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Resumo

Para Nietzsche, os gregos pré-homéricos estariam proximo da aniquilacdo de suas vidas
devido a efetivacdo desmesurada de seus impulsos e 0s gregos apolineos recairiam em um
excesso de medida contraditoria aos proprios preceitos délficos. Enquanto os impulsos
dionisiacos permitiriam a afirmacdo plena dos desejos de cada pessoa impossibilitando assim
a convivéncia em sociedade, os impulsos apolineos criariam as representacfes sociais e
estatais mas inibiriam a consumagdo imediata de prazer e sofrimento do grego antigo. A
problematica se evidencia em como seria possivel afirmar plenamente a vida sem que ela se
inibisse ou se aniquilasse. A partir das analises de Nietzsche sobre a Antiguidade Grega, a
hipdtese que permeia este trabalho é a de que a tragédia resulta dessa problematica como uma
sutil medida de éxtase advinda do periodo pré-homérico e do periodo homerico que, em O
Nascimento da Tragédia, séo elucidados a partir das interpretacfes nietzschianas da tradi¢éo
mitica de Apolo e Dioniso.

Palavras-Chave: Vida. Mitologia. Tragédia.



Abstract

For Nietzsche, pre-Homeric Greeks were near annihilation of their lives due to the realization
of their unmeasured impulses and the Apollonian Greeks would fall into excess measure
contradictory to their own Delphic precepts. While the Dionysian impulses allow the full
expression of the desires of each person thereby precluding living together in society, the
Apollonian impulses would create social representations and state but inhibited the immediate
consummation of pleasure and suffering of ancient Greek. The problem is evidenced in how it
would be possible to affirm the full life without it would inhibit or annihilate. From the
analysis of Nietzsche about Greek antiquity, the hypothesis that permeates this work is that
the tragedy result of this problematic as a subtle measure of ecstasy arising from pre-Homeric
and Homeric period that are elucidated from interpretations of Nietzschean the mythic
tradition of Apollo and Dionysus in the Birth of Tragedy.

Keywords: Life. Mythology. Tragedy.
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A vida e um de seus problemas

Na verdade ja se deveria sabé-lo,

pois ndo deixei de “dar testemunhos” de mim.

Mas a desproporg¢ao entre a grandeza de minha tarefa
e a pequenez de meus contemporaneos manifestou-se
no fato de que ndo me ouviram, sequer me viram.

Nietzsche, Ecce Homo, Prdlogo, §1

Em 28 de maio de 1869 na Universidade da Basiléia, Nietzsche pronunciou a sua
aula inaugural intitulada Sobre a personalidade de Homero (Uber die personlichkeit Homers)
— posteriormente conhecida como Homero e a filologia classica (Homer und die
klassische Philologie). Curiosamente, o primeiro problema anunciado pelo filosofo se enreda
nos fundamentos pedagdgicos da filologia classica enquanto uma disciplina conflituosa em si
mesma: “A causa [disso] reside em seu carater multifacetado, na falta de unidade conceitual,
no estado inorganico de agregacdo das diversas atividades cientificas que estdo coligadas
apenas pelo nome ‘filologia’.”* Apesar dos constantes embates com outras areas de estudo?, a
ciéncia filologica “era uma disciplina que englobava a historia, a arte, a filosofia e a literatura
antigas, assim como a arqueologia”?, nos diz Ernani Chaves em nota a Introduc&o a tragédia
de Sofocles. “Numa palavra: deve-se confessar honestamente que a filologia é de certo modo
emprestada de outras ciéncias [...]; e inclusive que ela ainda resguarda em si um elemento
artistico imperativo no terreno estético e ético, o qual esta em duvidoso conflito com sua
gesticulagdo puramente cientifica”?.

Segundo Whitman, na primeira metade do século X1X alemé&o, houve uma separagédo
progressiva entre uma filologia “subjetivista” e uma “positivista”. Este “subjetivismo” estaria
relacionado ao caréater interpretativo que regia e derivava os resultados filoldgicos atraves de
critérios cientificos. Embora ndo se igualasse a literatura romantica da época, este método
possibilitava o enaltecimento da capacidade criativa do autor enquanto que o “positivismo”
reduziria quaisquer interpretagdes a nulidade. Os fil6logos “positivistas” objetivavam, assim,
descobrir uma antiguidade que realmente existiu sem que nenhuma concep¢ao desprovida de

fatos historicos impossibilitasse o realismo pretendido. “Tal hostilidade era raramente

! NIETZSCHE, 20064, p. 181.

2 Cf., por exemplo, a pagina 14 de El Nacimiento de la arqueologia moderna de Eve Gran-Aymerich: “Apesar
destes primeiros balbucios, a arqueologia de ontem néo estava tdo distante da atual. Nunca deixou de manter
estreitos lagos com a filologia, a histdria antiga ou a arqueologia, algumas décadas antes que métodos de analises
fisica, quimica ou nuclear a revolucionaram”.

3 CHAVES, E. 2006b, p. 8.

4 Idem, Op. cit., p. 181.
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exprimida, mas ela era real”®; tdo real que o professor de filologia de Nietzsche, Ritschl,
entrou em conflito com o filélogo Otto Jahn, se mudando da Universidade de Bonn para a de
Leipzig.

Embora Ritschl e Jahn divergissem extremamente em relacdo as suas metodologias,
em algo eles concordavam: a filologia era um saber autdbnomo cujos limites garantiam a sua
independéncia e importancia em relagdo a filosofia e a arte. Nietzsche conhecia bem a historia
da relacéo entre estes dois campos; e estava imerso nos assuntos tanto da antiguidade quanto
da modernidade®. No entanto, isto ndo o impediu de declarar em sua primeira aula que a
filologia ¢ historia e ciéncia natural, mas também estética e que “toda e qualquer atividade
filologica deve ser abarcada e cercada por uma visdo filosofica universal”’. Sob esta
orientacdo, O Nascimento da Tragédia foi publicado em meio a expectativa académica de
conhecer as ideias brilhantes de um jovem professor que obtivera o seu doutorado por honoris
causa. Mas, o siléncio que a publicacdo do primeiro livro de Nietzsche causou reflete o
desgosto pleno pela comunidade filologica. Dos académicos, apenas Wilamowitz-
Méllendorff® se pronunciou — contraria e agressivamente — e Erwin Rohde, amigo e a pedido
de Nietzsche. Ritschl nada declarou publicamente — nem contra nem a favor de seu prodigo
ex-aluno. O Nascimento da Tragedia foi uma confusdo propositada. O siléncio apos a sua
publicacdo ndo me parece derivar apenas da representacdo ou perversdo de tradicdes do
magistério filologico sob a ameaga de despertar uma “violenta controvérsia” como afirma
Whitman®; também ndo me parece que o que aconteceu exclusivamente “foi que os filologos
ndo puderam suportar que a sua ciéncia fosse submetida a objetivos filosoficos™?°,

Ambos os casos fazem parte de um Unico contexto: se Ritschl tinha um motivo para

ndo se pronunciar por ndo aceitar nenhuma confuséo entre filologia e filosofia, Wilamowitz-

> WHITMAN, 1986, p. 465.

6 Os problemas filoldgicos, filosoficos e artisticos relativos ao contexto e ao pensamento de Nietzsche sdo
imensos devido ao riquissimo debate da tradigdo antiga grega, moderna francesa e alema e, por isso, impossivel
de ser exposta aqui. Na Alemanha, Lutero iniciou uma “valorizagdo” de sua cultura, Winckelmann resgatou
elementos da Grécia Antiga, Lessing criticou veemente o neoclassicismo francés, o Sturm und Drang adensou as
nogdes de “génio”, “povo”, “lingua”, entre outros, Wolf realizou pesquisas filolégicas sem perder de vista a
formacdo humanistica, entre tantos outros pensadores como Schiller e Goethe.

" NIETZSCHE, 20063, p. 198.

8 Wilamowitz-Mollendorff foi aluno de Otto Jahn, assim como Nietzsche de Ritschl. No debate sobre a polémica
que O Nascimento da Tragédia causou, inimeras teorias surgiram em relagdo tanto ao siléncio geral ap6s a
publicacdo por parte dos académicos quanto & Unica declaragdo contréria e publica, em anos, por Wilamowitz-
Moéllendorff; uma das especulacdes em relacdo ao artigo de Wilamowitz-Mdllendorff contra O Nascimento da
Tragédia associa a influéncia de seu professor Otto Jahn em confronto a influéncia de Ritschl em Nietzsche
como heranca do conflito destes dois professores, alguns anos antes, em Bonn. Mas, em carta, Nietzsche parece
tender para Otto Jahn devido os seus trabalhos relacionados & musica. Cf. MACHADO, R. “Arte, ciéncia,
filosofia”. In: Nietzsche e a polémica sobre O nascimento da tragédia. Rio de Janeiro: Jorge Zahar Editor, 2005.
® WHITMAN, 1986, p. 466.

1 MACHADO, 2005, p. 31.
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Moéllendorff tinha dois motivos para se declarar contrario a Nietzsche: os limites da ciéncia
filolégica com a filosofia e com a arte. A questdo € que O Nascimento da Tragédia foi
profeticamente um livro para todos e para ninguém?®. Por um lado, defendia a filosofia
atacando um dos seus maiores nomes, Socrates, e dissentindo em varios pontos de Kant e
Schopenhauer; por outro, via a filologia como método para conhecer a antiguidade real, mas
preferia uma antiguidade ideal através de uma pratica artistica; e, como se ndo bastasse, cria
na arte como uma possivel resolucdo para complexos problemas existenciais, porém,
declarava que, desde Euripides até a incipiente modernidade, todas as producgdes artisticas
foram consequéncia da degeneracdo da vida e que dois dos maiores nomes da arte alemd,
Schiller e Goethe, “ndo chegaram mais longe do que aquela mirada nostalgica”? em relacéo a
Grécia Antiga. Nietzsche misturou propositalmente as fronteiras entre a filologia, a filosofia e
a arte'®; por isso, quando os filologos em geral foram contrarios a’0O Nascimento da Tragédia,
eles discordavam ndo somente da relacé@o entre a sua ciéncia e a filosofia, mas, sobretudo, da
concepcao que Nietzsche tinha sobre a filologia.
Em sua primeira aula na Universidade da Basiléia, em 1869, ele diz:

A filologia € tanto um pouco de histéria quanto um pouco de ciéncia natural e
de estética: histéria, na medida em que quer compreender as manifestac6es
de determinados povos [Volksindividualitdten] em quadros sempre novos, a
lei imperante na fugacidade dos fendmenos; ciéncia natural, enquanto
pretende indagar o instinto mais profundo do ser humano, o instinto
linguistico; e finalmente, estética, porque a partir de uma série de
antiguidades erige a chamada Antigiiidade “classica”, com a pretensdo ¢ o
propdsito de desenterrar dos escombros um mundo ideal e confrontar com a
atualidade o espelho do classico e eternamente exemplar.*

Os estudos classicos alemées desenvolveram-se sob um conturbado terreno. Determinadas
orientacdes filologicas, ou seja, inlmeras teorias e praticas que separavam 0s pesquisadores
entre si estariam associadas a énfase de uma das partes internas de sua ciéncia: a historia, a
ciéncia natural ou a estética como diz Nietzsche!®. Com isso, a cisdo entre os filélogos
decorreria de seu proprio &mago e apenas contribuiria para aumentar o conflito com a arte e

consigo mesma. No entanto, conforme a filologia se especializava, fechava-se em seu meio

11 Subtitulo do livro de Nietzsche Assim Falou Zaratustra (1883-1885): “Um livro par todos € para ninguém”.

12 NIETZSCHE, F. O Nascimento da Tragédia. Traducdo de J. Guinsburg. Sdo Paulo: Companhia das Letras,
2007a, p. 1109.

13 Nietzsche sabia do deslocamento completo de seu primeiro livro como diz a seu amigo Rohde em carta do dia
23 de novembro de 1871: “temo que os fildlogos por causa da musica, os musicos por causa da filologia, e os
filosofos por causa da musica e da filologia se recusem a ler o livro”. In: MACHADO, 2005, p. 17.

14 NIETZSCHE, 20063, p. 179.

15 Ressalto que a “filologia” ndo se perde ao longo do texto; as perspectivas mudam em relagdo as consideragdes
de Nietzsche sobre os Estudos Classicos durante a sua vida toda, mas, em momento nenhum, ele os deixa de
lado. Da mesma forma acontece em meu texto; neste capitulo, o foco da filologia é a problematizaco do seu
significado e, depois, ela aparece ou auxilia na sustentacdo dos argumentos de Nietzsche.
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académico e esquecia de ver a Grécia existencialmente como modelo; este era um dos
problemas para Nietzsche, pois, assim, entrava em questdo o valor e a utilidade da prépria
filologia. Se os estudos sobre a Grécia Antiga ndo se pautavam como um exemplo para a
modernidade e a sua analise, entdo para que mais serviriam a ndo ser por um requinte de
erudicdo confinado em instituicOes e escrivaninhas?

Por isso, a aula inaugural de Nietzsche se indagava sobre o valor e a utilidade da
prépria filologia em relacdo a vida. Tema decorrente desde 1865 quando Nietzsche presenciou
a sua primeira aula em Leipzig com a licdo inaugural de seu professor Ritschl. Alguns anos
antes de se tornar docente na Universidade da Basiléia, o filosofo confessava em um escrito
autobiogréafico que a matéria da maior parte dos cursos ndo lhe interessava em praticamente
nada que ndo fosse a forma na qual o académico transmitia a sua sabedoria aos seus alunos. O
que lhe interessava era o despertar do pensamento critico que o mestre causava em seu aluno.
Assim, “uma vez que a vida se mostrou ante ele como algo enigmatico, teria que se ater
conscientemente, porém com severa resignacao, aquilo que é possivel conhecer e, nesta ampla
comarca, levar a cabo sua eleigio proporcionalmente a suas capacidades”*®. Para Nietzsche, a
funcéo da filologia — assim como a da filosofia — se associa intrinsecamente com a existéncia:
disso, decorrerdo suas indmeras criticas a institucionalizacdo e profissionalizacdo desta
ciéncia por se distanciar da Bildung (formacéo/cultura/educacdo). Por este motivo, logo no
inicio da exposicao de sua primeira aula, o filosofo afirma que “a filologia foi em todas as
épocas simultaneamente uma pedagogia.”?’ Porque voltou o seu saber para a vida a fim de

eleva-la culturalmente.

Atrelados a educacdo, os estudos classicos encontram uma funcionalidade
extraordinaria para a cultura. S&o eles que permitem analisar o presente, repensa-lo, recria-lo,
transforma-lo. Caso contrario, “o homem moderno curva-se em venturosa admiracdo diante
de si mesmo”*®; e, admirando-se, julga os seus valores egocentricamente como universais e
importantissimos sem perceber a sua futilidade enquanto objetiva a catedra universitaria e
outras aspiracdo comuns de seu tempo. Gracas a eles, modera-se o excesso de um passado
idealizado e de um presente desvairado na mistificacdo de si mesmo. Por outro lado, a
especializacdo da filologia em um realismo histérico engendra uma disfuncdo que a
descaracteriza como Nietzsche dira em um de seus textos filologicos: “O filologo ndo ¢

absolutamente nada [a mais] do que um historiador especial, enquanto ele for apenas um

16 NIETZSCHE, 1997, p. 5.
17 Ibid., 2006a, p. 180.
18 |bid., p. 181.
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erudito.”'® Sem os seus ideais, a filologia perde a sua fungdo pedagogica, a sua caracteristica
cientifica e os adornos que a tornam atrativa. O filélogo deve sentir-se, portanto, na

antiguidade — sem perder, porém, a consciéncia e a importancia de sua atualidade?®.

Nietzsche ndo ensina nada de novo: diferente dos modernos, a antiguidade néo
revelava demasiadamente nenhuma esquizofrenia entre as suas teorias e as suas praticas®!. Por
isso, a filologia deve manter uma espécie de equilibrio interno condizente com as suas
caracteristicas, a sua histéria e os seus objetivos; e justificar-se perante o moderno que
periclita ou na valorizacdo da préatica e desvalorizacdo teorica, ou no contrario. A nocao de
filologia é complexa mesmo nos primeiros textos de Nietzsche; no entanto, em sua primeira
aula o seu aviso é tanto aos filélogos quanto aos artistas: aos primeiros, recomenda ser um
pouco mais como os artistas e, aos segundos, ser um pouco mais como os filologos, pois
ambos deveriam se completar. Do contrario, a vida se afasta da existéncia — seja da
antiguidade ou da modernidade: e nem os filologos podem representa-la em suas teorias e

nem os artistas podem efetiva-la em suas artes.

O filésofo nédo estava interessado em fazer apenas consideracdes histéricas em sua
aula de inauguracdo; o seu interesse era, sobretudo, utilizar “Homero” e todo o debate
existente sobre ele para chegar a consideraces filosoficas. Na tradicdo que chegou a
modernidade, até certo periodo, encontra-se um Unico poeta para a lliada e a Odisseia apesar
destas obras conterem incoeréncias internas e de ndo se adequarem plenamente as regras

poéticas de Aristoteles segundo alguns interpretes modernos?2. Mas, “se retrocedermos ainda

19 |dem, 1992.

20 Nietzsche desenvolverd, alguns anos depois, uma profunda critica a historia e sua utilidade e desvantagem
para a vida em sua segunda das quatro Consideracdes Extemporaneas.

21 Segundo Hadot: “Em primeiro lugar, ao menos desde Socrates, a opgdo por um modo de vida nfio se situa no
fim do processo da atividade filosofica, como uma espécie de apéndice acessorio, mas, bem ao contrario, na
origem, em uma complexa interacdo entre a reacdo critica a outras atitudes existenciais, a visdo global de certa
maneira de viver e ver o mundo, e a propria decisdo voluntaria; [...]. Quero dizer que o discurso filoséfico deve
ser compreendido na perspectiva do modo de vida no qual ele é ao mesmo tempo 0 meio e a expressao e, em
consequéncia, que a filosofia é, antes de tudo, uma maneira de viver, mas estd estreitamente vinculada ao
discurso filoséfico” (O que é a filosofia antiga? Edicbes Loyola: SP, 1999, p. 17-18).

22 Cf. 1451a/22-29 da Poética de Aristételes em que diz: “[Homero] compds em torno de uma agdo una a
Odisseia — una, no sentido que damos a esta palavra — e de modo semelhante, a lliada” (“capitulo VIII - Unidade
de agéo: unidade histérica e unidade poética”. Colecdo Os Pensadores. Ed. Abril: Sdo Paulo, 1973, p. 450). A
“unidade” para Aristételes ndo se remete apenas a uma agdo ou a a¢do de apenas um homem; ao contrdrio, ela se
remete ao encadeamento de determinadas a¢fes que compde uma unidade histérica e poética, respeitando a
estrutura do “todo” do mito, isto é: Principio-Meio-Fim; desse modo, o mito “deve imitar as [a¢des] que sejam
unas e completas, e todos os acontecimentos se devem suceder em conexdo tal que, uma vez suprimido ou
deslocado um deles, também se confunda ou mude a ordem do todo. Pois ndo faz parte de um todo o que, quer
seja quer ndo seja, ndo altera esse todo.” (ldem.) No entanto, declaradamente partidario dos chamados
corizontes, Carlos Alberto Nunes afirma: “Qualquer leitor desapaixonado verificara que a Odisseia comega duas
vezes [...]. Somente no segundo concilio, no inicio do Canto V, é que se inicia a Odisseia propriamente dita [...]”
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aquém de Aristételes, aumenta cada vez mais a incapacidade de captarmos uma
personalidade; amontoam-se cada vez mais poemas sobre o nome de Homero, e cada era
mostra seu grau de critica no quanto e no que deixa subsistir como homérico.”? O grande
mistério, a “Questdo Homérica” é: somente um poeta chamado Homero compos toda a lliada
e a Odisseia ou essas obras foram compostas por varios poetas e compiladas em apenas um

conjunto de nome “Homero”?

Para Nietzsche, “na realidade ndo existe de modo algum uma oposigdo semelhante
entre poesia popular [Volksdichtung] e poesia individual: bem antes toda poesia, e
naturalmente, toda poesia popular, precisa de um individuo singular mediador.”?* Esta
singularidade gera-se em meio aos conflitos e contextos do povo; porém, apresenta
caracteristicas unicas e fortes que definem, além de si, uma época inteira. Sendo Homero um
conjunto de poetas, tanto lliada quanto Odisseia representam e expressam consideracoes
sobre a vida em belas imagens; mas alguns de seus versos parecem conter um imenso
pessimismo para com a existéncia enquanto a maioria dos outros exalta-a excessivamente em
bela imagens. Por conseguinte, se 0s textos homéricos foram um testemunho ndo apenas
literdrio, mas existencial de uma leva inteira de poetas, entdo existiria uma época pré-
homérica cuja consideracdo sobre a existéncia seria mais antiga do que a de Homero,

indiciada em um ou outro de seus versos discretamente “pessimistas”.

Segundo o filésofo, na época pré-homérica, a vida seria regida por instintos
descontrolados (que causariam as guerras, dores, sofrimentos relatados por inimeros textos
gregos), enquanto que na época homérica, a existéncia estaria representada cada vez mais por
belas imagens até atingir a sua perfeicdo em um estado de contemplacdo onirica. Nas duas
situacbes a vida estaria ameacada: na primeira, encontrar-se-iam 0S mMesmos principios
hobbesianos homo homini lupus [0 homem é o lobo do homem] e bellum omnium contra
omnes [a guerra de todos contra todos]; na segunda, ela recairia em um estado patologico de
ilusdo em que o seu corpo apenas contempla determinadas representacdes em vez de criar e
sentir as proprias imagens que o representam. Esse contexto permitira a Nietzsche em O

Nascimento da Tragédia se perguntar, analogamente a incompletude das teorias filologicas

(“A questdo Homérica”. In: lliada. Rio de Janeiro, Ed. Ediouro, 2004, p. 13). Para ele, assim como para Varios
outros pesquisadores, a versdo da lliada e da Odisseia que nos chegou ndo foi composta por um (nico autor:
como um dos principais argumentos de defesa, baseia-se justamente em inimeras incongruéncias presentes
nestas versdes que impossibilitam justamente a “unidade de acdo” plena de Aristoteles, apesar de ndo
impossibilitar a compreensdo do todo dessas obras.

23 NIETZSCHE, 20064, p. 187.

24 |dem, p. 191.
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em relacdo as préticas artisticas e vice-versa, como a vida grega representaria e efetivaria a
sua existéncia permitindo o seu proprio desenvolvimento. Ou seja, como representar a vida e
a existéncia sem se distanciar demasiadamente de suas praticas e como efetiva-la por meio de
representacfes que as potencializem positivamente? Por isso, “uma questdo fundamental é a
relacdo dos gregos com a dor, seu grau de sensibilidade — esta relacdo permaneceu igual ou se
inverteu? —, aquela questio de se realmente o seu cada vez mais forte anseio de beleza, de
festas, de divertimentos, de novos cultos brotou da caréncia, da privacdo, da melancolia, da
dor”?. Desse modo, 0 problema é: como efetivar os impulsos da vida humana em sua maxima
poténcia sem que eles a aniquilem? A hipétese desenvolvida nesta dissertacdo depende do
entendimento de Nietzsche sobre a antiguidade grega anterior a época homérica. “E aqui nos

interpela agora a importante questdo: o que hé antes deste periodo?”?

% NIETZSCHE, 2007i, § 4.
26 NIETZSCHE, 20064, p. 187.
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Os Pré-Homéricos: sofrimento e prazer na existéncia

Esta “auddcia” das ragas nobres, a maneira louca,

absurda, repentina como se manifesta, o elemento incalculavel,
improvavel, de suas empresasl...],

sua indiferenca e seu desprezo por seguranca, corpo, vida, bem-estar,
sua terrivel jovialidade e intensidade do prazer no destruir,

nas volUpias da vitdria e da crueldade [...]

Nietzsche, Genealogia da Moral, I, 85

Para Nietzsche, Homero “ndo se trata de um comego, mas, sim, do término de um
largo desenvolvimento cultural, da mesma maneira que, no campo da religiosidade arcaica,
Homero é s6 um dos tltimos testemunhos.”?’ Mas, quais sdo 0s periodos relativos ao que
Nietzsche concebe como “pré-homérico” e “homérico”? Obviamente, o “mundo homérico”
representa uma data a partir de Homero até a sua influéncia mais intensa. Segundo Snodgrass,
“nos circulos profissionais, o termo ‘homérico’, que em grego antigo possuia o significado,
estritamente literario, de ‘a0 modo de Homero’, veio a adquirir um amplo alcance
referencial”?. Pelo menos até a terceira década do século XX, grande parte dos textos
relativos ao “tempo homérico” ndo datavam as peculiaridades e diferencas atinentes a este
periodo, menos ainda aos anteriores a ele. Note, por exemplo, que Wilamowitz-Mdéllendorff
em seu primeiro artigo de 1872 contra Nietzsche?®, apesar de seus apontamentos para as
imprecisdes filologicas nietzschianas, até mesmo para as cronoldgicas, ndo critica 0s termos
“pré-homérico” e “homérico” — até os utiliza em seus argumentos &cidos e irdnicos; da
mesma forma faz Erwin Rohde em suas resenhas e, quando difere, resume essa compreensdo
a “pré-historia dos povos”*°. Ou mesmo em 1929, quando Otto utiliza os termos “tempos
homéricos e pds-homéricos” em seu livro Os Deuses da Grécia sem nos dizer ao certo as
datas as quais eles pertencem?®!. “As expressdes ‘idade homérica’, ‘época homérica’, ‘mundo
homérico’, ‘Grécia homérica’, ‘sociedade homérica’, ‘arte homérica’, ‘arqueologia homérica’,

tiveram uso frequente por parte das geracGes passadas. Quando se tenta analisar o contelido

2 NIETZSCHE, 2000, p. 258.

28 SNODGRASS, 2004, p. 27.

29 Cf. “Filologia do Futuro! — Primeira parte”. In: Nietzsche e a polémica sobre O nascimento da tragédia,
2005.

30 <O nascimento da tragédia no espirito da mUsica de Friedrich Nietzsche. Leipzig, 1872” (Resenha publicada
no Norddeutsche Allgemeine Zeitung de 26 de maio de 1872). In: Nietzsche e a polémica sobre O nascimento
da tragédia, 2005, p. 49.

31 OTTO, 2005, p. 24.
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dessas expressdes, verifica-se que ele é tio amplo quanto indefinivel.”*? Realmente. Em O
Nascimento da Tragédia, Nietzsche permite apenas pensarmos, através das citagdes de um ou
outro nome, como Arquiloco® e Terpandro®, que, para ele, o final do “periodo homérico” se

situa proximo ao século VII a.C.. No entanto, ainda segundo Snodgrass,

Caso se pergunte, primeiro, quais sdo os limites cronoldgicos do termo
‘homérico’, a resposta sera que ele tem sido usado para recobrir toda uma
sequéncia de periodos, desde os mais antigos episédios historicos dos quais
algum reflexo possa estar presente em Homero, até a época de vida do
préprio poeta. Isso ja perfaz aproximadamente um milénio, talvez do século
XVlaoVllacC. [..]*®

Porém, alguma contextualizacdo da filologia classica e da arqueologia da época de
Nietzsche é necessaria. Somente em 1867, de acordo com Eve Gran-Aymerich®, a pré-
historia foi reconhecida. Para isso, foi necessario o esforco de inumeros fildlogos,
arqueologos, aventureiros, etc., sobretudo de J.-F. Champollion que, a partir de suas
descobertas no Egito nas décadas iniciais do século XIX, duvidou, em carta de 1829 a seu
irméo, do tempo biblico que ndo se harmonizava com o egipcio. “De fato, a ultima batalha
pelo reconhecimento da pré-histéria se trava na Palestina, Gltimo reduto dos defensores da
cronologia biblica, e haveréa que esperar até 1896 e as Recherches sur les origines de I’Egypte
de Jacques de Morgan para que o debate entalado em 1860 fique definitivamente resolvido e o
restabelecimento da pré-historia oriental receba um impulso”’. Por conseguinte, as relacdes
que a Greécia Classica tinha com outras civilizacdes poucas vezes eram feitas no século XIX.

Até meados da decada de 70 do século XIX, o inicio da arte grega era datado no
século VIl a.C. através das ceramicas gregas até entdo encontradas. Em 1836, o arquedlogo C.
J. Thompsen em seu Guide du muséé de Copenhague expGe e divulga a tese de trés eras
sucessivas (pedra, bronze e ferro) a partir de observacdes diretas dos contextos e dos achados
recentes da pesquisa da época. No entanto, quando cita a “Idade do Bronze, com suas

938

titanomaquias ¢ a sua acre filosofia popular”>® — remetendo-lha sobretudo a um “periodo

artistico” —, “Isso sem discutir se realmente teria havido um tempo no qual um heleno,

32 SNODGRASS, ibidem.

33 “Homero, 0 encanecido sonhador imerso em si mesmo, o tipo do artista naif, apolineo, fita agora estupefato a
cabeca apaixonada de Arquiloco, o belicoso servidor das Musas que €é selvagemente tangido através da
existéncia”. NIETZSCHE, 20073, p. 40.

34 “Do ponto de vista do epos, esse mundo desigual e irregular da lirica deve simplesmente ser condenado: e foi
0 que, no tempo de Terpandro, os solenes rapsodos épicos das festas apolineas fizeram”. ldem, p. 46.

% SNODGRASS, op. cit., p. 28.

% GRAN-AYMERICH, 2001, p. 23.

37 1dem, p. 307.

38 NIETZSCHE, 20074, p. 39.
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ignorando Zeus, Atena e Apolo, teria oferecido sacrificios a Urano ou Cronos, ou mesmo a
Ericapero e a Fanes™*°, Nietzsche esta habilmente supondo, pois, apenas depois de 1884, com
0 avango da arqueologia, o pré-historiador Oscar Montelius distinguird os periodos da Idade

do Bronze. Somente ap6s 1871,

a integracdo da pré-histdria na historia, esbocada entéo, se acelera com os
extraordindrios descobrimentos de Heinrich Schliemann em Troéia
[inicialmente de 1871-1873], Micenas [inicialmente de 1874-1876] e Tirinto
[inicialmente de 1884-1885], que deixam bem claro que o ‘milagre grego’
ndo nasce espontaneamente do nada, sendo que encontra suas raizes mais
profundas na pré-historia do Oriente helénico.*°

Em 1890, data-se a civilizacdo egeia por volta de 2500 até 1500-1000 a.C; do mesmo ano até
1891, descobre-se o primeiro habitat da ldade do Bronze Grega; a partir de 1894, defini-se a
civilizagdo pré-micénica, depois chamada de “minoica”; no ano de 1902, “W. Dérpfeld
estabelece com certeza a cronologia de Trdia (Troja und Ilion, Atenas, 1902) e, enquanto
Schiliemann reconhecia a lliada de Homero nos vestigios de Trdia Il (na realidade, cidade da
Idade do Bronze Antigo I11, por volta de 2500-2300 a.C.), Dorpfeld a situa em Troia VI (por
volta de 1750-1250 a.C.)"*.

Portanto, os primeiros escritos de Nietzsche em relacdo a Grécia Antiga partilham de
um conjunto de ideias revoluciondrias incipientes — quicd até irresponsaveis para com a
filologia. Ao analisar as datas acima, percebe-se que grande parte das descobertas que
provariam muitos argumentos nietzschianos ou, ao menos, dar-lhe-iam alguma base minima
para cogitar a sua veracidade, presentes, sobretudo, em seu livro de estreia, aconteceram
somente a partir de 1871, ou seja, pouquissimo tempo antes de a publicacdo de O Nascimento
da Tragédia. O que para os pesquisadores do século XXI parece tdo ébvio, se apresentava
como surpresa, assombro e inovacdo dois séculos antes, em um contexto religioso de
predominancia crista e cientifico que estimava “a idade do planeta em aproximadamente 100
milhdes de anos”?. As datacGes, as nomeages, as descobertas de civilizagGes anteriores a
Grécia do século VIII a.C. iniciaram e foram se confirmando somente apds Nietzsche
pronunciar publicamente as suas ideias*® e ser ignorado. Mas, mesmo com tais descobertas

arqueoldgicas, ainda na terceira década do século XX, era comum sobrepor a cultura helénica

3 WILAMOWITZ-MOLLENDORFF, 20054, p. 63.

40 GRAN-AYMERICH, op. cit., p. 23.

41 Idem, p. 354-358 e 469.

42 FREZZATTI, 2001, p. 39. Mesmo que a perspectiva apresentada no livro de Frezzatti seja diferente da minha,
a contextualizacdo cientifica — de aspecto bioldgico — que o autor faz permite analisar como 0 pensamento
cientifico, ao formular hip6teses comprovadas somente em décadas posteriores, enfrentou diversas barreiras.

3 O que ndo significa que tais descobertas e confirmacdes se iniciaram e se efetivaram por conta das publicaces
de algumas ideias de Nietzsche; muitas delas ja faziam parte de outras teses e do imaginario arqueolégico e
filoldgico menos conservador.
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— em seus “tempos homéricos” e posteriores — as civiliza¢gdes do antigo oriente (que sequer
teriam tido consciéncia de sua “cultura”) e cindir-lhes as relagdes e influéncias. Assim,
dividia-se a Historia, “comegando pela distingdo primacial entre o mundo pré-helénico e o
que se inicia com os Gregos, o qual estabelece pela primeira vez de modo consciente um ideal
de cultura como principio formativo”**. Em 1936, Jaeger compara a “consciéncia” grega de

sua formagdo com outros povos pré-helénicos e com a cultura moderna europeia:

Dissemos que a importancia universal dos Gregos como educadores
deriva da sua nova concepcdo do lugar do individuo na sociedade. E, com
efeito, se contemplamos o povo grego sobre o fundo histérico do antigo
Oriente, a diferenca é tdo profunda que os Gregos parecem fundir-se numa
unidade com o mundo europeu dos tempos modernos. E isto chega ao ponto
de podermos sem dificuldade interpreta-los na linha da liberdade do
individualismo moderno. Efetivamente, ndo pode haver contraste mais agudo
que o existente entre a consciéncia individual do homem de hoje e o estilo de
vida do Oriente pré-helénico, tal como ele se manifesta na sombria majestade
das Piramides, nos timulos dos reis e na monumentalidade das construgdes
orientais.®

Jaeger aproxima 0Ss Qregos aos modernos europeus, mas ndo investiga
minuciosamente a diferenga “tdo profunda” entre as civilizacbes da Grécia e do antigo
Oriente. O pensamento de que a “cultura” e a “arte” helénicas dos tempos homéricos, e alguns
séculos a mais, foram superiores a todos 0s outros tempos e povos, se igualando somente ao
europeu moderno, era corrente ainda na época de Paideia: a formacdo do homem grego. E,
sessenta anos antes, “no entanto, o paragrafo 4 de O Nascimento da Tragedia remete a um
‘periodo artistico’ da Idade do Bronze”*°. Como se ndo bastasse — para Nietzsche, no tempo
dessa arte tdo remota, um mundo de terrores predominava em confronto com divindades de
caracteristicas homéricas: “o ‘reino dos titds’, que os deuses em torno de Zeus, quer dizer o
proto-Apolo nietzschiano, tiveram de destronar™*’. Nietzsche objetivava um mundo além dos
ideais de beleza que a modernidade imputou aos helénicos; objetivava um mundo que 0s
avancos argqueoldgicos na ceramografia, na epigrafia e na paleografia confirmariam através de
descobertas que ndo so priorizariam civilizacbes mais antigas que a homérica como também
as correlacionariam. Dessa forma, o mundo grego seria aproximado de uma natureza

impulsivamente inconsequente e seria diferente da ordem e medida do mundo helénico. Diz

4 JAEGER, 2001, p. 8.

45 Ibidem, p. 9.

46 WILAMOWITZ-MOLLENDORFF, 20054, p. 63.
47 1dem, op. cit.
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Nietzsche, “os gregos, os homens mais humanos dos tempos antigos, possuem em si Um trago

de crueldade, de vontade destrutiva, a0 modo do tigre*8.

O filésofo atribuia arte, religido e consideragdes existenciais a eras historicamente
desconhecidas e miticamente terriveis, como também fazia derivar delas, toda a beleza do
mundo olimpico de deuses homéricos. As ideias semelhantes de Schiller*® e de Holderlin que
influenciaram Nietzsche segundo Andler®™® ndo podiam ser sustentadas cientificamente. Por
isso, Willamowitz em seu voraz texto afirma que Nietzsche desconhece o mundo de Homero.
“Pois, se conhecesse, como poderia atribuir ao mundo homérico pleno de juventude, jubiloso
na exuberancia do delicioso prazer de viver, uma sensibilidade pessimista, uma aspiracao
senil pelo ndo-ser, uma auto-ilusio consciente?® Somente interpretando a poesia como
relato da realidade, contradizendo, assim, muitos pensamentos da época®?, como a passagem
de Lessing sobre os versos 101-108 da Iliada®; e pondo em contraste uma Grécia diferente

dos ideais modernos de beleza contrariamente ao que Jaeger afirmara seis décadas depois:

48 1dem, 20079, p. 65.

49 Em sua Educagdo Estética do Homem, Schiller diz: “A contemplacio (reflexdo) é a primeira relagdo liberal
do homem com o mundo que o circunda. Enquanto a voracidade agarra seu objeto de maneira imediata, a
contemplacdo afasta o seu e faz dele sua propriedade verdadeira e inaliendvel a medida que o guarda da paixao.
A necessidade natural, que o dominara sem divisdo de poder no estado da mera sensacéo, libera o objeto na
reflexdo; ha trégua momentanea nos sentidos, o préprio tempo eternamente mutével repousa enquanto os raios
dispersos da consciéncia convergem e uma imagem do infinito, a forma, se reflete no fundo perecivel. Quando
surge a luz no homem, deixa de haver noite fora dele; quando se faz siléncio nele, a tempestade amaina no
mundo, e as forgas conflituosas da natureza encontram repouso em limites duradouros. N&o € de admirar,
portanto, que os poemas antiquissimos relatem este grande acontecimento no interior do homem como sendo
uma revolugdo no mundo externo e simbolizem, na imagem de Zeus pondo fim ao império de Saturno [Cronos],
a vitoria do pensamento sobre as leis do tempo.” (2011, p. 119)

%0 ANDLER, 19204, p. 51 e 69.

ST WILAMOWITZ-MOLLENDORFF, op. cit., p. 62.

52 “Que ofensa, senhor Nietzsche, a nossa mée Pforta! Fica parecendo que nunca lhe deram para ler a Iliada, I,
101, ou a passagem referente a esse trecho no Laocoonte de Lessing; e a introdugéo de Schneidwin ao Edipo rei
de Sofocles também é um saber que os alunos de Pforta adquirem logo no primeiro semestre”. Idem.

%3 Lessing diz no capitulo XVI: “Assim, finalmente eu conheco esse cetro melhor do que se o pintor pudesse po-
lo diante dos olhos ou um segundo Vulcano nas méaos. Ndo me causaria estranheza se eu encontrasse que um dos
intérpretes antigos de Homero admirou essa passagem como a alegoria mais perfeita da origem, do
desenvolvimento e da consolidacdo e, finalmente, da hereditariedade do poder real entre as pessoas. Eu iria
decerto rir ao ler que Vulcano, que trabalhou o cetro, na qualidade de fogo, que é o que ha de mais indispensavel
para a conservacdo da humanidade, indica de modo geral o fim das necessidades que levaram as primeiras
pessoas a submissdo a apenas um senhor; que o primeiro rei era um filho do tempo (Zebg Kpoviwv), um velho
digno que quis dividir o seu poder com um homem eloqiiente e inteligente, com um Mercurio (StaktOp®
apysipdtn), ou o transferiu totalmente para ele; que o inteligente orador, a época em que o jovem estava sentado
estava ameagado por inimigos estrangeiros, transferiu o seu poder maximo para o guerreiro mais valente (ITéAomt
mAn&inme); que esse bravo guerreiro, depois de ter abatido os inimigos e assegurado o reino, foi capaz de passa-
lo para as maos do seu filho, que, como um regente pacifico, como um pastor benevolente com 0 seu povo
(moymv Aadv), fez com que eles conhecessem a vida farta e a abundancia, com o que, apos a sua morte, abriu-Se
o caminho para que o mais rico dos seus parentes (moAvopvi @véotn) conquistasse para si através de presentes
corruptores e assegurasse para sempre a sua familia, como se fosse um bem comprado, 0 que até entdo fora dado
com base na confianca e que o mérito tomava mais como uma impropriedade que como uma dignidade. Eu iria
rir, mas, apesar disso, teria um maior respeito pelo poeta a quem pode-se atribuir tanto.” (2011, p. 199).
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Em contraste com a exaltagdo oriental dos homens-deuses,
solitéarios, acima de toda a medida natural, onde se expressa uma concepgao
metafisica que nos é totalmente estranha; em contraste com a opressdo das
massas, sem a qual ndo sera concebivel a exaltacdo dos soberanos e a sua
significacgdo religiosa, o inicio da historia grega surge como principio de uma
valoragdo nova do Homem, a qual ndo se afasta muito das ideias difundidas
pelo Cristianismo sobre o valor infinito de cada alma humana nem o ideal de
autonomia espiritual que desde o Renascimento se reclamou para cada
individuo. E teria sido possivel a aspiracdo do individuo ao valor maximo que
os tempos modernos Ihe reconhecem, sem o sentimento grego da dignidade
humana?>*

Para Nietzsche, justamente a aproximacdo dos gregos a moral moderna era a causa de
mal-entendidos sobre a antiguidade. Quando se esmilca O Nascimento da Tragédia, percebe-
se inimeros pontos distantes e contrarios entre 0s gregos e os cristdos modernos — diferente
do que Jaeger nos diz no trecho supracitado. Se, em 1871, o filésofo evidenciou apenas
indiretamente essas diferencas por meio do “precavido e hostil siléncio com que no livro
inteiro se trata o cristianismo”°, em 1886, em sua Tentativa de Autocritica, ele se prontifica a
reafirmar sua posi¢do de modo claro e direto. “Na verdade”, nos diz Nietzsche, “ndo existe
contraposicdo maior a exegese e justificacdo puramente estética do mundo, tal como é
ensinada neste livro, do que a doutrina cristd”*®. Somadas aos principios cristdos, as nogdes
estéticas e filosdficas modernas interpretavam 0s processos artisticos atraves da
“objetividade” e “subjetividade”. Mas Nietzsche acredita que “toda essa contraposicdo do
subjetivo e do objetivo, segundo o qual, como se fora uma medida de valor, mesmo
Schopenhauer ainda divide as artes, ¢ em geral inadequada em estética”, pois, seja épica,
lirica ou até mesmo onirica, “todas as formas nos falam, ndo h4 nada que seja indiferente e
inutil”®’. O problema estaria na costumeira crenca de interpretar a poesia como meras
abstracdes desconectadas da realidade. De fato, como poderiamos falar de poesias concretas
se geralmente “todos nds costumamos ser maus poetas”®? Sendo assim, 0 que pensar do
“sentimento grego de dignidade humana” de Jaeger anteriormente citado perante o seguinte

trecho de Esquilo sobre o homem?

De inicio, os olhos seus miravam — mas ndo viam;

0s seus ouvidos rudes nada distinguiam;

% JAEGER, op. cit., p. 9-10.

% NIETZSCHE, 2007i, p. 17.

% Ibid.

5" NIETZSCHE, 20074, p. 44 e. 25.
%8 |dem, p. 56.
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e uma existéncia tinham, vaga, em confusao

— fantasmas na fluidez de um sonho. A construcao
de casas de tijolos, a luz do sol abertas,

e as obras em madeira, nem sequer pensavam.

E, quais formigas ageis, grutas encobertas

ao sol e sob a terra, como abrigo, usavam.®®

As interpretacfes nietzschianas ndo sdo desamparadas por fontes historicas; mesmo
que tais fontes se encontrem frequentemente nos escritos de poetas. No entanto, a l6gica
interna do pensamento de Nietzsche Ihe permite avaliar a Grécia Antiga através de métodos e
valores diferentes daqueles presentes em sua contemporaneidade. A partir disso, diversos
trechos dos relatos antigos como o de Esquilo acima s&o exaltados para demonstrar a distancia

que havia entre 0 grego e o europeu moderno.

Por isso, 0 carater “pessimista”® provocado pela ferocidade da existéncia®® nas
analises nietzschianas da Grécia Arcaica ndo derivaria apenas dos estudos de Schopenhauer
ou de sua propria vida ao sentir a morte de seu pai e de seu irmdo, mas seria o relato de gregos
como Tedgnis®?. Se a bela arte se formou “sob o céu grego”®®, como diz Winckelmann —
como reflexo da beleza e serenidade de sua cultura —, entdo “por que o escultor grego tinha de

moldar sempre de novo guerra e lutas, em incontaveis repeticoes, corpos distendidos, cujas

59 Esquilo, 1995, p. 48.

80 Este pessimismo ndo ¢ a negagéo da vida, uma repulsdo da prdpria vida, mas a constatacdo do carater cruel do
mundo em suas mais terriveis facetas; exatamente e paradoxalmente, este pessimismo do grego cléssico seria a
“reminiscéncia” de estados mais primitivos e naturais, como o grego pré-homérico, que possibilitou a refinagéo
da arte a ponto de nascer a tragédia.

81 Segundo Ana Claudia Gama Barreto em seu artigo “Sobre o ‘conceito’ de vida no Nascimento da Tragédia”
(201, p. 20), as palavras “vida” [Leben] e “existéncia” [Dasein/Existenz] se alternam conforme o texto. Para a
autora, uma hipotese possivel reside na diferenciacéo proposital utilizada por Nietzsche destas duas palavras em
que “vida” [Leben] possui “nesse momento uma acepcdo que acentua o sentido fisioldgico do termo, e assim
estabeleceriamos o limite entre ‘vida’ e ‘existéncia’ excluindo do sentido de vida aquilo que estivesse
relacionado com o mundo inorganico. Considerar a ‘vida’ num sentido fisiolégico seria compativel com a
valorizacdo do interesse de Nietzsche pela temética de algumas discussdes cientificas da época, que buscavam
descrever o fenémeno da vida dissociando-o de causas divinas e de explicacdes teleoldgicas. ‘Vida’ poderia ser
considerada em seu sentido fisiol6gico, ou seja, como o conjunto de fungdes observadas em seres que nascem,
crescem e morrem, seguindo um padrdo de processos (fisiol6gicos) que garantem sua autonomia e um padréo de
relacdes com o que lhes é externo. J& a palavra ‘existéncia’ seria entdo empregada para definir o conjunto
daquilo que esta presente na realidade, ou ainda para designar o sentido da experiéncia (reflexiva) que o
existente tem de sua presenca no mundo. Restringindo assim a nog¢éo de vida & sua acepcdo fisioldgica, ela seria
abarcada pela nogdo de existéncia, que a compreenderia”. Dessa forma, procuro seguir esta diferenciagdo da
autora ao longo do trabalho.

62 «“De todas as coisas, a melhor para os homens é ndo ter nascido/ nem ter visto os raios penetrantes do sol./ E,
uma vez nascido, transpor depressa as portas do Hades/ e jazer coberto com muita terra”. TEOGNIS, 425-428D,
1996.

8 WINCKELMANN, 1975, p. 39.
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expressdes tencionam-se pelo 6dio ou pela arrogancia do triunfo, feridos que se curvam,
moribundos expirando? Por que todo o mundo grego se regozijava com as imagens de
combate da Iliada?”® Porque seria exatamente da crueldade dessa existéncia que surgiria a
prépria arte; na luta pela vida, estariam as transfiguraces de um mundo em constante
movimento destrutivo, mas, também, a superacdo de um pessimismo pratico antinatural;
porque sem as imagens e os relatos que consideramos violéncias da imaginagédo do artista, ou,
as vezes, invengdes desconectadas da prépria vida, a histéria se desnudaria de seus adornos
revelando contornos ainda mais horriveis; “para onde olhariamos” pergunta-se 0 jovem
filésofo, “se nos encaminhassemos para tras, para o mundo pré-homérico, sem a conducgdo e a
protecdo da mdo de Homero? [...] Que existéncia terrestre refletem estes medonhos e
perversos mitos teogonicos?” Nietzsche responde:
Olhariamos apenas para a noite e o terror, para o produto de uma fantasia
acostumada ao horrivel. [...] Imaginemos o ar pesado dos poemas de Hesiodo
ainda mais condensado e obscurecido, e sem todas as suavizagBes e as
purificagBes que, vindas de Delfos e de numerosas moradas divinas,
desaguavam sobre a Hélade: misturemos esse ar espesso da Beocia com a
voluptuosidade sombria dos etruscos; tal realidade iria entdo nos exigir com

violéncia um mundo mitico, no qual Urano, Cronos e Zeus e a luta contra os
Tités teriam sem ddvida de nos parecer um alivio [...].%

Nietzsche alia a historia grega a sua interpretagdo; “a propria histoéria como desenvolvimento
dessa ‘idéia’ [...]”%, como ele dird posteriormente. Para o filésofo, quanto mais se regressa
pelo tempo, menos consideracdes reguladoras e impositivas afetariam os homens. “Sem
estado, no natural bellum omnium contra omnes, a sociedade ndo pode de modo algum lancar

raizes em uma escala maior e além do Ambito familiar.”®’

Apesar de um estudo tipoldgico se fundamentar mais claramente em sua maturidade,
ja no jovem Nietzsche, “tipos” de homens aparecem como o “tipo do artista naif”, o “tipo do
homem tedrico”, tipos de espectadores, entre muitos outros. Segundo Deleuze, “um tipo €, na
verdade, uma realidade a0 mesmo tempo biologica, psiquica, histérica, social e politica™®®.
Trazendo esta nocao para o tempo de juventude de Nietzsche com as devidas precaucdes,
parece-me condizente afirmar que “Um tipo” ¢ a intensificacdo de determinados impulsos

corporais perante o enfraquecimento de outros; porém, ndo € a eliminacdo de um ou de outro

% NIETZSCHE, op. cit., p. 66.

5 Ibid., p. 67.

% 1dem, 2008, §1.

87 Idem. “O estado grego”, 20079, p. 49.
% DELEUZE, 1976, p. 95.
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impulso: por exemplo, Sécrates também fez musica e Euripides criou As Bacantes segundo O
Nascimento da Tragédia; da mesma forma que impulsos racionais como os do homem tedrico
se manifestavam em Sofocles, apesar de ser em menor intensidade e em conformidade com
outros instintos: “Sofocles caminha para além da trilha de Esquilo: até entdo, era o instinto
artistico da tragédia que a impulsionava; agora é o pensamento”®. Outro exemplo disso — mas
que foge ao escopo deste trabalho por ser de outra época do pensamento de Nietzsche — é o
seu proprio reconhecimento como um décadent, apesar de o filésofo nele se defender. Dessa
forma, as caracteristicas de um contexto histérico seriam reflexos de determinados tipos de
homem que variam conforme a intensificacdo de certos impulsos também varia; por isso, 0
jovem fildsofo identifica peculiaridades no periodo pré-homérico que estavam modificadas
em outros periodos, mas que ndo deixaram de existir independentemente da predominancia de
um ou outro tipo. O tipo humano que parece compor esta epoca para Nietzsche caracteriza-se
pela efetivacdo inconsequente de seu prazer; sem se precaver contra a dor, 0 homem pré-
homérico guia-se por seus desejos e consuma-se neles; e, como uma consequéncia natural da

realizacdo de suas alegrias, acaba por se proteger do préprio sofrimento.

Quando Nietzsche relaciona os gregos homéricos com costumes aparentemente
estrangeiros que existiam de Roma até a Babil6nia’™ em O Nascimento da Tragédia, o
pressuposto parte da universalidade de impulsos corporais basicos, como 0s desejos sexuais e
alimenticios, inerentes ao homem e, portanto, independentes de qualquer tempo e cultura.
Mesmo o regramento desses impulsos através do dominio cultural ndo impede plenamente
que determinadas excitacfes instiguem o corpo. Por isso, 0S gregos posteriores a época

homérica com toda a sua filosofia, politica, civilidade e comedimento se assemelhavam aos

9 NIETZSCHE, 2006, p. 83.

70 Idem, 2008, “Prélogo”.

I Em muitos outros textos, Nietzsche demonstra que os gregos antigos mantinham contato direto com costumes
de outros povos que o mundo homérico ndo abarcava, de modo que “Homero estd longe dos tempos primitivos.
A cultura é infinitamente mais velha” (NIETZSCHE, 1992) — e ndo sem provas. Segundo Herddoto, os fenicios
“introduziram na Grécia varios conhecimentos, e, entre outros, as letras que eram”, em sua opinido,
“desconhecidas anteriormente nesse pais” (1850, Livro V, 58). Além do alfabeto fenicio possivelmente adotado e
modificado pelos gregos, o lugar de surgimento da propria filosofia é incerto; apesar de Di6genes Laértios crer
que ela é grega, ele problematiza a sua origem ao se lembrar de autores que sustentam “que os persas tiveram 0s
seus Magos, os babildnios ou assirios seus Caldeus, e os indianos seus Ginosofistas; além disso entre os celtas e
gélatas encontram-se os chamados Druidas ou Veneraveis, de acordo com o testemunho de Aristoteles em sua
obra O Magico e de Sotion no Livro XXIII de sua obra Sucessdes dos Fil6sofos” (2008, p. 13). Com aspectos em
comum entre as culturas, podem-se entender diversos sincretismos, como, por exemplo, a partir do século VI
a.C. em que o deus Serapis é, segundo Nietzsche, “igualado com Hades, como simbolo da unido dos gregos e
dos egipcios de um povo” (1992). Segundo René Menard, “Plutao é o Jupiter infernal, também chamado Serépis.
O nome de Serapis é o de uma divindade egipcia cujas atribui¢des sdo, alids, muito obscuras” e “Apresenta
grande analogia com Plutdo, e quando o imperador Juliano consultou o ordculo de Apolo para saber se os dois
deuses diferiam, recebeu a seguinte resposta: ‘Jupiter Serapis e Plutdo sdo a mesma divindade’.” (1991, “Plutdo e
Prosérpina”).
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“povos barbaros” se ndo através dos costumes, entdo das “raizes mais profundas do

helenismo” 2.

No entanto, aqui, trata-se de um periodo de anseios primevos e naturais em que “0s
ferrolhos da cultura [helénica] ainda continuavam inviolados”’®. Obviamente, Nietzsche se
refere a um homem ideal, mas que pode ser imaginado a partir de uma aproximacdo a
natureza enquanto concordancia com os impulsos em sua total constituicdo; perspectiva que
difere diametralmente da etnologia de Rousseau que via, no “estado de natureza”, o lugar do
bom selvagem, pois Nietzsche exalta uma constituicdo semelhante a vidas tribais em que tanto
0S seus lados ‘“obscuros” quanto 0s “belos” ndo estariam excluidos, como a versdo
cristianizada do primitivismo humano rousseauniano fez. Dai a aproximacdo que o filésofo
faz do “satiro como homem primitivo [Urmensch]”’*. Segundo Junito Branddo, “os Satiros
eram semideuses rasticos e maliciosos, com o nariz arrebitado e chato, com o corpo peludo,
cabelos ericados, dois pequenos cornos e com pernas € patas de bode””. No entanto, o
simbolismo a que Nietzsche alude ultrapassa a imagem barbuda e cabeluda em meio a selva.
Estas figuras miticas representariam o homem em sua licenciosidade sexual, em seus desejos
intimos efetivados sem quaisquer inibi¢cdes e pudores. O fato é que o préprio corpo humano
aparece em uma configuracdo amoral, de modo que o satiro

era a proto-imagem do homem, a expressao de suas mais altas e mais fortes
emocdes, 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 [...].”

A vida reger-se-ia a partir do prazer e do desprazer do corpo. Desde Platdo — quica,
antes —, constata-se que as primeiras sensacdes de deleite e de sofrimento sdo as destinadoras
a vicios e virtudes’’. O tipo de homem predominante na época pré-homérica para o jovem
filosofo seria movido por seus impulsos de prazer ¢ desprazer “em uma cruel selvageria do
6dio e do desejo de aniquilamento™’8. Exatamente por isso, Nietzsche ostenta que os gregos

eram o povo mais humano da antiguidade como dito acima, pois, aceitando todos o0s seus

72 NIETZSCHE, 20074, p. 30.

73 Ibid., p. 54.

4 Idem. Fragmento Péstumo 9[17] de 1871.
S BRANDAO, 1987, p. 128, nota 51.

6 NIETZSCHE, 20074, p. 54.

T PLATAO, 1999, p. 103.

8 NIETZSCHE, 2007g, p. 74.
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impulsos, elevar-se-iam & sua maxima exaltacdo. O fildsofo identifica assim uma necessidade
essencial do homem de extravasar a sua raiva, fluir a sua crueldade, potencializar o seu
prazer, extasiar-se com brutalidade’. Mas, o cume do periodo pré-homérico revelaria, neste
pensamento, uma extrema desmedida, uma falta de controle nociva a vida. Se analisarmos o
sentido da “disputa” [agon] na época homérica em seu quinto dos Cinco prefacios para cinco
livros ndo escritos, — mesmo que indiretamente, — percebe-se que, para Nietzsche, o periodo
pré-homérico estaria a caminho de sua propria degeneracdo. 1sso porque, a ndo canalizacdo
dos impulsos, indeterminaria a sua efetividade, ou seja, as suas intensidades, temporalidades e
espacialidades. Enquanto na época homérica “cada ateniense devia desenvolver-se até o ponto
em que isto constituisse o maximo de beneficios para Atenas, trazendo o minimo de dano”®°,
0s homens pré-homéricos extravasariam os seus desejos sem que nenhum limite os impedisse
até o momento em que eles proprios fossem afetados por suas consequéncias ou por outros
desejos: ou seja, até que outras forcas colidissem e evidenciassem aquele estado de guerra

hobbesiano cuja fera devora a si mesma ou é devorada por seus proprios companheiros.

Os horrores e o0s sofrimentos ndo se apresentam apenas enquanto ameacas
extrinsecas aos seres humanos como se nds estivéssemos separados da Natureza, porque a
propria constituicdo humana € esta Natureza, faz parte dela: o homem participa em si mesmo
de todos os tormentos da existéncia ndo por unicamente sofré-los, mas, sobretudo, por causa-
los. O grego pré-homerico percebeu isso e sentiu, para Nietzsche, um pessimismo semelhante
a consideragao de Schopenhauer de que “Todo QUERER nasce de uma necessidade, portanto
de uma caréncia, logo, de um sofrimento. A satisfacdo pde fim ao sofrimento; todavia, contra

cada desejo satisfeito, permanecem pelo menos dez que nio o sdo.”® A percepgdo sobre estes

8 Creio, aqui, ser interessante uma passagem da filosofia de maturidade de Nietzsche em que ele fala sobre a
crueldade e a tragédia no aforismo 229 de Além do bem e do mal: “No tocante a crueldade é preciso reconsiderar
e abrir os olhos; é preciso finalmente aprender a impaciéncia, para que deixem de circular, virtuosa e
insolentemente, erros gordos e imodestos como, por exemplo, aqueles nutridos por filésofos antigos e novos a
respeito da tragédia. Quase tudo a que chamamos ‘cultura superior’ é baseado na espiritualizacio e no
aprofundamento da crueldade — eis a minha tese; esse ‘animal selvagem’ ndo foi abatido absolutamente, ele vive
e prospera, ele apenas — se divinizou. O que constitui a dolorosa volUpia da tragédia é a crueldade; o que produz
efeito agradavel na chamada compaix&o tragica, e realmente em tudo sublime, até nos tremores supremos e mais
que delicados da metafisica, obtém sua dogura tdo-s6 do ingrediente crueldade nele misturado. O que o romano,
na arena, o cristdo, nos éxtases da cruz, o espanhol, ante as fogueiras e touradas, o japonés de hoje, quando corre
as tragédias, o operério de subdrbio parisiense, com saudade de revolugBes sangrentas, a wagneriana que de
vontade suspensa, ‘deixa-se tomar’ por Tristdo e Isolda — 0 que todos eles apreciam, e procuram beber com
misterioso ardor, é a po¢do bem temperada da grande Circe ‘crueldade’.” (2005). Nietzsche procura evidenciar
este traco humano tanto em sua filosofia de maturidade quanto de juventude. A questdo ¢ que o lado “obscuro”
do homem néo desaparece, pode ser transfigurado, mas continua a existir sob outras méascaras; isso acontecera a
partir do periodo homérico ao direcionar os seus impulsos.

8 NIETZSCHE, 2007g, loc. cit.

81 SCHOPENHAUER, 2005, p. 266.
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horrores suplanta o prazer por conta de seu estado efémero e atinge consideracdes como as de

Teognis que Nietzsche traduz em palavras de Sileno:

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 médos, perguntou-lhe o rei
qual dentre as coisas era a melhor e a mais preferivel para o homem.
Obstinado e imovel, o deménio, 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 0 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.®?

Como, entdo, viver em um mundo de tormentos onde constantemente a vida é
ameacada atraves dos mais terriveis sofrimentos? Como o conhecimento transmitido por
Sileno ndo se transformou em pratica? ou seja, como uma consideracdo pessimista do mundo
ndo se transformou em “um pessimismo pratico que poderia engendrar até uma horrenda ética
do genocidio”? Como e por que, depois da sangrenta época pré-homérica, 0S Qregos
elevaram-se frutifera e esplendorosamente no periodo homérico ao classico? “O grego
conheceu e sentiu os temores e 0s horrores do existir: para que lhe fosse possivel de algum
modo viver, teve de colocar ali, entre ele e a vida, a resplendente criacdo onirica dos deuses

olimpicos.”8?

8 NIETZSCHE, 20074, p. 33.
8 Idem, p. 92 e 33.
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A mitologia grega: viva e amoral

Na montanha, o caminho mais curto é de cume a cume;
para isso, porém, precisa-se de pernas compridas.
Maximas, cumpre que sejam cumes;

e aqueles aos quais sdo ditas

devem ser altos e fortes.

Nietzsche, Assim falou Zaratustra, Do ler e escrever

O que os gregos criaram perante a abissal existéncia pré-homérica? Do tormento a
harmonia, os gregos teriam inventado oniricamente 0 mundo olimpico e Ihe dariam um
estatuto de realidade tdo concreto quanto o que damos aos resultados empiricos da ciéncia
contemporanea. Isto é, Nietzsche cré que, ap0s o periodo pré-homérico, uma série de
representacdes formuladas em belas imagens comp6e o imaginario e o cotidiano da Grécia
Antiga; 0 que apenas demonstraria como 0 grego teria transfigurado a constante destruicéo
mundana em consideragdes agradaveis. O exemplo claro e mais perfeito disso seria Homero:
sua Iliada é composta em versos de imagens belas e brilhantes, como se aos deuses sempre
coubesse a admiracdo dos mortais. “De que outra maneira poderia aquele povo tdo suscetivel
ao sensitivo, tdo impetuoso no desejo, tdo singularmente apto ao sofrimento, suportar a
existéncia, se esta, banhada de uma gloria mais alta, ndo lhe fosse mostrada em suas
divindades?® Nietzsche encara a criacdo onirica grega como uma necessidade para
“suportar” a vida ao mesmo tempo em que a exalta. “O mesmo impulso que chama a arte a
vida, como a complementacdo 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 transfigurador.”®®

A “vontade” helénica seria um amalgama de impulsos e outras forcas onde o corpo é
a sua prépria liberdade — sem ser regida necessariamente pela consciéncia; ou seja, as
representacdes seriam funcgdes fisiologicas e, consequentemente, constituicbes do proprio
corpo, portanto, também estariam vivas — ao menos, enquanto forgas ativas e passivas. “Nos
gregos, a ‘vontade’ queria, na transfiguragdo do génio e do mundo artistico, contemplar-se a Si

mesma”®. O objetivo da “vontade” seria ela mesma, sua efetivacdo e intensificacdo — seja

8 Ibidem, p. 34.
% Idem, p. 34.
8 |dem, p. 35.
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enquanto sobrevivéncia e seja enquanto superacdo. Existe assim uma ligacdo intrinseca e
reciproca entre o0 mundo dos homens gregos e 0 mundo de seus deuses. O mundo onirico dos
deuses seria um refinado ardil fisiologico para sobreviver [aos] e superar 0s seus proprios
males: 0s gregos precisavam se ver em uma situagdo que transpassasse a falta de sentido da
natureza para ndo recair em um pessimismo préatico anti-natural cuja saida é paradoxalmente o
suicidio. O proprio homem seria, dessa forma, dotado de um sentido divino, como centro da
natureza, porque a sua representacdo é divina: “para glorificar-se, suas criaturas precisavam
sentir-se dignas de glorificaco™®’. Assim, exaltou-se a sua existéncia “sem que esse mundo
perfeito da introvisdo atuasse como imperativo ou como censura”®, porque, no fundo, era o
préprio homem e a Natureza que estavam sendo representados e, com isso, plenamente

afirmados.

Com esta mesma concepcéo, diz Otto:

A antiga religido grega concebeu as coisas deste mundo com o mais poderoso
senso de realidade que jamais houve, e todavia — quica por isso mesmo! — ai
se reconhece o maravilhoso tracado do divino. Ela ndo gira em torno das
ansias, caréncias e secretas delicias da alma humana; seu templo é o mundo,
cujo transbordar de vida e agitacdo lhe nutre o conhecimento do divino. Sé
ela ndo precisa refutar o testemunho da experiéncia, pois é com toda a gama
de tonalidades claras e escuras desta que ela se liga as imagens grandiosas
dos deuses.®®

Contra a ideia de uma civilizagdo “a portar-se como a unica realidade”®®, Nietzsche cré que a
mitologia grega divinizou o mundo e, por isso, contém uma explicacdo prépria sobre ele; ou
seja, considera-la como obra de ficgdo seria desconsiderar possiveis explicacdes e sensacoes

antigas.

Por isso, a mitologia ndo teria surgido de um dia para o outro como fruto artistico da
subjetividade em contraposicdo a objetividade. A palavra “arte” sequer existia como
conhecemo-la hodiernamente, ou seja, como algo fantasioso, conscientemente diferente da
realidade, como diverséo. “O conceito grego de téchne, que costumamos traduzir por ‘arte’
ndo fala da realizacdo dos artistas, ndo tem o compromisso estético nem o valor de

genialidade que lhes atribuimos hoje. A téchne é uma atividade humana fundada num saber

87 |bidem.

8 1dem.

89 OTTO, 2005, p. 8.

9% NIETZSCHE, 2007a, p. 54.
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fazer”9!

. Isto é, a “arte” de nosso presente ndo traduz nenhuma esfera anterior ao periodo
homérico; o seu significado nos mais diversos dicionarios contemporaneos esta ligado a
enganos, ilusdes, sutilezas, entretenimentos. No entanto, ao retroceder historicamente, as
manifestacdes consideradas como artisticas parecem se aproximar de costumes e crencas
religiosas tdo fortes que o carater moderno de entretenimento e irrealidade se perde. Segundo
Jaa Torrano, “durante milénios, anteriores a adocdo e difusdo da escrita, a poesia oral foi o
centro da vida espiritual dos povos, da gente que — reunida em torno do poeta numa cerimonia
a0 mesmo tempo religiosa, festiva e magica — a ouvia”%.

Dessa forma, a “arte” se aproxima de um “saber fazer” que contém conhecimentos
diferentes das l6gicas pré-socréticas, socratica e platénica que a filosofia seguiu. Este “saber
fazer” se apresenta como uma sapiéncia relacionada a Natureza enquanto um conhecimento
cercado de mistérios e forcas ocultas que somente determinados individuos podem acessar.
Variados sdo os exemplos que chamariamos hoje de esotéricos. Segundo Nufiez, para 0s
hititas, povo indo-europeu anterior ao Il milénio a.C. que habitava a regido da atual Turquia,
“ndo existia nenhuma diferenca substancial entre medicina e magia”® — da mesma forma,
diversas tribos indigenas apresentam os seus Xamas, Pajés, Magos. Todos estes sacerdotes e
sacerdotisas acreditam possuir uma relacdo direta com forcas descomunais e sagradas téo
concretas para eles quanto as leis fisicas de eletricidade e gravidade dos séculos XX e XXI
s8o para os cientistas modernos. A diferenca estd no sentir e conhecer determinados contextos
que se tornam esclarecidos para aqueles que creem no seu nexo ou obscuros para aqueles que
ndo o creem. Pinturas corporais, artesanatos, esculturas etc. refletem ndo uma expressao
meramente subjetiva — como se ela soubesse-se conscientemente ser uma mera falsidade
enquanto apenas uma criacdo individual desconexa de sua realidade —, mas, sim, o proprio
mundo através das ldgicas divina e corporal especificas de sua cultura, ou seja, expressdes
certamente reais para 0S Seus povos.

Recentemente, algumas hipoteses arqueoldgicas procuraram explicar os rituais
religiosos e as artes do periodo paleolitico através de relagdes com estudos baseados em

outras 4reas, como as das chamadas “Experiéncias Andmalas”%:

%1 MOREIRA, 2006, p. 73.

92 TORRANO, 2001, p. 19.

% NUNEZ, 2004, p. 16.

% De acordo com os psiquiatras Alexander M. de Almeida e Francisco L. Neto, “Experiéncias Anoémalas” sio
“vivéncias incomuns ou que se acredita diferentes do habitual e das explicagBes usualmente aceitas como
realidade: alucinagdes, sinestesia e vivéncias interpretadas como telepaticas...”. “Diretrizes metodoldgicas para
investigar estados alterados de consciéncia e experiéncias andmalas”. In: Revista de Psiquiatria Clinica, 2003,
vol. 30,n. 1, p. 1.
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Aqui as supostas origens dos cultos estdo atreladas diretamente com o
nascimento da arte, da consciéncia de uma cosmologia, enfim, da criacdo da
prépria religiosidade humana — uma consequéncia, segundo os autores, da
fixacdo e intervencdo de imagens cerebrais. E a capacidade de entrar em
transe seria limitada a um pequeno numero de pessoas, que passam a
controlar a religido ao mesmo tempo em que a sociedade torna-se
estratificada. Assim, percebemos uma profunda unido tedrica entre o
pensamento biolodgico-psicolégico com as consideragfes da arqueologia e da
sociologia.®

N&o se quer, com isso, utilizar tais exemplos cientificos para comprovar os argumentos de
Nietzsche. No entanto, eles servem para refletir sobre a religiosidade antiga contra
perspectivas que afirmam comumente que determinadas percepcbes sdo irreais. 1sso porque
elas levantam perguntas filoso6ficas complexas como: o que € a realidade? Quais sensacGes
sdo reais? A realidade existe apenas objetivamente? subjetivamente? Perguntas que se
estenderam pela tradicdo filosofica e que Nietzsche conhecia bem, sobretudo enquanto
filosofo, porque “[...] o homem de propensdo filosofica tem mesmo a premonicdo de que
também sob essa realidade, na qual vivemos e somos, se encontra oculta uma outra,

inteiramente diversa, que portanto também ¢ uma aparéncia [...]”.

Por isso Nietzsche distingue a palavra Empfindung de Gefiihl®’ como a tradicdo
alema fez desde Kant ao menos. Em nenhuma passagem de O Nascimento da Tragédia, essas
duas palavras sdo usadas inoportunamente. Ao contrario, em todos 0s seus momentos,
Nietzsche adota Empfindung para representar o que significamos como “sensagdo’; enquanto
que Gefiuihl para o que traduzimos por ‘“sentimento”. A sensa¢dao [Empfindung] esta
relacionada ao grau mais imediato de representacdo, que sdo 0s prazeres e desprazeres; ao
passo que o sentimento [Gefllhl] “ja estd perpassado e saturado com representagdes
conscientes e inconscientes”®, ou seja, ele é mediado, primeiro, por representacdes de prazer
e desprazer e, segundo, por outros sentimentos. Neste sentido, Nietzsche ndo difere muito de
sua tradicdo. O proprio filésofo cita Schiller — sem nos dizer a fonte — “A sensagdo

[Empfindung] se me apresenta no comeco sem um objeto claro e determinado; este sO se

% CAMPOS; LANGER, 2007, p. 165.

% NIETZSCHE, 20074, p. 25.

% Em sua traducdo de O Nascimento da Tragédia, J. Guinsburg niio difere “sensacio” de “sentimento”,
traduzindo frequentemente Empfindung e Gefiihl como “‘sentimento”. Porém, é de extrema importancia fazer tal
distingdo, pois este rigor filologico permite identificar a tradicdo filoséfica que Nietzsche herda, a sua prépria
concepcao e diferenciacdo de tais palavras e se precaver de situagcBes ndo condizentes como, por exemplo,
quando o filosofo diz “sentimento [Geflihls] politico” (O Nascimento da Tragédia, 2007a, p. 121) e ndo
“sensacdo politica”.

% |dem, 2007h, p. 175.
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forma mais tarde.”® Schopenhauer diz: “Como a lingua alemd ainda possui a palavra
sinbnima EMPFINDUNG, ‘sensagdo’, seria util reserva-la, como subespécie, para
sentimentos corporeos.” % Nietzsche quer caracterizar dois tipos de representagfes: uma que
se deriva imediatamente e instintivamente do prazer e desprazer e outra que € preenchida por
diversas representacfes. Desse modo, tanto as sensagcdes como 0s sentimentos s&o
constituicdes de impulsos corporais de prazer e desprazer que séo afetados, por sua vez, por
todo um ambiente existencial; e com isso, 0s sentimentos sdo modelados conforme aces e

reacOes fisiologicas para com o seu prdprio contexto.

Por conseguinte, as representaces entram em um complexo jogo cujo ambiente Ihes
cria e Ihes molda e em que outras representagdes ja criadas e moldadas se relacionam com
novos e velhos sentimentos, alterando a si mesmas e o contexto em que estdo submetidas. O
interesse estaria no fato de que uma época aparentemente cruel e horrorosa como a pré-
homérica teria sido a causa de outras eras gregas que marcaram a historia através da beleza e
organizacdo de sua politica, poesia, filosofia, teatro, escultura, etc. A cultura homérica®®t —
parte do periodo apolineo — surge entdo como uma superacdo — de concepcdes pessimistas
expressadas atraves de mitologias primevas — “[...] a qual precisa sempre derrubar primeiro
um reino de Titds, matar monstros e, mediante poderosas alucinacdes e jubilosas ilusGes,
fazer-se vitoriosa sobre uma horrivel profundeza de consideracdo do mundo
[weltbetrachtung] e sobre a mais excitavel aptiddo para o sofrimento.”%? A propria
civilizacdo grega e os seus deuses olimpicos, a sua consciéncia e inconsciéncia possuiriam
vestigios de caracteristicas mais primitivas. Ap0s a época pré-homérica, momentos como o
Periodo Arcaico, Classico, Helénico etc. continuariam a expressar forcas violentas e

horrorosas — causando julgamentos negativos para com a existéncia.

Cada imagem mitica, cada deus e historia divina representariam um tempo,
sensagoes e expressoes culturais. Haveriam transformacdes “da primitiva teogonia titdnica dos

terrores” até, “em morosas transi¢des, a teogonia olimpica do jubilo”%, Estas graduacdes

% |dem, op. cit., p. 40-41. Como dito acima, em sua traducdo, Guinsburg ndo diferencia as duas palavras,
traduzindo-as como “sentimento”; por isso, neste trecho, modifiquei a traducao.

100 SCHOPENHAUER, 2005, p. 101.

101 “Cyltura homérica” e “cultura/época apolinea” sdo termos confusos no pensamento de Nietzsche devido as
suas constantes relacOes e, as vezes, indefinicbes. No entanto, em O Nascimento da Tragédia, a “cultura/época
apolinea” parece englobar a “cultura homérica”, ou seja, a “cultura homérica” ¢ uma parte peculiar de uma era,
“apolinea”: peculiar porque seria a exaltacdo e a eleva¢do extrema de suas caracteristicas; assim como a arte e
educacdo ddricas ditas por Nietzsche parecem-me um periodo dentro da cultura/época apolinea.

102 NIETZSCHE, 20074, p. 35.

103 1dem, p. 34.
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constituiriam os deuses helénicos, mas também os préprios gregos. Por isso, Nietzsche analisa
0 periodo pré-homérico através de relatos miticos'® e cré que Aristéfanes também é uma
fonte segura para a filologia. A partir disso, a teogonia helénica revelaria uma espécie de
biografia grega cujos estudos de uma espelhariam a outra, e vice-versa, porque ela conteria
representacdes segmentadas: criadas de tempos em tempos e acumuladas de modo que
determinados sentimentos corresponderiam ao reflexo de prazeres e desprazeres que foram
sentidos em algum momento da histéria. Como Torrano interpreta Hesiodo, a linhagem de
Caos, por exemplo, “pertence tudo o que se marca pela chancela do Nao-Ser, todas as formas
de violéncia das poténcias negativas e destrutivas. Os descendentes de Caos [...] atuam como
poténcias de cisdo, de desagregacdo, da violéncia e da morte”!?. Também para Nietzsche,
Caos, Cronos, os Titds seriam detritos de representacbes mais antigas historicamente
documentadas, ou seja, pré-homéricas; enquanto que o mundo olimpico representaria

sensacdes e sentimentos menos remotos.

“Agora se nos abre, por assim dizer, a montanha méagica do Olimpo e nos mostra as
suas raizes.”'% Se por um lado é a vida humana que expressa a sua originalidade para com
todo o resto, por outro, ela seria apenas uma constituicdo da natureza. “Quando se fala de
humanidade, a noc¢do fundamental é a de que algo separa e distingue o homem da natureza.
Mas uma tal separacdo nao existe na realidade: as qualidades ‘naturais’ e as propriamente
chamadas ‘humanas’ cresceram conjuntamente.”’®” Para Nietzsche, integramos o mundo,
fazendo parte também de todas as suas caracteristicas e de seus jogos: a destruicdo, a
violéncia, o sofrimento seriam, portanto, representacdes repudiadas porque, na luta pela
sobrevivéncia, assim como um tigre devora a sua presa, 0S NOSSOS COrpos agem
fisiologicamente contra sensacdes potencialmente e efetivamente prejudiciais. No entanto,
isto ndo exime do carater humano a existéncia de caracteristicas das quais ele proprio se
protege. Pelo contrdrio. “O ser humano, em suas mais elevadas e nobres capacidades, ¢
totalmente natureza, carregando consigo seu inquietante duplo carater. As capacidades
terriveis do homem, consideradas desumanas, talvez constituam o solo frutifero de onde pode
brotar toda a humanidade, em impetos, feitos e obras.”'% Esta é uma das teses do jovem
Nietzsche: toda a beleza e harmonia da arte grega do periodo homérico foi filha

contraditoriamente dos atos e das representacGes mais sombrias do homem; dessa forma, o

104 1dem, 2007g, p. 66.

105 TORRANO, 2001, p. 59.
106 NIETZSCHE, op. cit., p. 33
107 NIETZSCHE, 2007g, p. 65.
108 |dem.
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corpo suavizou instintivamente as suas proprias consideracGes existenciais através da
representatividade da vida por formas e imagens belas e moderadas. Mas, essas mesmas
representagdes sabiamente ndo excluem as “capacidades terriveis” e inseparaveis do homem,
porque, tendo a existéncia como Unico modelo, somente ela poderia ser representada em suas
mais diversas facetas. Justamente por isso, a insignia que o filésofo da aos gregos de “os
homens mais humanos dos tempos antigos” se respalda no fato de que forgas “cruéis” —
segundo, é claro, ja uma representatividade — também estdo em seus mais luminosos mitos; ou

seja, a mitologia grega captaria a Natureza em sua maxima existéncia.

Dessa forma, a mitologia olimpica ndo seria apenas um jogo de imagens, mas a
expressao coletiva dos corpos gregos. Isto significa que é dado, a existéncia, uma
interpretacdo a partir de consideragfes sobre si mesmo; cria-se imagens representativas de
forcas naturais atraves de interpretacOes corporais de prazer e desprazer; por isso, existem
inimeros deuses, personalidades, atitudes — por isso, um mesmo deus parece frequentemente
contraditério —, porque, em si, eles sdo apenas a exaltacdo e afirmagdo plena da prépria
existéncia, de modo que

Quem, abrigando outra religido no peito, se acercar desses olimpicos e procurar neles
elevacdo moral, sim, santidade, incorpdrea espiritualizacdo, misericordiosos olhares
de amor, quem assim o fizer, ter4d logo de lhes dar as costas, desalentado e
decepcionado. Aqui nada h& que lembre ascese, espiritualidade e dever, aqui sé nos

fala uma opulenta e triunfante existéncia, onde tudo o que se faz presente é divinizado,
ndo importando que seja bom ou mau.1%®

Com “tudo o que se faz presente divinizado”, ndo ha um modelo moral a ser seguido
necessariamente; ao contrario, inimeras formas de existéncias sdo possiveis de modo que 0
Mundo Olimpico ndo se transforma em uma moral cindindo “bem e mal”. Porque se revela,
na mitologia grega, uma profusdo que ndo seria nada mais que representaces das forcas

humanas e do resto da natureza em um modo fantastico, tranquilo e jovial.

109 1dem, p. 34-33.
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Apolo: um deus feio e belo
[..]

E quando seja Amor, sera forcado;

e, se forcado for, sera teu dano.

Um parecer ndo queiras mais que humano
em um silvestre adorno ver tornado.

[..]

porque, menos mal é, tendo-a presente,
sofrer sua crueza e teu tormento

que sentir sua auséncia eternamente.

Camdes

O fundamento desta interpretacéo reside nas proprias explicacdes e histdrias miticas.
Os deuses que habitavam o Monte Olimpo se diferenciavam dos deuses primordiais e dos
Titas por conta de suas belas caracteristicas fisicas e morais. “Zeus ¢ o ‘ajuntador de nuvens’
(epiteto homérico) e expressa a sua ira jogando raios na terra. Apolo é o mais belo dos deuses,
0 arqueiro. Atena possui olhos verdes e brilhantes, e assim por diante.”*'® No entanto, os
constantes relatos de sofrimentos e mortes evidenciam outro aspecto na mitologia que o grego
ndo esqueceu — mesmo apOs a suposta superacdo das consideracbes pessimistas pré-
homéricas. Hera, ciumenta, vingativa e deusa protetora dos casamentos perseguia as amantes
de Zeus e seus filhos extraconjugais geralmente castigando-os cruelmente. Deméter, deusa da
vegetacao e do trigo, ao ter sua filha raptada por Hades, ameaca exterminar a humanidade por
fome!!!. Afrodite, deusa do amor e “amante do pénis” — como diz um de seus epitetos —,
relaciona-se com os mortais, mas logo os rejeita, “pois ela [a velhice] se aproxima dos
homens, funesta, fatigante, e mesmo os deuses a detestam”!2, Sem mencionar as inlimeras
pessoas fulminadas por Zeus, pai dos Deuses e dos mortais. Variadas sdo as crueldades
sofridas e causadas pelos homens. Orfeu é despedacado violentamente pelas Ménades. Ulisses
é perseguido por Posidon e enganado por varios outros deuses. Licaon, rei da Arcadia,
ofereceu “aos deuses, durante um banquete, o corpo despedacado e cozido de um dos seus

filhos”'3, Duvidando da onisciéncia divina, também Tantalo mata o seu filho e o serve aos

110 TELLES, 2005, p. 20.

111 CARVALHO, 2010a, p. 304.
112 JUNIOR, 2010, p. 114.

113 CARVALHO, 2010, p. 114.
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deuses, mas eles reconhecem o embuste e punem-no severamente!!*; segundo a verséo
homérica do mito, “No Hades, Tantalo, embora mergulhado na agua e junto a uma arvore
frutifera, sofre de sede e de fome, pois, quando tenta apanhar as frutas, o vento as leva para
longe de seu alcance, assim como a &gua desaparece sob seus pés tdo logo ele procura bebé-
1a”'®. Entre muitos outros exemplos de crueldade e sofrimento, a sabedoria mitica n&o
expressa apenas as “bondades” de suas divindades, de modo que, apesar de toda a protecao

divina em relago aos mortais como a Iliada demonstra®®, soa o calmo sussurro:

Sempre viver em tristeza, eis a sorte que 0s deuses eternos

de descuidada existéncia aos mortais infelizes dotaram.*!’

No entanto, com o culto aos deuses olimpicos em comparacdo aos deuses primordiais
e aos titds, ressoa o jubilo das imagens divinas em vez da tristeza pessimista que deuses como
Caos e Cronos pareciam expressar. Apesar de suas constantes flrias contra determinados
individuos, os olimpicos sempre estdo atentos aos seres humanos; para Nietzsche, os seus
perfis sdo figuracdes prazerosas da existéncia representadas de maneira analoga ao sonho. Ou
seja, fisiologicamente, 0s mesmos impulsos que nos fazem sonhar quando estamos dormindo
permitiram aos gregos antigos criar um mundo divino. Com essas caracteristicas, Nietzsche
identifica o Periodo Homérico e meados do periodo Arcaico; e assemelha-as com um dos
mais importantes deuses da mitologia grega. “Essa alegre necessidade da experiéncia onirica

foi do mesmo modo expressa pelos gregos em Apolo”!28,

Sendo um dos deuses mais citados por Homero em lliada, Apolo foi uma das
principais divindades da mitologia grega. Resultado de um imenso sincretismo, possui
diversos correspondentes em outras culturas, revelando cultos antiguissimos que se moldaram
conforme o tempo. Segundo Junito Brand&o,

E necessario levar em conta uma longa evolugio da cultura e do espirito

grego e mais particularmente da interpretacdo dos mitos, para se reconhecer
nele, bem mais tarde, um deus solar, um deus da luz, de sorte que seu arco e

114 BRANDAO, 19874, p. 78.

115 CORREIA, 2009, p. 284.

116 Nota-se que os deuses geralmente protegem determinadas pessoas contra outras; assim em Iliada os deuses
sdo a favor de herdis rivais, demonstrando também uma rivalidade entre eles préprios. E expressando um duplo
carater constantemente encontrado nos mitos: eles protegem individuos e ndo a “humanidade” necessariamente,
de modo que, ao defender um determinado her6i, por exemplo, contra outro, os deuses miticos protegem e
atacam concomitantemente o género humano.

17T HOMERO, 2004, wv. 525-6.

118 NIETZSCHE, 20074, p. 26.
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suas flechas pudessem ser comparados ao sol e a seus raios. Em suas origens,
o filho de Leto estava indubitavelmente ligado a simbdlica lunar. No primeiro
canto da lliada, apresenta-se como um deus vingador, de flechas mortiferas:
O Senhor Arqueiro, o toxoforo; o que porta um arco de prata, o argirétoxo.
Violento e vingativo, o Apolo pds-homérico vai progressivamente reunindo
elementos diversos, de origem nordica, asiatica, egeia e sobretudo helénica e,
sob este Gltimo aspecto, conseguiu suplantar por completo a Hélio, o “Sol”
propriamente dito. Fundindo, numa sO pessoa e em seu mitologema,
influéncias e funcbes tdo diversificadas, o deus de Delfos tornou-se uma
figura mitica deveras complicada. Sdo tantos os seus atributos, que se tem a
impressdo de que Apolo é um amélgama de vérias divindades, sintetizando
num sO deus um vasto complexo de oposicdes. Tal fato possivelmente
explica, em terras gregas, como o futuro deus dos Oréaculos substituiu e, as
vezes, de maneira brutal, divindades locais pré-helénicas: na Beocia,
suplantou, por exemplo, a Ptoos, que depois se tornou seu filho ou neto; em
Tebas, particularmente, sepultou no olvido o culto do deus-rio Isménio e, em
Delfos, levou de vencida o dragdo Piton. O deus-Sol, todavia, iluminado pelo
espirito grego, conseguiu, se ndo superar, a0 menos harmonizar tantas
polaridades, canalizando-as para um ideal de cultura e sabedoria.''°

Também Herodoto relata que Horus é o nome egipcio para Apolo*?°, deus que teria inimeros

outros nomes de acordo uma série de variantes.

Sabe-se que, entre varios povos, sacrificios humanos rituais eram executados,
dramatizando o sacrificante a morte da vitima, como se fosse a sua prépria —
isto é, como se o sacrificante se autoimolasse. Basta lembrarmos que, tanto o
sacerdote asteca ao imolar uma vitima, como o tupinambd, que mata o
prisioneiro inimigo, eram 0s Unicos a ndo comer da carne do imolado.
Curiosamente, tanto um como outro proferiam as mesmas palavras rituais:
“n@o como da minha carne”. Facil ¢, assim, perceber que o sacrificante toma
para si também o nome de sua vitima, assim como Atena passa a chamar-se
Palas Atena ap6s vencer o gigante Palas. Mas, assim sendo, quem matou
quem faz pouca diferenga...'?!

Independente da teoria, parece muito significativo que os codinomes e epitetos
revelem e determinem as personalidades e as originalidades dos deuses por meio de
vinculacdes sintagmaticas. E claro que, quando Homero se refere ao pai dos deuses como
“Zeus Cronida” ou o “prepotente, nascido de Cronos”!??, tem-se algo como pressuposto.
“Segundo Brelich, parece admissivel que, em alguns casos, os oraculos tenham sido

divindades mais antigas (Piton, Ptoio, Ismeno, Sarpédon) como donos e foram depois

119 BRANDAO, 1987b, p. 85.

120 HERODOTO. Livro Il, CXLIV.

121 CARVALHO, 2010b, p. 179-180.

1222004, XIV, v. 260 e 1V, v. 25. Nos versos 200-204 do Canto XIV, Hera diz, procurando o “desejo e feitico do
amor”, a Afrodite: “Tenho o proposito de ir visitar, nos confins da alma Terra,/ o pai de todos 0s deuses eternos,
0 Oceano, e a mae Tétis,/ que em seu palacio com muito carinho me criaram, tomando-me/ das maos de Réia, no
tempo em que Zeus que mui longe discerne/ pds Crono embaixo da terra fecunda e do mar incanséavel”.
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usurpados por Apolo”?3, Dessa forma, uma tradicdo de raizes milenares evidenciar-se-ia
contra os conhecidos atributos do homérico Apolo, patrono e simbolo da Grécia Classica.
Junito Brand&o diz que “O Apolo da lliada é um deus mais caseiro, um deus de santuario,
uma divindade provinciana. Preso a sua cidade, comporta-se como um deus tipicamente
asiatico: é o deus de Troia e 1a permanece”'?*, Em contraposi¢do, segundo Otto, “a tradi¢io
moderna vé nele um deus vindo do Oriente; mas embora ele tenha pertencido antanho, sem
davidas alguma, aos deuses da cultura pré-helénica, sua imagem nao comporta nenhum traco
oriental”*?%,

Seré vero que a imagem de Apolo ndo “comporta henhum trago oriental”? Esta ¢ uma
questdo complexa, pois envolve a origem do deus e suas relagdes, possiveis assimilagdes e
influéncias ao longo da histéria. Muitas hipdteses se digladiam a fim de solucionar estas
questdes. Mas, mesmo com a asser¢do de Otto acima, € interessante notar algumas possiveis
semelhangas. Em “Dionysos orphique et le bouilli roti” de seu livro Dionysos mis a mort,
Detienne analisa o mito de Dioniso despedacado: na verdade, ele se concentra no significado
do tratamento gastrondémico que os Titds ddo a sua vitima. Diferente do que se costuma
pensar, “nenhuma versao deste mito mostra os Titas capturando a crianga Dioniso ao termo de
uma caga ou de uma perseguicdo; mais, nenhum nos conta que os Titas devoraram todas cruas
as carnes de sua tenra vitima”?%; pelo contrario, eles teriam invertido expressivamente um
antigo costume sacrifical em que tradicionalmente os pedacos do sacrificado eram preparados
de modos distintos, assando as partes vitais em um espeto e cozinhando as parte nao-vitais em
um caldeirdo®?’. “Ora, parece bem, segundo este problema, que os Tités inverteram a ordem
normal: eles comecaram por fazer cozinhar as carnes de Dioniso antes de passar ao espeto”*?8,
No Canto | da Iliada, os versos 458-474 relatam o sacrificio feito a Apolo para amenizar a sua
célera que fazia muitos morrerem. Ao contrario dos Titds, segue-se a tradicdo assando as
visceras (consideradas como partes vitais) aspergidas de vinho. “Quando queimadas as coxas
e as visceras todas comidas,/ logo o restante retalnam, espetos enfiam nas postas,/ e

cuidadosos as tostam, tirando-as, depois, dos espetos™?°, O sacrificio era, muitas vezes,

123 CARVALHO, op. cit., p. 180.

124 BRANDAO, 1987b, p. 137.

125 OTTO, 20086, p. 139.

126 DETIENNE, 1977, p. 171.

127 No entanto, Silvia M. S. de Carvalho diz na nota 99 de “Deméter e os mistérios eleusinos”: “E curioso que o
assar no espeto (modo usual do preparo dos alimentos dos némades pré-agricultores), que foi a maneira como 0s
Titds devoraram Dioniso-Zagreu, opde um cozer em vaso de barro (do sedentério) como forma de ressurreigdo”
(2010, p. 298-299).

128 |dem, p. 173.

129 HOMERO, 2004, 1, wv. 464-466.
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dedicado a um deus enfurecido por culpa de algum ato humano. Para mitigar a sua colera,
ofereciam-lhe a prépria vida — geralmente de alguém sagrado*°. Este ndo é o destino de
Ifigénia em Allis de Euripides? ndo é semelhante também ao ritual cristdo da hostia®*'? — ao
sacrificador, pode haver alguém mais divino do que o sangue de sua prépria criagdo? Assim, 0
sacrificio feito a Apolo no Canto | da lliada estaria apenas disfarcado pela beleza apolinea do
texto de Homero. Nessa cena, Apolo é o deus colérico que sacia a sua vinganca e se alegra
através de um ritual cujas significacbes parecem muito mais antigas do que a prépria beleza
apolinea. Para Otto, porém, “a afirmac¢do de que mesmo em Homero ele ainda aparece como
um deus asiatico e como um poder lugubre e mortifero baseia-se em uma série de
interpretagdes equivocas”32, pois, mesmo que Apolo demonstre tracos ndo caracteristicos ou
mesmo que, na pré-historia, seja identificado com outros deuses, “na religido olimpica, ele se
revelou de uma maneira nova, na medida em que todos os seus antigos predicados assumiram
um sentido mais espiritual”®3,

Apolo, frecheiro infalivel, € um deus lindo. Consciente de sua beleza, encantou ninfas
€ musas em casos amorosos — geralmente, deveras tragicos; relacionou-se com Cirene, Talia,
Urania, Caliope, Coronis, Marpessa, Cassandra, Manto, entre outras!**. De acordo com
Torrano, “sob certos aspectos os pais ndo sao anteriores aos filhos, mas sao em muitos casos
determinados e marcados por eles ou por ‘posteros’, como se fossem todos
‘contemporaneos’.”**® Semelhante a este pensamento, percebe-se algo interessante: em boa
parte dos casos, as amantes de Apolo ou seus filhos e filhas revelam os dons do préprio deus
seja através de poderes concedidos ou contidos, mas cujos nhascimentos ja estavam
predestinados. Seu filho Orfeu cuja maestria na citara e a suavidade de seu cantar faziam com
que até mesmo 0s animais selvagens seguissem calmamente a sua musica, como diz

Branddo™®, parece refletir um dos muitos dons de seu pai'®’. O Hino Homérico 4: a Hermes

130 Interessante notar que a palavra “sagrado” vem do latim sacratus (CUNHA, 1982). Sacratus do 1) participio
do passado de sacro; de Il) consagrado, santificado (FARIA, 1992). Sacro do latim sacrum: “decalque do grego
hierén ostedn [iepov dotodv] ‘osso que sustenta as visceras (gr. hierd [iepod] ‘as visceras da vitima’) dos que
eram imolados em sacrificios aos deuses” (CUNHA, 1982, p. 697). Ainda —: iep6c: de esséncia ou poder divino
(MALHADAS, D.; DEZOTTI, M. C. C.; NEVES, 2007, vol. 2, p. 231). Por isso, o sagrado é ou foi aquele
destinado (pela moira?) para o sacrificio, ou seja, destinado a ter a sua hiera — o que permite que a vida continue
ou termine por meio de um dom/poder divino — retirada. Sendo assim, seria também uma forma de afirmar a
“vida” como o poder mais divino que se tem e se pode oferecer aos deuses?

181 «“Hostia” do latim hostia: “Vitima (oferecida aos deuses pra lhe acalmar a célera)” (FARIA, 1992, p. 255).

132 OTTO, 20086, p. 139.

1331dem, p. 140.

1341dem, p. 87 e paginas seguintes.

135 TORRANO, 2001, p. 68.

138 BRANDAO, op. cit., p. 141.

137 1dem. Segundo Junito Brandao, inicialmente considerava-se como pai de Orfeu o rei Eagro que, por motivos
politicos, foi, aos poucos, substituido por Apolo.
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narra que o deus de Delfos se maravilhou ao ouvir o som da citara de Hermes, filho de Maia;
indignado por ndo conhecer aquele tipo de musica, sendo ‘“companheiro das olimpicas

9138

Musas”*°, pergunta a Hermes: “Que arte ¢ essa? Que musa ¢ essa de incontrolaveis

cuidados?/ Qual € o caminho?” Apolo esta rendido a si mesmo! — e Hermes, deus jovem e

arteiro, sabe disso, respondendo-o:

Fazes-me perguntas habeis, Arqueiro; mas ndao me

oponho a que tenhas acesso a uma arte que é nossa!

Hoje mesmo aprenderas! Tenciono ser propicio para ti

em designios e em palavras; e tu bem sabes tudo no coracdo!

Es, filho de Zeus, o primeiro a ter assento entre os imortais,
cheio de forca e poder; ama-te o prudente Zeus
com toda justica, e concedeu-te dons espléndidos!

e dizem que aprendeste de Zeus as honras dos oraculos

e profecias, Arqueiro — de Zeus vém todos os vaticinios!

Que és prodigo dessa arte ja sei, por vivéncia prépria.

S6 de ti, porém, depende aprender o que anseias!*%®

(grifos meus)

Apesar de Hermes inventar a lira, sabe que ela também pertence a Apolo, de modo que
somente depende dele aprender ao que anseia. Dessa forma, ambos o0s deuses se interligam
em seus dons, como se um fosse 0 outro, e vice-versa. “A possibilidade de o individuo ser ele
Mesmo tanto quanto Outro-que-ndo-ele sé se da enquanto o Ser desse individuo € ndo uma
natureza pessoal (i.e., de uma pessoa) mas uma natureza familial (i.e., de um génos)”*°.
Mostra-se através do dialogo do hino homérico entre o deus de Delfos e Hermes que a
resposta do filho de Maia apenas reafirma um Apolo presciente — o que explica também as
suas “honras dos oraculos e profecias” que Zeus lhe ensinou. “Do ponto de vista do génos, o

individuo se define e vale sobretudo pelo seu nascimento, que lhe constitui a natureza, e esse

138 JUNIOR, 2010, p. 442, v. 450.
139 Ibid., p. 440, vv. 447-448 e p. 442, w. 464- 474,
140 TORRANO, 2001, p. 74.
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individuo ndo é sendo uma expressdo momenténea dessa natureza: todas as agdes, decisdes,
falhas de éxitos do individuo tém fonte ndo na individualidade dele mas nessa natureza supra
individual que caracteriza 0 génos.”**! Quando Hermes afirma incisivamente a Apolo: “So6 de
ti depende aprender o que anseias!”**2, como dito, apenas repete algo ja conhecido, pois, ap6s
suas perguntas, Apolo mesmo as responde: “Exatamente os trés aliam-se a um sO tempo:/ a
alegria, 0 amor e 0 sono suave — ¢ so escolher”'*, Relembrando as perguntas de Apolo junto
de suas respostas: “Que arte ¢ essa?’: a alegria; “que musa ¢é essa de incontrolaveis
cuidados?”: o amor; “Qual € o caminho?”: o0 sono suave (da mesma forma que essas resposta

e perguntas podem ser combinadas de outras maneiras sem que o sentido seja perdido).

S0 exatamente estas caracteristicas que Nietzsche enfatiza em relacdo ao deus
Apolo e a determinadas representacdoes que o corpo produz. “Em que sentido foi possivel
fazer de Apolo o deus da arte? SO enquanto ¢ o deus das representagdes oniricas.”*** Aliada as
belas figuras, as suas cores e contornos, as fantasias, certas representacdes transfiguraram a
“realidade” e criaram as imagens mitoldgicas dos deuses olimpicos. “Se entre eles também se
acha Apolo, como uma divindade individual entre outras, o fato ndo nos deve
desconcertar”, porque, primeiro, para Nietzsche, ndo ha nenhuma hierarquizagéo de sentido
a nao ser aquela feita através dos prazeres e desprazeres; segundo, as caracteristicas
interpretativas que se assemelham a constituicdo de Apolo — que Nietzsche chama de
apolineas — sdo uma entre 0s muitos tipos de interpretar a existéncia. O que acontece é que 0
impulso humano que teria esculpido os deuses olimpicos e feito com que 0s gregos
acreditassem neles como reais apresenta as caracteristicas do deus Apolo presente na obra de
Homero e nos mitos relativos ao periodo homérico. “O mesmo impulso, que se materializou
em Apolo, engendrou todo o mundo olimpico e, neste sentido, Apolo deve ser reputado por

nds como um pai desse mundo.”**® Para o jovem filésofo, Apolo

¢ “o Resplandecente” de modo total: em sua raiz mais funda é o deus do sol e
da luz, que se revela no resplendor. A “belezza” é seu elemento: eterna
juventude lhe acompanha. Porém também a bela aparéncia do mundo onirico
é seu reino: a verdade superior, a perfeicdo propria desses estados, que
contrasta com a s6 fragmentariamente inteligivel realidade diurna, eleva-o a
categoria de deus vaticinador, porém também certamente de deus artistico.'4’

141 Ipid., p. 75.

142 JUNIOR, 2010, p. 444, v. 489.
143 |dem, p. 440, vv. 448-449.

144 NIETZSCHE, 2007h, p. 244.
145 |dem, 20074, p. 32.

146 |pid.

147 |dem, 2007b, p. 245.
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Independente de Zeus e Leto serem os pais do deus de Delfos, de ser irmdo gémeo de
Artemis, o mundo olimpico apresenta caracteristicas semelhantes & constituicdo de Apolo
para Nietzsche. No entanto, ndo seria apenas a mitologia que se formou através destes
desenhos; mas as artes, as politicas, as cidades, em suma, todo um conjunto de concep¢des
coletivamente expressadas por determinada época de modo que Nietzsche compara “os gregos
sonhadores como Homeros e Homero como um grego sonhador”*®. Assim, o impulso
apolineo seria necessario para a constitui¢do da vida e do artista grego, pois “a bela aparéncia
do mundo do sonho, em cuja producdo cada ser humano é um artista consumado, constitui a

precondigdo de toda arte plastica”*°.

Mas, a interpretacdo nietzschiana sobre Apolo pode ser probleméatica em varios
sentidos. Etimologicamente, ndo ha concordancia sobre a sua acep¢do — como 0 proprio
filologo demonstra em seu curso Enciclopédia de Filologia Classica iniciado em 1871.
Porém, em O Nascimento da Tragédia, Nietzsche lhe da o significado “segundo a raiz do
nome ‘resplendente’*, extrapolando filologicamente a onomastica do deus de Delfos, pois 0
filosofo ndo esta considerando o vocabulo grego e, sim, o alemédo. Segundo Pascual,

Ao dizer que Apolo significa etimologicamente der Erscheinende, Nietzsche
tinha — em alemdo — um f4cil pretexto para fazé-lo divindade do Schein
[brilho, aparéncia] e pd-lo em relagcdo com Erscheinung [aparéncia, apari¢do,
fendmeno]. Se se tem em conta que o vocabulario empregado por Nietzsche
aqui é o schopenhaueriano e kantiano, baseado, portanto, na contraposicao

entre “a coisa em si” [das Ding na sich] e “a aparéncia” [die Erscheinung], se

compreendera melhor a relagdo estabelecida por Nietzsche entre Apolo e “a

aparéncia”. 1!

Entre os estudiosos, ndo ha discordancia sobre determinadas caracteristicas de Apolo como a
bela aparéncia, o brilho, a divindade da luz e do sol. No entanto, Nietzsche transforma em
esséncia algumas das muitas peculiaridades do deus de Delfos para que haja coeréncia entre o
aspecto filoldgico e o filosofico em sua interpretacdo. Fato que embasa corretamente a critica
de Wilamowitz-Mdllendorff, pois “certamente ¢ uma enorme ousadia fazer de Apolo, que

‘pela raiz de seu nome ¢ o brilhante’, gragas a um jogo de palavras, ‘o deus da aparéncia’”**2,

148 |dem, 20074, p. 30.

149 |bid., p. 25.

150 1dem, 20074, p. 26.

151 |dem, 2007h, p. 278, nota 32.

152 WILAMOWITZ-MOLLENDORFF, 20054, p. 61.
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Além disso, como ja foi dito, a datacdo em O Nascimento da Tragédia é imprecisa.
Os periodos histéricos se revelam apenas com a erudicdo do leitor e através de pistas. Os
séculos se evidenciam apenas conforme nomes de artistas, filosofos e politicos sdo citados.
Assim, podemos tracar, por exemplo, uma linha historica de desenvolvimentos poéticos
através de Homero, Terpandro, Arquiloco, Esquilo, Sofocles, Euripides e Aristofanes (com
contornos e perspectivas nietzschianas diferentes da lirica, tragédia e comédia) conforme
citagdes cronologicamente desordenadas; ou, uma trajetoria da filosofia a partir de Heréaclito
de Efeso, Anaxagoras de Clazdmenas, Socrates, Platdo, Aristoteles, etc. O cenario se
complica, no entanto, em relacdo a Apolo e as épocas que Nietzsche o integra. Ainda em seu
primeiro artigo critico, Wilamowitz-Moéllendorff diz que “o Apolo da época homérica mal

carregava o germe do poder politico-religioso que passou a possuir a partir do século VIII1%,

Como se nao bastasse, o deus da luz, “resplendente”, que “permitiu” a superacao dos
horrores e das concepgdes pessimistas pré-homéricas através das belas aparéncias segundo
Nietzsche, apresenta tracos crueis em seus mitos, como visto. No Canto | de lliada, Apolo
“peste langou destruidora no exército”*>* de Agamémnon por este ter ultrajado o seu sacerdote
Crises. Apaixonou-se por Cassandra e lhe deu a dadiva da profecia; ap6s um tempo,
desentendeu-se com ela; sem poder retirar-lhe o dom, cuspiu em sua boca para que nao
confiassem em suas profecias. Violentou a bela ateniense Creusa em uma gruta. Perseguiu a
ninfa Castalia até que ela atirasse-se em uma fonte para lhe escapar. Desafiado a um duelo de
flautas pelo satiro Marsias, Apolo foi declarado vencedor pelas Musas e perdedor pelo rei
Midas, juizes da contenda; apds a sua vitéria, o deus puniu o rei dando-lhe orelhas de burro e
amarrou o seu rival a uma arvore, esfolando-o vivo!®®. Entre muitos outros exemplos, Apolo

demonstra uma natureza sombria em muitos momentos.

No entanto, a contradicdo entre o Apolo cruel mitico com a filosofia nietzschiana
sobre o apolineo de caracteristicas belas e harmoniosas deve ser revista, porque “mesmo
irado, triste ou de mau humor, a graca da bela aparéncia nio o abandona”!®®. De fato,
Nietzsche ndo objetiva caracterizar um deus cujos atributos restrinjam outros; ao contrario,

como dito anteriormente, o Mundo Olimpico apresenta uma série de constituictes™®’. Apolo é

153 1dem.

1% HOMERO, 2004, Canto I, v. 10.

155 BRANDAO, 19874, p. 83.

1% MACHADO, 20086, p. 208.

157 Nao posso concordar, portanto, com a afirmagdo de Marcio J. S. Lima que “Nietzsche desconsidera
completamente o lado sombrio e vingativo, tal como o mostra, por exemplo, Homero na lliada” (2006, p. 50).
Quando o filésofo diz que “se o lamento soa uma vez, ele ressoa por Aquiles, de tdo curta vida, pelo género
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apenas a referéncia nietzschiana que nomeia certas representacdes instintivas. Nao € a toa que
Nietzsche assemelha o apolineo & manifestacéo fisiol6gica do sono e do sonho. Esses estados
humanos séo recursos fisioldégicos do corpo para o revigoramento de seu cansago por meio da
contemplacdo prazerosa de belas imagens. Dizer, portanto, que as representacdes apolineas
surgiram apds uma época de pessimismo como a pré-homérica que podia levar até ao
genocidio coletivo evidencia mais ainda a exaltacdo da vida em sua condi¢cdo amoral por parte

dos gregos homéricos.

humano que muda e passa como as folhas, pelo ocaso da idade heroica”, ndo estd nos afirmando uma
consideragdo sombria presente nos wv. 146-9 do Canto VI e vv. 463-6 do Canto XXI de Illiada como lembra
Roberto Machado na nota 7 do capitulo dedicado a Nietzsche em seu livro O Nascimento do Tragico? Em vez de
desconsiderar o “lado sombrio e vingativo” presente na lliada, Nietzsche ndo o aceita de alguma forma?
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Das caracteristicas de Apolo a sua desmesura em O Nascimento da Tragédia

Deixa, Apolo, o correr tdo apressado,

N&o sigas essa Ninfa tdo ufano,

N&o te leva 0 Amor, leva-te 0 engano

Com sombras de algum bem a mal dobrado.

N&o percas por um vdo contentamento
A vista que te faz viver contente:
Modera em teu favor o pensamento.

[..]

Camdes

Parece unénime entre os filélogos e demais comentadores alguns tragos apolineos.
Ninguém contesta o seu brilho, mas muitos de seus atributos surgiram e se modelaram
conforme o tempo. Segundo Junito Brandéo, o “Apolo homérico € uma personagem divina em
evolucdo. Ainda se esta longe do deus da luz, do equilibrio, do gnéthi s'autén, do conhece-te a
ti mesmo, daquele que Platio denominou patrios eksegetés, quer dizer, o exegeta nacional”'%,
Para Nietzsche, os deuses gregos sao consequéncias fisiologicas; através de suas formas e
originalidades, eles expressam representacdes existéncias. Assim, o horror dos Titds era ja
uma expressdo em formas apolineas, cuja consideracdo refletia um desprazer para com a vida
até que, ao longo de inimeras transformagdes, esse mundo titanico se desenvolvesse®® em
deuses olimpicos, ou seja, em uma consideracao prazerosa pela existéncia. Isto €, Apolo ou o
impulso apolineo, segundo Nietzsche transfigurava o mundo, compreendendo-o em imagens
intelectuais. O impulso apolineo e o dionisiaco, Apolo e Dioniso seriam assim conceitos
estéticos e existenciais.

Se 0 mundo olimpico, ou melhor, o impulso apolineo representa a propria Natureza e o
homem, entdo também ele e, por conseguinte, Apolo sdo mutaveis em suas formas
representativas, como causa e efeito, seja por culpa da concepcdo de Natureza do jovem
Nietzsche influenciada por Heraclito, como mais a frente serd demonstrada, seja pelos
testemunhos que O Nascimento da Tragédia nos da em que, por exemplo, Apolo e os gregos
apolineos se assombraram, inicialmente, perante Dioniso até, depois, 0 aceitarem. Dessa
forma, a medida, o brilho e a beleza, a sabedoria e 0 dom profético sdo as caracteristicas que

surgem como o Apolo de determinado tempo e espaco. Porém, haveriam outras caracteristicas

158 BRANDAO, 1987h, p. 136.
159 NIETZSCHE, 20074, p. 34.
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no filho de Zeus e Leto que, por serem passageiras € menos intensas, receberam menos
atencdo? Com alguma liberdade interpretativa, o objetivo deste capitulo € afirmar que na
explanacdo de O Nascimento da Tragédia também Febo Apolo foi desmesurado. N&o que ele
tenha a desmesura como caracteristica essencial. Mas, esse deus aparece no escrito
nietzschiano por contextos e formas diferentes, revelando assim caracteristicas que,
geralmente, ndo sdo tdo exaltadas e que, as vezes, sdo tratadas sem se considerar a sua
temporalidade e espacialidade.

O Apolo anterior a Dioniso difere daquele perante e depois de o dionisiaco penetrar na
Grécia “por todos os caminhos da terra e do mar”'®, Em O Nascimento da Tragédia,
inimeras linhas expositivas sdo apresentadas, interligando-se em pontos muito estratégicos.
Nietzsche demonstra um Apolo de descricdo pouco ramificada'®® — o que ndo significa que
seja sempre retilineo e que tenha constantemente a mesma direcdo. Significa que as
influéncias que Apolo sofreu ndo modificaram o0s seus tracos — enquanto originalidade e
continuidade de sua histéria — a ponto de ele se metamorfosear em outras divindades. Nesse
livro, o deus délfico parece ser de uma era tdo remota quanto a Grécia, “com sua pré-historia
na Asia Menor”'%2. Porém, Nietzsche ndo deixa claro se o deus délfico assimilou
caracteristicas das divindades pré-homéricas. Mas, la, contra os Titds, contra um mundo
constantemente perigoso, destrutivel e terrivel, contra o sofrimento, o brilho de Apolo parece
ter iluminado e, assim, desvelado a existéncia de forma agradavel, pois, 0 desconhecido e 0
inesperado ndo sdo os grandes aliados do devir e da ameaca? Se Apolo lutou contra os Titas,
significa que, obviamente, ele fez parte da batalha e de suas funestas consequéncias: tera esse
deus se deleitado com o gosto da guerra? com aquela representac¢ao, com aquela “aparéncia”
que, para poder ser derrubada, precisa antes ser aniquilada?!: “— aparéncia esta que nds,
inteiramente envolvidos nela e dela consistente, 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”!®3. A filosofia de
Heraclito seria esta “realidade empirica” que se destrdi para se criar e se cria para se destruir
como simplesmente uma constante transformagido na qual “somos e ndo somos”!%4 “Um

regenerar-se € um perecer, um construir e destruir sem justificacio moral alguma,

180 NIETZSCHE, 20074, p. 30.

161 Nietzsche néo ignora as diferencas de um mesmo deus conforme a localidade e as suas transformagdes ao
longo do tempo. Em Encyclopédie der klassischen. Philologie und Einleitung in das Studium derselben, ele
comenta sobre a importancia do sincretismo e, em nota, difere as metamorfoses dos deuses de geragdes de
deuses, isto &, Teocracia.

162 NIETZSCHE, op. cit., p. 27.

163 1dem, p. 36.

164 HERACLITO, 1973, §49a.
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mergulhados em eterna e intacta inocéncia, [que] s6 cabem neste mundo no jogo do artista e
da crianga”'%. Se para Nietzsche, como em Heraclito, na Natureza, o “seu ser é seu atuar”%
de modo que “de grande precisao é o vocabulo alemao Wirklichkeit [efeitualidade-atualidade-
realidade] com o que se designa o conjunto dos elementos materiais, muito mais preciso que o
de Realitat [realidade]”*®” e se a “vontade” helénica “colocou diante de si um espelho
transfigurador”, entdo, apenas como uma “suposi¢do metafisica [metaphysischen Annahme]”,
Apolo — o impulso apolineo —, inserido em uma Natureza frequentemente mutavel, deve ter
contemplado e representado também como um criar e destruir constante o “eterno-padecente e
pleno de contradicao”*®®,

Mas, qual foi a estratégia de Apolo para derrotar os seus inimigos? Colorir e
embelezar o tormento e harmonizar e medir o caos? Como se faz isso? Para vencer, se
distanciou e observou os seus inimigosi®®: contemplou-0s!"® percebendo que “a auto-
exaltacdo e o desmedido eram considerados como os demonios propriamente hostis da esfera
ndo apolinea, portanto, da era dos Titds e do mundo extra-apolineo, ou seja, do mundo dos
barbaros”!’!. A licdo aprendida?: ndo exceder quaisquer limites que ponham a vida em risco
para que a propria vida pudesse prosseguir em seu maximo desfrute. O seu método? Manter a
devida distancia daquilo que podia ser perigoso. “Advertimos aqui, em primeiro lugar, as
magnificas figuras dos deuses olimpicos, que se erguem sob o frontdo desse edificio e cujos
feitos, representados em relevos a resplender na distancia, ornam seus frisos”*"2. Apolo se pds
em um lugar seguro: percebendo que a fonte do mundo titanico era a desmedida, tomou como
solucdo o seu contrario. Por conseguinte, aceitou duas estratégias: respeitar a medida,
conhecé-la e, a0 mesmo tempo, sé-la: assim, conhecer-se: saber quais sdo 0s seus limites,
analisar as suas proprias representacdes. Portanto, se distanciou da configuracdo do mundo
titdnico, mas ndo o perdeu de vista, pois a medida € sempre comparativa — por isso, no ambito

humano, se torna étical’®.

185 NIETZSCHE, 2010, p. 232.

186 Ibid., p. 226.

167 1dem, 2010, p. 226.

168 Idem.

189 Segundo Otto, Apolo “quer claridade e forma — logo, distancia. Esta palavra exprime de modo imediato algo
negativo, mas por tras Ihe estd 0 mais positivo: a atitude do conhecedor.” (2005, p. 68).

170 O mesmo impulso que chama a arte a vida, como a complementacéo e o perfeito remate da existéncia que
seduz a continuar vivendo, permite também que se constitua 0 mundo olimpico, no qual a ‘vontade’ helénica
colocou diante de si um espelho transfigurador”. NIETZSCHE, 2007a, p. 34.

171 1dem, p. 38.

172 1dem, p. 32.

113 “Neste sentido, beleza é calma, jovialidade, serenidade, sapiente tranquilidade, limitagdo mensurada,
liberdade com relagdo as emogdes” (MACHADO, 2006, p. 208); e, as inscrigBes no templo do deus de Delfos
ganham sentido no contexto nietzschiano. “Apolo, como divindade ética, exige dos seus a medida e, para poder
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As extremidades sdo necessarias para que haja equilibrio. Se Apolo estivesse muito
préximo aos Titds, viveria como eles ou com eles, se transformaria neles ou sofreria. Se
estivesse muito longe desse terrivel mundo a ponto de sequer enxerga-lo, entdo como poderia
saber o que evitar? — dessa forma, as préprias representacfes precisam ser comedidas. Na
distancia segura, pode novamente contemplar aquele imenso poder. Nem t&o longe que néao
possa ver, nem tdo perto que possa tocar: a Natureza revela a sua faria — e, com isso, sem
ameagcar a vida, se transforma em beleza. A representacdo apolinea, também ela somente uma
aparéncia, necessita assim da “visdo extasiante, da aparéncia prazerosa”!’*. Fisiologicamente,
o0 impulso apolineo ndo seria uma forma de sobrevivéncia perante as ameacas da Natureza?
N&o seria aquele que, querendo ver o furacdo, contemplando-o, toma a exata distancia que

permite ver o fendmeno sem ser, por ele, destruido?

O devir eterno e Unico, a absoluta indeterminabilidade de todo o real, que
constantemente atua e vem-a-ser porém nunca &, como ensina Heraclito, é
uma ideia terrivel e sobrecarregada cujo influxo pode comparar-se a sensacédo
que se experimenta durante um terremoto de perder a fé na solidez da terra.
Se necessita possuir uma fortaleza extraordinaria para transformar este fato

em seu contrario, isto €, em um sentimento do sublime, do assombro feliz.17®

Transformar o0 mundo titanico, o sofrimento e destruir, em mundo olimpico dotado de
beleza e medida: seria isso também uma forma do sublime? O que é o apolineo perante o
poder destruidor da Natureza? e 0 que ele é perante apenas uma parte dessa Natureza, que
também conserva o seu poder de aniquilagcdo e de terror, mesmo que em menor intensidade,
ou seja, perante 0 homem? Quando o ser humano age sem refrear as suas forcas, ele ndo é
essencialmente dionisiaco? As relacbes com Dioniso serdo tratadas mais a frente. Cabe
ressaltar aqui que, no 81 de O Nascimento da Tragedia, Nietzsche analisa 0s impulsos
apolineos ¢ dionisiacos “como poderes artisticos que, sem a mediacdo do artista humano,
irrompem da prépria natureza, e nos quais 0s impulsos artisticos desta se satisfazem

imediatamente e por via direta”?’®. Sem a mediacdo do artista humano, o apolineo é aquele

observé-la, o autoconhecimento” (NIETZSCHE, 2007a, p. 26). A famosa maxima “conhece-te a ti mesmo” se
efetivaria com a observacédo das representacdes; por isso, a medida € tdo prioritaria na interpretacdo nietzschiana
sobre o apolineo, de modo que “para poder respeitar os proprios limites ha que conhecé-los”'"®, ou seja, conhecer
as suas proéprias representacdes. O individuo surgiria enquanto observador de seu préprio corpo, devido a
interligacdo entre representacdes e sensacdes que Nietzsche assegura. Por isso, a individualidade seria ja um
posicionamento ético realizado com o reconhecimento e limitagdo de representacfes fisiologicamente causais e
consequentes que dao o seu significado. Dessa forma, o individuo se torna um controle e uma sabedoria de si
préprio, porque conhece, através de suas representagdes, os seus limites de prazer e de dor.

174 1dem, p. 36

175 NIETZSCHE, 2010, p. 226.

176 |dem, 20074, p. 29.
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que contempla extasiado e assegurado o tormento em meio ao proprio tormento. Nietzsche
tomando por empréstimo um trecho do Livro IV, 8 63 de O mundo como Vontade e
Representacdo de Schopenhauer diz:

— Pois, assim como em meio ao mar proceloso que, ilimitado em todos os
quadrantes, ergue ¢ afunda montanhas d’aguas, o barqueiro esta sentado no
seu barco, confiante em sua fragil embarcacdo, assim também o homem
individual esta sentado tranquilo em meio a um mundo pleno de tormentos,
apoiado e confiante no principium individuationis, ou modo no qual o
individuo conhece as coisas como fendmeno.*”’

A alegoria de Schopenhauer citada por Nietzsche demonstra uma “realidade empirica”
tormentosal’®. “Se a beleza se baseia no sonho do ser, o sublime o faz em uma embriaguez do
ser. A tempestade no mar, o deserto, a piramide. E o sublime algo proprio da natureza?”*"® Ou
seja, as forgas e os poderes incontrolaveis do mundo sdo sublimes perante as representacdes,
no caso, apolineas? Se a resposta for positiva, entdo se deve avistar Schiller. Em seu escrito
Sobre o sublime, Schiller diz que “ele consiste em uma jung¢ao de um estado de dor, que se
exprime no seu grau maximo como um horror, com um estado de alegria®®. E distingue
duas formas de sublime: uma causada por e perante a Natureza e a outra causada
espiritualmente pelo proprio homem, em sua palavra, pelo “demoniaco”, através da arte.
Aqui, 0 importante é o primeiro tratamento de o sublime por Schiller de modo que “ou nds o
relacionamos com a nossa faculdade de entendimento e sucumbimos na tentativa de formar
uma imagem ou um conceito dele; ou entdo relacionamos com a nossa faculdade vital,
considerando-o como um poder contra o qual o nosso se reduz a nada”®!. Nos dois casos, 0
homem se mostra limitado ¢ forcado a ter consciéncia disso: “a natureza inapreensivel sO
podia lembra-lo das limitagcdes de sua tarefa de representacdo, e a natureza avassaladora, de
sua impoténcia fisica”*®2. Schiller pensa que isso é uma sabedoria natural aplicada a0 homem
como uma saida do mundo sensivel “para oferecer a ele uma revelagao sobre sua verdadeira

destinacdo e tornar necessario, pelo menos naquele momento, o sentimento de sua

1" SCHOPENHAUER, 2005, p. 450-451.

178 Reconheco que, em toda a dissertacdo, o Principium Individuationis aparece somente em duas citagdes ao
longo de meu texto. Na verdade, a complexidade que ele engendra me inibiu o seu desenvolvimento; no entanto,
a precaucdo se deveu com uma série de conceitos nietzschianos e tradicionais, como Ureine e outros, que estéo
sim relacionados com meu tema, mas que sé podem ser desenvolvidos, como eu creio, de modo profundo e
intricado com tantos pensamentos dignos de um trabalho de doutorado.

179 NIETZSCHE, 2007h, p. 81.

180 SCHILLER, 2011, p. 60.

181 |dem.

182 |bid., p. 65.
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dignidade™8. Nietzsche esta proximo da juncéo do estado de dor com o estado de alegria de
Schiller: seja no sonho ou na “realidade empirica”, a representacao apolinea necessita das
aparéncias extasiantes, ¢ elas sdo tanto “agradaveis e amistosas” quanto ‘“sérias, tristes,
obscuras, tenebrosas”®*. A divergéncia esta no fato de que em Schiller o homem parece estar
separado da natureza moralmente e fisicamente; mas, Nietzsche ndo acredita em tal
separacdo. Que haja diferenca de grau e intensidade em suas forgas, 0 homem continua parte
da natureza.

Para Nietzsche, quando alguém contempla a tormenta, seguro em seu barco em meio a
ela, revela-se o limitado e o ilimitado, o medido e o desmedido. “A desmesura da vontade
produz as impressdes sublimes, os instintos sobrecarregados? O sentimento horrivel da
incomensurabilidade da vontade. A medida da vontade produz a beleza. A beleza e a luz, o
sublime e a obscuridade”®. Na imagem do navegante de Schopenhauer, nota-se a medida da
forca humana e a desmedida das demais forcas naturais. Assim, Apolo faz do caos, com a
distancia ou a maneira segura, a beleza. Em um primeiro momento, o limitado parece indicar
a medida e o ilimitado a desmedida, como se um fosse a beleza e o outro o terror, ou, na
linguagem nietzschiana, um fosse o apolineo e o outro o dionisiaco, a ponto de tal distingcdo
levar a crer a existéncia independente de um desses campos em relagio ao outro*8®; mas, com
uma analise mais cuidadosa, percebe-se uma comunhdo téo fina e intensa entre ambos que

qualquer ciso seria um absurdo®®’.

183 Ibid., p. 64.

184 NIETZSCHE, 2007b, p. 245.

185 1dem, 2007h, p. 82.

186 Nao seria estranho assimilar assim o sublime simplesmente com o dionisiaco? Apolo sem Dioniso? Sem
pardmetro como pode haver uma comparacdo? Uma distancia do que? O que Apolo observaria? A que Apolo se
oporia ou se distanciaria ou se aproximaria? Como dizer “nada em demasia” se ndo se existe mais do um modelo
de medida? como saber assim que o demasiado ndo é comedido? No entanto “a tradi¢do estética do NT e, de
acordo com o autor, quase incompreensivel fora da tradicdo da teoria do sublime, ao ponto de Nabais colocar em
paralelo as duplicidades belo/sublime, de Kant, e apolineo/dionisiaco, de Nietzsche” (In: Wander W. de Paula.
“O(s) Socrates de Nietzsche”, p. 28 (25)) e “Apos esta conclusdo Nabais ira fazer algumas aproximacdes entre a
estética kantiana e nietzschiana, talvez a mais significativa delas entre os conceitos de belo e sublime e apolineo
e dionisiaco de Nietzsche” (In: Ricardo Vecchia. “Nietzsche e a Metafisica do Artista”, p. 125 (122), nota 219).
187 Este raciocinio se assemelha a Her4clito: “Nio compreendem como o divergente consigo mesmo concorda;
harmonia de tensdes contrarias, como de arco e lira” (1973, §51, p. 90). Nietzsche interpreta: “Como Heraclito
parecia perceber o eterno dominio de uma s justica, se atreveu a exclamar: ‘Essa luta do diferente propriamente
dita é a justica! E, em geral, a unidade é a multiplicidade! [...]".” (2010, p. 228). A unidade é a multiplicidade!,
somente em sua multiplicidade, o limitado e o ilimitado, o belo e o feio, 0 belo e o sublime, o apolineo e o
dionisiaco fariam sentido. E mais, o proprio apolineo teria também uma multiplicidade: ha varias medidas e,
entre elas, hd uma medida que representa o equilibrio e a harmonia, que s6 existem em uma escala muito maior:
como também h& uma multiplicidade e unidade dionisiacas. Assim, na multiplicidade, o apolineo encontra a
unidade que precisa da multiplicidade do dionisiaco em sua unidade, como mais a frente se mostrara: na juncdo
da unidade apolinea (que ¢ um “conjunto” de sua propria multiplicidade) com a unidade dionisiaca (que também
¢ um “conjunto” de sua propria multiplicidade), por sua vez, forma-se novamente a multiplicidade e, portanto,
outra unidade.
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Se pudéssemos, aqui, afirmar este “sublime” em Nietzsche sem a mediagdo do artista
humano, entdo necessariamente afirmariamos também o belo. “O sublime atua como excitante
e pimenta sobre os cansados, a beleza leva a calma aos excitados, esta é uma diferenca
fundamental.”*® N&o podendo estar nem muito longe nem muito perto, Apolo e suas
representacdes precisam estar a uma distancia cuja Natureza seja bela e sublime a0 mesmo
tempo, pois, do contrario, “a pessoa excitada sente aversao pelo sublime, a pessoa cansada se
aborrece com o belo. Ademais, o sublime, quando se acha dissociado do belo, é idéntico ao
feio (a dizer, a todo o ndo belo); e do mesmo modo que ha uma arte da alma bela, também o
h4 da alma feia”!8°. Dessa forma, ndo haveria assim um belo e um sublime, ou melhor, um
sublime sendo belo e um belo sendo sublime sem a mediac¢édo do artista humano e outro com
ela? Em O Nascimento do Tragico de Roberto Machado, a sua interpretacdo baseia-se

somente nos impulsos artisticos irrompidos da natureza com a mediacéo do artista humano:

Assim, os dois termos importantes na apropriacdo nietzschiana do sublime
sdo o horror dionisiaco e a representacdo apolinea, ou a embriaguez e a
imitacdo. E, nessa relacdo de principios opostos, ndo é o horror dionisiaco
que é sublime, mas a representacao teatral do horror. N&do é a embriaguez que
é sublime, mas a imitacdo, a representacdo apolinea da embriaguez, o jogo
com a embriaguez. Jogo que tem como funcdo aliviar a propria embriaguez.
Deste modo, o sublime ndo se identifica ao dionisiaco, & verdade, a esséncia
da natureza. E um elemento intermediario entre a beleza e a verdade, entre a
bela aparéncia e a verdade enigmaética e tenebrosa, possibilitado pela unido de
Apolo e Dioniso existente na tragédia.'®

De minha parte, porém, em relacdo a um sublime-belo como um apolineo-dionisiaco anterior
a mediacdo do artista por meio das forcas da Natureza, a partir das pistas dadas, me
resguardarei na duvida — apesar de o coro tragico ser um bom indicio para uma possivel
resposta.

“E assim corre, ao lado da necessidade estética da beleza, a exigéncia do ‘Conhece-te
a ti mesmo’ e ‘Nada em demasia’”*!. Se existe toda uma relagdo entre Apolo e a Natureza, 0s
Titds e o titanico, é porque o homem como forca também é e se relaciona com o natural:
diriamos, sdo os impulsos apolineos diante de outros homens e da Natureza em suas forcas
constitutivas — medidas e desmedidas. Quando Apolo tomou distancia do mundo titanico,

pode vé-lo com repulsa e, entdo, contempla-lo®2. Qualificado como observador, o apolineo

188 NIETZSCHE, 2007h, p. 86.

189 1dem.

1% MACHADO, 20086, p. 223.

11 Ibid., p. 37.

192 “Uma palavra recente para ‘ver’, a saber, Ocwpsiv, ndo era originariamente um verbo, mas deriva de um
nome, de ‘theords’, e significa, pois, em rigor ‘espectador’ (documentado pela primeira vez na segunda metade
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representa 0 mundo em suas formas tomando consciéncia dele através da beleza e seguranca
de Apolo. “Aqui temos, diante de nossos olhares, no mais elevado simbolismo da arte, aquele
mundo apolineo da beleza e seu substrato, a terrivel sabedoria do Sileno, e percebemos, pela
intuicdo [Intuition], sua reciproca necessidade”!%. Nestas representacdes, o preceito délfico
encontra 0 seu auge e o homem aprende 0s seus préprios limites perante forcas maiores:
aprende a ética em relagdo a Natureza, aos proprios homens e a si, “pois Apolo quer conduzir
os seres singulares a tranquilidade precisamente tracando linhas fronteiricas entre eles e
lembrando sempre de novo, com suas exigéncias de autoconhecimento e comedimento, que
tais linhas sdo as leis sagradas do mundo”%,

Conhecendo as forcas da Natureza, o desmedido ¢ “mensurado”: o apolineo tenta
controlar o que ameaca a sua existéncia. Por isso, as representacdes apolineas tém em si e
para si aqueles dois ensinamentos. Apolo é o ‘“conhece-te a ti mesmo” ¢ o “nada em
demasia”, mas paradoxalmente, também precisa estar consciente deles, consciente de si, como
se a todo 0 momento precisasse se lembrar de quem se € para continuar a ser o que se é. Neste
sentido, ensina-nos muito a passagem da lliada em que sabiamente e de acordo com a sua
esséncia, Apolo renega a Posidon lutar contra os deuses pelos homens, aqueles que passam
com 0 0caso e caem e secam como as folhas®®. Em suas representacdes e limitagdes, Apolo

se torna vidente: aquele que vé diante de si 0 presente e o futuro. Ora, conhecendo a si em

do séc. V). Converte-se, em seguida, em verbo descritivo da visdo e significa ‘contemplar’, ‘considerar’. Nao se
trata de nenhum rasgo de ver, de nenhuma emogao concomitante e também néo do ver um objeto determinado
(ainda que possa ter sido assim no principio); ndo se trata, em geral, de uma modalidade sensivel ou afectiva da
visdo, mas de uma intensificacdo da funcdo prépria e essencial do ver. Sublinha-se a actividade pela qual o olho
percepciona um objeto. Este novo verbo expressa assim justamente o que ndo aparecia nos verbos antigos, o que
constitui a coisa” (SNELL, 1975, p. 23). Segundo Snell, a linguagem de Homero demonstra o quéao longe esta o
seu tempo das representacBes ulteriores sobre o homem. Nesse sentido, a visdo como uma forma de
contemplacdo sublinhada pela atividade perceptiva do olho em relagdo ao objeto se desenvolve apenas a partir da
época arcaica. Nietzsche ndo diferencia os possiveis significados dos verbos homéricos da visdo que, segundo
Snell, “recebem igualmente o seu sentido gragas a gestualidade do olhar ou aos momentos afectivos” (Ibid., p.
22) e que se formaram, ao longo do tempo, “predominantemente, segundo as modalidades sensiveis do acto de
ver ao passo que, mais tarde, se salienta de modo mais exclusivo a fungdo do ver” (Ibid., p. 23). Mas, Nietzsche
identifica um processo semelhante na visdo: do “ver”, como um objeto determinado, ao “ver”, como contemplar
fisica ou representativamente tal objeto; a discrepancia entre Nietzsche e Snell neste ponto, est4 na alocacgao
histérica deste processo, a saber, do “ver” como percep¢do ao “ver” como contemplagdo. Enquanto o fildsofo
percebe este processo ja na natureza de Apolo e no impulso apolineo, mesmo que implicitamente (Nietzsche ndo
deixa claro a nogdo aqui exposta, mas a genealogia de Apolo e a fisiologia do impulso apolineo nos levam
logicamente tal consideragdo), portanto, antes mesmo de Homero, para Snell, a etimologia do verbo “ver” possui
uma histéria menos abstrata e melhor comprovada, cujo inicio é identificado em Homero até seu apice, na Epoca
Cléssica.

193 NIETZSCHE, 20074, p. 37.

19 1dem, p. 65.

195 «Abalador, julgar-me-ias, por certo, privado de senso,/ se eu contendesse contigo por causa dos homens,
apenas,/ que semelhantes as folhas das arvores, ora se expandem/ cheios de vico e lougdos, pelos frutos da terra
nutridos,/ ora da vida privados, sem brilho nenhum emurchecem.” HOMERO. lliada. Canto XXI, vv. 462-467,;
interessante que, semelhante e anterior a Apolo, diz Posidon: “deixemos aos homens a guerra” (lliada, Canto
XX, v. 137).
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suas limitacdes ndo é possivel prever as consequéncias negativas causadas por atos
desmedidos? Por conseguinte, o olhar de Apolo “deve ser ‘solar’, em conformidade com a sua
origem; mesmo quando mira colérico e mal-humorado, paira sobre ele a consagragdo da bela
aparéncia”%,

Apolo é belo porque mantém distancia e conhece, mantém a distancia porque conhece
e é belo ou, ainda, conhece porque mantém a distancia e é belo? — e, assim, expressa a
medida! E uma pergunta importante e complexa que pode ser respondida a partir da
argumentacao teorica acima. Mas, este texto ndo pretende dar uma resposta exclusiva a essa
questdo: como o pensamento de Heréclito por Nietzsche, a unidade é a multiplicidade; creio
que estas trés caracteristicas nascem e atuam juntas. Portanto: em uma existéncia de horror,
contradicdo e ameaca & vida, Apolo envolve o homem atraves de suas caracteristicas
constitutivas de distancia, beleza, conhecimento, enfim, de medida em uma protecdo e uma
aparéncia qualitativamente apolineas que, conhecendo a si mesmas, ndo se esquecem

completamente de qué se distanciaram. Assim, Apolo

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 libertacdo através da aparéncia: ele nos mostra,
com gestos sublimes, quéo necessario é 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 contemplacdo, remanesca tranquilamente
sentado em sua canoa baloucante, em meio ao mar.*¢’

Mas o que ¢ esta “redengdo através da aparéncia”, esta “constante redencao” que
Nietzsche comenta? por que ¢ necessario uma “libertagdo através da aparéncia”, uma “visao
redentora”%8?

Pois, imerso no mundo, em uma “realidade” constantemente fugaz em que suas formas
se desfazem e se refazem, “a ‘aparéncia’ [Schein] é aqui reflexo [Widerschein] do eterno
contraditorio, pai de todas as coisas”%; por isso, as representacdes apolineas também
precisam estar em movimento, para estar de acordo com o reflexo do “eterno contraditério™.
Como dito acima: Apolo precisa de seus contrarios! Foi assim que o mundo homérico se fez
por meio das belas imagens com a crueldade subentendida nelas: ou seja, por mais que Apolo

adornasse a realidade através de seus atributos, sempre a “sabedoria de Sileno” deveria existir

19% NIETZSCHE, 20074, p. 26.
197 1dem, p. 37.

198 |dem, p. 36 e 37.

199 1dem, p. 37.



56

— por uma questao estética e logica! Mas, para Nietzsche, com a “derrota” do mundo titanico,

as representacdes apolineas foram se intensificando.

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-se a sabedoria de Sileno, poder-se-ia dizer: “A pior de

todas as coisas € para eles morrer logo; a segunda pior é simplesmente morrer

um dia” 2%

O extremo gosto e cuidado pela vida ndo faz com que, paradoxalmente, ela ndo seja
vivida? A cultura homérica teria chegado em um ponto cujo trajeto seria inverso. Isto é: com
0s adornos e as segurancas das representacdes apolineas, a propria vida teria sido vitima de
uma limitagdo que atuaria desmesuradamente como o contrério de sua esséncia, a saber,
“como imperativo ou como censura”?’, A desmesura que Apolo evitava n3o era apenas

causada por impulsos irrefletidos e inconsequentes.

Devido ao seu amor titanico pelos seres humanos, Prometeu teve que ser
dilacerado pelos abutres; por causa de sua desmesurada sabedoria, que
solucionou o enigma da Esfinge, Edipo teve de precipitar-se em um
enredante turbilhdo de crimes: era assim que o deus délfico interpretava o
passado grego.?%?

Ora, Nietzsche evidencia que a desmesura em geral ndo condiz com o “deus délfico™:
mesmo a sabedoria demasiada ndo protegeu Prometeu nem Edipo daqueles sofrimentos e
tormentos caracteristicos da existéncia da era titanica. “E agora imaginemos como nesse
mundo construido sobre a aparéncia e o comedimento, e artificialmente representado,
irrompeu o tom extatico do festejo dionisiaco [...]”?%. Cabe ressaltar, aqui, que, na Grécia a
partir do século VIII a. C., veneracdes ao deus Dioniso se intensificaram. Para Nietzsche, no
éxtase e no descontrole dos cultuadores dionisiacos, o grego apolineo teria identificado em
tais rituais resquicios daquele tempo titanico rival do deus de delfos. Iniciada a “guerra” entre
Apolo e Dioniso: em um primeiro momento, Apolo resistiu, ou melhor, as representacées
apolineas conscientes de seus limites, de suas fronteiras individuais, inibiram aquele
comportamento dionisiaco descontrolado e extasiado tdo estranho ao seu. “Mas, ¢ igualmente

certo que la onde o primeiro assalto foi suportado, o prestigio e a majestade do deus délfico se

200 1dem, p. 34.
201 1dem, p. 35.
202 1dem, p. 38.
2031dem.



57

externaram de maneira mais rigida e ameagadora do que nunca.”?** Dessa forma, para
suportar as primeiras ondas dionisiacas, as representacdes apolineas teriam que ter diminuido
ainda mais as suas fronteiras e ainda mais atuado como imperativas e censuras; 0 grego
apolineo saberia 0 que Ihe era permitido, vergonhoso, perigoso, etc. Diz Nietzsche somente
assim conseguir explicar o Estado dérico e a arte dérica, como um acampamento apolineo de
guerra: “s6 em uma incessante resisténcia contra o carater titinico-barbaresco do dionisiaco
podia perdurar uma educacdo tdo belicosa e &spera, um Estado de natureza tdo cruel e
brutal”?®. Interessante notar a inversdo que Nietzsche faz: o “Estado de natureza tdo cruel e
brutal”, a “educagdo tdo belicosa e aspera” pertencem as artes e politicas estatais doricas —
podendo ser identificadas entre os séculos VIII e VII a. C., ou seja, 0s Ultimos suspiros da
época apolinea.

Para proteger-se daquelas influéncias estranhas, as caracteristicas apolineas de beleza,
autoconhecimento e tranquilidade se tornaram mais rigidas e fixas. A externagdo do prestigio
e da majestade do deus délfico de maneira rigida e ameacadora ndo € a desmesura de Apolo?
ndo é a protegdo para que Se viva atraves da impossibilidade de se viver plenamente dentro de
limites ja postos por experiéncias obtidas com o confronto entre o apolineo e o titanico? Ha,
assim, algumas perguntas em relacdo a Apolo. Primeira: Apolo e o apolineo ja ndo teriam
perdido a sua propria medida antes que o dionisiaco comecasse a insurgir? pois, se as
representacdes apolineas precisam refletir a prépria existéncia, mesmo que medindo-a, entéo a
distancia perante a vida ndo era demasiada grande a ponto de ignorar e confrontar qualidades
dionisiacas que sdo tdo naturais quanto as apolineas??°® Segunda — e mais simples —: com as
chegadas dionisiacas, as representacfes apolineas (externadas pela arte, politica, sociedade,
etc.) ndo foram além de suas fronteiras individuais impondo inclusive quais fronteiras seguir?
— ou seja, um “conhece-te a ti mesmo” cujo conhecimento pouco se sabe além do ambito
onirico. Essas duas perguntas ainda nos levam a outra, derradeira: o descontrole de Apolo
perante “o-que-se-viver” e “o-gque-ndo-se-viver” significa que existem tipos de desmesuras ou
que Apolo ja estaria sob efeito de Dioniso?

No ultimo paragrafo, independente da uUltima pergunta, as duas primeiras questdes

revelam uma mesma situa¢do: Apolo ndo se “redimiu”. A palavra “redencao” (Erlésung) ¢ de

204 1dem, p. 38-39.

205 1dem, p. 39.

206 Ou seja, como se as representaces apolineas tivessem tomado uma distancia tdo grande das sensagdes de
prazer e desprazer que lhe causaram que 0s gregos passariam a viver em sonhos. “Tdo 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 Unica vivida, do mesmo modo, por mais que parece um
paradoxo, eu gostaria de sustentar, em relacdo aquele fundo misterioso de nosso ser, do qual nés somos a
aparéncia, precisamente a valoragdo oposta no toante ao sonho.” (2007a, p. 36).
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dificil anélise na filosofia de Nietzsche. Em sua obra Nietzsche contra Wagner, o filosofo a
utiliza ironicamente segundo a tradicdo crista para criticar aqueles que a usam ou que agem de
acordo com o seu significado, sobretudo, Wagner. Mas, em O Nascimento da Tragédia, o
significado da palavra “redengdo” e de suas derivacdes aparece de modo restrito e consciente,
apesar da conflituosa relacdo desta época de Nietzsche para com a religido; talvez, uma prova
clara para isso esteja em sua Tentativa de Autocritica, escrita anos depois, onde se acentua um

tom severo e critico para consigo mesmo, porém, nela, Nietzsche diz:

O mundo, em cada instante a alcancada redencdo de deus, o mundo como a
eternamente cambiante, eternamente nova visdo do ser mais sofredor, mais
antitético, mais contraditorio, que s6 na aparéncia [Schein] sabe redimir-se:
toda essa metafisica do artista pode-se denominar arbitraria, ociosa, fantastica
— 0 essencial nisso é que ela ja denuncia um espirito que um dia, qualquer
gue seja 0 perigo, se pora contra a interpretagdo e a significacdo morais da
existéncia. 2%’

Ou seja, mesmo depois de Nietzsche formular a sua filosofia contra o cristianismo,
Kant, Schopenhauer e Wagner, ainda assim, ele utiliza as palavras “redengdo” e “redimir-se”
associando-as a efemeridade (“em cada instante”), a mutabilidade (“eternamente cambiante”),
a aparéncia e a metafisica do artista em favor da afirmacdo da vida. Apolo precisava se
redimir, se salvar de si mesmo! — de suas aparéncias. Como Nietzsche argumenta, o
fundamento apolineo reflete apenas a existéncia em sua transformacéo, contradicdo e dor
através de belas e calmas imagens. Quando as representacdes apolineas se congelam em um
unico modelo, em uma unica aparéncia, em “métodos” de se viver, elas cortam sua ligacao
com a existéncia e suas sensacOes despertas e passam a existir de modo patolégico;
acreditava-se que aquela aparéncia enrijecida era o “modo” de se viver, ou seja, a aparéncia
enganava como “realidade grosseira™: faltava “aquela limitacdo mensurada, aquela liberdade
em face das emogOes mais selvagens, aquela sapiente tranquilidade do deus plasmador?%®
perante as ondas dionisiacas. A partir da crenca de Nietzsche da falta de sentido na existéncia
além daqueles que criamos, a “aparéncia” precisa se ver como aparéncia: talvez, a maneira
mais proxima da “realidade empirica”; e para que isso acontega, as aparéncias precisam estar
em constante alteracdo: ou seja, substitui-se uma por outra, uma representacao € trocada por
outra, transformam-se. Somente a no¢do de medida apolinea se conserva, porque ela continua
mantendo a distancia equilibrada a partir de referéncias que observa na propria existéncia. A

redencdo apolinea parte de seu principio que irrompe da Natureza: o eternamente

207 1hidem, 2007i, p. 16.
208 1hid., 20074, p. 26.
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contraditério. Apolo ndo se redimiu no momento em que mais precisava — nos fins da época
homérica. As representacdes apolineas ja estavam em um processo de rigidez antes das ondas
dionisiacas e, por isso, Dioniso parece, aos olhos gregos, tdo estranho. De qualquer forma,
Apolo se desmesurou diante do primeiro ataque dionisiaco porque as suas imagens, nao

salvando a si mesmas, pararam de refletir a existéncia.
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Dioniso: um salto ao Olimpo e uma cancéo de Nietzsche

Quem pensa a s0s, de sabio eu trato,
Cantar a so6s — ja é para os parvos!
Estou cantando em vosso louvor:
Fazei um circulo e, ao meu redor,
Malvados péassaros, vinde sentar-vos!

Nietzsche, No sul

Dionisio varia conforme as diversas tradicGes miticas. A vertente hesiodica afirma ser
ele filho da unifo de Zeus com a mortal Sémele, depois tornada imortal?®®; mas, para versio
orfica, “Zeus cometeu incesto com a sua mae, Rea, e teve como filha Perséfone (OF 276).
Entdo, que se uniu também & sua filha e, como resultado de tal unido, nasceu Dioniso (OF
280-283)21%. Por maiores as variantes, Dioniso sempre estd em meio a alguma desgraca que
envolve loucura, traicdo, mutilagdo, assassinato e/ou suicidio. Segundo Nono de Panopolis,
quando Zagreu (epiteto de Dionisio) nasceu de Perséfone, Hera convenceu os titds a atrairem-
no com brinquedos, a desmembrarem-no e a devorarem-no; assim feito com o prematuro
deus?!!, Atena salvou o seu coragio®?, “Apolo juntou os membros dele no 6nfalo de Delfos, e
os titds foram fulminados pelo raio de Zeus”?'®. Em outra versio®*, depois da tragica morte
de Sémele arquitetada por Hera?!®, “gerava o pai dos homens e dos deuses/ muito longe dos
homens, oculto de Hera, a de alvos bracos”?!®, Dioniso. Ap0s isso, Zeus entregou o recém-
nascido a Hermes que, por sua vez, o entregou a Ino, uma das irmés de Sémele, e a Atamante
seu marido, para que cuidassem do bebé. Hera, enfurecida, enlouqueceu Atamante que
confundiu o seu filho Learco com uma caca e 0 matou; Ino, sua esposa, assassinou seu outro
filho Melicertes, irméo de Learco, lancando-o em um caldeirdo e o cozinhando, depois, ela se
jogou ao mar com os restos do morto?!’. No entanto, Dioniso ¢ mais uma vez salvo?® “ao

qual alimentavam as ninfas de belas mechas, do pai rei/ recebendo-o0, em seus seios e com

208 HESIODO, 2001, wv. 940-942.

210 BERNABE, 2001, p. 232.

211 NONNOS DE PANOPOLIS, 1856, VI, wv. 155-205.

212 SMITH, 1867, “Zagreus”.

213 CARVALHO, 2010d, p. 344-345.

214 parte da interpretagdo contemporanea nao vera tais versdes como separadas: a primeira dard sequéncia a
segunda. Disso resultar a ideia de que Dioniso nasceu “duas vezes” (BRADAO, 1987b, p. 122).
215 NONNOS DE PANOPOLIS, op. cit., VIII, vv. 389-406.

216 JUNIOR, 2010, p. 328.

217 PSEUDO-APOLLODORE, 1805, Livro Ill, 4, 3.

218 CARVALHO, 2010d, p. 342-343.
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cuidado, criavam-no nas cavidades de Nisa”?'°. Apesar de mitica, Nisa, “altissima montanha,
florida na selva/ longe da Fenicia, quase nas correntezas do Egito”??° faria parte da Asia??’. Ja
um pouco mais velho, talvez em um periodo de “adolescéncia”, “e depois que este muito
hineado as deusas alimentaram,/ dai entdo frequentava no fundo as silvestres grutas, / com
hera e louro recoberto; elas a0 mesmo tempo o seguiam,/ as ninfas, e ele ia a frente”??2. Mas,

de acordo com Pseudo-Apolodoro, Hera descobre Dioniso em uma videira e 0 langa na

loucura: o proprio deus fica louco. Entdo, Licurgo, o “primeiro a ultrajar Dioniso”?%

delirante?®*, persegue o deus e suas amas. “Tomadas de medo indizivel,/ quando o homicida
Licurgo, contra elas, brandiu a aguilhada,/ os tirsos jogam no chdo. Aterrado, nas ondas
marinhas/ corre Dioniso a lancar-se [...]. Mas, depois disso, contra ele [Licurgo] irritaram-se
os deuses felizes,/ tendo-o cegado Zeus Cronida”??. Segundo Pseudo-Apolodoro, apos
perseguido por Licurgo, Dioniso passa a vagar delirando pelo Egito e pela Siria até Reia
encontré-lo e purifica-102%°. Porém, como Homero ha muito havia ressaltado em toda lliada,
contra os deuses, 0s mortais ndo podem lutar. Em Homero, Licurgo é cegado; em Esquilo,
segundo Detienne, e em Pseudo-Apolodoro??’, ele é tornado louco e, delirando, assassina o

filho esterilizando sua terra; depois, € despedacado por cavalos.

Argumento recriado por Esquilo nos Edénios: as bacantes séo acorrentadas, o
bando de Sétiros aprisionado, mas, desta vez, Dioniso arrasta Licurgo até os
limites de sua loucura, e torna a dirigir contra o possuido seu desejo de
violéncia e de homicidio. As cadeias das Ménades portadoras do tirso caem
por si mesmas; as altas muralhas do palécio real comecam a oscilar, o telhado
é tomado por um delirio baquico, pBe-se a balancar, a dancar. Por sua vez,
Licurgo entra em delirio. Levanta o machado de dois gumes, quer derrubar a
vinha, golpear o arbusto maldito trazido pelo Estrangeiro. Turvando sua
viséo, Dioniso o leva até seu filho, até a crianca-vinha aterrorizada que tenta
escapar-lhe. Mas Licurgo, rei delirante, corta 0s sarmentos e o pé da vinha.
Depois que as extremidades da crianga foram cuidadosamente cortadas,
Dioniso o faz voltar a razdo. Assassino de seu préprio filho, Licurgo torna
estéril toda a terra a sua volta e, seguindo o conselho do oraculo de Delfos, os
edodnios o levam, amarrado, para o interior das florestas geladas, no monte
Pangeu, onde se ergue — Herddoto o viu — um santuario oracular de Dioniso,
que profetiza pela voz de uma mulher, cercado por seus sacerdotes, a maneira
de Apolo nas alturas de Delfos. Exposto em meio a paisagem na qual Dioniso

219 JUNIOR, 2010, “Hino Homérico 26: a Dioniso”, vv. 3-5.
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Canto VI, v. 132) que possui maior ligacdo com mania, loucura do que com “embriaguez” e que Marcel
Detienne traduz como “delirante” (1988, p. 28) onde me baseio devido, sobretudo, a historia que Pseudo-
Apolodoro conta em relacdo & loucura langada por Hera em Dioniso antes de encontrar Licurgo (Biblioteca,
Livro 11, 5,1).
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parece exercer um solitario poder, o rei culpado é estracalhado por cavalos
selvagens.??8

O Hino Homeérico 7 relata que piratas viram Dioniso, “semelhante a um jovem rapaz
adolescente”??® bem vestido parecido aos filhos de reis, e capturaram-no sem saber que se
tratava de um deus, levando-o para a sua embarcacao; tentavam acorrenté-lo dolorosamente,
mas as correntes caiam de suas maos ¢ pés enquanto “ele, sorrindo, sentava-se/com olhos
cianos”?%%; o piloto da nau, Hecator, percebeu que estava ali um deus sem saber qual e alertou,
em vao, 0s companheiros que ordenavam icar as velas para aproveitar o vento favoravel que
soprava. Quando o vento soprou no meio da vela,

rapidamente apareceram-lhes prodigiosas obras.

Vinho primeiramente sobre a rapida nau negra,

suave bebida, jorrava fragrante, levantava-se um perfume
ambrosiaco; estupor tomou todos 0s nautos quando viram.

Logo uma videira junto a vela estendeu-se

altissima ali e aqui, suspendiam-se muitos

cachos; em volta do mastro, negra, enroscava-se uma hera

com flores, luxuriante; por cima gracioso fruto brotava;

todas as cavilhas tinham coroas; 0s que viam

a nau ja entdo, em seguida ao piloto rogavam

a terra aproximar. E ele, para eles um ledo, surgiu na parte mais alta
da nau, terrivel. Fortemente urrava. No meio, entéo,

uma ursa fez de pescoco peludo, sinais mostrando;

no alto colocou-se enfurecida, e o ledo sobre extremo do convés,
terrivel, com olhar ameacador. Ele indo a proa temiam,

em volta do piloto, que comedida emog¢édo mantinha,

colocavam-se amedrontados. Ele [sc. o ledo], subitamente, avancando
pegou o0 guia; 0s outros, escapando para fora do mau destino,

todos em conjunto langaram-se, depois do que viram, ao mar divino,
e golfinhos tornaram-se. Apiedando-se do piloto,

conservou-o, fé-lo feliz e disse uma palavra:

228 D,ET|ENNE, 1988, p. 28-30.
229 JUNIOR, 2010, “Hino Homérico 7: a Dioniso”, vv. 3-4.
230 |dem, wv. 11-15.



63

“Coragem, T divino Hecétor {, agradavel a meu coragdo,
sou eu Dioniso, 0 que grita alto, ao qual gerou a mée

Cadmeia Sémele a Zeus em amor unida.?3!

Ha& vérios outros relatos que so pela beleza de suas cenas como o Hino Homérico 7
possuiriam um imenso motivo para ser transcritos por inteiro. Porém, ndo sendo o caso
infelizmente, ¢ importante notar a propria constituicdo das “belezas” aqui relatadas. Todas
essas histdrias surpreendem ao mesmo tempo pelo terror de suas imagens e por seus vivazes
detalhes cujos versos parecem energizar as cores na imaginacdo. Entre tantas desgracas —
namero de casos aqui relatados que poderia aumentar consideravelmente —, ndo seria estranho
se Dioniso fosse visto como um deus desgragado de destino preenchido de tristeza e sentido

com melancolia, mas, pelo contrario, ele é o chamado “Delicia dos Homens”?®?, o

»233 o “proto feliz/bem-aventurado” (mpdtov poxdpwv)?®*, o “bem-feitor da

“multialegre
humanidade”?%®. Permanece assim um contraste entre prazer e sofrimento onde um afeta outro
sem aniquilarem-se; ou seja, Dioniso vive feliz entre inGmeros desprazeres. Felicidade que
parece dotada de uma mania e loucura caracteristicas em/de sua propria esséncia: ou seja,
felicidade delirante, alucinada, extasiante que apresenta diversas maneiras e intensidades de
alucinacBes e éxtases. As vezes, a loucura € um prazer, outra uma punicdo; algumas
conscientes outras inconscientes; alegres e infelizes. Pode-se até por em duvida a sanidade
(vé-la como uma forma de loucura?) perguntando se quando Penteu renegou Dioniso, um
deus que os seus olhos e sensatez ndo conseguiram perceber, ja ndo estava sob alguma
influéncia divina®®,

No Hino Homérico 7, segundo a tradugdo de Fernando B. Santos®*’, Hecator chama os
seus companheiros de “insensatos” (v. 17) quando eles ndo percebem que estdo capturando
um deus em forma humana, ao passo que eles também o chamam de “insensato” (v. 26)

quando ele ndo ica a vela da nau para aproveitar o vento favoravel e cré, naquela forma

humana, algo ndo igual a um homem. Porém, as palavras gregas sdo, respectivamente,

231 1dem, wv. 34-57.
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233 HESIODO, 2001, v. 941.
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“Sopovior” e “Souuovio”?® que remetem a uma influéncia divina em um problematico
contexto. Ou o piloto ou o conjunto restante de piratas esta alucinado! — porque ambos veem e
ndo veem, ou seja, o piloto vé um deus em um homem e 0s piratas veem um homem em um
deus. A grande dificuldade é saber quem esta sob o daimon; ou se todos estdo por diferentes
formas ou por diferentes daimons. Se todos estdo sob influéncia divina, significa que ou sdo
diferentes as ilusdes provindas de uma mesma divindade ou que sdo divindades diferentes
provendo ilusbes diferentes; mas somente Dioniso se apresenta no hino. Se os piratas estéo
“endemoninhados”, a pergunta ¢: a influéncia divina fez com que eles ndo percebessem
Dioniso no inicio ou fez com que eles o percebessem no final do hino? ou sdo diferentes
visdes sob uma mesma influéncia divina? Quanto a Hecator, ele ¢ obviamente o “6a1pdvio”
desde o comeco do poema, pois percebe Dioniso em todos os momentos, euférico
inicialmente enquanto os piratas se regozijavam e calmo de “comedida emocao” quando os
acontecimentos dionisiacos se mostravam e amedrontavam 0S outros piratas. Mas, como
Penteu em As Bacantes, 0s piratas veem sensatamente apenas um homem — como 0 proprio
deus quer, ja que essa € a forma que ele toma —; mas inversamente a sensatez se torna insana
ao se por inocentemente contra um ser divino. A razdo se complica perante Dioniso! — nédo
apenas para a hermenéutica, mas para si mesma, pois, nos cenarios dionisiacos, ela parece
apenas mais uma forma de loucura. Talvez isso esclarega um pouco mais a pergunta de
Nietzsche em sua Tentativa de Autocritica: “Ha porventura — uma pergunta para alienistas —
neuroses da sanidade?”%*°

E, assim, se expressam belezas e felicidades, feiuras e dores dionisiacas. Segundo
Detienne, “h4 no delirio, na mania dionisiaca, uma parte de impureza”?*. Uma das faces
horriveis de Dioniso se revelaria, como uma cruel influéncia, ao retirar o juizo de quem esta
sob o seu dominio: por conseguinte, as a¢es criminosas se executam em infanticidios,
parricidios, matricidios, suicidios, etc.. A partir de um ato impuro, cai-se na mania que até
Orestes sentiu — apesar de o poeta Esquilo nada dizer diretamente sobre uma possivel
influéncia dionisiaca. “Libertado ‘exteriormente’ da perseguigdo das Erinias, Orestes pediu a
Apolo uma indicacdo do que deveria fazer a seguir. A Pitia respondeu-lhe que, para se livrar

em definitivo da mania, da loucura, da ‘opressdo interna’ provocada pelo matricidio, deveria

238 Segundo o Dicionario Grego-Portugués, significam: “inspirado por uma divindade” (2007a, p. 194), portanto
o(s) insensato(s), se assim traduzido, deve ser entendido como inspirado por algum deus, ou até mesmo possuido
por ele.
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240 DETIENNE, 1988, p. 40.
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dirigir-se a Taurida, na Asia Menor, descobrir e apossar-se da estatua de Artemis”?*'. Entre
outros exemplos, Penteu ultrajou as divindades, como fez Licurgo: sofreram imensamente,
todos que ousaram ultrajar Dioniso.

“Hera segue-0 de perto e, dessa vez, toma-o diretamente por alvo de seu furor, de sua
raiva devoradora. Dioniso entra em delirio. A mania o possui, a ele que seré o deus que levara
os homens a loucura, no momento em que, com a vinha, ¢ evocada a bebida inebriante”?%,
Mas, qual ato impuro o deus teria cometido a ponto de ser vitima de uma loucura infame?
Pergunta complexa, porém Dioniso, se filho de Sémele, é gerado pela traicdo de Zeus, se filho
de Perséfones, é fruto ndo apenas da infidelidade como também do incesto. Dai, talvez, ser ele
0 proprio ato impuro? e, por isso, ser a propria loucura? pois, segundo Detienne, “quando
Dioniso est4 ainda sob o poder de Hera, ela também perita em delirios furiosos”?*3. Estes fatos
ndo sdo uma explicacdo solida por si ja que na mitologia grega existem constantes casos
infiéis e incestuosos. Porém, algo é certo: Dioniso conhece muito bem as loucuras a ponto de
se confundir com elas. Todo o seu percurso do Egito a Siria ele o faz estando sob a loucura
que Hera o langou — até Réia o encontrar e “purifica-lo” da mania.

Em contraposicdo a mania, Detienne ressalta outra forma de loucura dionisiaca:
advinda da “purificagdo”. “A mania enviada por Hera responde a loucura baquica alternando
com o vinho puro, que tém, um e outro, poder iniciatorio”?**. Na Frigia, apds seu longo
percurso, Dioniso é acolhido por Réia que o0 ensina suas proprias cerimonias e Ihe da roupas.
Da furia de Hera aos afetos com Réia, Dioniso parece fazer parte de um grande ritual de
iniciagd0*. A perseguicio — de deuses a deuses e deuses a mortais — (que geralmente resulta
na captura) aparece constantemente na mitologia grega. Prometeu é acorrentado por Zeus e
seus adoradores, Leto é perseguida por Hera e Piton por Apolo. Algumas destas perseguicdes
eram representadas por rituais como as Targélias, cerimdnias dedicadas a Apolo em que “as
vitimas eram perseguidas sem tréguas pela cidade inteira: batia-se nos pharmakoi?*® com

ramos de figueira e réstias de cebola, elementos tidos por altamente catarticos. Em seguida se
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seis era consagrado as purificacBes da polis, com a expulsio espetacular dos ¢oppoxdi (pharmakoi)”
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tirava a sorte e uma das vitimas era morta ou expulsa para terras distantes”?*’. Quanto a
Dioniso, a perseguicdo é reciproca: quem persegue o deus é por ele perseguido e 0 inverso,
quando Dioniso persegue uma pessoa, ela passa a persegui-lo e cultua-lo. A diferenca esta na
perseguicao benéfica e maléfica, ou seja, quem perseguia Dioniso para lhe fazer mal e quem
perseguia o deus para compartilhar de seu éxtase. Assim aconteceu com Penteu e Licurgo por
uma forma e, por outra, com os satiros e as ninfas*®: dificil, porém, ¢é identificar quem inicia a
perseguicao. Além disso, fugindo de Licurgo, Dioniso se atira ao mar: “aterrado, nas ondas
marinhas/ corre Dioniso a langar-se”?*°. Segundo Junito Brand&o, Apolo possuia um templo
sobre o rochedo Léucade; la do alto, langavam ao mar uma vitima humana como ritual de
purificagdo para expiar os males daquela propria coletividade assegurando, “desse modo, a
salvagio do todo pela imolacdo de um s6 ou de um niimero muito reduzido de pessoas”?*°.
Com as suavizagdes dos rituais, este “lancar” teria deixado de ser impositivo e passado
a ser arbitrario, como conta o famoso salto de Safo desse rochedo por culpa de sua louca
paixdo. O mar e a agua em si sdo elementos purificadores na mitologia grega; por exemplo,
parte importante do relacionamento da Pitia, oraculo de Delfos, com sua divindade se faz por
meio da ingeréncia da agua ou do banhar-se. “Lembramos que um aspecto muito antigo, que
aparece no mito de Dioniso, é o de menino divino perseguido, que se refugia no mar. Em
Eléusis, o rito de iniciagdo, em 16 boedromion?!, exatamente essa cena: é a purificacdo do
mar, seguida, justamente, de oferta de flores a Dioniso, no 17 boedromion”?2, Dioniso
Zagreus também quando crianga®® fora morto pelos titds no que parece mais um ritual
altamente significativo do que uma mera atuacdo de feras titanicas. Tudo aqui se liga a um

importante paragrafo do capitulo passado, pois Dioniso parece ser a vitima sacrifical em seu
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248 “Elas a0 mesmo tempo o seguiam,/ as ninfas, e ele ia a frente”. “Hino Homérico 26: a Dioniso”, vv. 9-10.

249 HOMERQO. Iliada, Canto VI, vv. 135-136. Também Pseudo-Apolodoro relata esse fato em seu Livro 111, 5, 1
de sua Biblioteca.

25 BRANDAO, 1987b, p. 102.

251 “Denominagdo, no calenddrio ateniense, de um periodo do verdo anual correspondente, em nosso calenddrio,
ao més de setembro” (JUNIOR, 2010, p. 539).

252 CARVALHO, 20104, p. 297.

253 Sobre o sacrificio da mulher como substituicdo a rituais sacrificais ainda mais antigos cujas vitimas eram
criancas diz a nota 94 de Carvalho: “E o sacrificio da mulher nos aprece ja em si um substituto do sacrificio de
criancas (comum em sociedades ndmades de cagador-coletores ou em sociedades de sedentarizacdo recente). A
mulher gravida devorada ou fulminada pelo raio (a mulher entre a onga dos nossos indios ou a Sémele grega)
com o resgate da prole (os gémeos miticos dos Tupis agricultores ou o Dioniso tebano gestado na coxa de Zeus)
ndo parece indicar essa substituicdo? De qualquer forma, Dioniso-Zagreu é um menino que brinca, que é
surpreendido, despedacado e devorado pelos titds e as miniades, filhas do rei de Orcomeno (Bedcia) que se
negaram ao culto de Dioniso (0 Dioniso rustico ou tracio), sdo castigadas por ele com a loucura e sacrificam-lhe,
estracalhado, um de seus proprios filhos” (“Deméter e os mistérios eleusinos”, 2010a, p. 296-297).
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préprio ritual de iniciacdo?®*; fatos que nos levam a pergunta: se se pode ver um ritual de
sacrificio nos mitos dionisiacos, Dioniso teria entdo sido o sacrificante e o sacrificado? De
qualquer modo, a perseguicdo dionisiaca (seja ele o perseguido ou o perseguidor ou influencie
alguém em um desses sentidos) e o hipotético ritual de sacrificio revelam imagens que nédo
passaram despercebidas a Nietzsche — entre outras, seja a perseguicdo cruel a Penteu seja a
perseguicdo voluptuosa e ludica as bacantes a correrem nuas entre as florestas e os animais
selvagens. Perseguicdo, sacrificio e purificacdo: talvez seja uma das explicagdes para a
aceitacdo de Dioniso no Olimpio onde concede até mesmo favor a Hera, retira a sua mae do
Hades e a torna imortal. Dois tragos de Dioniso se revelam dessa forma: “Um mais explicito
em um plano mitico, revela a impureza da loucura, da mania, a infamia que ele inflige, a
libertacdo que ela provoca. Enquanto o outro, mais relacionado com figuras do tipo ritual,
descobre que a experiéncia fiel de Dioniso passa pela visdo reciproca do bacante e de seu
deus”?%,

Seria um Dioniso barbaro e um civilizado? Esta nocividade quase oposta a
benignidade aparece também em um dos principais elementos dos cultos dionisiacos: o0 vinho.
Do céu, uma gota de sangue dos deuses teria caido na terra e originado a videira, de modo
selvagem a crescer por si mesma. Dioniso reconhece esta planta feroz e seus efeitos através de
antigas predicdes de Réia na versdo de Nono?®. Quando Hera o alcanga em Nisa, ele ja
conhece a videira®®’. E Detienne relata que o podador desta planta é o asno; “animal
dionisiaco como o bode, sua dentadura é o modelo natural da foice curva, desfolhando e
cortando depois da floragdo para ajudar a formacio dos brotos”?®. Da videira selvagem, que
cresce por si mesma e se enrola nas arvores, se distingue a videira cultivada, podada para que
novos frutos surjam e permitam o vinho. Mas, também a bebida vinda da videira passa,
segundo o filologo, por um processo onde se retira do estado selvagem. “Nascido ‘de mae
selvagem’, o vinho ¢ uma substancia em que se misturam a morte ¢ a vida multiplicada, em
que se alternam o fogo ardente e a umidade que refresca”?*°.

A duplicidade do vinho assemelha-se a Dioniso: ao causar ou enormes dores ou

intensos prazeres. “E tanto um remédio como um veneno, uma droga pela qual o humano se

254 | embrando um trecho ja citado: “Sabe-se que, entre varios povos, sacrificios humanos rituais eram
executados, dramatizando o sacrificante a morte da vitima, como se fosse a sua propria — isto é, como se o
sacrificante se autoimolasse” (CARVALHO. “Apolo”, 2010b, p. 179).

255 DETIENNE, 1988, p. 43-44.

2% NONNOS DE PANOPOLIS, 1856, XII, v. 293-397.

257 PSEUDO-APOLLODORE, 1805, Livro IlI, 5, 1.

258 DETIENNE, op. cit., p. 62.

29 1dem, p. 63.
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supera ou se transforma em animal, descobre o éxtase ou afunda na bestialidade”?%°. O vinho
puro, como uma bebida selvagem, faz tropecar: € o estado em que o homem rasteja e anda
como se fosse um animal quadrupede. A protecdo contra 0os males do vinho que provocam a
selvageria estaria na dose exata e na mistura com a agua; procedimento tal que no século V
em Tasos precisa mesmo ser controlado por lei com fins comerciais??. “Comentério de um
ateniense perito no assunto”, diz Detienne citando Filocoro: “E bebendo o vinho bem
misturado que os homens deixam de ficar encurvados, como acontecia com o vinho puro”26?;
ndo somente deixarem de ficar encurvados, a dose medida do vinho teria permitido a propria
verticalidade do homem — imagem quase semelhante as teorias modernas evolutivas. Do
comportamento selvagem ao “moderado”, para ndo dizer “civilizado”, também a bebida
dionisiaca teria se transformado ao longo do tempo: o que ndo significa necessariamente que,
por culpa de seu cultivo, o vinho intensificaria somente o lado “bom” do homem — exaltando
0S seus prazeres, amores e percepgdes. Em As Leis, Platdo chega, a bem da iniciacdo e
recreacdo, a proibi-lo aos menores de dezoito anos, a recomenda-lo com moderacdo aos
menores de trinta anos e a permiti-lo plenamente aos maiores de quarenta como um remédio
(pappakov) para a alma, invocando Dioniso?®. O vinho era considerado mesmo como um
remédio, um pharmakon, como aparece varias vezes na obra do famoso médico grego
Hipdcrates que recomenda tomar vinho puro para curar a visio e outras doengas?®*,

A forca do vinho é tanta que da energia para o0 homem andar: desmedido, fé-lo saltar;
saltando, através do vinho medido, aprendeu, enfim, 0 homem a dancar. Dioniso salta como o
bode para se locomover, salta ao mar, salta por entre os bosques, salta de ilha em ilha grega:
“o transe dionisiaco comeca pelo pé, com o salto, primeiro aspecto do pé no dominio de
Dioniso”?%°. “Gravida de Zeus, Sémele danca, de pés descalcos, e o filho nonato danga e canta
em seu ventre”?®%; muito cedo Dioniso é aquele que aprendeu a saltar e a dangar as vezes
calma as vezes loucamente — para se alegrar e para se proteger, como movimento causado por

sua loucura ou embriaguez; mas, logo, com um equilibrio. Que seja cambaleante dando a

260 |dem.

261 A ninguém ¢é permitido comprar os frutos da vide ainda em plantagdo, para mosto ou vinho, antes do més de
Plintérion [aproximadamente em julho]; quem quer que efetue uma transacdo contrariando este dispositivo
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metade ao denunciante. A acusagdo sera formalizada segundo os trdmites do processo por violéncia. Quando
alguém realizar a compra em medidas de jarra de vinho, a venda sera valida se as jarras forem seladas.”
(ARNAOUTOGLOU, 2003, p. 44).
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impressdo que caira, Dioniso se mantém erguido como se mostrasse uma magia contraposta
ao selvagem efeito causado pelo vinho puro e desmedido?®’. Dai, segundo Detienne, a danca
dionisiaca, como um contraposto de sua prépria selvageria. Mas, com tantas mascaras, como,
em meio as loucuras e aos efeitos do vinho, poderia se saltar em siléncio? Nas comitivas
dionisiacas de ninfas e satiros, “um ruido enchia a inefavel selva”?®®, Dioniso é aquele que
“grita alto” por onde passa. Assim, os efeitos do vinho, o salto e seus ruidos parecem
harmonicos a natureza dionisiaca representando a loucura, e vice-versa. Dioniso é o proprio
poder da videira: selvagem, seu salto é uma luta e seus ruidos sdo rugidos de pantera, como
protecdo e ataque; dosado, “civilizado”, ou melhor, “purificado”, seu salto ¢ danca e seus
ruidos sdo musicas percutidas.

Assim, Dioniso contagia todos que estdo ao seu redor como uma epidemia
incontrolavel: uns sentem prazer indizivel sob o delirio dionisiaco, outros aprendem o mais
puro e intenso terror da natureza. “Mas, no sentido grego, ‘epidemia’ pertence ao vocabulario
da teofania”?%. De acordo ainda com Detienne, a palavra “epidemia” comegou a ter o sentido
moderno somente a partir de Tucidides; sendo um termo técnico em relacdo aos deuses, as
epidemias eram, na verdade, “sacrificios oferecidos as poténcias divinas: quando estas descem
a terra, quando vdo a um santuario, quando assistem a uma festa ou estdo presentes em um
sacrificio”?’®, em contraposicdo as apodemias, isto €, sacrificios de despedida. Como um ima
que atrai ou repele, a chegada de Dioniso contagia a todos o0s presentes com as suas
caracteristicas em uma de suas duplas faces: causando beleza e horror. Os efeitos do vinho, a
danca, os altos ruidos seriam, na verdade, rituais de sacrificio que purificam o sacrificante-
sacrificado causando ou eliminando a loucura: séo essas as formas humanas de se relacionar
com Dioniso e suas alucinagdes, pois, se a sua loucura poderia ser maléfica, o grego bem
sabia que também poderia ser benéfica. “Delirio sobrevém aos homens: tanto o delirio feliz
que suscita inefavel éxtase, que livra do terreno pesadume, que danga e canta, como o sinistro,
dilacerante e mortifero”?'!.

Esta é a sabedoria dionisiaca que se diluia na Grécia Antiga como aquele veneno ou
remédio que pode ser o vinho. Este é o ensinamento que as longas tradicdes parecem ter
alcancado até a época classica: aprendendo de Dioniso 0 gozo e o sofrimento que o homem

pode se enredar, pois, como nos conta Hipocrates, “o delirio que se manifesta com risos ¢

267 DETIENNE, 1988, p. 86.
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menos perigoso que o delirio sem alegria”?’2, E o corpo do homem elevado em seus mais
plenos estados fisiologicos. Por isso, Detienne analisa filologicamente a consideracdo grega
que se tinha pelos batimentos do coragdo das Ménades: “em grego, essa danca do coragdo,
chamada ‘salto’, pédésis, pode nascer do medo, quando surge o Pavor, pronto a agir, € 0
coragdo comega a saltar, a dangar ao estalar dos crotalos”?’3. Mas, por que Detienne analisa de
varias formas o ser humano da Grécia Antiga em um capitulo que intitula Dioniso de peito
aberto? A autdpsia ndo era no deus? Antes de Penteu ser estracalhado em As Bacantes de
Euripides, Dioniso ardilosamente o induz a utilizar uma vestimenta feminina “e quem a aceita
ja esta atingido por uma leve deméncia. Primeira alteridade. Mas é também o traje do
deus”?’*. O filologo demonstra que o cenério é uma preparagdo ritualistica de purificacéo e
sacrificio, que, como visto até aqui, ja ndo diferem entre si. As vestes que Penteu usa seriam
uma aceitacdo ao sacrificio e a purificacdo semelhantes a propria biografia de Dioniso como
uma visdo do mortal a esséncia do deus. “Reciprocidade que vem ajustar um mesmo traje sob
o0 qual o celebrante e o celebrado sdo semelhantemente outros, os dois em estado de bacantes,
estado que ¢ um denominador comum entre o deus e o homem”?’®, Da mesma forma, as
extasiantes loucuras consequentes do efeito do vinho, da danca e dos ruidos dionisiacos
(também a propria loucura para o homem “civilizado” ja ndo seria provocadora deles, em vez
de ser apenas o seu efeito? afinal, para aceita-los, experimenta-los ou até procura-los, ou seja,
para comecar a beber, dancar e gritar ja ndo € preciso estar submetido a algum tipo de
delirio?) em epidémicos prazeres revelariam Dioniso ao homem que, em sua epifania, se
sacrifica para se tornar imortal, renascendo-se mesmo como um deus dionisiaco — em sua face
alegre e “civilizadora” apos o seu longo percurso de dilaceramento e sofrimento.

Nietzsche conhece bem o universo mitico de Dioniso ¢ sabe como o “dionisiaco”
representa um complexo de ramificagdes simbdlicas sobre a existéncia. Ao longo de toda a
sua vida esse deus lhe serve como objeto filosofico e poético em analises, inspiracdes,
comparacdes e conclusdes. Sem ddvida alguma, ele foi um dos maiores estudiosos deste tema
em seu tempo ao compreender, sobretudo, caracteristicas essenciais a Dioniso como a danca,
a musica, o canto, a loucura, o sacrificio, 0 vinho, etc. que se relacionam profundamente com
a plenitude do espirito grego antigo. Em Assim falou Zaratustra, um de seus livros mais

dionisiacos, afirma o poeta e profeta inclusive que “acreditaria somente num deus que

22 HIPOCRATES, 2010, §53.
213 DETIENNE, 1988, p. 100.
274 1dem, p. 43.

275 1dem.



71

soubesse dancgar”?’®. Mas, essa assertiva nesse periodo, ndo parece surpreender tanto os
estudiosos nietzschianos contemporaneos!, pois, desde muito jovem, o filésofo analisava e
admirava esse deus dangarino em seus mais diversos aspectos. Em O Nascimento da
Tragédia, tenta até se aproximar do dionisiaco por meio da embriaguez cujo efeito provoca
agdes “desmesuradas” que tdo bem se assemelham a Dioniso. Porém, ao contemplar a obra
filosofica e filologica de Nietzsche até finais da década de 1870, creio que essa
“aproximac¢do” foi, em seu primeiro livro, mais uma tentativa pedagogica a seus fins, como a
escolha consciente de um primeiro passo entre muitos possiveis, do que propriamente uma
representatividade da confusa natureza dionisiaca. Ou seja, ndo pode mirar Dioniso simples e
somente através da embriaguez e da desmesura — por mais que essas qualidades lhe sejam tdo
préprias; para vé-lo e senti-lo, se faz necessarias misticas conexdes de suas caracteristicas e,
assim, esta nos cursos e nas anotacdes do jovem Nietzsche que perscrutam os deuses e 0S
mundos antigos?’’.

Em Encyclopadie der klassischen. Philologie und Einleitung in das Studium
derselben, escrito em 1870 e 1871, o fil6logo fala sobre os deuses ctonicos, a saber, Hades,
Persofone, Deméter, Hermes, Hécate e as Erinias. Terriveis por viverem na escuriddo porque
0 submundo ¢é a estancia dos falecidos, eles teriam sido poderes morais cujos cultos foram se
agrupando em Deméter e Dionisio cerca de 900-700 a.C. segundo Nietzsche. Dessa forma,
teria havido uma importante transformacdo na consciéncia religiosa do conceito de culpa
(“der Begriff der Schuld”) em que se realizavam festas de expiagdo (“Sihnfeste”) como
fundamentacdo dos Mistérios Eleusinos?’® dedicados, sobretudo, ao rapto de Perséfone e ao

percurso de Deméter. Em relacdo a Dioniso, demonstra o seu nascimento primeiro de

276 NIETZSCHE, 2011, “Do ler e escrever”. Um escrito de Marton intitulado com o trecho citado comenta sobre
a danca na década de 80 de Nietzsche (2000).

277 No capitulo dedicado as obras de arte épicas de seu curso Geschichte der griechischen Litteratur (1995)
iniciado em 1874, o filélogo expde em um longo paragrafo o resumo de as Dionisiacas de Nono de Pandpolis
onde se pode encontrar muitas de suas nogdes sobre o deus: como a histéria de Cadmo, o “primeiro” Dioniso
(Zagreus) despedacado pelos Titds, Dioniso filho de Sémele, a relagdo do deus com o vinho, entre outros
exemplos. No entanto, como leitura obrigatéria ao assunto, Nietzsche provavelmente leu Nono de Pandpolis
alguns anos antes: ao menos 0 seu nome conheceu, ao ler e comentar (1982) a dissertacdo filolégica de R.
Nitzsche (Quaestionum Eudocianarum capita quatuor. Leipziger: Altenburg, 1868 (Doctordissertation)) em
1868-69 onde Nietzsche com o seu artigo Zur Geschichte der Theognideischen Spruchsammlung publicado 1867
foi citados algumas vezes.

278 Os Mistérios de Eléusis sdo um complexo ritual dedicado & Deméter e Perséfone. Carvalho diz: “A partir do
VI século a.C., acompanhando as reformas democraticas de Clistenes, aumentou a importancia de certas
sacerdotisas que se tornam verdadeiros magistrados. A medida que, com o aparecimento da pélis, se nota uma
estatizacdo da religido, os cultos ruasticos, que conservavam tracos arcaicos, devem ter acentuado seu carater de
mistérios e, como aconteceu em Eléusis, tomado para si uma missdo salvacionista. Os tiranos realmente
procuraram incentivar o culto das divindades mais populares, como o era o de Dioniso, 0 jovem deus que
aparece associado as deusas eleusinas” (2010a, p. 270-271): na verdade, a autora apresenta um rico estudo com
diversas notas elucidativas em relacdo ao tema.
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Perséfone, a quem pertence o nome “Zagreus”; desmembrado pelos Titds, diz que Apolo
recolheu os seus membros e os enterrou em Delfos e que Zeus salva e tritura o seu coragéo,
que ainda batia, para dar de beber a Sémele?’®. O mito dionisiaco relatado dessa forma por
Nietzsche evidencia a crenca em relacdo a um mesmo deus ter nascido duas vezes cuja
genealogia expde Perséfone como a primeira mée de Dioniso e Sémele como a segunda, ou
seja, para o fillogo, o epiteto Zagreus revelaria “A1dvococ dunotic € dyprdvioc™? — como
um deus mais antigo que o filho de Sémele. Isso porque a divindade apresentaria sincretismos
e metamorfoses causadas conforme os lugares e as épocas. Em O Nascimento da Tragédia,
Nietzsche reconhecera que algumas caracteristicas dionisiacas provém da Asia Menor; na
verdade, em 1864, Nietzsche ja& comenta a procedéncia de Dioniso da Tracia além de
evidenciar as relagdes que Herddoto faz entre Grécia, Chipre, Palestina, Babilonia e Egito?8!.
Os cultos dionisiacos apareceriam espiritualizados?®? a partir do século VI a. C. com as
tragédias gregas: segundo Nietzsche, isso é o efeito de Apolo sobre o dionisiaco. Mas, antes
de Dioniso “chegar” a Grécia Arcaica e Classica, seus atos e habitos seriam selvagens. Em O
Nascimento da Tragédia, Nietzsche faz o deus caminhar e saltar da Asia & Hélade — como
nos proprios mitos dionisiacos — e se transformar ao longo do percurso. Sua interpretacéo
revela inclusive um “enorme abismo que separa os gregos dionisiacos dos barbaros
dionisiacos”?®3. A imagem que o filésofo cria dos cultos “barbaros” a Dioniso assemelha-se
aos satiros barbudos de nome e atributos derivados do bode. “Quase por toda parte, o centro
dessas celebracBes consistia numa desenfreada licenca sexual, cujas ondas sobrepassavam
toda a vida familiar e suas venerandas convencdes”?®*. Assim, o dionisiaco ndo helenizado
possuia homens de atos selvagens que ndo respeitavam — talvez, sequer conhecessem — as leis
civicas e politicas; assemelhavam-se aquele grego do periodo pré-homérico em que 0s
instintos descontrolados permitiam que a vida se exprimisse livremente, mas que, por isso
mesmo, Se pusesse em risco constante. Em tais rituais ¢ festas dionisiacas, “precisamente as
bestas mais selvagens da natureza eram aqui desacaimadas, até alcancar aquela horrivel
mistura de volupia e crueldade”?®. Para Nietzsche, tais impulsos — sensagdes e sentimentos —
encontram-se em diversas culturas e civilizagdes “seja por influéncia da beberagem narcotica,

da qual todos os povos e homens primitivos falam em seus hinos, ou com a poderosa

219 NIETZSCHE, 1992.

280 1dem, Fragmentos-Pdstumos de 1870, 7 [61]. In: < www.nietzscheshource.org >. Acessado em 25 de
fevereiro de 2013.

281 |dem, 1995.

282 1dem, 2006, p. 50.

283 1dem, 20074, p. 30.

284 |dem.

285 |dem.



73

aproximagio da primavera a impregnar toda a natureza de alegria”?®®. Ou seja, ndo apenas os
elementos narcéticos induziriam a estes “estados barbaros” dionisiacos, mas, sim, a propria
natureza humana necessitaria, sob a influéncia da primavera, libertar suas vontades. Por isso,
“também no Medievo alemdo contorciam-se sob o poder da mesma violéncia dionisiaca
multiddes sempre crescentes, cantando e dancando, de lugar em lugar”?®’.

O dionisiaco era puramente 0 &kotaotg: um estar “fora de si” — um estado em que as
criagdes humanas ndo podem competir com a Natureza, sobretudo se forem inibidoras de
outros desejos como as leis civicas e a préopria constituicdo familiar. Assim, os cultos, 0s
rituais e os mitos a Dioniso se aproximam tanto a embriaguez quanto a desmesura. Segundo
Nietzsche, os rituais constituam-se em uma forma imitativa, um épapa, de um mito ou de
uma parte dele em que se passavam por acontecimentos semelhantes aos do deus cultuado,
fossem sofrimentos ou prazeres; e, dessa forma, sentia-se a epifania, a presenca real do deus.
Os “barbaros dionisiacos” revelariam as caracteristicas mais puras de Dioniso: em sua plena
constituicdo instintiva: um deus cujas manias e demais delirios desprezam quaisquer
comedimentos humanos. Nesse sentido, a embriaguez se apresenta inteiramente como
caracteristica dionisiaca, porém a desmedida ndo: s6 faz sentido falar de uma “desmedida” se
tiver algo a se comparar. Para Nietzsche, seja o “jovem” ou o “maduro”, a Natureza possui
apenas limites e leis quando a interpretamos; desse modo, o dionisiaco somente pode ser
“desmedido” ¢ “barbaro” quando a sua natureza € limitada e julgada: aqui, os deuses se

encontram: “E vede! Apolo ndo podia viver sem Dionisio!”28®
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Tragéedia: a medida do éxtase

Tu, um poeta? Tu um poeta?

Tua cabeca esta assim tdo mal?

— “Sim, meu senhor, sois um poeta”,
E da de ombros o pica-pau.

Nietzsche, Vocacéo de poeta

Diferente da énfase que se faz as vezes, Dioniso é tdo complexo quanto Apolo: nem
mais nem menos — seja na histéria da filologia seja no pensamento de Nietzsche. Na década
de cinquenta do século XX, “o consenso da época rezava que Dioniso tinha chegado
tardiamente a Grécia, vindo de fora, como um estrangeiro invasor, que se impds a custo.
Walter Otto sustentou, porém, que Dioniso era um deus antigo na Hélade...”?%® Nietzsche
influenciou o filélogo contemporaneo cuja tese desacreditada se comprovou pouco depois de
sua morte, em 1958, quando “descobriu-se em Pilos um fragmento de uma tableta micénica
escrita em Linear B, em que se lia claramente o nome de Dioniso”?®. O filosofo em O
Nascimento da Tragédia afirmou a existéncia dionisiaca em uma era talvez mais antiga do
que Apolo. Quando o rei Midas ouve a sabedoria de Sileno prorrompida “por entre um riso
amarelo”?%!, é a esséncia dionisiaca expressada sem nenhuma suavizacgdo; o sabio deleita-se
com o efémero, com o feio, com o desarménico e cruel: sorri Sileno sardonicamente da raga
humana com um riso requintadamente mau o qual Apolo se protegeria, como visto nos
capitulos anteriores. Também assim fez Otto: “Hoje sabemos que ja em meados do segundo
milénio antes de Cristo os gregos o adoravam em Creta. E em Delfos seu culto é tdo vetusto
que ja na Antiguidade se pdde afirmar que ele 14 se achava antes mesmo de Apolo”?%2,

No entanto, o empecilho para a tese sobre a antiguidade de Dioniso esta no fato de ele
ser um deus pouquissimo relatado até meados do século VII antes de nossa era. Em lliada,
sua aparicdo é tao timida que o brilho dos deuses olimpicos, titulo que Dioniso nao recebia,
ofuscava suas escassas e rapidas aparices nos versos homéricos. Segundo as hipoteses
contemporaneas, uma possivel explicacdo para o fato de um deus tdo antigo (existindo pelo
menos desde o século XIV a. C.) ser tdo pouco cultuado no periodo homérico esta na esfera

politica, explicada por duas hipoteses ao menos: ambas partindo da decadéncia aristocratica

289 SERRA, 2005, p. xiii.

290 | bid.

291 NIETZSCHE, 20074, p. 33.
292 OTTO, 2006, p. 160.
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da Grécia Antiga, uma afirma a incompatibilidade de valores entre Dioniso e 0s deuses
olimpicos, a outra afirma a desigualdade social entre os nobres e o povo.

Para Otto, o florescimento dionisiaco “sé teve inicio com a decadéncia das familias
nobres que se reportavam a seus antepassados heroicos. Em seu drama As Bacantes, Euripides
mostra como Penteu, aristocratico neto de Cadmo, se opds com todas as suas forcas, em
Tebas, a invasdo das orgias dionisiacas, até que teve de pagar com a morte sua resisténcia”?%,
Junito Branddo afirma que os primdrdios do culto a Dioniso fariam parte da vida rural?®*,
Como a aristocracia mantinha uma hegemonia sobre o culto e cultuava os deuses olimpicos,
as crencas dionisiacas peculiares ao povo ndo fariam parte dos cultos oficiais. “Durante as
décadas finais do século VII, ocorreram distirbios em Atenas, em consequéncia do
partidarismo politico e também da exploracdo dos camponeses pobres por parte dos ricos
proprietarios de terras, que podiam até vendé-los como escravos por dividas’?®®. Neste
contexto, aparece a politica reformadora de Sélon cujas “medidas econdomicas sagazes e de
longo alcance, que quanto ao principal foram bem-sucedidas, [...] embora menos efetivas a
curto prazo, tiveram um resultado que ninguém na época poderia ter previsto, o de conduzir
Atenas, através dos posteriores reformadores Clistenes e Efialtes, no caminho da plena
democracia do século V2%, Com um olhar diferente ao povo, também os seus cultos
passaram a ser visto de maneira mais privilegiada, quando Dioniso teria adquirido
importancia igualada aos deuses olimpicos?®’; disso, adviria as proprias tragédias, ou seja, de
festas populares como “as Grandes Dionisias ou Dionisias Urbanas, a que deu maior realce
Pisistrato”?%, Essas duas hipoteses diferem em pontos importantes, mas ndo sdo plenamente
excludentes, vendo possiveis realidades nas poesias e nos mitos gregos.

No entanto, para Nietzsche em O Nascimento da Tragedia, o ambito primogénito do
florescimento dionisiaco ndo é politico nem em relacdo a Dioniso nem em relacdo a tragéedia.
O ponto inicial seria fisiologico: ou seja, 0 reaparecimento do dionisiaco em todas as suas
esferas a partir do século VII a. C. seria uma necessidade existencial de grande parte dos

gregos; se a politica aparece em cena — seja prejudicada ou reformulada — neste ponto®®® ¢ de

293 1dem, p. 160-161.

294 “Deus vindo de fora da Grécia e estrangeiro a religido de familia, Dioniso ndo era cultuado na cidade, mas, a
partir do século V1 a.C.[...]” (CARVALHO, 2010d, p. 342). “Dioniso ¢ um deus humilde, um deus da vegetagio,
um deus dos Campénios” (BRANDAO, 1987b, p. 117).

2% STARR, 2005, p. 16.

29 1dem, p. 17.

297 BRANDAO, 1987b, p. 124.

2% | ESKY, 1968, p. 253.

299 Vale a ressalva de que ndo estou afirmando que O Nascimento da Tragédia possui ou ndo um projeto politico
para a sua época.



76

modo secundario, pois obviamente as influéncias apolineas ou dionisiacas gerariam
representaces em diversos campos, inclusive no politico que, por sua vez, poderia interferir
benéfica ou maleficamente nas relagdes para com os seus préprios influenciadores, no caso,
Dioniso e Apolo. Dessa forma, os cultos dionisiacos e, nesta perspectiva, também a tragédia
ndo teriam florescido na Grécia Arcaica e Classica através da supremacia de uma classe social

sobre outra.

Esta Ultima ideia explicativa, que soa tdo sublime para certos politicos —
como se a imutavel lei moral fosse representada pelos democraticos
atenienses no coro popular, ao qual sempre assistiria razdo por sobre 0s
apaixonados excessos e desregramentos dos reis —, pode ainda recomendar-se
tanto mais por um dito de Aristoteles: mas ela ndo tem influéncia sobre a
formagcdo originaria da tragédia, pois esta excluida daquelas fontes primevas
puramente religiosas toda contraposicdo entre povo e principe, assim como
em geral qualquer esfera sociopolitica [...]*%

Se Nietzsche demonstra em O Nascimento da Tragédia que Apolo necessita®®® de
Dioniso e 0 aceita, entdo os valores heroicos apolineos reconhecidamente aristocraticos
também ndo estariam necessitando de outros valores e os aceitando? Ou seja, 0
(re)aparecimento dionisiaco nesta época seria apenas a rememoracdo e a revivéncia
necessarias de suas proprias raizes, pois, para Nietzsche, os cultos a Dioniso conservavam
porcdes naturais da propria necessidade e natureza humanas, e assim inicialmente sem
distincdo social ou politica. Além disso, o ideal de democracia que o homem moderno cré
existir nos gregos arcaicos e classicos ndo passa de metastase para o filosofo: uma invencéo
de época contemporanea atribuida a um passado muito antigo, como idealizando-o. “As
antigas constituicfes politicas ndo sabem in praxi [na pratica] de uma representacdo popular
constitucional ¢ ¢ de se esperar que jamais as tenham ‘pressentido’ tampouco em suas
tragédias™3%2, Se teoricamente a democracia ateniense convence tio bem a politica moderna, é
de duvidar, na pratica, que ela tenha existido como reflexo puro e pleno de seus ideais. O
“poder do povo” existiu de modo muito peculiar, pois, apesar de ser livre o discurso, era

necessario cuidado com as palavras tanto para que pudessem convencer quanto para que nao

300 NIETZSCHE, 20074, p. 49.
301 A relagdo de Apolo e Dioniso néo é linear: Nietzsche a varia conforme os seus textos: em alguns, Apolo
parece predominar, em outro Dioniso parece ter mais importancia; as vezes, diz Nietzsche um ser necessidade de

outro e, as vezes diz ndo existir “necessidades”.
302 NIETZSCHE, op. cit., p. 79.
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se voltassem contra o proprio orador. Necessitava-se pagar, € bem, para se aprender a

discursar e persuadir. Ndo era essa uma das criticas platénicas contra os sofistas3%®?

Um resultado préatico da nova formacéo até meados do século V foi Péricles,
que disputou largamente com Protagoras. Platdo faz, é verdade, derivar sua
grande maestria no discurso, ndo dos sofistas, sendo da filosofia de
Anaxégoras, a qual o havia prestado um alto voo, um olhar no interior da
natureza e dos homens (Fedro, 269¢). Porém, s a liberacdo dos espiritos pela
formagdo superior pode fazer possivel um trato com o que se da entre
Péricles e Protagoras. Além disso, se estava, todavia, muito atrds na
valoragdo da literatura, e 0s homens mais poderosos no Estado se
envergonhavam de compor e de legar discursos, por medo de incorrer na
velha “macula” dos sofistas e filésofos, na liberdade de pensamento ou
irreligido. 304

A eristica da Grécia classica baseava-se em técnicas oratGrias e corporais
constantemente revisadas e geralmente destinadas ao ambito politico e juridico — as vezes,
nao se distinguindo um do outro. Segundo Nietzsche, na Grécia Antiga, “os advogados em
nosso sentido estavam proibidos; qualquer um podia acusar, e todo mundo tinha que se
defender, permitindo-se s6 assessores juridicos, ao que nao lhes estava consentido receber
honorérios™®. Neste contexto, Socrates teve que se defender da acusacdo de Meleto de
“pesquisar indiscretamente o que ha sob a terra e nos céus, de fazer que prevaleca a razao
mais fraca e de ensinar aos outros o mesmo comportamento” %, Se um dos mais ilustres
filosofos da historia mundial ndo conseguiu a sua inocéncia, muito dificil parecia algum outro
cidaddo se defender. “Néo acreditemos todavia que o ato de acusagéo ¢ feito sob medida para
Socrates: 0 texto é quase a chave-mestra que servia para se livrarem dos intelectuais
incomodos, aquela que ja fora usada contra Anaxagoras ou alguns Sofistas3%’. O fato é que
geralmente as dendncias e assembleias gregas eram constituidas em cenarios interesseiros e
planejados. Dessa forma, a cautela nietzschiana em relacdo a democracia grega é valida.

Isso ndo significa, porém, que Nietzsche exclui inteiramente a politica antiga; em um
interessante Fragmento-Postumo de 1875, ele afirma o favorecimento de Pisistrato pela
tragédia em contraposicdo a S6lon®. Ainda mais intrigante é o FP de 1869, 1[67] por ser

anterior ao primeiro livro publicado de Nietzsche onde diz: “Provavelmente, o Drama surgiu

303 «“Assim, tAo simplesmente como parece, o género que recebe dinheiro, na arte da eristica, da contradigdo, da
contestacdo, do combate, da luta, da aquisi¢do, é o que segundo a presente defini¢do, chamamos de sofista”.
PLATAO, 1973, 226a.

304 NIETZSCHE, 2000, p. 259.

305 Idem.

%06 p| ATAO, 1972, 19b.

307 WOLFF, 1982, p. 83.

308 NIETZSCHE, 6[29] — Fragmentos-Postumos do verdo de 1875. In: < www.nietzscheshource.org >.
Acessado em 25 de fevereiro de 2013.



78

como Mistérios publicos, como uma reacdo contra o segredo dos sacerdotes, para proteger a
democracia do emprego da forca™3%°. Mas, em O Nascimento da Tragédia, a politica grega em
relagdo as aparigdes de Dioniso e a origem da tragédia nas épocas Arcaicas e Classicas é
secundaria e ndo expressa 0s valores populares a ndo ser como aproveitamento engenhoso dos
politicos da época. No contrario: como poderiam 0s atenienses se extasiar com as tragédias
cujos contetdos praticamente todos estavam envolvidos com tiranias, abusos de poder,
massacre dos mais fracos, valores heroicos e aristocraticos? Nietzsche percebe isso e expressa
com ironia esse contrassenso: “como se a imutavel lei moral fosse representada pelos
democraticos atenienses no coro popular, ao qual sempre assistiria razdo por sobre os
apaixonados excessos e desregramentos dos reis”310,

A manifestacdo de Dioniso nas poesias do século VII, VI e V antes da era crista seria
entdo uma consumacgdo mitica e existencial expressada atraves da reconciliagdo dionisiaca e
apolinea. Apesar de termos tratado separadamente Apolo e Dioniso no pensamento de
Nietzsche, em O Nascimento da Tragédia, ambos os deuses desenvolveram as suas
“historias” concomitantemente e relacionadas entre si. Como linha delineadora, entre seus
inimeros argumentos, problemas e hipoteses, a constituicdo da arte tragica surge por meio de
caracteristicas impulsivas e ndo politicas. Se, em um primeiro momento, no periodo pre-
homérico, as caracteristicas “dionisiacas”3!* por culpa de sua falta de medida evidenciavam
corpos inconsequentes cujas forcas colidiam conforme os seus desejos se efetivavam,
podendo até causar a sua destrui¢do; em um segundo, no periodo homérico, as caracteristicas
apolineas se intensificaram tanto que as suas representacdes periclitavam em apenas se
contemplar sem se referir a existéncia, como se trocassem patologicamente a “realidade
empirica” pelo eterno sonho. Essa contradi¢dao apolinea ¢ apontada pelo fato de que suas
representacdes procuravam omitir as primeiras levas dionisiacas que chegaram a Grécia por
meio do enrijecimento apolineo que Nietzsche diz ser a arte Ddrica, pois a constituicdo da
individualidade por meio do Estado e das regras civicas e familiares nao refletiam as ondas
dionisiacas de dancarinos e musicos que traziam consigo sensacdes quase esquecidas pelos

gregos homéricos, como a desmedida do sexo e do édio.

309 |dem, 1[67] — Fragmentos-Postumos do outono de 1869. In: < www.nietzscheshource.org >. Acessado em
25 de fevereiro de 2013,

310 1dem, 20074, p. 49.

311 Aqui se faz necessario uma ressalva: Nietzsche ndo fala, em O Nascimento da Tragédia, diretamente que
Dioniso ou 0s impulsos dionisiacos caracterizam a época pré-homeérica porque as representagdes miticas seriam
consequéncia de impulsos corporais que transfiguraram a existéncia em belas representacdes, ou seja, por meio
de impulsos apolineos; nesse sentido, Dioniso s pode ser posterior a Apolo — enquanto sua criagdo. No entanto,
tais impulsos humanos precedem e independem das imagens de Dioniso e Apolo; isto €, os deuses sdo apenas
uma forma de nomear algumas forgas humanas e ndo as suas criadoras.



79

As ondas dionisiacas que irromperam na Grécia apolinea levariam consigo o ritmo
embalador que teria afetado a tranquilidade e estabilidade das representagdes homéricas. “O
cantico e a mimica desses entusiastas de tdo duplice disposicdo eram, para 0 mundo grego-
homeérico, algo de novo e inaudito: a musica dionisiaca, em particular, excitava nele espantos
e pavores”32, Segundo Nietzsche, a musica era conhecida pelos gregos apolineos por sons
insinuados da citara enquanto que a musica dionisiaca caracterizava-se pela “comovedora
violéncia do som, a torrente unitaria da melodia e 0 mundo absolutamente incomparavel da
harmonia™®!3, Cada tipo de musica incitaria a sensagGes e sentimentos diferentes. O poder da
musica seria assim a excitacdo corporal em todas as esferas: sensualmente, o homem
embalaria no ritmo; intelectualmente, formularia um discurso imagético através da
combinagdo de cores e fantasias. Quando um poeta oferece as suas imagens sobre um
fundamento musical, o efeito no ouvinte é imprevisivel: a musica pode tanto fazer com que
ele aceite as representacdes poéticas, como as rejeite, as intensifique, as destrua etc.; em tese,
pode tanto fazer um cidaddo obedecer calmamente quanto violar furiosamente as regras civis.
Por isso, a musica dionisiaca quando somada a palavra, apresenta a possibilidade de

ultrapassar quaisquer representacdes, medidas, de acordo com a excitacdo do ouvinte.

Mas até mesmo no caso em que o poeta do som tenha falado de uma
composicdo em imagens figuradas, como ao atribuir a uma sinfonia a
designacdo de “pastoral” e chamar a uma frase de “cena junto ao arroio”, a
uma outra de “alegre reunido de camponeses”, também se trata apenas de
representacfes similiformes, nascidas da musica — e ndo por ventura dos
objetos imitados pela mdsica —, representaces que ndo nos podem instruir
em aspecto nenhum sobre o contetdo dionisiaco da mdsica, sim, que ndo tém
qualquer valor exclusivo em face de outras figuragdes.3

Dessa forma, o mundo apolineo teria sido abalado por ondas dionisiacas vindas da
Asia Menor que lembravam os tempos primitivos dos proprios gregos. No entanto, se as
primeiras resisténcias apolineas a essas irrupcdes fizeram Apolo desmedido em relacdo a sua
propria medida; também elas fizeram culminar um “pacto de paz” entre Apolo e Dioniso:
“agora a acao do deus délfico restringiu-se a tirar das médos de seu poderoso oponente as
armas destruidoras, mediante uma reconciliagdo concluida no devido tempo™3!°. Os elementos

dionisiacos perniciosos foram eliminados ou espiritualizados pelos impulsos apolineos.

Aquela repugnante beberagem maégica de volUpia e crueldade viu-se aqui
impotente: somente a maravilhosa mistura e duplicidade dos afetos do
entusiasta dionisiaco lembram — como um remédio lembra remédios letais —
aquele fendbmeno, segundo o qual os sofrimentos despertam o prazer e o

312 1dem, p. 31.
313 |dem.

314 1dem, p. 47.
315 1dem, p. 30.



80

jubilo arranca do coragdo sonidos dolorosos. Da mais elevada alegria soa o
grito de horror ou o lamento anelante por uma perda irreparavel. Naqueles
festivais gregos prorrompia como que um trago sentimental da natureza,
como se ela solugasse por seu despedacamento em individuos.3!6

Para Nietzsche, os elementos dionisiacos entraram na Grécia homérica somente
porque foram filtrados por Apolo; isto é, existencialmente, o apolineo precisava do dionisiaco
e vice-versa, e, miticamente e representativamente, Apolo permitiu a entrada de Dioniso sobre
certas condigdes como Dioniso aceitou jubiloso tais condigdes. Havia entdo uma propor¢éo
entre o apolineo e o dionisiaco que resultava em um equilibrio entre ambos, mas isso nao
significa que eles possuiriam a mesma por¢ao!

No entanto, daquele fundamento de toda existéncia, do substrato dionisiaco
do mundo, s6 é dado penetrar na consciéncia do individuo humano
exatamente aquele tanto que pode ser de novo subjugado pela forca
transfiguradora apolinea, de tal modo que esses dois impulsos artisticos sdo
obrigados a desdobrar suas forcas em rigorosa proporcéo reciproca, segundo
a lei da eterna justica. L4 onde os poderes dionisiacos se erguem tdo
impetuosamente, como nés o estamos vivenciando, 14 também Apolo,

envolto em uma nuvem, ja deve ter descido até n6s e uma proxima geracao,
sem dUvida, contemplara seus soberbos efeitos de beleza.®'” (grifo meu)

Dessa forma, os impulsos dionisiacos ndo constituiriam mais uma ameaga instintiva a
vida como havia na época pré-homérica. Mas, mesmo assim, seriam poderosos o bastante
para demonstrar a distancia que o grego estaria tomando de seus proprios impulsos atraves
das representacdes apolineas que despedacavam a natureza em individuos, fazendo com que o
homem néo se visse mais como parte integrante, mas, sim, separado dela. Como se o grego
apolineo tivesse esquecido tanto as dores quanto 0s prazeres sentidos em épocas remotas,
como se 0 grego homérico tivesse representado a existéncia tdo perfeitamente em belas
imagens e palavras a ponto de esquecé-la mutavel e exigente de novas representacdes e
sensac0es, as individualidades se resumiriam em seus nomes, familias, politicas e filosofias.

Eis o Dioniso que surge — como deus civilizado!?3!® — um deus com véarias mascaras
que, em uma delas, parece imitar e lembrar mais as caracteristicas apolineas do que a sua tao
conhecida ¢ exaltada “desmesura” — aparentemente tdo distante da sophrosyne. Mas, a
“civilizagdo” grega antiga, estranha-se 0S ideais modernos civilizados, geralmente,
cristianizados. Segundo Snell, “para os gregos da época arcaica e da época classica, ser

‘moderado’ ndo significa em principio suspeitar dos impulsos e paixdes como irracionais ou

316 1dem, p. 31.

817 1dem, p. 141-142.

318 Rosa Maria Dias comenta o0 assunto em seu artigo “Um Dionisio Barbaro e um Dionisio Civilizado no
Pensamento do Jovem Nietzsche”.
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até como pecaminosos™®°, Os instintos corporais sdo tomados como naturais, como
propriamente humanos — e dificilmente a mitologia grega nédo levou isso e conta. De acordo
com Jaeger, “a maior ofensa aos deuses ¢ ‘ndo pensar humanamente’ e aspirar a elevacao
exclusiva™?°; por isso, em lliada, frequentemente se ressalta ao homem a sua propria
condicdo em contraposicdo aos deuses. Apolo mesmo ironiza Aquiles quando o engana e 0
induz a persegui-lo, depois revelando a impossibilidade do her6i perante si®?!. “A satide que
constitui 0 modelo da sophrosyne, também se refere a actuacdo dos impulsos, e as exortacoes
a moderagio exigem a prudéncia, mas estdo longe de proibir o prazer”3?2. Em As Bacantes,
com todas as cenas de selvageria, o descomedimento sexual, os males e pesares das
personagens causados pelo divino dionisiaco, Euripides ndo deixa, ainda assim, de demonstrar
que Dioniso também se enquadra na sophrosyne®2® quando, moderado e sensato, avisa em alto
tom (a0d®) para Penteu ndo lhe prender. Ou seja, a ideia de sophrosyne fora se modificando
com o tempo, como Nietzsche a reconhece derivada por Socrates®?*, em diversos significados.
Dessa forma, um Dioniso “civilizado” ndo se remete a um deus plenamente sdo, que nao se
embriaga, que nao salta nem estrondeia e cuja vontade sexual se limita por meio de pudor e de
regras civis, COMo se carregasse um conceito virtuoso de sophrosyne semelhante ao socratico.
Né&o significa também que todo o horror e sofrimento — que o proprio deus sentiu e que faz os
homens sentirem — esteja ausente. Ao pensar em um deus “civilizado”, ou moderado por
Apolo, Nietzsche também vislumbra Dioniso em todas as suas caracteristicas, mas com um
grau de loucura permitido ao mortal que ndo dilacera o seu espirito e a sua carne.

Assim, o conhecimento das festas dos barbaros dionisiacos teria chegado a Grécia por
meio de coros festivos e itinerantes vindos da Asia Menor que excitaram 0s gregos até
irromper das raizes mais profundas do helenismo, por entre as representacGes apolineas,
impulsos semelhantes. Para Nietzsche, tais coros seriam a configuracdo primitiva da tragédia;
isto &, “da India até a Grécia, a procissdo festiva de Dionisio”3? representaria uma gama
impulsiva que filtrada por Apolo elevaria o homem a sua mdxima representatividade. “O

grego construiu para esse coro a armacdo suspensa de um fingido estado natural e colocou

319 SNELL, 1975, p. 221.

320 JAEGER, 2001, p. 210.

%21 HOMERO, 2004, Canto XXII, w. 1-20.

322 SNELL, op. cit.

$23 EURIPIDES, 1913, v. 504.

324 “Inclusive os atos morais mais sublimes, as emogdes da compaixdo, do sacrificio, do heroismo e aquela
tranqliilidade d’alma, tdo dificil de alcangar, que o grego apolineo chamava sofrosyne, foram derivados, por
Sécrates e por seus sequazes simpatizantes até hoje, da dialética do saber e, conseqlientemente, qualificados
como ensinaveis”. NIETZSCHE, 2007a, p. 92.

325 1dem, p. 120-121.
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nela fingidos seres naturais”®?® de modo que as suas “fantasias” representavam a mais pura
realidade, pois eram consequéncia imediata de seu corpo. A tragédia conteria entdo, em seus
primérdios, sensacles e sentimentos religiosos relativos tanto a Dioniso quanto a Apolo que
exaltavam as caracteristicas miticas desses deuses que eram, a0 mesmo tempo, 0s proprios
impulsos gregos. “O satiro, enquanto coreuta dionisiaco, vive numa realidade
reconhecidamente em termos religiosos e sob a sansdo do mito e do culto”®?’, pois, segundo
Nietzsche, até pelo menos o século V, o grego sentia a presenca divina como a mais pura
realidade empirica. “Nos termos desse entendimento devemos compreender a tragédia grega
como sendo o coro dionisiaco a descarregar-se sempre de novo em um mundo de imagens
apolineo™?®. O coro dionisiaco com sua musica violenta juntamente com a magia apolinea
causaria um efeito catartico em meio a epifanias e éxtases.

Mas, catarsis € uma palavra assaz ampla em Nietzsche e que s6 possui algum sentido
harménico quando € o interprete que se localiza no pensamento desse fildsofo: porque,
primeiro, existe uma imensa tradicao religiosa antes dos pré-socraticos e filosdfica apds eles
adensada com Platdo; segundo, porque, na modernidade, aqueles que pensam o conceito
grego de kabapoic constantemente se digladiam; e, terceiro, porque, diante desse cenario
todo, Nietzsche se insere como um herdeiro original discordando de varios pontos
tradicionais. Segundo Ernani Chaves, o filosofo ¢ influenciado por Bernays que ‘“embora
aceite e dé continuidade a critica de Goethe a Lessing, desacredita das traducdes que deram ao
termo catarsis: nem ‘purificacdo’ (Reinigung), como dizia Lessing, nem ‘compensagao’
(Ausgleichung), como o queria Goethe, seriam tradugdes adequadas”?°. Em O Nascimento da
Tragédia, Nietzsche diverge das no¢des modernas por tomarem moralmente o efeito
tragico®*° como “aquela descarga patoldgica, a katharsis de Aristdteles, que os filélogos n&o
sabem se devem computar entre os fenomenos médicos ou morais”®!: também em seus
Escritos Preparatdrios tal critica a modernidade e as interpretacbes aristotélicas aparece.
“Nas prelecdes hd pelo menos dois aspectos da teoria da tragédia de Aristoteles, que sdo
questionados por Nietzsche desde a Introducdo as prelecdes: um, mais explicito, € a critica ao

conceito de catarse como purificacdo (Reinigung) consolidado por Lessing”3%2,

326 1dem, p. 51.

327 |dem.

328 1dem, p. 57- 58.

329 CHAVES, 2006, p. 22.

330 NIETZSCHE, 20074, p. 129.
331 1dem, p. 130.

332 CHAVES, op. cit., p. 20.
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No entanto, aproximadamente meia década depois de O Nascimento da Tragédia e
seus textos preparatorios, o filosofo utiliza a palavra Reinigung em conformidade com
K@bapoig para intitular um de seus capitulos sobre os gregos e seus deuses. Por qué? Se ele
discorda do termo “Reinigung”, por que ele o utiliza em um de seus escritos filologicos alguns
anos mais tarde? Obviamente ndo se pode tomar a obra de Nietzsche como um grande sistema
onde um escrito se preocupa em nao contradizer outro. Mas seria uma contradi¢cdo? Ou entéo
uma volta de Nietzsche a filologia classica por conta das duras criticas que o seu primeiro
livro sofreu? Os seus escritos filosdficos demonstram uma resposta negativa a essa Ultima
pergunta; e quanto a contradicdo, talvez, neste ponto, ndo exista nem em relagdo ao tempo que
separa 0s seus escritos do comeco e do final da década de 70 nem em relacdo aos seus
diferentes fragmentos, livros e cursos.

Em seu primeiro livro, o filologo escreve sobre a “enorme forca da tragédia a excitar,
purificar e descarregar a vida do povo™®, Nietzsche era fil6logo! e os filologos possuem a
“estranha” mania de analisar os significados das palavras de acordo com o seu tempo e
emprega-las cuidadosamente. A sua critica é bem focada & concepgdo moderna sobre 0sS
efeitos da tragédia expressados primordialmente com a filosofia aristotélica que culminam em

transposicdes cristds. “Nunca, desde Aristdteles, foi dada, a proposito do efeito tragico, uma

explicagdo da qual se pudessem inferir estados artisticos, uma atividade estética do
ouvinte”®* [grifo meu]. Nietzsche é plenamente condizente com a sua propria interpretacéo,
pois, se para Aristoteles, apesar de ndo respeitar alguns pontos de sua Poética, Euripedes é
certamente “o mais tragico de todos os poetas™* enquanto é o inverso para o filésofo
moderno, entdo certamente as noc¢des tragicas aristotélicas refletiriam alguma moralidade
daqueles “homens tedricos”, Euripides e Socrates. Dessa forma, a critica nietzschiana a
catarsis aristotélica atinge, sobretudo, Sdcrates®*® e ndo apenas Aristdteles. No entanto, néo
significa que a nocdo de “purificacao” (Reinigung), em um todo historico, tenha sido moral,
menos ainda, anacronicamente, quando o seu sentido moderno é impregnado antes mesmo de

Socrates. Por isso, Nietzsche utiliza Reinigung em O Nascimento da Tragédia ao “lembrar-

333 NIETZSCHE, 2007a, p. 122.

334 1dem, 20074, p. 129-130.

35 ARISTOTELES, 1973, 1453a.

336 Também em Sdcrates ha um entendimento sobre a catarsis que Nietzsche entende assim: “Quem
experimentou em si proprio o prazer de um conhecimento socratico e percebe como este procura abarcar, em
circulos cada vez mais largos, o mundo inteiro dos fendmenos, ndo sentird dai por diante nenhum aguilhdo capaz
de incita-lo a existéncia com maior impeto do que o desejo de completar essa conquista e de tecer a rede com
firmeza impenetravel. A alguém que esteja com tal disposicdo de espirito o Socrates platdnico ha de aparecer
entdo como mestre de uma forma totalmente nova da ‘serenojovialidade grega’ e felicidade de existir, forma que
procura descarregar-se em ages e que vai encontrar tais descargas sobretudo em influéncias maiéuticas e
educativas sobre jovens nobres, com o fito de produzir finalmente o génio” (20074, p. 93).
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nos da enorme forca da tragédia a excitar, purificar e descarregar a vida do povo™*. O
filosofo se remete a uma “purificagdo” anterior a carga semantica que se evidencia em
Aristoteles, pois, como filologo, sabe que kdBapoic ndo € originariamente uma definicao
sobre poesia e arte e de conotacdo moralizante como no sentido moderno, mas, sim, uma
esséncia de rituais de sacrificio muito anteriores as tragédias gregas que somente surgem nelas
a partir do encontro mitico de Apolo e Dioniso, ou seja, de condi¢des existenciais muito
peculiares.

Hé& entdo um sentido especifico de “purificagdo” (Reinigung) relativa a Dioniso e seus
rituais, diferente dos cultos a Apolo e anterior as Tragédias Gregas. E inquestionavel que os
diversos contextos de kdBapoic estivessem ausentes do pensamento de Nietzsche — mesmo
que suas noc¢des se desenvolvessem ao longo do tempo. Em Os Fildsofos Pré-Platonicos,
demonstra como as atitudes de Empédocles possuem uma simbologia diretamente ligada aos

antigos rituais gregos — apesar de modificadas.

Empédocles provinha de uma familia agonal e realmente também ele chegou
a suscitar grande admiragdo em Olimpia (DL, viii, 66). Vestia um manto de
purpura cingido com um cingulado de ouro, sandalias de bronze e portava
uma coroa délfica na cabeca. Levava o cabelo largo. Seus tragos mantinham
sempre a mesma gravidade. Aonde ia, seguiam-no sempre servidores. Em
Olimpia, declamou um rapsodo seus xaBappoi [Purificacbes]. Com ocasido
de um sacrificio em honra da vitéria, Empédocles imolou a figura de um boi
amassada em farinha e mel, com motivo de ndo atuar contra suas préprias
convicgdes (Zeller, p. 659, nota, equivocado). Tratava-se de um intento
manifesto de introduzir ao conjunto do povo heleno no novo modo de vida
pitagorico e em sua nova visao de mundo: aparentemente, se tratava tdo s6 de
uma reforma do rito sacrifical. 3%

Nietzsche expde, dessa forma, o ritual que um filésofo tragico teria feito. Convém ressaltar
neste trecho que a xéBapoig era o objetivo de Empédocles, mas que sofria, aparentemente,
uma “reforma no rito sacrifical”; ou seja, para Nietzsche, a nogdo de catarsis varia na
antiguidade de acordo com o contexto ou com o pensador, por exemplo, em Empédocles que
“queria uma prodigiosa purificacio do homem™3*. Seus procedimentos conservavam
tradigOes religiosas que eram sutilmente manejadas pelos filésofos antigos. “Também ¢ certo
que Empédocles comporta respeito a mistica Orfico-pitagérica como quica Anaxagoras
respeitou a mitologia helénica: vincula esses instintos religiosos a explicacdes cientifico-
naturais que logo divulga em forma cientifica”3*°. Nessa “forma cientifica”, nio se isentam

plenamente as caracteristicas religiosas; ao contrario, encontram-se semelhancas entre

337 NIETZSCHE, 20074, p. 122.
338 1dem, 2010, p. 275.

339 1dem, p. 276.

340 1dem, p. 280-281.
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sacrificio, crime e sofrimento como um movimento (até parecido a filosofia de Heraclito) que

contém aquela sabedoria “de” Sileno em O Nascimento da Tragedia.

Empeédocles descreve os sofrimentos dos crimes primordiais: a c6lera do éter
0S empurra para 0 mar, 0 mar 0s cospe para o solo terrestre; a terra 0s envia
aos raios do sol, e este de novo ao éter; assim, um os recebe de outro, porém
todos os aborrecem. Finalmente, acabam por concordar em seres mortais:
“Oh, tu, miseravel e muito desventurada raga dos mortais, de qué discordias e
lamentos haveis nascido!”. Assim, pois, 0s mortais lhe parecem a
Empédocles deuses caidos e castigados!®*

Para Nietzsche, a ligacdo de Empédocles aos mitos titanicos e deuses ctdnicos é evidente. No
entanto, o importante aqui é notar que o filésofo vé uma mudanca nos rituais religiosos e no
pensamento filoséfico dos helenos, de modo que aparecem formas diferentes de kabapoic na
vida grega®*2.

Por isso, a tradicdo mitoldgica de Apolo e Dioniso apresentada nos capitulos
anteriores é tdo importante! pois, as proprias caracteristicas divinas desses deuses sdo uma
possivel explicacdo nietzschiana dentro do contexto religioso da época. Enquanto Apolo é
aquele que se alegra ao traduzir a existéncia e a vida humana em belas imagens que carregam
consigo um carater ético de medida e moderacdo, Dioniso é o deus que possui varias
mascaras, que sofre intensamente, que canta e danca. Dioniso é o deus que ndo conhece
limites e que sO é desmedido porque Apolo lhe mostra suas representacées; Apolo é o deus
que permite que Dioniso seja cultuado sem que os seus seguidores sejam destruidos. Pois, no
culto dionisiaco, o proprio deus aparece em seu mais puro prazer e sofrimento. No entanto,
em vez de ser dilacerado com a apari¢do de seu deus, 0 seguidor dionisiaco o contempla até o
maximo limite apolineo; e como efeito, os homens se veem também como divindades. “Esse
processo do coro tragico € o protofendmeno dramatico: ver-se a si proprio transformado
diante de si mesmo e entdo atuar como se na realidade a pessoa tivesse engendrado em outro
corpo, em outra personagem’3*3, Para Nietzsche, tal processo € o inicio do drama.

O individuo era posto fora de si: seu nome, suas identidades sociais, seus pudores
eram aniquilados; “aqui se trata de uma rentincia do individuo através do ingresso em uma
natureza estranha”***, Como se o coreuta fosse possuido por Dioniso, o vendo em imagens

apolineas, o seu passado ndo lhe pertence mais: em éxtase, irrompem impulsos que destroem

341 1dem, p. 281.

342 Na verdade, alguns anos depois, o filésofo dira em Der Gottesdienst der Griechen que, a partir do século oito
antes de Cristo, a religido grega sofreu uma radical transformacao. Nietzsche diz que “ja nos fragmentos de
Arquiloco ganha-se um influxo dionisiaco” (1995). E, que, os rituais de purificacio e expiagéo estdo presentes
nos rituais délficos dionisiacos; portanto, Dioniso também possui kGfapoig em seus rituais, sobretudo em
Delfos: lugar caracteristico a Apolo.

343 1dem, 20074, p. 57.

344 |dem.
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as representagdes apolineas que constituem o individuo. “Nesse encantamento o entusiasta
dionisiaco se V& a si mesmo como satiro e como satiro por sua vez contempla o deus, isto &,
em sua metamorfose ele vé fora de si uma nova visdo, que é a ultimacdo apolinea de sua
condi¢cdo”®*. Semelhante aos cultos mais primitivos de Apolo e de Dioniso, 0 grego se
sacrificava como o0s deuses e sentia a dor de seu dilaceramento e o prazer de seu
renascimento. Se, antes, se cometia mesmo a morte de pessoas em rituais em que as vitimas
eram perseguidas, atiradas ao mar, multiladas e mortas, com os filtros apolineos, esses rituais
se tornaram “fingidos”; mas, de tal forma, que também eles eram a mais pura realidade em
que se sofre e se regozija intensamente. Por isso, 0s coros dionisiacos e as tragédias sdo
epidémicos, vé-se e sente-se Dioniso, dilacera-se a individualidade para que outras
representacfes surjam. Neste sentido, a tragédia grega € um ritual de sacrificiol —
espiritualizado pelos impulsos apolineos em que o sacrificado é a individualidade, como uma
forma de se purificar, para que as suas representagdes e 0s seus impulsos irrompam: “imagem
e reflexo da natureza em seus impulsos mais fortes, até mesmo simbolo desta e
simultaneamente pregoeiro de sua sabedoria e arte — musico, poeta, dangarino, visionario, em
uma sé pessoa”46.

Assim, 0 grego apolineo-dionisiaco esqueceria, em meio as epidemias cada vez mais
crescentes, as representacdes exclusivamente apolineas, como se o Estado e a vida cotidiana
desaparecessem. Como em um efeito catartico cuja “descarga” ¢ simplesmente os impulsos de
cada corpo, de cada vida, esse grego se “purifica” de representacdes estaticas e solidificadas
que ndo o representavam em sua plenitude. “Da mesma maneira, creio eu, o homem civilizado
grego sente-se suspenso em presenca do coro satirico; e o efeito mais imediato da tragédia
dionisiaca é que o Estado e a sociedade, sobretudo o abismo entre um homem e outro déao
lugar a um superpotente sentido de unidade que reconduz ao coragio da natureza”34’. O
homem se transformaria em satiro, em uma divindade que pode efetivar o seu prazer e a sua
dor através da espiritualizacdo feita por Apolo. “O éxtase do estado dionisiaco, com sua
aniquilacdo das usuais barreiras e limites da existéncia, contém, enquanto dura, um elemento
letargico no qual imerge toda vivéncia pessoal do passado”3*®, Em meio as representacdes
apolineas cotidianas, no coro dionisiaco, com a suavizacdo de seus impulsos, o grego pode
sentir-se como 0S Seus ancestrais pré-homericos; mas, dessa vez, em um ambiente préprio

para isso cujos tempos, espacos e ardores seriam devidamente preparados e moderados.

345 1dem.
346 1dem, p. 59.
347 1dem, p. 52.
348 1dem.
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A tragédia seria, portanto, o0 meio por onde a desmesura que desdenha quaisquer
comedimentos sociais e a medida que inibe a aniquilagdo existiriam concomitantemente em
suas devidas porcdes. Na fusdo entre poesia, musica e danca, a tragédia teria nascido na
civilizagdo grega preservando os tragos mais barbaros dos impulsos humanos. A magia da
tragédia estaria, para Nietzsche, exatamente no oposto do principio da critica moderna em
relagdo a estética, “pois haviamos sempre pensado que o espectador apropriado, fosse ele qual
fosse, precisaria permanecer sempre consciente de que tem diante de si uma obra de arte e ndo
uma realidade empirica”3*°. Isto é: a tragédia seria os impulsos apolineos dosando o éxtase
dionisiaco, gerada através de um longo processo historico e fisiolégico em que o0s gregos
sentiram 0 maior sofrimento e prazer que a vida poderia ter suportado. Assim, 0 homem “¢

salvo pela arte, e através da arte salva-se nele — a vida”3°.

349 NIETZSCHE, 20074, p. 50.
350 1dem, p. 52.
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Conclusao

predigo o que desejo; quero o que sera!

Esquilo, Prometeu acorrentado

Em sua aula inaugural, Nietzsche evidencia a distancia entre os filologos e os artistas
de sua época e 0s pressupostos para a compreensdo da personalidade de Homero. Essa escolha
tematica sobre a antiguidade e a modernidade parece incoerente e despropositada. Mas a sua
posicdo diante da “questdo homérica” elucida o porqué de seus argumentos: enquanto a
producdo poética de um conjunto de obras nomeado de “Homero” seria o reflexo da
intensidade de inimeras forcas criadoras, a modernidade refletiria a disjuncéo entre as suas
teorias académicas e as suas praticas artisticas que, por sua vez, dificultava o préprio
conhecimento sobre a antiguidade. Em ambos os casos, Nietzsche se interessa pela relagéo
entre vida e existéncia a partir de varias perspectivas; em uma delas, a “questao homérica” lhe
suscita a analise de uma era anterior a “Homero” criando a hipdtese de que nela os gregos
efetivaram inconsequentemente os seus desejos e sentiram pleno prazer e também imenso
sofrimento. Ideia essa que contrasta imensamente com a época homérica, pois 0s versos da
Iliada e de outros poemas sdo constituidos por belas imagens regidas por profundos
conhecimentos éticos de moderacao.

Entretanto, as imensas diferencas entre os periodos pré-homérico e homérico nédo
significam para Nietzsche uma cisdo na histdria grega®. Na verdade, eles teriam pontos de
contato que se evidenciariam na prépria lliada. Apesar de grande parte de 0S versos
homéricos ressaltarem a tranquilidade e a beleza dos deuses e dos mortais, constantemente
algumas passagens advertem outro aspecto da existéncia: Aquiles sabe que morrera em
batalha, os deuses ndo se rebaixam aos mortais e frequentemente lembram a impoténcia e

ocaso dos humanos, entre outros exemplos que se perfazem no nefasto contexto da guerra

31 Sabemos que a “historia” em Nietzsche é extremamente complexa: apesar de haver momentos em que o
filésofo a trabalha por descontinuidade, ndo creio que isso seja genérico: mesmo que esta ndo “cisdo”,
continuidade, possa aparecer em poucos momentos. Ao analisar os periodos pré-homéricos, homéricos e tragico
segundo o jovem Nietzsche, parecem-me necessarios uns aos outros, continuos entre si, mesmo que possam ser
uma “cisdo”, por exemplo, em relagdo ao periodo socratico ou a época moderna. QUic4, esta problematica seja
tema de outros trabalhos, pois, que tipo de “descontinuidade” podemos pensar em um fildésofo que tratara
tardiamente a histdria como circular e ndo como retilinea? O que é “descontinuidade” no filésofo que falard
sobre 0 Eterno Retorno? Pode-se pensar em uma descontinuidade entre os periodos da histdria humana, mas uma
continuidade eterna na “histéria” de cada for¢a? cada tipo de forca? e o Amor Fati? Os primeiros textos de
Nietzsche operam da mesma forma? Enfim, as perguntas sdo muitas. A Consideracdo nietzschiana sobre a
historia pode auxiliar as respostas, mas devem estar em harmonia e relacionadas com 0s seus outros textos
filosdficos e filologicos!
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entre Troia e Grécia. Esses versos representariam suavemente uma sabedoria profunda sobre a
existéncia que teria sido vivida pelo homem grego, mas que, por sua desmedida, punha em
risco a sua vida. Ou seja, paradoxalmente, em vez desse contexto gerar um pessimismo e
desgosto pela existéncia, teria gerado as representacdes do Mundo Olimpico e a constituicéo
da Grécia homérica, bela e comedida.

Demonstra a mitologia a vida grega como um reflexo da existéncia e de sensagdes e
sentimentos antiquissimos, sendo a criagdo de um povo que teria sentido e contemplado as
mais diversas facetas da vida. A mitologia grega conteria assim a aprendizagem do grego pré-
homérico da mesma forma que ele teria aprendido: amoralmente, mas, agora, com a
consciéncia de que a falta de limites de um mundo amoral era também a causa de seus
préprios sofrimentos. Essas no¢des fazem parte do conjunto de escritos de Nietzsche dos anos
de 1869 a 1871, porém, também aparecem em O Nascimento da Tragédia retocadas e mais
inspiradas. L&, o fildsofo acrescenta um tom fisiologico e artistico em uma tentativa de
coadunar as suas hipoteses com os Ultimos testemunhos pré-homéricos e homéricos que a
arqueologia e filologia de sua epoca conheciam por meio das tradi¢cbes mitologicas. Por uma
necessidade existencial, determinados impulsos humanos teriam transfigurado o mundo pre-
homérico com todo o seu sofrimento e prazer em representaces de caracteristicas
semelhantes a historia e ao comportamento do deus Apolo; nomeados, por isso, de
“apolineos”.

A compreensdo de Nietzsche amplia-se do homérico ao apolineo: em O Nascimento
da Tragédia, Homero € apenas uma parte de todo um periodo de transfiguracdes e criacdes
mitologicas reais como se fosse a propria realidade cotidiana; ou melhor, “o poeta” ou o
conjunto de poetas “Homero” é o remate da época apolineca em sua perfeicdo. Enquanto que
no inicio de lliada Apolo é um deus vingativo e cruel, no decorrer da epopeia a sua
moderacdo ganha contornos maiores e mais claros a ponto de recursar a lutar contra os deuses
para defender seres tdo efémeros. Dessa forma, Apolo e seus impulsos, Apolo e as
representacdes apolineas apresentam maldade e bondade, feiura e beleza quando necessarias;
quando é necessario Apolo vai a batalha, quando ndo é, ele se ausenta. A mitologia apolinea
demonstra para Nietzsche os ideais de moderacdo grega como se Apolo soubesse a distancia
que deveria tomar de determinadas situacGes. Mas, também a medida precisa de seus
contrapontos para ser o que ela é, precisa de paradigmas para encontrar a sua posicdo. 1sso
justifica a ideia de que Apolo vence o mundo titanico em O Nascimento da Tragédia, apesar

de sussurrar-nos complexas questdes. De qualquer modo, a existéncia seria contemplada pelos
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impulsos apolineos no limite e perfeicdo homérica para que as sensacdes de desprazer e
prazer desmedidos jamais fossem esquecidas e, por conseguinte, novamente sentidas.

Mas a distancia entre o Mundo Olimpico e o0 Mundo Titanico dos gregos aumenta.
Como se as representaces apolineas apenas se lembrassem de sensagdes pré-homéricas sem
efetivamente senti-las, 0s gregos teriam se afastado de sua propria vida. Ndo que a negasse
como moralmente algo deplordvel, mas que ja ndo a conhecessem em sua plena existéncia,
pois suas imagens, ou seja, seus sentimentos teriam perdido o efeito imediato de suas
sensacOes de prazer e desprazer, como se desbotassem com o0 imenso tempo entre as eras
primordiais e as eras homéricas gregas. Dessa forma, um dos ensinamentos délficos, o
“conhece-te a ti mesmo”, era afastado: o grego nao poderia saber plenamente sobre o seu
corpo como o pré-homérico fizera através da efetivacdo de seus desejos, pois, a0 menos
oniricamente, desconfiava dos sofrimentos causados pela desmesura de seus desejos.
Concomitantemente a sua protecdo, continha parte de seus proprios impulsos fazendo com
que, semelhante a época pré-homérica, a vida fosse ameacada, mas, agora, em posicao
extremamente contraria a efetivacdo plena de seus desejos imediatos de prazer e desprazer, o
grego preferiria aquela metade sonhadora — ou seja, viveria patologicamente apenas em
sonhos.

O problema posto no inicio desta dissertacdo adensa-se assim ao longo da
argumentacao. O grego teria sentido a existéncia em sua extrema falta de limites: atraves da
inconsequente efetivacdo de seus impulsos de prazer e desprazer na época pré-homérica e
através da representacdo apolinea extrema destes mesmos impulsos sem estarem efetivados
em suas realidades despertas. Os periodos apresentam seus lados positivos e negativos em
relacdo a vida. Na época pré-homérica, a efetivacdo plena de desejos geraria 0 maximo prazer
possivel, mas também causaria grandes sofrimentos por culpa de suas consequéncias e de
nocivos conflitos com outros desejos efetivados. Na época homérica, a moderacdo apolinea
permitiria a convivéncia em sociedade e, por isso, 0 desenvolvimento humano em seus
ambitos culturais, como a politica e a filosofia, mas também impediria que devidos impulsos
de prazer fossem efetivados, isto &, que a vida fosse completamente vivenciada. O problema
novamente se evidencia: como efetivar os impulsos da vida humana em sua maxima poténcia
sem que eles a aniquilem?

Como dito, as evidencias arqueoldgicas do século XIX sobre a antiguidade grega que
Nietzsche analisa eram escassas. Quando 0s escritos nietzschianos sao estudados sem ter
como contexto a mitologia grega, seus argumentos e suas hipoteses parecem invengdes. Mas,

a comparacdo entre a sua filosofia e a tradi¢cdo mitoldgica demonstra como a sua interpretacéo
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é rica e se concilia com as historias e caracteristicas dos deuses gregos. Assim, Nietzsche
reconhece impulsos que, devido as suas caracteristicas, se representam em Apolo e
representam outros impulsos em Dioniso.

O Dioniso mitoldégico em algumas de suas versdes sofre imensamente por
perseguicGes e maus tratos de divindades e mortais. Mas, também esta cercado de situacGes
de extremo prazer. Com complexas relagcbes com a loucura, as suas atitudes se assemelham
aos seus proprios movimentos: ele parece andar saltando e dancando, falar gritando e
cantando. Parecendo estar frequentemente embriagado, é deus do vinho, bebida que aparece
muitas vezes em suas historias. Dessa forma, as caracteristicas dionisiacas se assemelham aos
impulsos imediatos de prazer e desprazer do homem pré-homérico. Mas, somente apds 0s
impulsos apolineos surgirem, o Mundo Olimpico em suas formas nasce e, talvez, por isso, em
O Nascimento da Tragédia, Nietzsche nomeie o periodo pré-homérico como “titdnico” e nao
como “dionisiaco”, pois, apesar de suas caracteristicas mudarem apenas em intensidade, o
grego homérico s6 conhece Dioniso apds Apolo filtrar seus efeitos nocivos; assim como, 0
“barbaro dionisiaco” seria visto tanto pelo grego apolineo quanto pela modernidade e por
Nietzsche a partir de uma comparacao cultural.

As caracteristicas de Dioniso s6 o permitiriam conviver na Grécia se as proprias
representacdes apolineas autorizassem. Mas, o fato é que, como diz o filésofo, Apolo nédo
podia viver sem Dioniso. Caso contrario, os impulsos apolineos culminariam em uma
desmesura absurda a sua natureza. Sendo assim o acontecido quando o grego apolineo ja nao
podia conhecer a si mesmo, as portas gregas ja estariam abertas ao dionisiaco, convidando-o a
entrar desnudo de suas nocividades. Quando o grego apolineo resiste aos impulsos dionisiacos
que viriam da Asia, seus ideais se potencializam e se solidificam na Arte Dérica segundo
Nietzsche renegando os impulsos dionisiacos e, consequentemente, se tornando ainda mais
desmedidos. O outro preceito délfico ¢ desrespeitado: “nada em demasia” ndo se aplicou
dessa forma as proprias representacGes apolineas e, paradoxalmente, tornou necessaria a
presenca de Dioniso.

Miticamente, os cultos parecem se fundir. Ndo se pode perder de vista 0 contexto
religioso da Grécia Antiga. As histérias dos deuses, tanto Apolo quanto Dioniso, demonstram
explicacdes dos cultos gregos e vice-versa. A todo o momento, Nietzsche explicita situacdes
que podem ser facilmente correlacionadas com os mitos gregos. Quando Apolo persegue
Dioniso em um primeiro momento, a historia dionisiaca se repete. Somente um Dioniso
filtrado (purificado?) pelas qualidades apolineas pode irromper na Grécia. Também Nietzsche

representa os primordios dos coros em procissdes que (per)seguiriam Dioniso: como se ele ao
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mesmo tempo que influenciasse e liderasse os seus seguidores s existisse por culpa deles.
Como em a explicagdo de Detienne sobre As Bacantes, as vestes de Penteu sdo a parte da
preparacdo de um ritual de sacrificio. Dioniso € aquele que enfeitica tanto os que o cultuam
quanto os que o maltratam: e faz com que eles se vejam transformados no deus. Mas Dioniso
assemelhasse as vitimas sacrificais de Apolo: se é o sacrificante e o sacrificado, entdo aqueles
que sdo transformados nele estdo também se sacrificando? Sdo meras analogias que surgem a
partir das tradicdes miticas e dos estudos filolégicos. Por isso, ndo se quis aqui corroborar as
teses de Nietzsche por meio de estudos contemporaneos; até porque muitas de suas teorias
que foram posteriormente defendidas continuam sem ser comprovadas; e conflitam com
tantas outras hipoteses. Para Snell*®2, por exemplo, as tragédias haviam se desligado do culto
dionisiaco ja em Esquilo, enquanto Nietzsche vé esse autor tragico e Sofocles como 0s
grandes tragicos da antiguidade.

De qualquer modo, na época Arcaica, o filosofo identifica a influéncia dos coros
baquicos vindo da Asia na irrupcdo dionisiaca das raizes do helenismo. As torrentes das
musicas dionisiacas e suas dancas somadas a embriaguez e as fantasias e mascaras dos
coreutas contagiariam os gregos apolineos excitando os seus impulsos e os fazendo entrar em
éxtase. Estando fora de si, seus nomes, concepgdes civicas e outras representacdes
essencialmente apolineas ndo fariam nenhum sentido ao grego extatico que imergiria em
“outras” naturezas que, na verdade, seriam muito mais originais, pois adviriam de Seus
prazeres e sofrimentos imediatos permitindo-lhes criar as personalidades que 0s seus corpos
quisessem. No entanto, todo este cendrio ja se encontraria preparado pelas proprias
caracteristicas apolineas de moderacdo que, além de inibir os perigos dionisiacos,
potencializariam ao maximo as representacdes de Dioniso fazendo crer que o deus realmente
estava entre os mortais. A intensificacdo desse contexto surgido do encontro entre o coro
dionisiaco e os impulsos apolineos apds longo processo historico e fisioldgico teria resultado
na tragédia grega.

A importancia do nascimento da tragédia para Nietzsche ndo esta em nenhum requinte
de entretenimento artistico para o publico moderno. Para o filésofo, a tragédia grega
demonstra a sutileza fisioldégica de uma protecdo e, a0 mesmo tempo, superacao da vida.
Semelhante a tais situacfes, outros povos teriam intensificado os seus extremos. Os impulsos
presentes na época pré-homeérica teriam ou aniquilado a vida dos gregos ou a levado a uma

intensificacdo dos impulsos apolineos semelhante ao budismo; por sua vez, o adensamento

352 1975, p. 142-145,
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das representacdes apolineas ou a deixaria em estado patoldgico de contemplacdo onirica ou a

retrocederia a desmesura dos impulsos pré-homéricos.

Para sair do orgiasmo ndo ha, para um povo, sendo um caminho, o caminho
do budismo indiano, o qual, para ser suportavel em seu anseio do nada,
necessita aqueles raros estados extaticos, com sua elevacdo acima do espaco,
do tempo e do individuo, assim como estes, por seu turno, exigem uma
filosofia que ensine a superar, através de uma representacao, o indescritivel
prazer dos estados intermediarios. De modo igualmente necessario cai um
povo, a partir da vigéncia incondicional dos impulsos politicos, numa via de
mundanizacdo extrema, cuja expressao grandiosa, mas também horrorosa, € o
imperium romano.3

Nos dois exemplos dados acima e nos dois periodos gregos analisados por Nietzsche, a
vida situa-se entre as afirmacGes e negacGes das forcas humanas em toda a histéria. Em sua
arte tragica, o grego teria encontrado a forma de proteger-se da aniquilacdo e do
adormecimento do corpo em um mesmo momento que paradoxalmente exalta 0s mesmos
impulsos que podem causar o aniquilamento e o estado patologicamente onirico. Para

Nietzsche, a tragédia grega &, portanto, a exata medida do éxtase.

Colocados entre a india e Roma, e impelidos a uma eleicdo transviadora,
conseguiram 0s gregos inventar, com classica pureza, uma terceira forma,
sem duvida ndo para longo uso préprio, mas por isso mesmo destinada a
imortalidade. Uma vez que os favoritos dos deuses morreram cedo, isso vale
em todas as coisas, porém ndo menos certo € que, depois, eles vivem
eternamente com os deuses. Do mais nobre ndo se exija pois que possua a
duradoura resisténcia do couro; a sélida durabilidade, como a que foi prépria,
por exemplo, do impulso nacional romano, ndo pertence provavelmente aos
predicados necessarios da perfeicdo. Mas se perguntarmos qual foi o remédio
que permitiu aos gregos, em suas grandes épocas, em que pese a
extraordindria forca de seus impulsos dionisiacos e politicos, ndo se
exaurirem nem em um cismar extatico, nem em uma consumidora ambicdo
de poder e gloria universais, porém alcancar aquela espléndida mescla, como
a tem um vinho nobre que inflama o animo e ao mesmo tempo o dispde a
contemplacdo, precisamente lembrar-nos da enorme for¢a da tragédia a
excitar, purificar e descarregar a vida do povo; cujo valor superno
pressentiremos apenas se, tal como entre os gregos, ela se nos apresentar
como suma de todas as poténcias curativas profilaticas, como a mediadora
imperante entre as qualidades mais fortes e as mais fatidicas do povo. 3>

33 NIETZSCHE, 20074, p. 121.
354 1dem, p. 122.
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