lado, é o “grande sucessor” (FT 4) de Tales, pois também se volta a
tematizagao da physis sob o influxo daquela intuicdao; mas, por outro, supera-o na
medida em que questiona o porqué da passagem da esséncia unitaria a
multiplicidade — questdo também para Schopenhauer e Nietzsche. Anaximandro
teria se perguntado: “se ha em geral uma unidade eterna, como é possivel aquela
pluralidade?”; e deduzido a resposta “do carater contraditério dessa pluralidade,
que consome e nega a simesma” (FT 4). Em Sobre a natureza [peri physeos] (segundo
a tradicao, primeira obra filosofica escrita), a questdo da arché® ganharia uma nova
dimensdo. O problema posto por Anaximandro é: se 0 que vemos esta em constante
processo de perecimento e os elementos se contrapdem entre si (agua e fogo ou as
qualidades imido e seco), o principio eterno ndo pode ter nenhuma determinacao
deste mundo transitério, caso contrario, ndo seria eterno ou ndo explicaria como seu
oposto pdde aparecer. Logo, o principio é dpeiron — termo formado pelo prefixo
privativo a- e pelo substantivo peras, ‘limite’, ‘fim’, ‘término’ —, algo de natureza
indeterminada [physis dpeiron].

Segundo Nietzsche, o aspecto mais importante do principio de Anaximandro
é ser quantitativa e qualitativamente indefinido, ndo ter qualquer determinacdo
espaco-temporal, o que o permite ser fonte de toda multiplicidade. Exatamente pela
falta de tais determinacdes, ele nota que tal principio assemelha-se a coisa em si,
destacando que o dpeiron “s6 pode ser designado negativamente pelo homem, como
algo a que ndo pode ser dado nenhum predicado do mundo do vir-a-ser” (FT 4).
Ainda assim, na medida em que essa indeterminacdo e ndao-limitacao é modo da
physis, o d-peiron diz respeito a este solo onde tudo brota e passa. Como é préprio do
pensamento grego arcaico, o principio ndo é pensado como um fora absoluto deste

5> Embora Nietzsche siga a tradi¢do de afirmar que Anaximandro teria sido o primeiro pré-socratico a
adotar arché num sentido ‘técnico’ para indicar o principio, como a “matriz do continuo originar-se”
(FPP 7), tal interpretacdo ndo é consensual cf. KIRK, RAVEN, & SCHOFIELD, 2010, p. 107s; € BURNET,
1920, nota 25.
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mundo, mas como seu fundamento, reconhecendo-se um Gnico plano em que se da
a manifestacdo espontdnea do existente. Por isso, apesar da caracteriza¢do negativa
e de Nietzsche ressaltar tratar-se de um incognoscivel como a coisa em si kantiana,
esse substrato possui um papel particular no que concerne a explicagdo do devir. O
dpeiron é “indetermindvel para nés” (FPP 7) num espirito préximo ao de Kant, mas é
fundamento conforme a concep¢do schopenhaueriana do em si, isto é, cumpre funcao
positiva na elucida¢do do dar-se do mundo.

Tal especificidade do dpeiron fica patente no fragmento de Anaximandro
citado por Nietzsche: “de onde as coisas tém seu nascimento, ali também devem ir
ao fundo, ‘segundo a necessidade, pois tém de pagar peniténcia e de ser julgadas por
suas injusticas, conforme a ordem do tempo’” (FT 4). A interpretacdo nietzschiana
dessa Unica citagdo direta de Anaximandro conhecida (conservada por Simplicio) é: o
devir é uma injustica cometida contra o principio eterno, que leva a uma punicao,
entdo, tudo o que vem a ser necessariamente sucumbe. Haveria, pois, uma dimensao
ética no principio de Anaximandro: ele explicaria o devir lancando mao da dinamica
injustica e peniténcia, convertendo a transitoriedade em pena e a existéncia em
fendmeno moral. Estariamos, entdo, diante do que se poderia chamar de “primeiro
pessimista” a refugiar-se “em um abrigo metafisico” e perguntar a tudo o que
existe: “O que vale vosso existir? E, se nada vale, para que estais ai? [...] quem seria
capaz de livrar-vos da maldicdo do vir a ser?” (FT 4). O indeterminado como o eterno
é intransitorio, servindo de abrigo metafisico, algo erigido para um descanso da
dureza deste mundo onde nada permanece para sempre e tudo se consome, onde a
existéncia exaure-se.

O reconhecimento da presenca de um questionamento acerca do valor da
existéncia é o ponto em que Nietzsche vincula Schopenhauer a Anaximandro. Haveria
uma similaridade entre a ideia de que o devir seria uma peniténcia e o pessimismo
schopenhaueriano. Ele recorre a uma passagem do segundo tomo de Parerga e
Paralipomena para evidenciar tal proximidade: “O verdadeiro critério para o
julgamento de cada homem é ser ele propriamente um ser que absolutamente nao
deveria existir, mas se penitencia de sua existéncia pelo sofrimento multiforme e
pela morte” (FT 7). Assim como Schopenhauer transfere, por analogia, a vontade
para o em si do mundo e, a partir disso, estabelece o sofrimento na esséncia do
existente, Anaximandro teria arriscado um salto: ele teria visto na transitoriedade —
que para o ser humano se manifesta necessariamente como dor — a puni¢do a tudo
aquilo que existe. Em outras palavras, assim como é proprio da esséncia da vontade
dvida a autocontradicdo em suas objetivacdes fenomeénicas, levando ao
aparecimento do sofrimento e da tensdo entre forcas, é também proprio a um
mundo cujo substrato é o perpétuo indeterminado o pagamento pela injustica
cometida contra esse principio ao iniciarem-se as determinac¢des. Nos dois casos,
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estamos diante de metafisicas de orientacdo imanente e de teor ‘pessimista’. Mas se
pode dizer também que ambos sdo physiologoi*®.

Como notei, o padecimento é apontado como componente essencial do
uno-primordial em O nascimento da tragédia. Todavia, mais do que isso, a visdo do
problematico na existéncia é tomada, ali, como um traco da cultura grega. O
“artistico edificio da cultura apolinea”, cuja expressdao maior é o mundo olimpico
“onde tudo o que se faz presente é divinizado” (NT 3), teria sido erguido como
contraparte da visao do ilégico, dos horrores que se apresentam na vida, dos poderes
titanicos da natureza. O véu apolineo compensaria justamente tal percepgao: os
deuses do Olimpo e 0s mitos que os envolvem e mostram sao modos de dar sentido
a0 que se nos apresenta como, no fundo, infundado e fundamental. Dioniso, o deus
despedacado, cuja morte s6 pode ser pensada em conjunto com o renascimento, que
carrega, pois, os extremos da dinamica da physis, é o simbolo de tal visdo. A maxima
presente num mito ligado a Dioniso é assumida pelo filésofo como signo do saber
que se encontra por tras do mundo olimpico: trata-se da sabedoria de Sileno,
referéncia ao satiro seguidor do deus, apresentado na mitologia grega como seu
tutor quando crianca. Se um traco da cultura grega é a visao do ‘riso de Helena’ por
toda parte, a sabedoria de Sileno revela seu verso. Em trecho entre aspas, sem
mencdo a fonte — segundo O nascimento do pensamento trdgico (1870), Aristételes”
—, Nietzsche escreve:

“Ndo te afastes daqui sem primeiro ouvir o que a sabedoria popular dos
gregos tem a contar sobre essa mesma vida que se estende diante de ti com
tdo inexplicavel serenojovialidade. 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 a cair em
suas maos, perguntou-lhe o rei qual dentre as coisas era a melhor e a mais
preferivel para o homem. Obstinado e imével, o0 demoénio calava-se; até que,
forcado pelo rei, prorrompeu finalmente, por entre um riso amarelo, nestas
palavras: — Estirpe miseravel e efémera, filhos do acaso e do tormento! Por
que me obrigas a dizer-te o que seria para ti mais salutar ndo ouvir? O melhor
de tudo é para ti inteiramente inatingivel: ndo ter nascido, ndo ser, nada ser.
Depois disso, porém, o melhor para ti é logo morrer” (NT 3).

Servindo-se da resposta do ‘sabio’ Sileno ao rei Midas, Nietzsche estabelece
uma tensdo entre a ‘serenojovialidade’ [Heiterkeit] e uma ‘sabedoria popular dos
gregos’. Com viés que um moderno entenderia por ‘pessimista’, tal sabedoria diz
que o melhor para o homem - cuja vida aparece sem sentido dado, sem ser

1© A vontade como espécie de arché da physis ndo é estranha a literatura secundaria cf. BRANDAO, 2008,
P. 343s.

7 Em tal escrito, Nietzsche atribui o mito a Aristételes sem indicacdo de obra (cf. NPT 2). Trata-se de
um dialogo aristotélico ndo conservado, intitulado Eudemo. A fonte de Nietzsche deve ser Plutarco, que
preservou a narrativa do mito em Moralia. Apesar de publicado entre aspas, o inicio da passagem — até
serenojovialidade — é um acréscimo de Nietzsche, e o restante possui pequenas alteracdes. Cf.
ARISTOTELES, 2010, p. 88-89.
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requerida e como lugar de sofrimento — é ndo ter nascido e, depois, morrer o mais
rapido possivel. Essa maxima, expressa do alto da sabedoria adquirida por
embriaguez, participa também da compreensao schopenhaueriana da existéncia.
Alids, Schopenhauer recorre a fontes gregas na demonstracdo de que a visdo
pessimista compde a experiéncia humana. Os versos das Elegias de Tedgnis e de um
coro de Edipo em Colono de Séfocles citados no tomo II de O mundo contém aquele
saber, dizendo, respectivamente, “ndo ter nascido seria o melhor para os homens” e
“o0 ndo nascer vence todas as razdes [ldgon]” — sendo seguidos pela ideia de que,
depois disso, o melhor é morrer (SCHOPENHAUER, 2003, p. 642). Em ambos os
casos, a expressdo utilizada é me phynai, ndo nascer®.

Na etimologia de physis, encontra-se a raiz verbal phy, que significa brotar,
crescer; tal termo liga-se a voz ativa phyein e a voz média phyesthai, que remetem a
nascer, crescer, avangar, gerar, engendrar, produzir. Esse é o campo semantico de
phynai. Dito isso, aquilo que Nietzsche chama de sabedoria popular grega esta
radicalmente ligado a ideia da brotacdo do existente desde si mesmo, reconhecendo
o homem como parte da physis e afirmando que, dada a destinag¢dao ao perecimento
de tudo que se manifesta nesse estofo, o melhor seria ndo nascer. Caso o recurso a
resposta de Sileno a Midas fosse apenas uma oportunidade para a exposi¢ao de uma
conclusdo sobre vida, tal visao seria francamente ‘pessimista’. Embora Nietzsche
concorde com Schopenhauer no que diz respeito ao sofrimento como necessario a
existéncia, ele ndo conclui dai que a vida é “um negdcio que ndo cobre seus custos”
(SCHOPENHAUER, 2003, p. 279). Ainda que ele realce os assaltos do terrivel a
existéncia humana ou a participacdo da contradicdo e do padecimento na esséncia do
mundo, ele ndao decreta o desvalor da vida e, antropomorficamente, do existente
como um todo.

Com tal mito, Nietzsche apresenta uma intui¢do corrente na cultura grega.
No entanto, nos escritos preparatoérios A intuicdo dionisiaca de mundo e O nascimento
do pensamento trdgico, logo ap0s se referir a sabedoria de Sileno, Nietzsche menciona
outro sinal da admissdo da inevitabilidade da contingéncia e do acaso na visdao dos
gregos da época tragica. Em tal contexto, ele argumenta que na Antiguidade ndo ha
responsabilizacdao dos deuses pelo mundo ser marcado pela transitoriedade, pela
experiéncia do sofrimento e pela vigéncia da falta de sentido em alguns de seus
acontecimentos, e completa: “‘Mesmo os deuses estdo sujeitos a Ananke
[necessidade]’, esta é uma confissdo da mais profunda sabedoria” (NP 2). Ou seja, na

8 Na provavel fonte de Nietzsche da histéria de Midas e Sileno, a citagdo de Aristételes preservada por
Plutarco, ndo é usado me phynai, mas me genénai e me genesthai. Isso ndo implica uma diferenca
substantiva entre a expressdo de Aristdteles e aquelas de Tebdgnis e Sofocles, ja que a terminologia
empregada pelo estagirita para tratar da dinamica da physis é ‘geracdo [génesin] e corrupcdo’. A
presenca de tal férmula ja em Schopenhauer foi notada em CONSTANCIO, 2013, p. 19. Sobre a
etimologia de physis cf. HADOT, 2006, p. 38.
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compreensdo grega', também os deuses agem de acordo com circunstancias sobre
que ndo tém posse. Porque os deuses gregos apresentam afetos e comportamentos
que amplificam o feitio humano, o carater contingente e erratico da vida humana
nao se tornam motivos de objecao.

A sabedoria que tem uma de suas expressdes em Sileno ndo conduz,
portanto, a uma nega¢do da existéncia ou a uma resignagdo. Mesmo que, COmMoO
interpreta Schopenhauer, o me phynai possa significar o resultado negativo de um
suposto calculo do valor da vida, isso ndo implica, na leitura nietzschiana, que os
gregos tenham ficado presos a tal juizo, sendo o mundo Olimpico até mesmo uma
tentativa de ultrapassamento desse saber. Num apontamento do final de 1869,
Nietzsche anota que “[o] heleno ndo é um pessimista nem um otimista. Ele é
essencialmente um homem que realmente vé o horrivel e ndao o denega. [...] O mundo
dos deuses grego é um véu ondulante, que encobria o mais terrivel” (FP 1869, 3[62]).
Qual a diferenca entre colocar um véu e denegar? Velar o problematico ndo é o
mesmo que recusar sua presenca, é transfigurar sua visdo em algo aprazivel. Essa
compreensao dos gregos propicia um afastamento do pessimismo
schopenhaueriano em O nascimento da tragédia:

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 estd em
separar-se dessa existéncia, sobretudo em rapida separagdo, de modo que
agora, invertendo-se a sabedoria do Sileno, poder-se-ia dizer: “A pior coisa
de todas é para eles morrer logo; a segunda pior é simplesmente morrer um
dia” (NT 3).

Nota-se o porqué da colocac¢do dos deuses sob o signo da ananke ser uma
profunda sabedoria: ao fazé-lo, os helenos colocam sua propria existéncia sob nova
luz, de tal modo que agora a sabedoria de Sileno é invertida e o sofrimento humano
torna-se parte necessaria a seu brilho. O mundo olimpico mostra-se, nessa acep¢ao,
como um advento que estimulou o desejo pela vida humana a despeito de sua
efemeridade e exposicdo ao risco da miséria. Por sobre a sabedoria dionisiaca, eles
construiram um mundo significativo o bastante para serem capazes de fazer da dor e
transitoriedade algo ndo s6 possivel de se viver como até mesmo desejavel. Nesse
sentido, pondo um véu sobre aquela horrivel intuicdo de mundo, o desejo pela
continuidade da existéncia é estimulado, de modo que a propria natureza,

19 Ha um desacordo em torno do fato se ananke e moira [destino] — que, quando antropomorfizadas, sdo
made e filha — podem ser consideradas forcas que estdo acima dos deuses olimpicos. Parte da discussao
baseia-se no fato de que Zeus parece ter certo dominio sobre o destino, por exemplo, na Iliada (cf. XXI,
82-83; XVI, 440-443), de modo que seria possivel até mesmo dizer que ele se identifica com a moira.
Sobre esse debate cf. BRANDAO, 1986, p. 140-143. Apesar da posicdo de Nietzsche n3o ser consensual,
ela ndo é rara, encontrando-se no classicista Francis Cornford (cf. CORNFORD, 1997, p. 361). Alids, na
Teogonia de Hesiodo, por exemplo, as Moiras agem sobre homens e deuses (cf. 215-225). Também num
poema de Simonides de Ceos, possivel referéncia de Nietzsche, vé-se a ideia da submissdo dos deuses a
ananke (Fr. 542) cf. MOURA, 2020, p. 87.
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manifestando-se em nds como vontade de vida, alcanca a sua meta. A Antiguidade,
entretanto, mostra que esse velamento ndo é a iinica forma pela qual o saber popular
vocalizado por Sileno é assimilado a vida sem atentar contra ela. A tragédia seria
outra forma de lidar com esse saber, pois, no lugar de colocar um véu sobre o horror,
faz do padecimento do individuo fonte de alegria e prazer. O destino do hero6i tragico
revelaria a vida eterna da natureza além da transitoriedade, ensejando um consolo
metafisico com a percepcao “de que a vida, no fundo das coisas, apesar de toda a
mudanca das aparéncias fenomenais, é indestrutivelmente poderosa e cheia de
alegria” (NT 7).

Dioniso, o deus despedacado e novamente gestado, ligado a terra e a
primavera, é o preciso simbolo do perecimento e da prodigalidade que perfazem as
periferias do circulo da physis. O ‘consolo’ provém do sentimento de que mesmo o
feio e desarmonico que compdem o destino do herdi fazem parte de uma harmonia
mais profunda para a qual o herdi regressa com a perda da individualidade. A
tragédia, ademais, justifica mesmo a mais extrema dor ao mostra-la com o auxilio
de belas imagens, fazendo aparecer o terrivel e problematico em arte. Na comunhao
entre a bela aparéncia apolinea e o éxtase dionisiaco, Nietzsche encontra o
sustentaculo da tese do ‘consolo metafisico’ na tragédia. Se através dela intui-se o
uno-primordial por trds dos fendmenos e a destinacdo do deveniente mostra-se em
sua beleza, a atividade artistica propicia o sentimento de que toda necessidade é
fruto de uma vontade primordial de prazer na aparéncia. Essa visao transfere-se para
a existéncia, que aparece como bela obra, como desejavel e digna de ser vivida: “[O]
mito tragico nos deve convencer de que mesmo o feio e o desarmoénico sdo um jogo
artistico que a vontade, na perene plenitude de seu prazer, joga consigo prépria”
(NT 24). O me phynai transmuta-se na celebra¢do do phyein com a visao do terrivel e
necessdrio como um jogo artistico do uno-primordial.

Nietzsche, assim, afasta-se de Schopenhauer num ponto crucial: enquanto
para este o ponto alto da existéncia humana se da na suspensdo da vontade; para ele,
esse apice ocorre no reconhecimento de que a supressao do individuo é afirmacdo da
vontade do uno-primordial, que nos faz desejar a vida integralmente por intuirmos a
alegria sob a transitoriedade e a propria existéncia como fenémeno estético. Essa é a
intuicdo poética edificante de Nietzsche, porém, em dialogo com o repertdrio cultural.
Em A filosofia na época trdgica dos gregos, compreensao semelhante é atribuida aos
pré-socraticos®. Heraclito teria falado:

“Contemplo o devir”, diz ele, “e nunca alguém contemplou com tanta
atencdo o fluxo e o ritmo eterno das coisas. E o que é que eu vi? [...] 0
mundo inteiro a oferecer o espetaculo de uma justica soberana e de forcas
naturais demoniacas, presentes em todo o lado e submissas ao seu servico.

20O proprio titulo A filosofia na época trdgica dos gregos deixa como sugestdo a relacdo entre a arte e o
pensamento dos gregos antigos. Mais tarde, em 1875, ele chega a rascunhar a possibilidade de tracar
paralelos entre poetas gregos arcaicos e filésofos pré-socraticos (cf. FP 1875, 6[9]). Na mesma direcao,
Nietzsche anota em 1878: “Quando ouvi cuidadosamente o som geral dos filésofos gregos mais antigos,
acreditei perceber tons que costumava ouvir da arte grega, especialmente a tragédia” (FP 1878, 30[52]).
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Contemplei, ndo a puni¢do do que no devir entrou, mas a justificacdo do
devir [...]” (FT 5).

Heraclito é apresentado como alguém que teria percebido a justica do devir e
ndo injustica, o que é valioso pelo contraste com o “mestre da adikia” Anaximandro
(FPP 10) e por acentuar que ele toma a visdao das contradicdes com que nos
deparamos no devir para afirmar o proprio conflito como esséncia do mundo.
Confiando naquilo que se apresentava a sua “elevada capacidade de representacgao
intuitiva” (FT 5), a transitoriedade e relatividade préprias deste mundo, Heraclito
teria chegado a compreensdao de que a esséncia da realidade é atividade e
movimento. Representa¢do intuitiva é expressdao schopenhaueriana, além disso, o
fundamental conflito que explica as mudangas fenomenais faz parte da metafisica da
vontade. Todavia, Nietzsche ressalta que as consequéncias retiradas do conflito no
mundo mantém Schopenhauer mais proximo de Anaximandro do que da
“cosmodicéia”, da justica na ordem da physis heraclitica (FT 5). Tal divergéncia é
posta nos seguintes termos: “a tonica fundamental dessa descrigdo ja ndo é a de
Heraclito porque a luta, para Schopenhauer, nao passa de uma prova da autocisao do
querer-viver, uma autocorrosao deste impulso sombrio e confuso” (FT 5).

No curso Os filésofos pré-platénicos, ha um complemento desse contraste. A
afirmacado heraclitica do vir-a-ser como o dar-se de um conflito que é ele préprio
justica é relacionado a visdo do mundo como fenémeno estético: “o pdlemos, essa
contraposicdo das diferentes propriedades, sé pode captar-se, conduzido pela dike,
como um fenémeno artistico” (FPP 10). A ideia de que o devir, em suas contradicdes,
é fendbmeno artistico liga-se diretamente a O nascimento da tragédia. Se Heraclito
atribui inocéncia a dinamica da physis, de modo que “o devir e o perecer carecem de
qualquer consideracdo moral, é como um jogo infantil (ou como uma cria¢do
artistica)” (FPP 10), o uno-primordial encontra um precedente®. E Heraclito ndo
seria seu Unico antecessor. Como vemos em A filosofia na época trdgica, também
Anaxagoras, por vias distintas, teria chegado a concepc¢ao semelhante e bradado: “O
devir ndo é um fendomeno moral, é apenas um fenémeno estético” (FT 19). O nous de
Anaxagoras seria uma espécie de espirito artista (ou atheos ex machina) que inicia o
movimento da matéria entdo amorfa (as homeomerias) sem finalidade prévia, isto €,
que em seu gesto criativo se langa a necessidade da obra, sem dominar de antemao
todos os movimentos que a compdem. No limite, o que importa a Nietzsche é: o
mundo como fenémeno estético e jogo artistico é a “melhor solugdo ou resposta ultima
que os gregos tiveram nos labios” (FT 19). Essa ‘melhor resposta’ dos gregos da
época tragica traduz-se na concepcao do uno-primordial, dada a visao de seu prazer
na aparéncia, materializado em bela obra, tornar a existéncia e o mundo mesmos

2 Tal compreensdo é apresentada no rastro do fragmento 52 de Heraclito: “Tempo [aidn] é crianca
brincando, jogando; de crianc¢a o reinado” (Herdclito, DK 52).
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justificados — sendo seu dar-se em todo acontecer, sinal de que é fonte, arché, do
existente.

Desse modo, a intuicdo poética de Nietzsche mostra-se nao apenas como a
ousada tese de um jovem fil6logo com interesses filos6ficos, mas de um filésofo
atento as discussdes sobre o problema da metafisica no cenario pds-critico. Nesse
sentido, se seu retorno aos gregos indica sua inser¢do no vocabulario cultural de
uma época, é também a demarcacdao da presenca de um caminho esquecido pelo
pensamento ocidental, algo valioso em meio a circunstancia em que se esgota a
crenca na apreensao do fundamento do mundo por sobrevoo. Obstruida a via do
otimismo tedrico, ele vé algo a ser aproveitado da ideia pré-socratica de se pensar a
totalidade num plano de imanéncia. Em 1872, ele olha para as profundezas da physis
(algo que nunca propriamente abandonarda, mas modificara em conjunto com sua
postura frente a metafisica) em sua dimensdo estética — como solo de impulsos
artisticos e obra de espécie de “deus-artista completamente inconsiderado e amoral”
(NT Autocritica 5). Com tal entrelagamento entre fisiologia arcaica e visdo estética,
Nietzsche inicia o rumo a seu préprio caminho.

5. Consideracoes finais

Nietzsche inaugura sua trajetéria filoséfica com ambi¢cdes assumidamente
metafisicas. Trata-se de uma metafisica imanente (apropriando-se da via
schopenhaueriana e da inspiracdo pré-socratica) e de viés estético (em interacdo
com compreensdes encontradas na época tragica). Trata-se, em seus termos, de
uma metafisica da arte ou de artista. Como fica claro em seus cadernos desde o final
dos anos sessenta, ele reconhece a crise atravessada pela metafisica (a rigor, pela
filosofia) no cenario poés-kantiano, reservando-lhe um espaco como intui¢do poética
[poetischen Intuition] Gtil contra o desespero cético. Nesse sentido, O nascimento da
tragédia pode ser visto como seu poema filosofico de propédsitos edificantes — funcéo
atribuida a arte, sublinhemos, ndo a moral. A tentativa, no entanto, ndo espanta a
crise. Ndo é acaso, um ano depois, ele escrever um texto que deixa pouco espaco a
qualquer palavra edificante, Sobre verdade e mentira no sentido extramoral (1873).
Mais, posteriormente, ele avanca decididamente em polémicas antimetafisicas e
sugere a possibilidade de uma superagdo da metafisica numa obra cujo titulo é
Humano, demasiado humano (1878).

Aquela estreia deixou, em todo caso, marcas que permanecem presentes na
visdo sobre Nietzsche: apolineo e dionisiaco frutificaram na cultura e entraram para
nosso vocabuldrio; existem ainda desconfiangas (residuais) sobre seu rigor
filosofico; e uma duradoura tradicdo interpretativa o vé como pensador
essencialmente metafisico. Mas também o legado da obra continua posto: a crenca
na unidade fundamental é mistica, a existéncia carrega algo misterioso, e as coisas
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humanas estdo condenadas a serem fendémenos estéticos. Em outras palavras, creio
que Nietzsche se desvia consistentemente de pensar sua filosofia como metafisica
apods aquela incursdo de juventude — buscando, inclusive, superar a metafisica, a meu
ver, numa via pds-metafisica. Mas tal legado é significativo para Nietzsche (e para
nos).

Ap6s a dissolucdo das certezas metafisicas, em linguagem popular, a morte
de Deus, as postulacoes de fundamento revelam-se como crenca mistica improvavel
(algo com que lidamos cotidianamente, que é parte de nosso horizonte existencial e
cultural). Isso ndo implica que o mistério tenha sido abolido, é o inverso: ficamos
colocados diante do abismo, da abertura presente na falta de fundamento (fonte da
inconsequente ‘pos-verdade’, mas também da descoberta de que, com outros, damos
e ganhamos sentido). Essa é a circunstancia em que nos descobrimos fenémeno
estético: seja pela condenacdo humana a perspectiva (ndo solipsista, mas minha, em
meio a nossa, no mundo); seja como obradores de uma existéncia artistica (ndo
criadores do nada, porém herdeiros de uma tradicdo que deslocamos e langamos
adiante). Enfim, para além dos frutos amadurecidos de suas reflexdes sobre a arte, a
tragédia e o tragico, talvez por essa énfase nas indeterminagdes que nos envolvem,
uma metafisica que nasceu com desconfiancas (da época e do proprio Nietzsche)
tenha continuado aberta a tanto futuro.
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