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Nem mesmo com o suicidio, pobre Lobo
da estepe, te livrards realmente das
dificuldades; tens de percorrer o0
caminho mais largo, mais penoso e mais
dificil da humana encarnacao;
frequentemente teras de multiplicar a tua
multiplicidade, complicar ainda mais a
tua complexidade. Em vez de reduzir o
teu mundo, de simplificar a tua alma,
terds de recolher cada vez mais o
mundo, de recolher no futuro o mundo
inteiro na tua alma dolorosamente
dilatada, para chegar talvez algum dia
ao fim, ao descanso. O mesmo caminho
foi percorrido por Buda e todos os
grandes homens, uns conscientes,
outros inconscientemente, na medida
em que a fortuna favorecia a sua busca.
Nascimento significa desunido do todo,
limitacdo, afastamento de Deus, penosa
reencarnacao. Volta ao todo, anulagéo
da dolorosa individualidade, chegar a ser
Deus, quer dizer: ter dilatado a alma de
tal forma que se torne possivel voltar a

conter novamente o todo.

Herman Hesse



RESUMO

O presente trabalho se propde a elucidar aspectos da atmosfera alema que
circundavam, e que terminaram por se inserir na publicacdo d’O Nascimento da
Tragédia. Dispde-se a assim proceder no intuito de aclarar temas centrais a
interpretacdo do primeiro livro nietzschiano, que aspira nortear o renascimento da
nacdo alema recém unificada na vitdria de Bismarck. Diante dessa proposta a
presente investigacao percorre a trajetoria wagneriana, abordando suas vinculacdes
politicas bem como sua obra, com especial atencao a Tristdo e Isolda; também com
o mesmo fim investiga o pensamento schopenhauriano, dando atencdo acentuada a
sua concepcdo do carater ideal e a priori de tempo, espaco e causalidade.
Desse modo pretende lancar as bases para a interpretacdo do referido escrito de
Nietzsche. Ao transcorrer esse percurso acima exposto, o presente estudo termina
por elucidar a atmosfera romantica e schopenhauriana de Wagner, que
exercera forte impacto no jovem filélogo; também ao trilhar tal senda a presente

pesquisa acaba por encontrar profundos ecos budistas no mesmo escrito.

Palavras-chave: Schopenhauer — Wagner — Nietzsche — Romantismo — Budismao.



ABSTRACT

The chant of Dionysus comes from far away or
About how to get to The Birth of Tragedy through Schopenhauer and Wagner

The present work aims to elucidate aspects of the German atmosphere that
surrounded, and ended up being inserted in the publication of The Birth of Tragedy. It
is hereby arranged in order to clarify central themes to the interpretation of the first
nietzschean book, which aspires to guide the rebirth of the newly unified German
nation in Bismarck's victory. In view of this proposal, the present investigation traces
the wagnerian trajectory, addressing its political connections as well as his work, with
special attention to Tristan and Isolde; also with the same end, investigates the
schopenhauerian thought, giving accentuated attention to his conception of the ideal
and “a priori” character of time, space and causality. In this way, it intends to lay the
foundations for the interpretation of this referred writing of Nietzsche. By following
this above showed course, the present study ends by elucidating the romantic and
schopenhauerian atmosphere of Wagner, who had a strong impact on the young
philologist; also when treading such a path the present research ends up finding

deep Buddhist echoes in the same writing.

Key-words: Schopenhauer — Wagner — Nietzsche — Romantism — Buddhism.
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l. INTRODUCAO

Na presente dissertacdo discorreremos a respeito da centralidade de Wagner
e Schopenhauer n’O Nascimento da Tragédia.

Para tal fim no primeiro capitulo acompanharemos a trajetéria de Wagner,
tencionando elucidar a imbricacdo da mesma com o espirito politico e artistico
alemdo, ambientando dessa forma nossa compreensdo da obra inaugural de

Nietzsche, acompanhada da interpretacdo de Safranski.

O mundo do desejo em Schopenhauer ou o mundo dionisiaco em
Nietzsche: ele é também o mundo romantico noturno. A ideia roméntica de
gue a luz do nosso entendimento ndo ilumina todas as areas da nossa
experiéncia, de que nossa consciéncia ndo pode abranger todo o nosso setr,
de que nos estamos ligados mais intimamente ao processo vital do que
nossa razao quer acreditar — esta conviccdo que encontrou na filosofia do
desejo de Schopenhauer uma expressdo tdo incisiva continua a agir em
Wagner e em Nietzsche. Nisso eles sdo romanticos, como o proprio

Schopenhauer também o era. (p.247)

No segundo capitulo nos ateremos mais detidamente na argumentacéo
interna da filosofia schopenhauriana, que guarda vinculos intimos com o
pensamento indiano.

Por fim, no terceiro capitulo realizaremos nossa leitura, subsidiada pelos

alicerces construidos nos dois primeiros capitulos, do Nascimento da Tragédia.
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iHonrad a los maestros alemanes,

y conjuraréis a los buenos espiritus!
iY si os mostrais fiel a su influjo,
aunque se esfume como el humo

el Sacro Imperio Romano Germanico,
siempre existira floreciente

el Sacro Reino del Arte Aleman!

Hans Sachs - Wagner

Il - PENDULO WAGNERIANO

Em 1806, ap6s Napoledo novamente impor-se vitorioso em suas investidas,
chega ao fim o Sacro-Império Romano-Germanico. Antes esse conglomerado
constituido de reinos e principados vivia sob a mesma égide, estavam todos sob o
mesmo teto desenhado e unificado por Roma. ApOs as seguidas vitorias da pujante
tropa francesa em solo germanico, estabelece-se definitivamente o fim do Reich.

Em 1804, Napoledo Bonaparte se intitulou imperador, forcando a dissolugcao
do Sacro Império. Assim, em 1806 Francisco Il de Habsburgo renunciou ao
titulo de Imperador, declarando que o Sacro-Império Romano-Germanico

estava extinto e reconhecia 0 novo mapa da Europa estabelecido por
Napoledo. (WERLANG, p.16).

Napoledo, fruto da revolugéo francesa, aos ocorridos de entdo, promove a
tiros de canhdo a entrada dos germanos no mundo moderno. Mas pouco tempo
depois, em sequéncia a derrota na Russia em 1812, a forca de Napoledo se
esvanece, e ele passa a ver seu exército amargurando sucessivas baixas, sobretudo

em Leipzig-1813 e definitivamente na derrota em Waterloo-1815.

Uma vez sem Napoledo a frente, o conglomerado fragmentario de reinos,

principados e cidades livres em solo aleméao tardara aproximadamente 55 anos para
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gue possa hovamente unificar-se. Nesse intercurso de tempo pode-se encontrar
uma rica e singular disputa de ideias a entrarem em choque sobre como inserir-se
na modernidade, e sobre qual caminho seguir rumo a sua unificagdo como estado-

nacao.

Com a derrota de Napoledo Bonaparte (1769-1821), em 1815, segue-se, na
Europa, o periodo da “Restauracdo” que se estende até aproximadamente
1848. Este periodo é caracterizado, entre outros fatos, pelo retorno ao
poder de antigos membros da nobreza e por revoltas burguesas com
diversas nuances politicas: constitucionalistas, democraticas ou mesmo de
unificacdo nacional — lembrando que Itdlia e Alemanha ainda eram
conjuntos de principados, ducados, cidades independentes etc. Sob esse
pano de fundo é que devemos entender a Revolugcdo Alema de 1848,
também chamada de Revolucdo de Margo. Comegando pelo grao-ducado
de Baden, revoltas se espalharam por vérias cidades da Confederacao
Alemd, exigindo a nomeacdo de governos liberais e eleicbes para uma
assembleia nacional constituinte que seria realizada em Frankfurt.
(MESQUITA, 2015, p.27).

Aqui ndo pretendemos ir tdo longe como Thomas Mann, que sentenciou em
primeira pessoa, “SOFRIDA E GRANDE como o século XIX, de que é expressao
acabada: é assim que vejo a figura espiritual de Richard Wagner. ” (2015, p.147).
Seremos mais modestos: interpretaremos a trajetoria de Wagner como chave de
leitura & compreensao do processo de unificacdo alema, levado a cabo por Bismarck

em 1871, apdés a vitdria na guerra Franco-Prussiana.

Richard Wagner (1813- 1883) foi um musico, tedrico da arte, dramaturgo,
compositor, revolucionario aventureiro e amante intempestivo. Fracassado e exitoso
em seus intentos, teve uma vida repleta de vicissitudes, até por fim se tornar um
patrimdnio nacional, sendo frequentemente considerado expoente maximo do

espirito aleméo a época da constituicdo do Il Reich.
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Sua trajetéria pode ser compreendida como um estrondoso péndulo, que

atingiu o apice de seu posicionamento a oeste em 1848-9, para logo em seguida

iniciar seu movimento de reacgéo, que ao lado dos junkers unificou a Alemanha em

1871.

A génese de sua trajetéria pendular é progressista-otimista: estudou textos

anarquistas e tedricos do chamado hegelianismo de esquerda, além de ter sido um

dos protagonistas nas tentativas fracassadas de unificacdo alema sob a égide de

uma constituicdo secular, tributaria da revolugdo francesa. Vivia rodeado de

revolucionarios e se investiu da producéo de escritos panfletarios.

Sua amizade com o russo Mikhail Bakunin, refugiado em Dresden, sua
leitura dos Gregos e, principalmente, de Feuerbach e a indignacdo com a
condicdo social dos mdusicos de sua época levam-no a filiacdo ao
Vaterlandsverein, partido politico fundado em 1848 que, ao promover
debates sobre republicanismo, socialismo, comunismo, anarquismo, etc.,
teve como principal objetivo estabelecer a democracia. Foram expressivas
as publicacdes revolucionarias wagnerianas daquele ano. (RAJOBAC,
p.91).

Em sequéncia aos fracassos revolucionarios, alguns de seus lideres

padeceram agruras por longo tempo, e a Alemanha tardaria ainda mais de vinte

anos em unificar-se.

Rdckel, um republicano fervoroso, era também ensaista e editor de jornais
republicanos, para os quais Wagner escreveu artigos. Através de Roéckel,
ele veio a conhecer o revolucionario anarquista Mikhail Bakunin (1814-
1876). Todos trés participaram tanto da referida revolucdo, como do levante
de Dresden em 1849, movimento que foi sufocado em sete dias por tropas
da Prussia. Rockel e Bakunin foram presos e condenados a morte.
Indultados, suas penas foram reduzidas a prisdo perpétua. O primeiro ficou
preso na fortaleza de Konigstein até 1862, quando foi solto, enquanto que o

segundo, transferido para cadeias russas, conseguiu fugir em 1861. Wagner
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teve melhor sorte e fugiu para Zurique, na Suica, em 9 de maio, logo apés o
levante de 1849, comecando uma vida de exilio que se estenderia até 1860,
quando foi anistiado pelo rei da Saxbdnia, Johann | (1801-1873).
((MESQUITA, 2015, p.27).

Tratamos até agora das manifestacées externas a obra wagneriana que nos
atestam seu carater progressista. Doravante nos parece proveitoso que voltemos
seis anos antes do estopim de 1848 e nos demoremos um pouco em Seu primeiro
grande éxito: Rienzi, uma “Grand Opera tragica em cinco atos, inspirada no romance
de Edward Bulwer-Lytton, Rienzi, o ultimo dos tribunos, publicado em 1835.”

(MACEDO, p.84).

Em 1842 estreia em Dresden o rotundo sucesso da Opera. Wagner por meio
dessa grande Opera classica alcanca reconhecimento, e se converte em figura
relevante dentre os progressistas de espirito proto-revolucionario.

Rienzi é aceita em Dresden, em abril de 1842, Wagner e Minna deixam
Paris de volta a Saxénia. Essa volta significou, praticamente, o inicio da
carreira de Wagner como um compositor aclamado publicamente. Em
outubro do mesmo ano, a épera Rienzi é levada ao palco pela primeira vez

com absoluto sucesso. O mdasico, aos 29 anos, conquistava enfim o

reconhecimento téo ardentemente almejado. (MACEDO, p.84).

O tenor Cola di Rienzi trata-se um lider revolucionéario, que defende ideais
republicanos frente a aristocracia medieval ligada ao clero. “Richard Wagner esta
sob a influéncia das jovens ideias alemas de liberdade, unidade e progresso quando
comeca a trabalhar em 1838 em Rienzi”. (SAFRANSKI, p. 235). Nao a toa podemos

perceber logo no primeiro ato o protagonista sustentar tais ideais:
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RIENZI

jResurge de nuevo, excelsa Roma!
iSé libre, libres todos los romanos!
(...)

La libertad de Roma

ha de ser la ley

a la que deben someterse

todos los romanos (...)

(WAGNER)

Porém o fim do tribuno do povo ndo é prospero, e sua revolucdo chega ao
ocaso. Ardendo em chamas, ao cabo, Wagner, em “sua grande 6pera sobre uma
tentativa frustrada de revolugao’(SAFRANSKI,p.235) demonstra em tom exortatério
a importancia do engajamento popular: sem apoio do povo, junto a Rienzi queimam
seus ideais seculares e republicanos. Como bem atesta Safranski:

[...] Roma de 1347, onde Cola di Rienzi, filho de um hospedeiro, apoiado por
um movimento popular contra a aristocracia dominante, tenta estabelecer
uma republica seguindo o exemplo da Roma antiga, mas é forgado a ver
como o povo se afasta dele. Na 6pera de Wagner, Rienzi tenta pela ultima
vez, da varanda do Capit6lio conquistar a multiddo — mobilizada contra ele
por um enviado papal -, ganhando apenas uma chuva de pedras. O prédio é

incendiado, desaba e enterra consigo Rienzi, com sua utopia de felicidade
do povo e da liberdade. (SAFRANSKI, p. 235-236).

Compreendemos até agora o libreto, mas pensemos daqui pra frente na

musica de Rienzi.

Anteriormente a estreia Wagner passara anos dificeis na Franca, onde nao
lograra, excetuando as frutiferas trocas com Heinrich Heine, sendo algumas magoas

e desavencas - notoriamente com Meyerbeer, de quem, nesse momento, sofrera
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influéncia a ponto de sua obra referida ja ter sido chamada “ironicamente, de ‘obra
prima de Meyerbeer.”( CARPEAUX, p.313).
Do ponto de vista do estilo musical, apesar da 6pera seguir ainda a tradicao
italiana e francesa, a partir do terceiro e do quarto atos, Wagner ja
demonstra uma inovagdo: ndo ha mais uma distincdo exata entre aria e

recitativo como nas Operas tradicionais. No entanto, permanece o estilo

suntuoso da Grand 6pera francesa [...] (MACEDO, p. 85).

Diante do acima exposto podemos perceber que, em consonancia com seu
ideal progressista, sua musica de entdo é europeia, e sua Opera ainda pertencente a
tradicdo inaugurada pela vanguarda fiorentina, ou seja, trata-se de arte apolinea e
otimista. Sua musica de entdo ndo se encontrava costurada pelos leitmotivs e sua
melodia ndo encontrara ainda a infinitude. Tampouco sua harmonia de entdo

chegara perto de sondar os limites do sistema tonal.

O péndulo havia chegado a seu lado extremo esquerdo na Dresden de 1849,
ganhando forga para exercer grandiosamente sua reagdo em sentido contrario. Apos
o malogro de suas aspiracdes revolucionarias otimistas - visto que criam na
possibilidade de levar a cabo por esses meios a efetivacdo de seus ideais - o

compositor alemao passa a direcionar suas forcas as profundezas do Ser.

[...] com o fracasso dos levantes revolucionarios de 1830 e 1848, o sonho
da utopia socialista feuerbachiana jaz por terra definitivamente. Desgostoso
com a derrocada de seu sonho politico-revolucionario, Wagner volta-se ao
projeto da revolugcdo estética, fundamentando-o no pessimismo e no

desencanto da metafisica de Schopenhauer. (LOPES, p. 132).
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Wagner tornara-se pessimista, passara a descrer na realizacdo por meio do

mundo das superficies histéricas. Como nos confirma Thomas Mann:

[...] ele diminuiu e negou, na medida do possivel, a sua participacdo nas
conspiracdes de 1848, que lhe custaram um exilio tormentoso de doze
anos. Trilhou o caminho da burguesia alema: da revolucéo a desilusdo, ao
pessimismo e a uma interioridade resignada, protegia pelo poder. (2015,
p.215).

Sobremaneira profundo foi o encontro do musico com a obra do grande
mestre. Wagner lera Schopenhauer e depreendera de sua obra que no tempo e no
espaco encontraria somente representacdes, ou seja, obra de Maya. Em
consequéncia, seu fervor revolucionario convertera-se em sua nova concepcao
mistica da arte e seus impetos subversivos sublimaram-se em imersédo no abismo do
inefavel. Como atesta uma de suas correspondéncias epistolares com Liszt, de

1854, época em gue se encontrara exilado na Suica.

Além de minhas obras musicais, que avangam lentamente, tenho agora me
ocupado exclusivamente do homem que, mesmo que seja apenas num
plano literario, veio ao encontro de minha soliddo como um dom do céu. E
Arthur Schopenhauer, o maior depois de Kant, e, ha minha opinido, aquele
gue deu continuidade as ideias desse filésofo. Sua idéia principal, a
negacdo da vontade de viver, é terrivelmente grave, mas s6 ela traz
libertacdo. Quando penso nas tempestades de meu coragdo, quando me
lembro que este, apesar de mim, se agarrava convulsivamente a esperanca,
guando a paixdo despertava em mim e crescia como um furacdo eu sabia
que tinha encontrado entdo um calmante, o Unico que, a noite, me trazia de
volta 0 sono. E a nostalgia da morte, um desejo profundo do fundo do
coragdo: a morte, a inconsciéncia total, o n&o-ser absoluto, o
desaparecimento de todos o0s sonhos: a libertagdo Unica definitiva.
(WAGNER apud DIAS, 2001, p.159).
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A superacdo do tempo e do espaco passara a ser 0 caminho a seguir,
possibilitado a partir do sublime encontro desses espiritos, na introspec¢ao por meio
da musica e da religiosidade. E esse passara a ser, dali em diante, o rumo aleméo
defendido por Wagner. Desde entdo sua Sehnsucht pela unidade originaria
encontraria terreno filosofico e confundir-se-ia com a nostalgia pela unidade mitica
alema. Wagner nesse momento “acredita que sua arte seria capaz de compensar
ou mesmo de substituir a falta de transformacdes sociais.”. Ante a esse contexto “a
arte se transforma em religido. ” (SAFRANSKI, p.241). Ou como afirma Mann “Para
ele, a purificacdo e a santificacao artistica eram um meio de purificar e santificar uma

sociedade corrompida (...)". (2015, pag. 150).

A fim de elucidar o espirito germéanico de entdo nos recorremos a uma,
segundo Carpeaux, corrente interpretacdo a respeito da atmosfera da Alemanha
unificada. Qual seja, a de que:

“[...] pela Reforma luterana, que conquistou ao espirito uma ilimitada
liberdade interior, ao preco da submisséo dos suditos ao Estado absolutista
ou paternalista, a Alemanha teria, por assim dizer, saido da civilizacdo
ocidental.” Assim sendo: “ A Alemanha seria o pais antidemocrético e anti-
humanista por definicdo.”. Que “Na segunda metade do século XIX s6
acompanhou material e economicamente o progresso europeu.”. Diante

disso “a forma da sua vida publica e social foi o Reich aristocratico e
reacionario de Bismarck.. (CARPEAUX, p. 305).

No intuito de solidificar essa compreensdo evocamos Thomas Mann, para
quem “Lutero fez da liberdade e da soberania do povo aleméo alguma coisa de
acabada ao interiorizad-las e ndo as estender, por conseguinte, as querelas do

ambito politico. ” (MANN apud JUNIOR, 2008).
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Uma vez ambientados, tratemos agora de seguir o mesmo procedimento de
qgquando o péndulo se encontrava no ocidente: apdés uma breve contextualizacao
histérica e tedrica, passemos a analise de uma obra correspondente ao referido
contexto. Nos deteremos, nesse intuito, algo mais demoradamente em Tristdo e

Isolda.

Wagner termina de compor seu drama musical - baseado na versdo de
Gottfried do século Xlll - em 1859, ja completamente “guiado pelo pessimismo de
Schopenhauer”. (WISNICK, p.222). O autor teve dificuldade de estrear sua obra que,
embora tivesse sido aceita em Viena - e serem feitos, a ocasido, mais de 70 ensaios
- sob pecha de ser inexequivel, ndo subiria ao palco pela primeira vez em solo
austriaco. Sua estreia tivera de ser postergada: “No subié a escena hasta el 10 de
junio del865, en la Opera Real de Munich”. (GUARDIA, p.15). Onde logrou grande
éxito, apesar da sombria histdria do tenor Schonr ter morrido apds suas primeiras
interpretacbes de Tristdo. Na época “se dijo que el esfuerzo habia aniquilado el
artista. ” (Idem, p.15). Essa historia simbdlica ambienta o espirito da obra, que tem
na concepcdo da morte de seus protagonistas o0 eixo para compreensdo da filosofia

schopenhauriana de Wagner presente na obra.

Tristdo, cavalheiro, nobre e sobrinho do Rei Marke de Kornwall, em investidas
militares na Irlanda, termina por matar Morold, entdo marido de Isolda. Porém o
nobre de Kornwall é ferido em batalha, e encontra cura justamente na alquimia
oriunda da mais recente viuva. Isolda primeiro pensa em vinganga, porem ao olhar
os olhos de Tristdo declina: trata de curar o algoz de seu marido, deixando-o crer
que sua identidade nao fora conhecida. Tristdo ja reestabelecido e assumindo seu

nome (embora sem saber que era ja reconhecido como o assassino de Morold),
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convence lIsolda e seu tio, o Rei Marke, em uma estratégia diplomatica de paz,

segundo diurnos cédigos de entdo, a se casarem.

Ja em viagem de volta ao reino do futuro esposo de lIsolda, ela revela a
Tristdo que sempre soube gue fora ele quem dera cabo da vida de seu ex-marido. E
que diante de tal circunstancia lhe impunha o direito de exercer sua vinganca.
Ofertando-lhe uma pocédo mortal Isolda tencionara efetivar seu direito, porém para
concretizar sua dissimulada estratégia ela resolvera dividir com Tristdo o liquido
fatal, alegando que seu horizonte de vida em Kornwall se apresentara como um

terrivel fardo.

Surpreendentemente os dois que esperavam cair mortos seguem vivos e
caem sim, porém extasiados de amor: o filtro fora trocado por Magnania, fiel serva
de Isolda responsavel por servir a pocdo, que ndo quisera participar de tal malévola

confabulacéo e substituira a pocao da morte pela do amor.

Aqui encontramos 0 ensejo para identificar a primeira das quatro
metamorfoses do espirito presentes no drama Wagneriano, culminantes na
transfiguracdo de Isolda, a ultima e definitiva, ao fim da obra. Tal qual as fases da
lua, que somente na transfiguracao final da lua cheia ndo € dominada por nenhuma
sombra em seu circulo perfeitamente iluminado, Isolda somente em Kareol liberta-se

por inteiro no sublime Nirvana.

Na primeira fase, bem como nas duas seguintes, a morte é sentida como o
oposto da vida. Ai a vida, vista deste angulo, é concebida como sendo objetiva, de
tal modo que encontraria em seu nucleo real e em si ndo a vacuidade do véu de
maya — logo, a possibilidade de redencdo; mas sim uma concretude passivel apenas

de refagio na morte ou no fugaz gozo temporario.
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No segundo ato Isolda revela que seu intento com a pocao nao era matar
Tristdo por vinganca, mas sim era que ambos morressem por ndo poderem assumir
seu amor que ja ardia em suas almas antes mesmo da tomada do filtro, por
sentirem-se vitima das convencgdes sociais simbolizadas pelo dia. E Tristdo confessa
gue se deixou enganar pelos valores superficiais do dia ao ndo fazer valer seu amor
por Isolda, mas sim manter sua gloria e honra mundanas. Nesse contexto, eles sem
saber da correspondéncia de seus sentimentos, e sentindo-se oprimidos pelos
valores em que se encontravam imersos, buscaram reflagio tentando acabar com o

dia-vida, buscando refligio na noite-morte.

TRISTAN

Cuanto resplandecia en derredor tuyo con nimbo majestuoso: la aureola del
honor, el poder de la gloria, hechizaron con ilusiones mi corazon. El astro
ilumind mis sienes de radiante brillo; el sol diurno de los honores mundanos
con sus rayos de vana delicia traspassd mi frente, deslizandose hasta el
santuario recéndito del corazéon. Lo que vel6 oculto en la sombra de una
casta noche, aquello que sin saberlo ni sofarlo vislumbré vagamente: una
imagen que no osaban contemplar mis ojos se me revelé deslumbradora al
contacto del esplendoroso dia. Entonces, ante el ejército, ante el pueblo
entero, ensalcé en voz alta mi visién gloriosa y augusta, la novia mas
hermosa de la tierra, digna de un rey. Desafié la envidia que el dia
despertara, los celos alarmados ante mi dicha, el disfavor, que empezaba a
herir mi honor y fama, y a fin de conservar fama y honor inmaculados,

resolvi lealmente partir para Irlanda.

ISOLDA

Oh, vano esclavo del dia! Engafiada por tu préprio engafio, qué sufrimiento
en mi amor a ti cuando rodeado por el falso brillo del dia, envuelto em la

mentira de su reflejo, yo te odiaba intensamente em el fondo de mi alma, alli
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donde, no obstante, cefilase la llama abrasadora del amor. Ah, cémo
atormentaba mi corazén esa profunda herida! Cuan pérfido me parecié
aquel, a quien yo ocultaba secretamente en los mas recondito de mi alma,
cuando la luz del dia lo arrebat6 a las miradas del amor, presentandolo ante
mi como un enemigo! Entonses quise huir de esa claridad que te revelaba
traidor, y llevarte conmigo alla lejos, al seno de la noche, donde mi corazén
me prometia el fin de todo engafo; donde se disiparia la pressentida y falaz
ilusion. (WAGNER, 1948 p. 127).

Tristdo e Isolda em Kornwall, apds tomarem o filtro ndo mais seguraram seus

sentimentos ocultos.

TRISTAN

Oh, filtro bendito! Benditos su jugo y poder magicos! A través de los
umbrales de la muerte fluyé para mi, descubriéndome el marivilloso reino de
la noche, que hasta entonces sélo habia vislumbrado em suefios. De la
imagen recondita en mi corazon, el filtro alejé al engafoso resplandor del
dia, y mis ojos, entre la sombra, pudieran contemplarla em toda su verdad.
((WAGNER, 1948 p.128).

Os protagonistas passaram a se encontrar a noite, as escondidas, devido
suas posicdes: Tristdo como sobrinho do Rei Marke e Isolda como futura esposa do
monarca. A noite, entdo, nessa segunda fase - aumentando o brilho da lua - passa a
ser parte da vida, e ndo s6 parte, mas a parte verdadeira, opondo-se aos papéis
sociais do dia. A morte ainda pode ser refugio, mas a noite em vida ja é
compreendida como morte do dia e passa a ser louvada como noite de amor em

vida.
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TRISTAN

Oh, estdbamos, pues, consagrados a la noche! El pérfido dia, siempre
envidioso, podia separarnos con sus ardides, pero ya no lograra
engafarnos su falacia. De su vano fulgor, de sus altivos resplendores
burlase la mirada que se consagrd a la noche. Sus fugitivos rayos de luz
temblorosa ya no pueden cegar nuestros ojos. Para quien ama la noche de
la muerte, y recibe en confidencia su profundo mistério, se esfuman las
mentiras del dia, gloria y honor, riqgueza y poderio, deslumbrantes como el
polvo de un rayo de sol. Entre las vanas quimeras del dia, sélo prevalece un
anhelo: la aspiracion a la sagrada noche, en que sonrie la verdade eterna y
Unica, el éxtasis del amor. (WAGNER, 1948, p. 129).

Porém, em seus encontros noturnos Isolda e Tristdo foram surpreendidos
pelo Rei Marke e alguns de seus mais proximos suditos, dentre eles Melot, que
nessa circunstancia termina por ferir Tristdo em busca de vingar a honra de sua
majestade. Devido a sua proximidade com o rei, embora tendo traido o monarca,
Tristdo ndo € morto, mas sim exilado, sendo mandado ferido e inconsciente a ilha de
Kareol.

Tristdo em Kareol é despertado por uma melancoélica e nostalgica melodia
pastoril. Uma vez desperto, apos inteirar-se de onde estava, o0 amante comeca a
buscar por Isolda no infinito mar que rodeava a ilha.

Ao avistar longinquamente sua amada em uma embarca¢do, metamorfoseia-
se novamente o espirito de Tristdo, e ele canta louvas a estrela diurna. Eleva-se

mais a iluminag&o do circulo lunar.

TRISTAN

Oh, sol! Oh, dia radiante de felicidade! Sangre que fluye! Embriaguez del
espiritu, goce sin limites, delirio de alegria!l Cémo resistirlos encadenado al
lecho? De pie, em marcha, hacia donde palpitan los corazones! Tristan, el

héroe, con el vigor de su jubilo, se arrancé a las garras de la muerte!
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Padeciendo sangrenta herida, venci un dia a Morold!... Ahora, con mi herida

sangrenta, voy a conquistar a Isolda!
(Arrancandose el vendaje.)
Ah!, corra mi sangre jubilosamente!
(Levantase, tambaleandose, del lecho)

Victoriosa llega la que cicatrizard mi herida por toda la eternidad,
trayéndome la salud! Parezca el mundo a impulsos de mi impaciéncia
delirante!... (WAGNER, 1948, p. 166).

Podemos compreender que esse € o ponto maximo a que chega Tristao,
sentindo-se potente para afirmar sua vontade. Primeiramente o nobre sentia-se
compelido a manter sua gloria terrenal, em seguida buscou reflugio nas escapadas
as escondidas. Porém somente entdo sentira-se forte para assumir sua condicao a
luz do dia: esse é o0 apice de Tristdo. Porém a lua cheia da-se somente na
transfiguracdo de Isolda. Contudo seria um erro pensar que se da com Isolda, pois

justamente se da quando Isolda deixa de ser Isolda, e pelo modo como isso ocorre.

Logo apos Isolda chegar em Kareol Tristdo morre em seus bracos.

ISOLDA

(...)¢H& de permanecer en tu presencia, sollozando, quien cruzo el mar,
intrépida, para desposarse contigo en el deleite?... Demasiado tarde!
(WAGNER, 1948, p. 174).

Ai que ocorre a transfiguracéo de Isolda, onde noite e dia sdo superados. Ela

nao mais buscaria consolo em nada.
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[...] céu e inferno estao excluidos. N&o ha um cristianismo apresentado
como atmosfera historica. Nao ha religido. Nao ha Deus — ninguém o
chama, ninguém o evoca. Ha exclusivamente, filosofia erotica, metafisica
ateista, o mito cosmogonico, no qual o Sehnsuchtsmotiv evoca o mundo.
(MANN, 2015, p. 195).

Ou seja, ndo resta espaco nenhum de heteronomia, ndo ha salto mortal
jacobiano, nem tampouco deus ex-machina euridipiano. H4 sim a filosofia da

imanéncia de Schopenhauer.

No sistema wagneriano, o espirito do mundo, figurado aqui como “sopro do
mundo” (Welt-Athem), identifica-se ao conjunto do universo (das All): j& ndo
€ o0 espirito de Deus que sopra sobre as aguas, mas sim Deus sive natura
[Deus ou a natureza]. Esse All da natureza, como aparece no climax da

visdo extatica, é o verdadeiro noivo de Isolda. (SPITZER, P4g.89).

Com a lua cheia ndo quedam mais dores, mas somente o prazer supremo de
se fundir ao universo. Nao se mais trata de morte, ou fuga da vida, ou de dores, mas

sim da superacao definitiva da individualidade: deleite universal: Nirvana.
ISOLDA
En las ondas de la inmensidad, em la resonancia harmoniosa, en el halito

infinito del alma universal, en el gran Todo... Desvanecerse... abismarse...
inconsciente... deleite supremo! (WAGNER, 1948, p. 174)

Ainda uma vez mais, no original e na traducéo de Haroldo de Campos (in SPITZER,

p. 30):



In des Wonnemeeres
wogendem Schall,

in der Duft-Wellen
tonendem Schall,

in des Welt-Athems
wehendem All —
ertrinken —

versinken —
unbewusst —

hochste Lust!
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No escarcéu- reboante
Do mar gozoso,

No Undeo-perfumeo,
No eco-ecoante,

No mundo-alentos

Do Todo-Arfante
Embeber-me,
Fundo-abismar-me,
Incdnscia numa

Suma volupia!

Aqui podemos nos socorrer, no intuito de endossar nossa compreensao,

a interpretacao de Spitzer:

Chegamos assim aos dois Ultimos versos, unbewusst-/héchste Lust!

nos quais encontramos uma equagdo epigramaticamente isolada

(soldada pela rima) de dois termos que formam a base da filosofia

wagneriana (que ndo é a de Descartes ou Kant, mas sim a de

Schopenhauer): o prazer (Lust) méximo estd na libertagdo da

consciéncia e da individualidade, isto €, no nirvana. ( p.90)

Apos o arrebatamento do libreto, tomemos félego e sigamos adiante,

agora nos atendo uns instantes na musica de Tristdo e Isolda.

Sobre sua obra, podemos afirmar com Mann:

Sua germanidade é profunda, poderosa e indubitavel. O nascimento

do drama a partir da musica, que se perfaz a0 menos uma vez pura e

magicamente no apice da atividade criadora de Wagner, no Tristdo e

Isolda, s6 podia provir da vida alema. (2015, p. 218).
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Podemos acompanhar a primazia da musica em relacdo ao texto na

tradicAo musical alema seguindo as analises que o proprio Wagner realiza em

seu ensaio Beethoven. Seja se referindo a inser¢cdo do coro no quarto

movimento da nona sinfonia de Beethoven:

[ ...] na verdade néo é o sentido da palavra o que nos seduz na voz
humana, mas o préprio carater dessa voz humana. J& ndo sdo os
pensamentos contidos nos versos de Schiller que agora nos ocupam,
mas a sonoridade familiar do canto coral que nos leva a cantar junto e
a querer participar, como comunidade, desse servi¢co divino ideal,
como acontecia nas grandes paixdes de Bach no momento da
entrada do coro. (2010, p. 66).

Ou mais especificamente ao coral luterano de Bach:

Ou na analise

As grandes composicbes sacras de Bach sé podem ser
compreendidas através do canto coral, sendo que este era tratado ja
com a liberdade e a mobilidade de uma orquestra instrumental. (2010,
p.68).

da Missa solemnis de Beethoven:

Na grande Missa Solemnis temos, diante de nds, uma pura obra
sinfénica do mais puro espirito beethoveniano. As vozes do céantico
sdo tratadas, inteiramente, como instrumentos humanos, no sentido
em que Schopenhauer, muito acertadamente, pretendeu ter-lhes
atribuido; nessas grandes composicdes sacras, o texto que subjaz ao
canto ndo €& compreendido por nés segundo seu significado
conceitual, mas serve no sentido da obra de arte musical, unicamente

como material para o coro de vozes [ ...] (2010, p. 69).
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Notemos, porém, agora, mais especificamente ndo com relacdo ao texto

do canto, mas sim na relacdo com o drama, qual o lugar da muasica, no mesmo

ensaio:

Assim como o drama ndo descreve os caracteres humanos, mas faz
com que eles se representem a si mesmos, diretamente, também a
musica nos apresenta em seus motivos o carater de todos os
fendmenos do mundo segundo seu em si, seu ndcleo mais intimo.
(2010, p. 73).

Diante do exposto podemos entender a centralidade do lugar dos

Leitmotives que costuram o drama wagneriano. Também diante do exposto ndo

podemos deixar de apontar a filiacdo de Wagner com o pensamento de

Hoffmann contido em sua famosa recensdo a quinta sinfonia de Beethoven,

ilustrativo de sua vinculagdo com o romantismo.

No canto (Gesang), onde a poesia sugere afetos definidos (bestimmte
Affekte) através das palavras, a forgca magica da musica atua como o
elixir milagroso dos sabios, do qual algumas gotas transformam
gualquer bebida em algo espléndido e delicioso. A musica reveste do
esplendor purpureo do Romantismo toda paixdo — amor — 6dio —
célera — desespero, etc., tal como a épera nos da; e mesmo 0s
(sentimentos) que ndés experimentamos na vida, nos conduzem para
fora da vida: ao reino do infinito (Reich de Unendlichen).
(HOFFMANN, p.204).

Ainda sobre a vinculagdo de Wagner com o romantismo, pertinente séo

0s comentarios de Mann ligando Tristdo e Isolda também a Novalis, embora

sobretudo a Lucinda de F.Schlegel.

“ A manhd ter4d sempre de voltar? O poder terrestre ndo cessara

jamais? O sacrificio secreto do amor ndo ardera eternamente?”
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Tristdo e Isolda se chamam de “consagrados a noite” — e isso esta
literalmente em Novalis: “ Consagrados a noite”. Do ponto de vista da
histéria do espirito, ainda mais dignos de nota, ainda mais
caracteristicos no que se refere a origem, aos sentimentos
pensamentos que estdo na base da obra do Tristdo sdo suas
relacdes com um livrinho de ma reputacdo, o Lucinda, de Friedrich
Schlegel, no qual se Ié: “ Somos imortais como o amor. Ja ndo posso
dizer ‘meu amor’ ou ‘teu amor’, ambos s&o iguais e perfeitamente um
s0, sdo tanto amor quanto amor correspondido. Ele é casamento,
unidade e unido eterna de nossos espiritos, ndo apenas para aquilo
gue chamamos este ou aquele mundo, mas para um mundo
verdadeiro, indivisivel, inominavel, infinito, para todo o nosso ser e
vida eternos.” (2015,p.190-191).

Diante do até aqui exposto sentimos ainda algo de superficial na
vinculagdo de Wagner com a estética romantica; frente a tal sentimento
gostariamos de mais detidamente nos ater ao que consideramos ser o amago
de sua filiacdo com o romantismo. Nossa porta de entrada a tal entendimento
sera o supracitado ensaio wagneriano, na analise que o autor de Tristdo faz de

Beethoven.

Ele jamais modificou fundamentalmente uma forma constituida da
mausica instrumental; em suas Ultimas sonatas, quartetos, sinfonias,
encontramos inequivocamente a mesma estrutura que nas primeiras.
Mas comparando essas obras umas com as outras, confrontando, por
exemplo, a Sinfonia n.8 em fa maior e a Sinfonia n. 2 em ré, qualquer
de nos ficaria surpreso ao ver um mundo inteiramente novo surgir sob
uma forma quase idéntica!

Aqui nos deparamos novamente com a particularidade da natureza
alem@, dotada de tal profundidade e riqueza interior que sabe imprimir
em cada forma a sua esséncia, ao transforma-la e renova-la de
dentro, preservando-se, assim, da necessidade de uma mudanca
exterior. Neste sentido, o alemao ndo € revolucionario, mas
reformador; ele sabe por fim conservar, para a expressdo de sua

esséncia interior, uma riqueza de formas de que néo dispde nenhuma
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outra nacdo. Essa fonte intima e profunda parece de fato esgotada
entre os franceses, razdo pela qual mostram-se inquietos com a
forma exterior de sua situagdo no Estado e na arte, achando-se no
dever de empreender imediatamente uma total destruicdo [ ...]. (2010,
p. 43).

Dando sequéncia ao nosso encadeamento, recorremos a comparacao,

feita por Brion, do romantismo alemdo com o austriaco.

Embora escrevam na mesma lingua e sejam, no seu conjunto,
inspirados pelos mesmos sentimentos, ha diferengas profundas entre
0s romanticos alemdes e os roméanticos austriacos. Falta a estes
Ultimos o caréter doloroso e tragico, a concepgdo esquiliana do
destino, a revolta radical do Sturm und Drang, a virtude magica, a
veeméncia visionaria que também se manifestam, ainda que por
meios diferentes, na poesia de Holderlin, na musica de Schubert, na

pintura de Caspar David Friedrich. (p.237).

Oucamos com atenc¢do ainda o raciocinio de Patriota, seguindo nosso

percurso argumentativo.

Foram os roménticos que ergueram a mdusica aos pincaros do
sistema das artes e fizeram dela um portal metafisico ao “profundo”.
Neste sentido, os desdobramentos da sonoridade instrumental no
interior da tradicdo vienense (Haydn, Mozart e Beethoven) foram um
antecedente de fundamental importancia. Ao ampliar com a forma
sonata as possibilidades técnicas de desenvolvimento do material
sonoro (motivos e temas), os vienenses serviram de trampolim para o

salto romantico ao “infinito”. (p.244).

Com tenacidade seguimos nosso rumo, langcando méo da explanacéo de

Freitas a respeito da arte romantica.
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[...] teorizacBes mais complexas como a de Friedrich Schlegel tendem
a pensar a arte romantica como uma unidade paradoxal: uma sintese
atualmente impossivel, mas utopicamente penséavel, entre o
romantico e o classico. Tal é o significado de uma férmula enigmatica
da definicdo de “poesia romantica” no célebre fragmento 116, que
caracteriza esta ultima como “classicismo crescendo sem limites”

[grenzenlos wachsende Klassizitat. (p.107-108).

Diante das bases até aqui alicercadas podemos com entusiasmo nos

perguntar: ndo seria o “salto roméntico ao “infinito

do tardio Beethoven o

exemplo por exceléncia dessa “formula enigmatica” do “classicismo crescendo

sem limites”?!

N&o nos parece ser desprovido de sentido responder assertivamente a

essa questdo. Tampouco nos parece desprovido de sentido aplicar tal férmula

a Tristdo e Isolda. A essa Ultima afirmacdo nos respaldamos na citagdo de

Goethe que Thomas Mann lanca méo tendo por fim comentar a obra de

Wagner.

No caso de Wagner, essa forma artistica foi a 6pera, e no caso de
Ibsen, a comédia de costumes. Disse Goethe: “Tudo o que é perfeito
no seu género tem de ir além do seu género, tem de se tornar alguma
outra coisa de incomparavel. Em muito sons, o rouxinol ainda
continua sendo passaro; entdo ele se eleva acima de sua classe e
parece querer indicar a todo o bando de emplumados o que significa
verdadeiramente cantar.” Foi bem assim que Wagner e Ibsen levaram
a Opera e o teatro de costumes a perfeicdo, fazendo deles algo outro,

incomparéavel. (2015,p. 153).

Porem esse romantico rouxinol que se eleva acima de sua classe,

embora legisle sobre, e guie a forma, a bem da verdade, segue sendo rouxinol

— em que pese seja um rouxinol expandido. Como nos comprova Carpeaux, ao

comentar a harmonia do drama wagneriano:
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Nao foi possivel dizer tanto sendo as Ultimas fronteiras do sistema
tonal de Bach-Rameau. (...) No preludio do primeiro ato de Tristéo e
Isolda, a musica ocidental entrou naquilo que Ernst Kurth chamou de
“crise da harmonia roméntica”. 1859 é uma data tdo decisiva na
historia da musica como os anos do Orfeo de Monteverdi, do Cravo
bemTemperado, e dos Quartetos op. 20 de Haydn.

N&o teria sido possivel ir mais além sem o cromatismo destruir o

sistema tonal. (p. 317).

O modernismo de Wagner € roméantico. Tristdo e Isolda tem uma musica

inegavelmente tonal, porém Dalhaus néo deixa de ter razdo:

[...] € na Harmonia-Tristdo que pode ser vista a dire¢do da dissolucéo
da tonalidade para a emancipa¢édo da melodia e do contraponto pré-
formado que a relacdo de acorde gerou. Tristdo é o certificado de

origem do modernismo musical. (p.51).

Encerrando o arco de nossa investigacdo a respeito da grandiosa obra
wagneriana, nos caberia perguntar se sua arte, bem como a de Beethoven e
alguns outros, ndo poderia entrar, somando-se a Lutero e Kant, na equacao do

seguinte argumento de Mann:

Como se Lutero e Kant ndo compensassem a Revolucdo Francesa,
para dizer o minimo. Como se a emancipacao do individuo diante de
Deus e a critica da raz&o pura ndo fossem uma revolu¢do muito mais

radical que a proclamacgao dos “direitos humanos. (2010).

Podemos concluir que diante de tal contexto a mundana revolugéao
guiada pela Marianne de Delacroix dificilmente seduziria o espirito romantico

alemao.



32

Tratemos de no capitulo seguinte nos aprofundar no principal filosofo

que influenciara Wagner em sua oriental reacao pendular.
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Existe uma tentacdo quase
irresistivel que leva a construir
a percepcdo a partir do
percebido, nosso contato com
0 mundo a partir daquilo que
esse contato nos ensinou sobre

0 mundo.

Merleau-Ponty

Il - SCHOPENHAUER

Schopenhauer foi um filésofo Kantiano. Dividiu o mundo em vontade e
representacdo. Em sua concepc¢édo, todo o mundo fenoménico é representacao.
Esse é o mundo dos objetos, que pressupde um sujeito por separado: 0 mundo
da ilusdo de Maia; mundo que estéa situado no tempo e no espaco, esses, por
sua vez, estdo localizados no sujeito. Espagco e tempo e causalidade sé&o a
condigdo de possibilidade de existéncia das representagdes, e causalidade é o
principio inviolavel desse mundo de representacdo. “Espaco, tempo e
causalidade séo dispositivos de nosso intelecto, se chama de imanente aquela
apreensdo que nos é dado ter das coisas através da imagem delas”. (MANN,

2015, p.93).

Em sua obra, a Vontade € a coisa em si, além de espaco e tempo, e livre
da causalidade. A Vontade € a esséncia do mundo. O mundo de Maia, dos
objetos, dos fenbmenos é representacao, objetivacdo da Vontade. A vontade &
primordial, fundamental e livre, ao passo que a representacdo € secundaria,

subordinada e condicionada.

Sobre qualquer objecdo de tipo puramente fenomenista, que suponha a

anterioridade das representacdes em relacdo a causalidade, ou seja, que
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pense na causalidade como sendo derivada dos fen6menos, Schopenhauer

nos fornece o antidoto no seguinte argumento.

(a intuicdo sensivel) [...] pressupde a lei da causalidade, de cujo
conhecimento depende toda intuicdo, logo, toda experiéncia segundo
sua possibilidade primaria e completa; mas o contrario nao vale, ou
seja, o conhecimento da lei de causalidade depender da experiéncia
— justamente o que caracterizou o ceticismo humiano, que recebe
aqui sua refutacdo pela primeira vez. Pois a independéncia do
conhecimento da causalidade de toda experiéncia, isto é, sua
aprioridade, s6 pode ser evidenciada a partir da dependéncia de toda
experiéncia dela, o que, por seu turno, sé pode ser demonstrado da
maneira aqui indicada, e desenvolvida nas passagens antes citadas,
ou seja, que o conhecimento da causalidade ja& estd contido na
intuicho em geral, cujo dominio é igual em extensdo ao da
experiéncia, e portanto, que o conhecimento da causalidade consiste
por completo em sua referéncia a priori a experiéncia, é por esta

pressuposto como condi¢cdo, em vez de a pressupor. (2005, p.15).

Para Schopenhauer, a Vontade, como coisa-em-si é una. A crenca na
existéncia inerente de realidades separadas, a crenca na objetividade dessa
realidade - do principio de individuagcdo - ndo passa de um erro de
interpretacdo, de um mau uso da razdo. Essa realidade ndo passa de

representacdo, de obra de Maia.

Essa concepcao de unidade primordial com o mundo esta presente nas
Upanixades, textos que se adequam perfeitamente a filosofia schopenhauriana
— segundo ele préprio. A medida em que se transcende a individualidade,
chega-se mais perto da esséncia incondicionada. Bastante elucidatério a esse

respeito é o seguinte trecho d’O mundo como Vontade e como Representacao:
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A grandeza do mundo, antes inquietante, repousa agora em nos.
Nossa dependéncia dele é suprimida por sua dependéncia de nés. -
Tudo isso, contudo, ndo entra em cena imediatamente na reflexao,
mas se mostra como uma consciéncia apenas sentida de que, em
certo sentido (que apenas a filosofia pode revelar), somos unos com
o mundo e, por conseguinte, ndo somos oprimidos por sua
incomensurabilidade, mas somos elevados. E a consciéncia sentida
daquilo que o Upanixade dos Vedas ja exprimiu repetidas vezes de
maneira variada, em especial no dito antes citado: Hae omnes
creaturae in totum ego sum, et praeter me aliud ens non est, todas
essas criacdes em sua totalidade sdo eu, e exterior a mim n&o existe
ser algum (Upanixade, XXIV, v .1, p. | 22). Trata-se de elevacéo para

além do individuo, sentimento do sublime. (2005, p. 278 - 279).

Nesse contexto a tragédia seria compreendida como uma forma
privilegiada de perceber o resultado das ac¢des oriundas da incompreensao da
realidade. Por meio da tragédia poder-se-ia perceber que o sujeito € muito mais
do que apenas sujeito empirico. E que a afirmacdo da vontade tratar-se-ia de

resultado da ignorancia, e que inexoravelmente levaria ao tragico.

[...] esse conhecimento, no individuo purificado e enobrecido pelo
sofrimento mesmo, atinge o ponto no qual o fenbmeno, o véu de
Maia, ndo mais o ilude. Ele vé através da forma do fendbmeno, do
principium individuationis, com o que também expira o egoismo nele
baseado. Com isso, os até entdo poderosos MOTIVOS perdem o seu
poder e, em vez deles, o conhecimento perfeito da esséncia do
mundo, atuando como QUIETIVO da Vontade, produz a resignacao, a
rendncia, ndo apenas da vida, mas de toda a Vontade de vida
mesma. Assim, vemos ao fim da tragédia os mais nobres, apés longa
luta e sofrimento, desistirem dos alvos até entdo perseguidos
veementemente, e, para sempre, abdicam de todos os gozos da vida,
ou desta se livram com alegria]...] (SCHOPENHAUER,2005, p. 333).
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Entdo, ao perceber isso, perceber-se-ia a ilusdo de Maia. E notar-se-ia
que liberdade seria repousar no uno-primordial, transcendendo a causalidade e
as categorias de espaco e tempo. Nesse sentido a tragédia seria um lugar

privilegiado onde se mostra esse conhecimento.

[...] a anulagdo violenta da minha individualidade é também a
anulacéo da minha finitude e, portanto, a conversdo metafisica do
meu olhar. Eu descubro-me essencialmente fundido com o mundo.
No sublime eu acedo a sabedoria dos Vedas, a esse sentimento de
gue somos um s6 com o mundo e pela sua infinitude ndo somos
aniquilados, mas elevados(...). Na contemplacdo de um objeto
colossal eu sou arrancado ao mundo empirico para aceder ao mundo

como coisa-em-si. (NABAIS, p. 50).

Tudo que esta no espaco e tempo, e tudo que ambiciona algo que esteja
Nno espaco e no tempo, perecera — ja que nao possui existéncia inerente. A
esse respeito pretendemos nos demorar um pouco no intuito de aclarar a
impossibilidade da existéncia de uma realidade objetiva que repouse em si

mesma.

A filiacdo schopenhauriana a filosofia de Kant ndo ocorre sem criticas:
nao Ihe passaria sem se notar de forma gritante 0 modo com que o pensador
de Konigsberg recua seu idealismo na segunda edicdo da primeira critica, a

ponto de negar seus resultados. A esse respeito oucamos o proprio filésofo.

Com a decisiva visdo idealista fundamental expressa téo
distintamente na primeira edicao da Critica da razdo pura, encontra-
se todavia em inegéavel contradicdo o modo como Kant introduz a

COISA EM SI; e, sem duvida, essa é a principal razdo para ele, na
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segunda edicdo, suprimir a citada passagem principal idealista e
autodefinir-se como alguém diretamente opositor do idealismo
berkeleyano, com o0 que, entretanto, tdo somente incorporou
inconsequéncias a sua obra, sem poder remediar o principal defeito
dela. Este é, como é bem conhecido, a introducao da COISA EM SI
pelo modo como escolheu, cuja inadmissibilidade foi demonstrada em
detalhes por G.E. Schulze em Enesidemo e logo reconhecida como o
ponto fraco do seu sistema. A questédo pode ser esclarecida em bem
poucas palavras. Kant fundamentou a pressuposi¢édo da coisa em si,
embora encoberta por tor¢des conceituais variadas, sobre uma
conclusdo conforme a lei da causalidade, a saber, que a intuicdo
empirica, ou mais corretamente a SENSACAO em nossos 6rgéos dos
sentidos, da qual ela procede, tem de possuir uma causa externa.
Entretanto, de acordo com sua propria e acertada descoberta, a lei de
causalidade é por nés conhecida a priori, conseguintemente uma
funcdo de nosso intelecto, portanto de origem SUBJETIVA; além
disso, a propria sensacdo dos sentidos, sobre a qual aplicamos a lei
causalidade, é também inegavelmente SUBJETIVA; por fim, até
mesmo 0 espaco, no qual, por meio dessa aplicacdo, situamos a
causa da sensacao como objeto, € uma forma de nosso intelecto
dada a priori, por conseguinte € da mesma maneira SUBJETIVA.
Portanto, toda a intuicAo empirica permanece por inteiro assentada
em fundagdo SUBJETIVA, como um simples processo em nés; e
nada por completo diferente e independente disso pode ser traduzido
como uma COISA EM SI, ou exibido como um pressuposto
necessario. (2015, p. 505-506).

Para Schopenhauer o mundo fenoménico, o0 mundo das representacdes
€ obra de Maia, é ilusdo atribuir-lhe realidade externa ao véu. Esse mundo
situado no tempo e no espago e que estd condenado a causalidade é um
mundo dual, fruto do engano que separa sujeito e objeto, possibilitado pela
crenga inconsciente na existéncia em si dessa realidade individuada que
continua sendo projetada pela Vontade em apari¢coes fantasmagoricas. Nesse
sentido seu pensamento se insere na polémica da coisa-em-si, retomando a

critica de Jacobi e Schulze (seu antigo professor) a postulacdo de uma
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realidade existente fora da teia das representacdes. Redyson nos informa, em

relagdo a critica da realidade externa feita por Schopenhauer:

Essa objecdo a coisa em si provém de Jacobi e é retomada a seguir
por Schulze. Para Jacobi, o espirito da filosofia de Kant estaria na
afirmacao de que “ nada temos a ver com os objetos, mas apenas
com nossas representagdes”. O dilema de Jacobi manifesta-se
guando declara que, sem a pressuposi¢cdo da afeccéo pelos objetos,
ndo seria possivel penetrar no sistema de Kant, e com tal
pressuposicdo ndo poderia permanecer nele. Schulze retoma no
Enesidemo a objecdo de Jacobi, apontando a peticdo de principio
gue esta no fato de Kant ter admitido, sem provas, a proposi¢édo de
gue todo conhecimento humano comega com a acdo de objetos
sobre nossos sentidos, sendo que tais objetos fornecem a ocasido
para que a mente se exteriorize.

Para Schulze, hd uma contradi¢@o entre as premissas e os resultados
da Critica: os resultados da deducéo transcendental das categorias
mostram que as categorias de causa e realidade s6 se aplicam a
intuicdes empiricas. Ora, 0 objeto que afeta nossa sensibilidade teria
de ser algo diverso e independente dela e, portanto, ndo se pode

aplicar-lhe as categorias de causa e realidade. (p.50).

Ou seja, em Schopenhauer a idealidade é levada ao extremo budista a
respeito da ilusdo intransponivel do Véu de Maya. O que nos leva
forcosamente a situacao de todo intransponivel, de termos de reconhecer como
inexoravel a impossibilidade de salto para fora, pois o préprio fora ndo passa

de uma nocao de todo contraditoria, se ndo impensavel.

Jacobi, critico da idealidade proveniente do pensamento kantiano, se
torna paradigma da posi¢cdo dogmatica ingénua ao propor tal sandice; “apostar

na existéncia de uma realidade fora de n6s” (GOMES, p. 26). A esse respeito
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ndo ha modo de nos passar desapercebido a filiagdo de Schopenhauer com F.

Schlegel, de todo critico a tal manobra.

[...] o elogiado salto mortale dos filésofos é apenas um alarme falso.
Tomam, em pensamento, um impulso tremendo e se felicitam pelo
perigo vencido; mas, observando-se apenas um pouco mais
detidamente, sempre continuam no mesmo lugar. E o véo de Dom
Quixote no cavalo-de-pau. Também Jacobi me parece jamais poder
parar quieto, embora permanecendo sempre onde esta (...)
(SCHLEGEL, p.113).

Tampouco ficar em busca de algum fundamento no mundo que tem por
condicdo sine qua non de sua existéncia a idealidade do tempo e do espaco -
logo, a causalidade - ndo seria mais do que estar condenado a vagar
indeterminadamente, qual cientistas, que na verdade se confundem com seus
ratos em uma esteira de laboratorio, buscando sair dela correndo mais
apressados, sedentos pela deliciosa quimera da realidade externa, ou de
algum ponto de repouso que supbem pendurados a sua frente. Como nos

comenta o fildlogo schopenhauriano.

E como pode acreditar na verdade da promessa de solucionar todos
0s enigmas do mundo, feita com tanta confian¢a, quem aprendeu do
mais honesto de todos os pesquisadores, Kant, que justamente a
densa teia das relacdes causais no fenébmeno dissimula para sempre
a verdadeira esséncia das coisas, quando elas s@o objetos de uma
investigacao cientifica ligada a séries de conclusdes logicas?
(ROHDE, p. 51).

Esse mundo fenoménico é finito, limitado e parcial. E qualquer que

venha a ser 0 gozo ou conhecimento frutos da crenca na objetividade da obra
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de Maia levard inexoravelmente ao sofrimento e ndo se tratard de verdadeiro

conhecimento.

Pode-se portanto comparar todos os dogmaticos a pessoas que
acham que, se caminhassem em linha reta, chegariam ao fim do
mundo; Kant, porém, teria circunavegado o mundo e mostrado que,
porque ele é redondo, ndo se pode sair dele por movimento
horizontal, no entanto, por meio de movimento perpendicular talvez
isso ndo seja impossivel. Pode-se também dizer que o ensinamento
de Kant propicia a inteleccdo de que o principio e fim do mundo
devem ser procurados ndo fora dele, mas dentro de nés mesmos.
(SCHOPENHAUER, 2005, p.488).

Apés tais consideracdes, podemos aclarar nossa compreensao a

respeito do que afirma J. L. Borges:

Para Schopenhauer, para o sombrio Schopenhauer, e para Buda, o
mundo é um sonho, devemos deixar de sonha-lo e podemos chegar a
isso mediante prolongados exercicios (...). Devemos chegar a
compreensdo de que o mundo é uma aparicdo, um sonho, de que a
vida € sonho. Por isso devemos senti-lo profundamente, chegar a

iSSO gragas aos exercicios de medita¢do. (p.154).

Também agora nos encontramos aptos a compreender a insinuacdo de

Schopenhauer ao referir-se aos que se aprofundam em tais exercicios.

Os iogues ou saniasi, que, com uma preparacao metddica, recolhem
até seu interior todos os sentidos e esquecem o mundo e a Si
mesmos: - 0 que, entdo, fica em sua consciéncia é o ser primordial?

Isso se diz mais facilmente do que se faz. (2016, p.85).

Porém também Schopenhauer vislumbra na experiéncia estética,

principalmente na possibilitada pela musica, essa dimenséo.
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A mdasica, portanto, ndo € de modo algum, como as outras artes,
copia de ldeias, mas COPIA DA VONTADE MESMA, da qual as
Ideias também sdo a objetividade: justamente por isso o efeito da
musica é tdo mais poderoso e penetrante que o das outras artes, ja
gue estas falam apenas das sombras, enquanto aquela fala da
esséncia. (2005, p.298).

Muito embora Schopenhauer aponte a possibilidade de transcendéncia
da condicdo de mero sujeito empirico a condicdo de puro sujeito do
conhecimento por meio da arte, essa nao seria mais que uma possibilidade de
contato fugaz, embora privilegiado, com a realidade do mundo. Ao transcender
sua identidade nessa experiéncia, 0 homem poderia experienciar um pouco a

sensacdao de tranquilidade da Vontade.

[...] se todo o mundo como representagdo € a visibilidade da vontade,
a arte é o clareamento dessa visibilidade, a cadmara obscura que
mostra os objetos mais puramente, permitindo-nos melhor abarca-los
e compreendé-los; € o teatro dentro do teatro, a peca dentro da peca
em Hamlet. (SCHOPENHAUER, 2005, p.309).

A arte, nesse sentido, é vista como um reflgio provisério onde se revela
temporariamente a realidade, almejando, ironicamente, transportar ao infinito,

muito embora disponha para isso de meio finitos.

[...] a compreensdo do mundo como uma variada e movimentada
fantasmagoria de imagens que deixa transpassar o ideal e espiritual
contém algo de eminentemente artistico, e entrega, por assim dizer, o
artista pela primeira vez a ele mesmo: ele é aquele que pode se sentir
prazerosamente, sensualmente, pecaminosamente preso ao mundo
das aparéncias, ao mundo das copias, mas se sente preso a ele

como mégico que torna esse mundo das aparéncias didfano ao
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mundo das ideias e do espirito, porque sabe que também pertence a
este. Aflora aqui a tarefa mediadora do artista, o seu papel hermético-
magico de mediador entre o mundo superior e o mundo inferior, entre
ideia e fendbmeno, espirito e sensualidade; pois tal €, por assim dizer,
a localizacdo cOsmica da arte; ndo ha outra maneira de determinar e
explicar sua situacao singular no mundo, a dignidade descontraida de
sua atuacdo nele. O simbolo lunar, alegoria césmica de toda
mediacdo, é caracteristico da arte. Pois para a humanidade arcaica,
primitiva, o que dava um carater singular e sagrado a Lua era sua
duplicidade, sua posicdo mediana e mediadora entre 0 mundo solar e
o mundo terrestre, 0 mundo espiritual e o material. Femininamente
receptiva em relacdo ao Sol, mas masculinamente fecundante em
relagdo a Terra, a Lua era para eles o mais impuro dos corpos
celestes, porém o mais puro dos terrestres. Por certo, ela ainda
pertencia ao mundo material, mas nele assumia a posicdo mais alta,
mais espiritual, no umbral da esfera solar, e tecia e afiangava, no
limite de dois reinos que ela a0 mesmo tempo separava e unia, a
unidade do todo, intérprete entre o perecivel e o imperecivel. Pois é
justo esta a localizagdo da arte entre espirito e vida. Andrégina como
a Lua, feminina em relacdo ao espirito, mas masculinamente
fecundante na vida, manifestacdo a mais materialmente impura da
esfera celeste, e a mais transitoriamente pura e incorruptivelmente
espiritual da esfera terrestre, sua esséncia esta em ocupar uma
posicdo intermediéria, lunar-magica, entre as duas regides. Essa

posicdo intermediaria é a fonte de sua ironia. (MANN,2015, p. 90-91).

Explicar o estado estético em sua esséncia verdadeira, torna-lo
acessivel ao pensamento abstrato, era tarefa da filosofia —
certamente apenas de uma filosofia que entendia mais de arte, que
tinha vivido mais a arte do que todas as filosofia, anteriores e atuais.
Ela sabia e ensinava que o olhar da arte era aquele da objetividade
genial — e se lembrarmos o que foi dito antes a respeito da mediacéo
realizada pela arte como fonte de ironia, entdo perceberemos que
ironia e objetividade estdo conjugadas e sdo uma coisa s6. (ldem,
p.104).

Diante de tal argumentacdo, muito embora se reconheca a centralidade
da arte, o melhor e Unico meio verdadeiro encontrado para desfrutar dessa

condicdo seria o0 caminho ético, da ascese budica ao Nirvana, onde
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paulatinamente o homem iria esforcando-se para identificar-se com o sujeito
puro do conhecimento, tranquilizando a vontade e tornando-se livre, realmente

soberano, reconhecendo sua identidade com a totalidade do mundo.

Ela também é uma felicidade efémera, passageira. O estado artistico,
acreditava Schopenhauer, a permanéncia num olhar iluminado
idealmente ndo era a redencdao final. O estado estético era somente
um estagio preliminar de outro mais perfeito, no qual a vontade
apenas provisoriamente pacificada naquele primeiro seria para
sempre ofuscada, vencida e aniquilada pelo conhecimento. A
plenitude do artista era o santo. (MANN, 2015, p.106).

E nesse sentido que podemos entender as seguintes citacdes, que
podem também em algo nos aclarar o estético orientalismo de Wagner. E
somente adentrando nessa perspectiva que abarca o carater ironicamente
ambiguo da arte que poderemos compreender sua dupla natureza: como fonte
de acesso privilegiado a experiencia de transcendéncia da condi¢do de vulgar
sujeito empirico limitado a sua identidade ela nos oferta o deslumbre fugaz de
tal experiéncia; porém se ap0ls tal experiéncia ndo se segue em rumo a
redencdo pristina do Nirvana, ela pode ser até considerada como distracéo.
Diante do exposto nos habilitamos a compreender as seguintes referéncias de

Mann a Wagner.

“ Foi assim que meu coracao subiu ao cérebro, e minha vida teve de
se tornar apenas uma vida artificial: sO posso viver ainda como
‘artista’, neste desapareceu todo o meu ‘ser humano’ .” E preciso
confessar que jamais se empregaram palavras tdo crassas e uma
franqueza tdo desesperada para caracterizar a arte como
entorpecente, como haxixe, como paradis artificiel. (MANN, 2015, p.
179).
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Ah, a arte! Com que razdo Buda a caracterizou como o desvio mais
seguro do caminho da salvacdo! Em 1858, Wagner escreve de
Veneza uma longa e turbulenta carta a Mathilde Wesendonck, na
gual discute isso com sua amiga, depois de lhe ter contado sobre seu
plano de compor um drama budista, Os vencedores. (MANN, 2015,
p.181 - 182).

Uma vez transcorrida nossa caminhada investigativa na filosofia do
pensador que sobremaneira influenciara Nietzsche, nos cremos habilitados a

no proximo capitulo adentrar na obra inaugural do jovem esteta.



45

AUn mas ilustrativa es la
catéstrofe de Peer Gynt;el
misterioso Fundidor se dispone
a derretir al héroe; esta
consumacion, infernal en
América y en Europa, equivale
estrictamente al Nirvana.

J.L. Borges

IV - BUDISMO E TRAGEDIA OU HELENISMO E PESSIMISMO

Na segunda metade do século XIX a Alemanha se unifica. Em 1871,
vencida a guerra Franco-Prussiana, o rei Guilherme | € entronado no Palécio
de Versalhes. A Alemanha, entdo recém unificada, anseia pela efetivacdo de
uma cultura propria, um modo proprio de ser. Nietzsche publica seu primeiro
livro em 1872, em meio a turbuléncia dos fatos politicos e militares recém
ocorridos na Europa. O objetivo politico principal de seu escrito fora a

identificagédo e o fomento da cultura alema.

Temos em tdo grande conta o ndcleo puro e vigoroso do ser aleméo,
que nos atrevemos a esperar precisamente dele essa expulsdo de
elementos estranhos implantados a forga e consideramos possivel
gue o espirito alemao retorne a si mesmo reconscientizado. Alguém
opinara talvez que esse espirito deve encetar o seu combate com a
expulsdo do elemento romanico: para tanto, ele poderia reconhecer
uma prepara¢do e um estimulo externos na triunfante bravura e na
gléria sangrenta da Gltima guerra; porém a necessidade intima ele
terd de busca-la na emulagdo de sempre ser digno dos nossos
excelsos paladinos nessa trajetéria, de Lutero tanto como de nossos
grandes artistas e poetas. Mas que néo creia nunca que possa travar
semelhantes lutas sem os seus deuses do lar, sem a sua pétria
mitica, sem uma "restituicdo" de todas as coisas alemas! E se o

alemdo olhar, hesitante, a sua volta, em busca de um guia que o
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reconduza de novo a patria ha muito perdida, cujos caminhos e
sendas ainda mal conhece - que apenas atente o ouvido ao chamado
deliciosamente sedutor do passaro dionisiaco que sobre ele se balou-
¢a e quer indicar-lhe o caminho para la. (NIETZSCHE, 1992, p. 138).

Torna-se imperiosa a compreensao desse rasgado elogio que tece
Nietzsche em seu livro de estreia a Lutero. O jovem autor insere-se
completamente no contexto da busca do ser Alemé&o, e identifica a importancia
de Lutero nessa caminhada. O carater anti-humanista da reforma, com seu
forte acento irracionalista de apelo sobrenatural, contribuird para o isolamento e
a especificidade da cultura alema. Principalmente por ter com isso evitado a
renascenca, romana e latina, na Alemanha. E ao fazer isso, dentre inUmeras
consequéncias, termina por evitar com que se estabeleca na Alemanha uma

cultura de Opera, superficial e socrética.

Mas ademais a isso prepara terreno para uma interpretacdo alema da
Grécia: sem a mediacdo de Roma. Lutero e a reforma criaram condicfes sem
as quais nao seria possivel um acesso e uma leitura diretamente alema da
Grécia. Caminho principiado por Winckelmann. E que chegaria até o
Nascimento da Tragédia. Caminho que vé um parentesco profundo e oculto

entre a Grécia e a Alemanha.

E nessa Grécia Alemad encontra-se uma inser¢cdo de elementos
exteriores a Grécia do Renascimento de Roma. No romantismo alemé&o se da
uma busca de um elemento profundo e pode-se dizer obscuro na Grécia.
Abrindo-se, além disso, caminho para uma busca por um parentesco antigo

entre a Alemanha e povos do oriente.



a7

[...] ha um precursor dessa idéia de buscar a origem fora do ocidente:
Humboldt. Porque ele, como sabemos, é o fundador da linglistica
moderna (numa certa direcdo, depois corrigida ou complementada
por Saussure). A criagdo de Humboldt é que a lingua deveria ser
conhecida numa perspectiva diacrbnica, ou seja, histérica,
etimolégica. A partir disso, ele chegou a conclusao, amplamente
comprovada ainda hoje, de que o berco de todas as linguas indo-
germanicas — ou indo-européias, como se prefere dizer atualmente —
se encontra na india, numa lingua anterior ao sanscrito. Uma lingua
perdida, quase totalmente perdida, mas que gerou o sanscrito.
Heidegger cita, por exemplo, em alguns dos seus textos,
determinados étimos — a palavra ser e coisas assim — que vém
daquela lingua pré-sanscrito. Enfim, as linguas indo-germanicas, ou
seja, todo o mundo ocidental — com excecao de um cantdo na Suica,
das linguas escandinavas e outros poucos exemplos — teve sua
origem nas margens do Ganges. E assim que se comeca a introduzir
a idéia de que o mundo ocidental é um tanto vulneravel. (BORNHEIM,
2003, p. 21).

Dentre os numerosos exemplos dessa busca podemos destacar a de
Georg Creuzer, filblogo e pesquisador dos mitos, que sobremaneira

influenciara o jovem filblogo schopenhauriano.

Pode-se imaginar a forca que esse pensamento teve sobre
Nietzsche, jovem ainda e recentemente iniciado em Schopenhauer e
Wagner. Creuzer ja antecipara algumas compreensfes caras ao
pessimismo schopenhauriano. Mostrara que 0s gregos pensavam a
vida como um ciclo ininterrupto de desgracas, regido pela morte e
pelo sofrimento, para a qual s6 haveria repouso no éxtase religioso
ou na morte. O povo que inventou a tragédia tinha mesmo uma vida
tragica. E a vida nada mais era do que uma miragem, vestes

ilusérias, tecidas por Proserpina. (DIAS, 2004, p. 217).
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Creuzer buscou estabelecer uma ligacéo histérico-cultural, levantando a
tese de que a mitologia, bem como o simbolismo do ocidente derivava dos

cultos de Dioniso e dos Mistérios originarios oriundos da india e Egito.

Em sua obra mais importante, Symbolik und Mythologie der alten
Volker, besonders der Griechen, em quatro volumes, de 1810-12,
Creuzer faria uma tentativa fantastica de estabelecer uma ligacédo
histérico-cultural demonstrando que toda a mitologia e simbdlica do
ocidente, e sobretudo dos gregos, derivava diretamente dos cultos de
Dioniso e dos Mistérios originarios, segundo sua pesquisa, na india,
Asia menor e Egito. O terceiro volume dessa obra, que teve imenso
sucesso e inumeras edicdes e traducdes (Baeumer 1,p.142), era
inteiramente dedicado as religifes baquicas, que expressariam na
linguagem grega todos os mitos dionisiacos asiaticos. Note-se que,
sessenta anos antes de Nietzsche, Creuzer ja pressupfe uma
oposicao entre Apolo e a religido baquica: de um lado estaria a
arrebatadora e provocante flauta de Dioniso, de outro a apaziguadora
citara de Apolo. Apesar de nunca citar 0 nome desse pesquisador,
Nietzsche toma emprestada sua Symbolik und Mythologie na
biblioteca da Universidade de Basiléia, em junho de 1871,
conservando até o final da vida um exemplar dessa obra consigo.
(RODRIGUES, 2007, p. 113 — 114).

Percebe-se, doravante, o encadeamento de algumas das
consequéncias dos caminhos abertos por Lutero, e a motivagdo nietzschiana

em elogiar o reformador. E a importancia de sua busca do ser Aleméo.

De fato, os romanticos vao além da Grécia, continuam a peregrinagédo
iniciada por Winckelmann, véo até a india, e |4 pretendem encontrar o
berco tanto da Grécia quanto do cristianismo. (BORNHEIN in
WINKELMANN, 1975, p. 27).

Uma vez mais a esse respeito:



49

[...] os romanticos amaram instintivamente aos indianos, e o0s
aceitaram em genial compreensdo. E as grandes obras roméanticas,
nascidas do dia para a noite de uma incrivel intuicdo do espirito
indiano, pertence a criagdo duma filologia indiana. Foi Friedrich
Schlegel quem a criou num passe magico, e ainda hoje o filho dum
famoso romantico, Wilhelm Wackernagel, € um dos maiores nessa
ciéncia.

Mas ndo apenas a India foi descoberta pelo Romantismo. E
significativo que tanto Friedrich Schlegel como Gérres usaram o
desvio sobre a india para chegarem a uma compreensio nova e mais
profunda da ldade Média e do Catolicismo. (HESSE, p. 170-171).

E nessa esteira que 0 eminente sanscrita schopenhauriano amigo de

Nietzsche pode nos falar de um:

[...] pensamento (Gedanke) propriamente cristdo, que se estende
muito além do nome do cristianismo e se encontra ja na india, no
vedanta, assim como no budismo. Posteriormente, ele retorna
também em Platdo, em seus sucessores, €, revestido de um invoélucro
(HUlle) mitico, no Novo Testamento. Livre deste invélucro,
justamente, ele constitui, por fim, o cerne préprio do idealismo
filoséfico fundado por Kant e trazido & sua mais completa perfei¢cdo
por Schopenhauer. (DEUSSEN, 2013, p.132).

Também somente na mesma esteira podemos compreender a carta
enviada por Wagner a Liszt pouco antes da publicacéo de Tristdo e Isolda, na
qual afirma que “(...) a pesquisa moderna mostrou ser o Cristianismo puro e
sem mistura nada mais do que um ramo do veneravel Budismo” posto que
esse Cristianismo puro “ainda reconhecia a fatuidade e a insignificancia deste

mundo, e ansiava pela cessacdo da existéncia individual — o grande
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ensinamento da antiga religido dos bramanes, transformada e levada a

perfeicdo no Budismo”. (WAGNER apud WISNIK, p. 246).

Somadas e incentivadas reciprocamente por essas pesquisas filoldégicas
e filosoficas, que esbocavam fortemente a ideia de uma origem comum entre
Grécia e India, encontram-se as descobertas linguisticas, acertando sobre a
lingua indo-européia, mais uma ligagdo entre as referéncias gregas e indianas

a Alemanha.

Friedrich Schlegel desenvolveu a tese que identificava o préprio
sénscrito como a lingua mae de todos os idiomas. Esse grupo de
idiomas comecgou a ser considerado como uma "familia”, recebendo
em 1813 o nome de grupo indo-europeu.

(...) Havia outras propostas de designacdo do grupo, como
"indogerméanico", "sanscritico", "indocelta" e "arioeuropeu”.

(...) Em 1861, Friedrich Max Miiller passou a utilizar o termo "ariano”
para designar tanto o proto-idioma quanto a raca humana a partir da
qual teriam se originado os indianos, persas, romanos, gregos,
germanicos, celtas e eslavos. Assim, um estudo que era inicialmente
apenas linguistico acabou resultando em concepg¢fes de outro tipo,
sobre ragas e povos, com uma conotacdo étnica que ndo existia
inicialmente.

(...) Friedrich Max Muller ja sabia, em meados do século XIX, que o

termo sénscrito "arya" significava nobre, ou de uma boa familia.

(BIANCHINI, p. 61 -63).

Nota-se como que de um primeiro sentido derivou-se um segundo, e que
desses seguiu-se um terceiro, quais sejam: de um tronco linguistico extraiu-se uma
raga - um povo originario, e desses sentidos seguiu-se o de adjetivo qualificativo de
nobreza e grandeza. A concepgao mitica de um fundo originario permeava e norteava,

ao menos em significativa parte, a Alemanha do séc. XIX.
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Por todo o século XIX, o uso da palavra "ariano" como sinénimo de
indo-europeu difundiu-se nos meios académicos. No entanto, as
vezes o0 termo ariano ou &ria € usado em um significado mais restrito,
referindo-se aos antigos povos da Pérsia e india, ou ao povo primitivo
desconhecido, supostamente originado das estepes da Asia Central,
do qual se originaram os povos da Pérsia e da india. Segundo os
pesquisadores, elementos pertencentes a religido dos persas sao
encontrados também nos textos védicos antigos, indicando uma
influéncia da primeira sobre os Vedas. A sua cultura (dos arianos)
teria ficado particularmente expressa nos Vedas e, principalmente, no
Rigveda, considerado como o mais antigo, e por isso 0 pensamento
védico (contido nos Vedas) é também chamado de indo-ariano.
(Idem, p.64).

Ai esboca-se, claramente, por meio da histéria, arqueologia e linguistica,

uma ideia de vinculac&o alema com os vedas, e com a india. Conforme Alves:

O romantismo e a filosofia alema do século XIX, sob a influéncia de
certo “arianismo”, ira impregnar-se do pensamento indiano.

Em 1806, Frederick Schlegel (1772 — 1829) declara: “E do oriente que
devemos tirar o supremo romantismo”. Para A. W. Schlegel (1767 —
1845) a Alemanha deveria ser “o Oriente da Europa”. (WULLSTEIN,
2009, p. 8).

Ainda a esse respeito afirma Schopenhauer cabalmente que “...no
sanscrito esta a raiz da lingua gética e da grega.” (2016, p.104). O primeiro
livro de Nietzsche liga-se a esse arianismo e a essa busca de uma unidade
espiritual profunda entre Alemanha, Grécia e india. Tendo a Alemanha por
tarefa tocar adiante o renascimento dessa profundidade dionisiaca, por meio da
tragédia. Nao a toa, no Nascimento da Tragédia, “a folha de rosto da primeira
edicdo trazia impressa a gravura do Prometeu liberto (Prometheus unbound),

do escultor Leopold Rau (1847-80).” (PRATES, SANTOS E FIGUEIREDO,
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2014, p. 62). Podemos identificar essa insercdo de forma elucidativa nas

seguintes citacdes de seu primeiro livro:

A lenda de Prometeu é possessao original do conjunto da
comunidade dos povos arias e documento de sua aptiddo para o
tragico profundo. (...) A desventura na esséncia das coisas - que o
contemplativo ariano ndo esta propenso a afastar capciosamente - a
contradicdo no dmago do mundo se lhe revela como uma confusdo
de mundos diversos, por exemplo, de um mundo divino e um mundo
humano, dos quais cada um, como individuo, esta certo, mas, como
mundo singular ao lado de outro, tem de sofrer por sua individuacao.
(1992, p. 67- 68).

[...] conforme a propor¢cdo das mesclas, teremos uma cultura
preferencialmente socratica ou artistica ou tragica; ou se se deseja
permitir exemplificagdes histéricas: ha ou uma cultura alexandrina, ou
entéo helénica, ou budista. (1992, p. 108).

A equiparacdo entre tragico e budista, doravante, se elucida. Ambos
podem ter saidas diferentes, ambos podem ter uma doutrina da salvacao
diferente, mas tanto o budista quanto o tragico possuem a mesma
compreensao de mundo. Ambos compreendem a realidade da mesma forma.

Ambos concordam com Schopenhauer:

A enorme bravura e sabedoria de KANT e de SCHOPENHAUER
conquistaram a vitéria mais dificil, a vitoria sobre o otimismo oculto na
esséncia da légica, que é, por sua vez, o substrato de nossa cultura.
Se esse otimismo, amparado nas aeternae veritatis [verdades
eternas] , para ele indiscutiveis, acreditou na cognoscibilidade e na
sondabilidade de todos os enigmas do mundo e tratou o espaco, o
tempo e a causalidade como leis totalmente incondicionais de

validade universalissima, Kant revelou que elas, propriamente,
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serviam apenas para elevar o mero fendbmeno, obra de Maia, a
realidade Unica e suprema, bem como para pb6-la no lugar da
esséncia mais intima e verdadeira das coisas, e para tornar por esse
meio impossivel o seu efetivo conhecimento, ou seja, segundo uma
expressdo de Schopenhauer, para fazer adormecer ainda mais
profundamente o sonhador (O mundo como vontade e representacéo,
1, p. 498). Com esse conhecimento se introduz uma cultura que me
atrevo a denominar tragica: cuja caracteristica mais importante é que,
para o lugar da ciéncia como alvo supremo, se empurra a sabedoria,
a qual, ndo iludida pelos sedutores desvios das ciéncias, volta-se com
olhar fixo para a imagem conjunta do mundo, e com um sentimento
simpético de amor procura apreender nela o eterno sofrimento como
sofrimento préprio. Imaginemos uma geragdo a crescer com esse
destemor do olhar, com esse herdico pendor para o descomunal,
imaginemos o passo arrojado desses matadores de dragdes, a
orgulhosa temeridade com que d&o as costas a todas as doutrinas da
fraqueza pregadas pelo otimismo, a fim de "viver resolutamente" na
completude e na plenitude: ndo seria necessario, porventura, que o
homem tragico dessa cultura, na sua auto-educacdo para 0 sério e
para o horror, devesse desejar uma nova arte, a arte do consolo
metafisico, a tragédia]...]. (NIETZSCHE, 1992, p. 110 — 111).

Tratemos de entender o que € o budismo para Nietzsche. Conforme
FLORENTINO NETO (2009, p. 55), “O universo oriental de Nietzsche é o
budismo de Schopenhauer,de Paul Deussen” E o0 que vem a ser isso se torna
claro conforme o proprio Deussen - € a mesma sabedoria dos Vedas, € a

sabedoria que acerta que:

[...] na medida em que nossa esséncia ndo esta limitada neste
involucro de carne e sangue; na medida em que nds, embora como
fendmenos sejamos subordinados ao espaco, portanto, egoistas; ao
tempo, portanto, mortais; e a causalidade, portanto, nao livres (unfrei)
— todo nosso fendmeno empirico é apenas uma aberragdo (eine
Abirrung) de nossa esséncia em si mesma (von unserem an sich
seienden Wesen). Esta, portanto, € sem espaco (raumlos), e entédo

afastada de toda possibilidade do egoismo e do pecado; sem tempo
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(zeitlos), e portanto imortal; e sem causalidade, e assim, livre.
(DEUSSEN, 2013, p. 137).

Trata-se da metafisica que possibilita o sublime - da metafisica que
permite com que apesar da derrota enquanto fendbmeno, se possa algar uma

vitéria em um sentido superior. Conforme o préprio Nietzsche:

Para sair do orgiasmo nao ha, para um povo, sendo um caminho, o
caminho do budismo indiano, o qual, para ser suportavel em seu
anseio do nada, necessita daqueles 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 representacdo, o indescritivel prazer dos estados
intermediarios. (NIETZSCHE, 1992, p. 123-124).

A tragédia absorve em seu intimo o mais alto orgiasmo musical, de
modo que é ela que, tanto entre 0s gregos quanto entre nés, leva
diretamente a musica a sua perfeicdo; mas, logo a seguir, coloca a
seu lado o mito tragico e o herdi tragico, o qual entdo, como um
poderoso Titd, toma sobre o dorso o mundo dionisiaco inteiro e nos
alivia dele: enquanto, de outra parte, gragas a esse mesmo mito
tragico, sabe libertar-nos, na pessoa do herdi tragico, da avida
impulsdo para esta existéncia e, com mé&o admoestadora, nos lembra
de um outro ser e de um outro prazer superior, para o qual o herdi
combatente, cheio de premonicfes, se prepara com sua derrota e
ndo com suas vitorias. (NIETZSCHE, 1992, p. 124 -125).

Percebe-se claramente a vinculagdo de nosso autor com a metafisica do
sublime, onde o horror da desintegracdo da identidade, o horripilante padecimento que
se tem ao ser rasgado o véu do mundo fenoménico é sucedido pelo desfrute de uma
sensacdo mais profunda, como podemos perceber na resenha de Ervin Rohde ao
Nascimento da Tragédia:

Com grande horror, 0 homem tem a impresséo de estar mergulhado

no nada, em um abismo sem fundo; no entanto, é animado pela
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elevada sensacdo de um deleite inteiramente novo, magico e
poderoso. O sol se pBe, mas agora se mostra no alto o extenso

exército das estrelas. (In 2005, p. 46).

Inegavelmente o reconhecimento do pensamento indiano no cerne de sua
concepcdo da tragédia jA se nos mostra claro: é esse justamente o0 mesmo

pensamento que possibilita a tragédia.

[...] temos j& todas as partes componentes de uma profunda e
pessimista consideracdo do mundo e ao mesmo tempo a doutrina
misteriosdéfica da tragédia: o conhecimento basico da unidade de tudo
0 que existe, a consideragéo da individuagdo como causa primeira do
mal, a arte como a esperanca jubilosa de que possa ser rompido o
feitico da individuagcdo, como pressentimento de uma unidade
restabelecida. (NIETZSCHE, 1992, p. 70).

E diante desse contexto que Nietzsche, em sua primeira
publicacdo, € um entusiasta da renascenca da tragédia, do renascimento dessa

cultura profunda, dessa heranca ancestral:

Sim, meus amigos, crede comigo na vida dionisiaca e no
renascimento da tragédia. O tempo do homem socratico passou:
coroai-vos de hera, tomai o tirso na mao e ndo vos admireis se tigres
e panteras se deitarem, acariciantes, a vossos pés. Agora ousai ser
homens tragicos: pois sereis redimidos. Acompanhareis, da india até
a Grécia, a procisséo festiva de Dionisio! Armai-vos para uma dura
peleja, mas crede nas maravilhas de vosso deus! (NIETZSCHE,
1992, p. 123).

Sera mister também, imediatamente, mencionar pelo nome os

poderes que me parecem garantir um renascimento da tragédia - e
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algumas outras bem-aventuradas esperancas para o0 ser alemao!
(NIETZSCHE, 1992, p. 97).

O autor tenta nortear, conforme sua concepg¢do, a estrondosa forca
subterr@nea que a partir da unificacdo alema cré ter terreno politico apropriado
para florescer. Reconhecendo no drama Wagneriano o renascimento do

espirito profundo e tragico.

Todas as nossas esperancas tendem, antes, cheias de anseio,
aquela percepcdo de que, sob esta inquieta vida e espasmos
culturais a moverem-se convulsivamente para cima e para baixo, jaz
uma forca antiqlissima, magnifica, interiormente sadia, a qual, sem
davida, s6 em momentos excepcionais se agita alguma vez com
violéncia, e depois volta a entregar-se ao sonho, a espera de um
futuro despertar: em seu coral ressoou pela primeira vez a melodia do
futuro da musica alema. Tao profundo, corajoso e inspirado, téo
transbordantemente bom e delicado soou esse coral de Lutero, como
0 primeiro chamariz dionisiaco que, ao aproximar-se a primavera,
irrompe de uma espessa moita. A ele respondeu, em eco de
competicdo, aquele cortejo festivo, solenemente exuberante, de
entusiastas dionisiacos a quem devemos a mdasica alema - e aos
quais deveremos o renascimento do mito alem&o! (NIETZSCHE,
1992, p. 136).

Nessa intencdo de nortear o renascimento da cultura alema, o jovem
filblogo propde claramente que a musica seja 0 guia desse novo caminho, que
identifica a profundidade do ser Alem&o. Alcada a tal ponto, a musica vem

preparando o despertar dionisiaco de seu povo:
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Do fundo dionisiaco do espirito aleméao algou-se um poder que nada
tem em comum com as condi¢Bes primigénias da cultura socratica e
que ndo é explicavel nem desculpavel, a partir dela, sendo antes
sentido por esta como algo terrivelmente inexplicavel, como algo
prepotentemente hostil, a musica alema, tal como nos cumpre
entendé-la sobretudo em seu poderoso curso solar, de Bach a

Beethoven, de Beethoven a Wagner. (NIETZSCHE, 1992, p. 118).

A musica é o elemento que traz a tona a identificacdo primordial. Em

Nietzsche, a metafisica do artista implica a destruicdo da individualidade do

herdéi a fim de que seja possivel alcancar algo superior. A tragédia atinge com a

morte do herdi, a consolacdo metafisica que permite, também para a filosofia

de Schopenhauer, a afirmacdo herdica da vida: apesar da morte e da

caducidade de todas as coisas individuais “O herdi, a mais alta aparéncia da

vontade, é negado com a nossa alegria, porque € somente aparéncia, e a vida

eterna da vontade ndo é tocada pela sua destruicdo” (NIETZSCHE, 1992, p.

101).

Somente a partir do espirito da muasica € que compreendemos a
alegria pelo aniquilamento do individuo. Pois s6 nos exemplos
individuais de tal aniquilamento é que fica claro para nés o eterno
fendbmeno da arte dionisiaca, a qual leva a expressdo a vontade em
sua onipoténcia, por assim dizer, por trds do principium
individuationis, a vida eterna para além de toda a aparéncia e apesar
de todo o aniquilamento. A alegria metafisica com o tragico € uma
transposicdo da sabedoria dionisiaca instintivamente inconsciente
para a linguagem das imagens: o heroi, a mais elevada aparicdo da
vontade, &, para 0 nosso prazer, negado, porque é apenas aparéncia,
e a vida eterna da vontade ndo é tocada de modo nenhum por seu

aniquilamento. "Nés acreditamos na vida eterna!”, assim exclama a
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tragédia; enquanto a musica € a Idéia imediata dessa vida.
(NIETZSCHE, 1992, p. 101, 102).

Aqui voltamos a nocéo de sublime contida em sua obra inaugural, que
vem a ser a experiéncia de desidentificacdo com uma identidade limitada,
expandindo-se para a identificacdo com o uno-primordial. Processo esse que
ocorre de forma intempestiva na tragédia grega. Em que por meio da musica
conseguir-se-ia transcender o estado limitado e finito das realidades

individuadas.

Por meio da ascese, tal como compreendida por Schopenhauer,
percebe-se a natureza ilimitada e a identificacao total e primordial do mundo de
forma paulatina e consciente da inexorabilidade da lei causal. Sendo tal
processo resultado do conhecimento licido da realidade. Ao passo que por
meio da tragédia atica, tal como Nietzsche schopenhaurianamente a entende,
percebe-se essa unidade primordial de forma violenta, de forma sublime. Por
meio da masica, ho mito tragico nota-se o resultado terrivel das acbes que
cairam nas ilusdes do véu de Maia, que necessitaram da aparente ilusdo para
tocar suas vidas. Em meio a desgraca |lhes socorre a sublime musica do coro,
de forma redentora, trazendo a identificacdo com o uno-primordial apds a

derrota da crenca na ineréncia do principio de individuacao.

Schiller tem razdo também em relagao a estes inicios da arte tragica:
o coro é uma muralha viva contra a realidade assaltante, porque ele -
0 coro de satiros - retrata a existéncia de maneira mais veraz, mais
real, mais completa do que o homem civilizado, que comumente julga
ser a Unica realidade. A esfera da poesia ndo se encontra fora do
mundo, qual fantastica impossibilidade de um cérebro de poeta: ela
guer ser exatamente o oposto, a indisfarcada expressdo da verdade,

e precisa, justamente por isso, despir-se do atavio mendaz daquela
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pretensa realidade do homem civilizado. O contraste entre essa
auténtica verdade da natureza e a mentira da civilizacdo a portar-se
como a Unica realidade é parecido ao que existe entre o eterno cerne
das coisas, a coisa em si, e 0 conjunto do mundo fenomenal; e assim
como a tragédia, com o seu consolo metafisico, aponta para a vida
perene daquele cerne da existéncia, apesar da incessante destruicao
das aparéncias, do mesmo modo o simbolismo do coro satirico ja
exprime em um simile a relacdo primordial entre coisa em si e
fendmeno. (NIETZSCHE, 1992, p. 57 -58).

Nietzsche aponta a musica como portadora da saberia redentora:

O consolo metafisico - com que, como ja indiquei aqui, toda a
verdadeira tragédia nos deixa - de que a vida, no fundo das coisas,
apesar de toda a mudanca das aparéncias fenomenais, €
indestrutivelmente poderosa e cheia de alegria, esse consolo aparece
com nitidez corporea como coro satirico[...] (NIETZSCHE, 1992, p.
55).

Além das semelhancas, Nietzsche mostra que existe uma diferenca da

interpretacdo elaborada por ele a respeito da tragédia grega e a filosofia

budista de Schopenhauer: para Nietzsche mesmo sendo um sonho a vida pode

e tem de ser afirmada, ao passo que para Schopenhauer por ela ser um sonho

deve ser negada.

Schopenhauer assinalou sem rodeios, como caracteristica da aptidao
filosofica, o dom de em certas ocasides considerar os homens e
todas as coisas como puros fantasmas ou imagens oniricas. Assim
como o filésofo procede para com a realidade da existéncia [Dasein],
do mesmo modo se comporta a pessoa suscetivel ao artistico, em
face da realidade do sonho; observa-o precisa e prazerosamente,
pois a partir dessas imagens interpreta a vida e com base nessas

ocorréncias exercita-se para a vida. As imagens agradaveis e
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amistosas ndo sdo as Unicas que o sujeito experimenta dentro de si
com aquela onicompreens@o, mas outrossim as sérias, sombrias,
tristes, escuras, as suUbitas inibicbes, as zombarias do acaso, as
inquietas expectativas, em suma, toda a "divina comédia" da vida,
com o seu Inferno, desfila a sua frente, ndo s6 como um jogo de
sombras - pois a pessoa vive e sofre com tais cenas - mas tampouco
sem aquela fugaz sensacao da aparéncia; e talvez alguns, como eu,
se lembrem de que, em meio aos perigos e sobressaltos dos sonhos,
por vezes tomaram-se de coragem e conseguiram exclamar: "E um
sonho! Quero continuar a sonha-lo! . (NIETZSCHE, 1992, p. 29).

Nesse aspecto concordamos com a interpretacdo de Wilamowits a
respeito do primeiro livro de Nietzsche. Em suas resenhas publicadas logo
apos o langamento d’O Nascimento da Tragédia, o renomado fil6logo defende
a interpretac@o de que a metafisica do artista € a mesma metafisica da ascese
Schopenhauriana, aspirante ao Nirvana. A Tragédia entdo seria um outro
caminho, uma outra saida extraida da mesma compreensao de como as coisas
sao.

“Do orgiasmo apenas um caminho surge para um povo: o caminho
para o budismo.” (...) No entanto, logo em seguida, os gregos teriam
achado outro caminho; mas ndo se trata na verdade de nada
diferente, pois que diferenca ha entre o passe de méagica metafisico,
com que os helenos na embriaguez, superam a nostalgia do nirvana,
e “os estados estaticos dos budistas, que elevam acima do tempo, do

espaco e do individuo”? (WILAMOWITS-MOLLENDORFF, 2005, p.
133).

Tendo chegado até aqui podemos condensar nossa compreensao do
Nascimento da Tragédia do seguinte modo: com base na filosofia kantiana de
Schopenhauer, Nietzsche faz sua leitura da tragédia Grega, fomentando, em tal

intento, de modo ufanista, o renascimento do profundo espirito dionisiaco na
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Alemanha recém unificada. Na qual identifica o mito tragico com a criacao
apolinea de imagens oniricas; e a mdsica, 0 coro tragico, com as profundezas
do ser, com a diluicdo e destruicdo das individuagbes, por meio da embriaguez

dionisiaca.

O mito tragico s6 deve ser entendido como uma afiguracdo da
sabedoria dionisiaca através de meios artisticos apolineos; ele leva o
mundo da aparéncia ao limite em que este se nega a si mesmo e
procura refugiar-se de novo no regaco das verdadeiras e Unicas
realidades, onde entdo, como lIsolda, parece entoar assim 0 seu
canto de cisne metafisico:
Na torrente arqueante
Do mar do deleite,
No sonido bramante
Das ondas olorosas,
No todo bafejante
Do alento do universo,
Afogar-se, afundar-se,
Inconsciente - supremo prazer!

(NIETZSCHE, 1992, p. 131).
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V - CONCLUSAO

A vinculacdo do jovem Nietzsche com a concepc¢éo schopenhauriana a
respeito da estrutura da realidade acreditamos ter sido aclarada dada sua
inser¢cdo na metafisica pessimista no sentido idealista. E a sua vinculagdo com
Wagner se d4 na mesma esteira, porém o tomando como paradigma da
ascensao alema recém unificada.

Cremos que a presente investigacdo que terminou por se encerrar
deixa-se simbolizar por duas imagens.

A primeira, que atesta o schopenhaurianismo presente no Nascimento
da Tragédia, se mostra em minha inflada fantasia apés transcorrido o percurso
deste estudo: ndo posso deixar de ser tomado pela imaginacdo de que um
sombrio e compassivo bodhisattva budista, abismalmente versado nos rituais
de Kalachakra — onde se passam demorados dias construindo minuciosas
mandalas com finas areias coloridas, fruto de refinados calculos e detentoras
de complexa simbologia; para que, tdo logo estas estejam finalizadas, sejam
destruidas ao som de profundos mantras guturais; perguntaria a Nietzsche por
que ele apds ter compreendido tdo sublimemente a estrutura Ultima da
realidade, seguiria insistindo em enaltecer a postura de se bater a cabeca na
parede — como “fendbmeno estético”, sob alegacéo de que, apods ter se iniciado
nos mais intimos mistérios da natureza, tivera compreendido que esta postura
poderia ser mantida infinitamente, posto que tinha ciéncia da indestrutibilidade

do “Uno-Primordial’.
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A segunda imagem, que atesta a presenca de Wagner no mesmo livro,
se encontra no préprio trabalho: ele comecga com o pilar dérico Napoledo, no
primeiro capitulo, e termina com a roméantica e oriental dissolugéo de Isolda, no
altimo.

Ainda poderiamos, ap0s transcorrida nossa investigacao, pensar que a
iniciacdo nietzscheana no conhecimento da esséncia da realidade nao fora tdo
profunda assim. Como talvez esteja certo Andler :

Desde 1866, quando Nietzsche conheceu o livro de Friedrich-Albert
Lange intitulado A historia do materialismo, este resultado fixou-se
para ele: (...) nossos 6rgédos visiveis, como todas as outras partes do

mundo fenoménico, ndo passam de imagens de um objeto
desconhecido. (p.146-147).

Essa é justamente a concepgao que possibilita afirmar que “E certo que
s6 percebemos das coisas a excitagdo nervosa que elas nos causam.” (p.
148). A fim de que nédo pairem duvidas na exposicao de tal argumento, Andler

lanca mao da seguinte explicagao:

A decomposicao produzida pela luz em certas substancias quimicas
parece-nos reproduzir contornos que o olho humano percebe; logo,
h& uma relagéo entre a causa excitante desconhecida e esses efeitos
guimicos similares. Assim, cada excitacdo nervosa deixada por uma

causa externa esta relacionada com qualidades verdadeiras. (p.148).

Caso Andler ndo esteja equivocado, caso tivesse Nietzsche se vinculado
a tal teoria, poderiamos lancar mao de uma terceira imagem, ao tristemente
nos perguntar-mos se ele ndo tivera comecado a tentar alcar v6o em cavalo-

de-pau antes mesmo de sua definitiva debacle psiquica.
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Duas consideracdes a respeito da relagdo entre politica e pessimismo

Gostariamos de nos tardar alguns instantes em um problema que se

deixou insinuar em nosso trabalho. Ndo se nos deixa mostrar isenta de

problemas a vinculacdo, sendo a total identificacdo, feita a exaustdo, do

nazismo com a estética romantica e o pessimismo filosofico.

A esse respeito tentaremos expor nossa posicdo comecando por

recorrer a interpretacdo que nosso principal comentador tece frente a afirmacéo

da vontade de vida que ganha paulatinamente centralidade na obra

nietzschiana.

A vida acima de tudo! Por qué? Ele jamais o disse. Ele jamais indicou
uma razdo por que a vida é algo incondicionalmente digno de
devogdo, que deve ser preservada ao mais alto custo[...].(MANN,
2015,p.250).

Como se fosse necessario defender a vida contra o espirito! Como se
houvesse o0 menor perigo de que as coisas pudessem se tornar
demasiadamente espirituais na Terra! A mais singela generosidade
deveria exortar a preservar e proteger a fraca chamazinha da razao,
do espirito, da justica, em vez de se colocar do lado do poder e da
vida instintiva, comprazendo-se numa superestimacéo coribantica de
seus aspectos “negados”, do crime- resultando na sandice que hoje
estamos vivendo. Nietzsche age — e com isso causou muitos males —
como se fosse a consciéncia moral que tivesse entendido, como
Mefistofeles, a mée fria do diabo a vida. De minha parte ndo vejo
nada de diabolico no pensamento (um velho pensamento dos
misticos) de que um dia a vida possa ser suprimida pelo espirito
humano — mas vai nisso um bom tempo, um tempo infinito. (MANN,
2015,p.252).
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N&o a toa o amigo proximo de Nietzsche em sua juventude e eminente

orientalista viria a tocar no mesmo ponto.

(...) as acBes morais da justica desinteressada, do sacrificio da
caridade, darenuncia em todas as suas formas, da abnegacao
em uma longa tarefa de vida (aneine grofe Lebensaufgabe), da
fidelidade no comprimento de uma determinada promessa e da
realizacdo de um certo dever de responsabilidade. Ninguém
duvidara do carater positivo destes fendmenos, e que eles
consistem na tarefa (Aufgabe) mais elevada e Ultima de toda esta
vida terrena testemunhardo a todos seus sentimentos imediatos.
No entanto, em uma infeliz ilusdo, eles sdo turvados pelo meu
pobre amigo Nietzsche, que toma a negacdo por algo negativo e
sonha com um refinamento da afirmagdo, que, em JUltima
instdncia, ndo passa de um refinamento do egoismo com todas
as suas terriveis consequéncias, com o sibaritismo (Genusssucht),
sede de vinganga, inveja, maldade, tirania e opresséo dos fracos e
pobres. (DEUSSEN, p. 135).

Uma vez expostas as consideracdes acima nos tornamos aptos a
perceber a patente contradicdo que se encontra entre o0 regime que pode ser
sintetizado pelo espirito, bem como pelo nome, do grandiosamente assustador
filme de Leni Riefenstahl, O Triunfo da Vontade (Triumph des Willens), com a
supracitada corrente estético-filosdfica.

Parece-nos também algo intrigante, nesse mesmo aspecto, 0
protagonismo da republicana e nada romantica Rienzi na aurora da caminhada

do demoniaco fuhrer.

Em Linz, Hitler assiste a épera —"Rienzi’, de Wagner. (...) Hitler
comoveu-se profundamente com Rienzi, mais tarde, disse: “Foi

naquela hora que tudo comegou” (COSTA, p.17).



1

No intuito de solidificar nossa compreensdo, encerramos com uma
citacdo do tedrico da afirmacdo da vontade, que n’A Gaia Ciencia, ja afastado
de seus mestres iniciais, parece aclarar nossa posicdo a respeito de nosso

problema.

Ou dever-se-ia contar entre os alemées os diletantes e solteironas
como Mailander, esse acucarado apostolozinho da virgindade? Afinal
de contas vereis que era um judeu (todos os judeus ficam melosos
guando moralizam). Nem Bahnsen, nem Mainlander, nem o préprio
Edward von Hartmann ddo uma indicacdo precisa sobre a questéo de
saber se o0 pessimismo de Schopenhauer, o olhar apavorado que
lancado num mundo sem Deus, um mundo tornado estlpido, cego,
insensato e problematico, seu espanto sincero... ndo foram apenas
um caso excepcional entre 0s alemées ou um
evento alemao, enquanto que todo o resto se encontra em primeiro
plano, nossa valente politica, nosso alegre patriotismo que considera
toda coisa sob o angulo de um principio pouco filoséfico — *
Deutschland, Deutschland Uber alles” — e portanto sub specie speciei,
isto é, da espécie alem&, demonstra exatamente o contrario. Ndo! Os
alemaes de hoje ndo sdo pessimistas! Schopenhauer foi pessimista
como europeu e ndo como alemao!!. (NIETZSCHE,1986, p. 250-251).

Diante do acelerado aumento da relevancia, sobremaneira no ambito
politico, de obscuros valores pseudo-evangélicos, tencionamos aclarar nossa

total desvinculacdo a tal danoso processo. Inclinamos-nos, muito antes pelo
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contrario, a seguir piamente as recomenda¢fes do de todo oposto ao
supracitado perturbador acontecimento politico Wladimir Safatle, contida na

contracapa de seu célebre livro.

Certo dia, Georg Lukéacs resolveu ironizar os filosofos da Escola de
Frankfurt, em especial Theodor Adorno. Seu pretenso negativismo
em relag&o ao curso do mundo, sua ansia em descrever 0s impasses
da razdo, assim como 0s momentos Nos quais nossos regimes de
apreensdo categorial desabam, isto sem aparentemente fornecer
esquemas praticos de engajamento, exasperavam Lukacs ao ponto

de este afirmar que os frankfurtianos viviam no Grand Hotel Abgrund
(Grande Hotel Abismo). Como quem mora em um Grande Hotel belo
e melancolico, pois guardido dos ultimos resquicios da civilizacédo
letrada, mas cuja sacada da diretamente para um abismo. Lukacs, no
entanto, ndo percebeu que acabara por fornecer involuntariamente
uma bela definicdo da exigéncia fundamental da filosofia: essa
exigéncia de se confrontar com o0 caos, confrontar-se com o0 que
aparece a um certo conceito de razdo como abismo, e sentir-se bem.
Pois esse sentimento nasce da certeza de que ndo devemos ter
medo de ir onde ndo encontramos mais as luzes projetadas por

nossa propria imagem. (SAFATLE).

Muito embora em nosso percurso ndo tenhamos olvidado de que a
metafora de Lukacs ja fora gasta primeiramente com outro filésofo situado em

Frankfurt, porém em um século anterior.

[..] o nada como perspectiva do pessimismo, como horizonte de
vida,ndo pode impedir de modo algum o individuo, segundo a
ética schopenhaueriana ja exposta, de levar uma Vvida
contemplativa plena de gozo (genussreiches) . Pelo contrario, o
abismo do nada,o fundo sombrio da caréncia de sentido da existéncia
da o tempero picante a este gozo da vida. Ademais, o0 aristocratismo
afirmado da filosofia de Schopenhauer permitird a seus fiéis de sentir
(isto €, de imaginar que eles estdo) bem acima de uma plebe
lamentavel e tdo limitada que ela ainda cré dever combater e sofrer

para melhorar as condigbes da sociedade. O sistema de
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Schopenhauer — sistema engenhoso e harmoniosamente
construido do ponto de vista da arquitetonica formal — ergue-se como
um belo hotel moderno, dotado de todo conforto, & beira do abismo,
do nada, da caréncia de todo sentido. E a diaria contemplacdo do
abismo, entre refeicbes espléndidas, prazerosamente degustadas,
ou entre obras de arte preciosas, s6 pode realcar ainda mais o
gozo desse conforto refinado.” (LUKACS apud RAMOS. p. 38).



