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andamento as reflexdes por meio das evidéncias miticas do
principio, em um mundo homogéneo, e como se conquistou
a solidao da individualidade pela produtividade do espirito.
Tendo em vista que a religido é sintoma do tragico, pensou-
se a transformacio operada na religiosidade do mundo
arcaico ao dominio cristdo, bem como a necessidade do
surgimento das demais instituigdes: a palavra, a cidadaniae a
democracia como basicas a tal reformulacio,
fundamentalmente a ideia que se tem de Deus. A questdo
crucial que permeou as reflexoes foi o avango da racionalidade
até a0 racionalismo em detrimento, como se defendeu, a nossa
natureza irracional. Por fim, refletiu-se o retorno do tragico
na pés-modernidade, conforme vicejava no mundo arcaico,
por meio de um enfoque na sabedoria tragica, tal como se
identificou na filosofia nietzschiana.

PALAVRAS-CHAVE: Tragico; Religiao; Sabedoria tragica;
Nietzsche.

ABSTRACT: This article intends to, concisely, circumsctibe
the tragic condition of man. We led our reflections through
the mythical evidence of the principle, in a homogeneous
world, and how the loneliness of individuality was conquered
by the productivity of the spirit. Bearing in mind that religion
is symptom of the tragic, we pondered the transformation
wrought in the religiosity of the archaic world to the Chris-
tian domain, as well as the need for arrival of other institu-
tions: the word, citizenship and democracy as basic to such
reformulation, basically the idea that we have of God. The
crucial question that permeated the discussions was the ad-
vance of rationality to the detriment, as it was defended, of
our irrational nature. Lastly, we reflected upon the return of
the tragic in postmodernity as flourished in the archaic world,
through an emphasis on the tragic wisdom, as identified in
Nietzsche’s philosophy.

KEYWORDS: Tragic; Religion; Tragic wisdom; Nietzsche.
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A construcao do conhecimento humano, quando havia um
mundo de aventuras a desbravar e transcender, foi acompanhada
também da perda nostalgicas desse contato primeiro com a vida.
Matéria e espirito se combinam contraditoriamente na efetivacao
do fendmeno humano: se, em ultima instancia, estamos condenados
ao conforto espiritual somos, no entanto, obrigados a construi-lo
cerceados por contingéncias materiais, notadamente o corpo fisico
que nos encarcera. B bem facil de entender que construimos um
mundo interior a partir da absor¢ao do mundo exterior. Devemos
entender que, em principio, nao havia o medo de perder-se, porque
nao havia mesmo, ainda, a possibilidade da perda. Descobrimos o
sentido da perda por conta da nostalgia do paraiso que a
produtividade do espirito construiu. A religiao nasceu de tal perda.

Se, por um lado, toda forma de solidao é tragica, porque,
antes de tudo, somos animais gregarios; por outro, sem tentarmos
afirmar aqui uma hierarquia da solidao, a solidao primeira do tragico
¢ aquela provocada pela perda do parafso de que tratam todas as
religides. Experimentamos do fruto da arvore do conhecimento,
como esta no Génesis, e fomos entregue a nossa propria sorte.
Desobedecemos a Deus (ou aos deuses, tanto faz) e tornamos a
vida por demais complexa por conta da inevitavel “produtividade
do espirito” (LUKACS, 2009, p. 30), e tivemos que sofrer a
problematica da convivéncia que se tornou complexa com as
diferencas que construimos. Ora, desconhecemo-nos, mas nos
mesmos construimos o desconhecido.

Todas as fabulas da criacao narram, de uma forma ou de outra,
a mesma histéria que, afinal, explica a nossa condicio tragica. E se,
por um lado, podemos niao concordar com isto, por outro, nao
temos outra explicacdo enquanto justificativa que nao seja mitica.

Quando znventamos a religido, enquanto maneira de retorno a
Deus, ja traziamos nostalgia do espirito de coletividade, de um tempo
em que havia comunhio, mesmo conflituosa, entre homem e
natureza, coletividade e Deus, mas perdemos isto, por que fomos,
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digamos assim, condenados a individualidade solitaria. Mas, do
processo que podemos dizer que teve inicio no Renascimento e se
agudizou com as revolu¢des burguesas do século XVIII, a
coletividade se fez outra, tomada pelo racionalismo do capital em
que a situacdo se torna mais contraditoria. Queremos dizer que se a
razao absorve o sentimento, por vezes tensamente, o que configura
a nossa condigao tragica, o racionalismo afoga o sentimento em
nome de valores pragmaticos da sociedade voltada para o consumo
e o lucro.

Ora, da individualidade como resultado para a sobrevivéncia
e calcinada pela convivéncia, construimos individualidade
pressionada por forgas arquetipicas, isto €, a nossa individualidade
que anseia pelo espirito de comunidade tio confortavel, que foi
perdido se depara, agora, com a nova comunidade, reconstru¢ao
da primeira, mas tomada pelo racionalismo, muito diferente da razao
classica. E alimentamos a propria maquina que nos escraviza o que
insere mais lenha na fogueira da situacéo tragica. F claro que aqui a
dicotomia esta posta apenas no sentido de situar os extremos, mesmo,
porque se faz impossivel identificar etapas e gradagoes no processo.
A forcosa individualidade que nos condena a soliddo (esséncia do
tragico), e os impulsos arquetipicos suscitados nao se equilibram,
ou, pelo menos, apresentam um fragil equilibrio que pode ser abalado
até por suaves modulagGes.

Alias, a racionalidade e o individualismo estao na base do
monoteismo. A palavra alcancou forga, e isto se deu a0 mesmo
tempo do surgimento da democracia e da cidadania na Grécia antiga,
porque a explicacao das coisas perdeu a obviedade. Fez-se necessario
inventar a verdade, e a palavra é instrumento privilegiado nesse
sentido. A verdade se tornou relativa como a propria palavra
também o é.

O mundo se tornou infinitamente complexo e a necessidade
de conviver levou os homens a tentarem o entendimento por meio
da participacao de todos (democracia e cidadania), no processo que
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amadureceria muito mais tarde, com a burguesia e suas contradigoes.
E claro que estamos falando, ainda, dos gregos, de uma sociedade
aristocratica e excludente, mas o entendimento que ambiciona a
democracia é porque as pessoas ja nao se entendiam mais, como
faziam com a clareza do mito num mundo homogéneo. Ora, era
preciso o entendimento. A concessdao as perspectivas do outro se
fazia necessaria no horizonte da produtividade.

Pois bem, a democracia era necessaria para que todos se
entendessem e a cidadania serviu para que todos participassem. A
participac¢ao, desde sempre, foi forte motivadora da produtividade,
nao €7

A visao de mundo politefsta, inerente a0 mito, implicava uma
apreensao espontanea, numa relacao direta com a vida. O homem
ainda ndo precisava explicar a vida que valia por si mesma. Era o
universo fechado da epopeia em que se cumpria a relacio do heroi
com o mundo. No tempo da tragédia ja a vida precisava de
explicacio, a verdade mitica ja nao cabia no horizonte do cidadao
que carecia de se justificar para ser aceito e o pathos do heréi se faz
dele com ele. Assim, no processo que se seguiu, os deuses foram
reduzidos ao Deus tnico, que instaurou leis que deviam ser seguidas
para controlar os impulsos que nio se fizessem produtivos.

Em outras palavras, a verdade 6bvia do mito no mundo
techado da coletividade foi substituida pela palavra que passou a
instaurar a verdade, enquanto explicacao da complexidade do mundo
da individualidade. Se ja nido podiamos nos entender
espontaneamente era preciso construir regras, por meio das palavras,
que deveriam ser aceitas para tentar forjar a unidade perdida. A
palavra que nao se fazia necessaria na realidade mitica, tornou-se a
pedra de toque da realidade do individualismo. A forca da
individualidade esta nesse processo, bem como o Deus unico,
expressio mitica da mesma individualidade, funciona com uma
tentativa unificadora de todos os homens. Lukacs (2009, p. 35) até
chegou a identifica uma nova pdlis, um equilibrio novo, “niao menos
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colorido e perfeito que o grego: o das intensidades inadequadas e
heterogéneas”.

Ora, se o mito unificava todos os homens, em um universo
fechado, apesar da multiplicidade de deuses, a complexidade do
mundo anulou tal unificacdo que é necessaria, também, pela nossa
contingéncia de animais gregarios. O que fizemos para tentar manter
a unidade do rebanhor Criamos regras suscitadas pela forca mitica
do Deus unico. Acreditamos em Deus enquanto forca da nossa
necessidade mitica e seguimos as regras que, por fim, sdo
fundamentais ao nosso conviver. A lei mosaica ¢é claro exemplo do
processo.

O que nos restou foi um sentimento de incompletude que se
revela tragico por conta do nosso desejo de unidade. De tal tensio
surgem as zdscaras SOcCiais.

A mascara ¢ um dos inventos mais antigos da Humanidade,
presente ja na cultura paleolitica e se constitui, antes de tudo, um
sintoma da clareza que o homem teve, desde sempre, da sua
impoténcia. Parece contraditério, mas “a consciéncia de sua propria
relatividade ¢ no homem inseparavel da consciéncia postuladora do
absoluto” (ORTEGA Y GASSET, 1978, p. 86). Trazemos em nos o
veemente afa de querer participar dessa owtra superior realidade,
conseguir trazé-la para a nossa realidade carente e limitada, fazer com
que o onipotente colabore em nossa nativa impoténcia. Mesmo o
adorador de Dioniso neste adora-lo, “reatua sobre o deus, projeta-se
em sua figura mitica e plastica” (ORTEGA Y GASSET, 1978, p. 86).

Queremos proximidade com o divino porque se constitui esta
relacao, o real, em detrimento das aparéncias da realidade do nosso
mundo dessacralizado. A irracionalidade ¢ a nossa realidade primeira
e viver no sagrado corresponde a se situar na realidade objetiva,
salvar-se da relatividade paralisante, “sem fim das experiéncias
puramente subjetivas” (ELIADE, 1992, p. 21). Eis o desejo do
homem religioso que, também, ¢ verificavel em todos os planos da
sua existéncia.
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Ao longo da histéria, o sentimento de impoténcia e onipoténcia
acompanhara o homem. A impoténcia, sendo uma experiéncia, se
vai fazendo, nunca fica encerrada, se modifica, corrige, integra de
tal maneira que hoje temos possibilidades que se situavam antes na
esfera do impossivel. A finitude do homem ¢ indefinida: “uma
limitacao ilimitavel ou elastica a qual nao é possivel marcar termos
absolutos” (ORTEGA Y GASSET, 1978, p. 86). Se, por um lado,
nos curvamos a onipoténcia, também, por outro, Ndo conseguimos
estabelecer o limite da nossa impoténcia, sempre estabelecendo novas

fronteiras.

Ha, também, de se considerar, no pacote do tragico, nossa
condi¢ao humana, verdadeiramente doentia por conta da consciéncia
que provem dos sentimentos que, por sua vez, determinam ideias,
muito mais do que surgir delas, por mais paradoxal que isto possa
parecer aos espiritos pragmaticos, “além de nao haver uma nogao
normativa de sadde”: “ninguém provou que o homem tenha de ser
naturalmente alegre. Mais ainda: o homem, pelo fato de ser homem,
por ter consciéncia, ja é, em relagio ao burro ou a um caranguejo,
um animal doente” (UNAMUNO, 2013, p. 31). E ainda acrescenta
Unamuno (2013, p. 21): o sentimento, e nao a razao, ¢ o grande
diferencial do homem em relagao aos demais animais. Este ¢ o ponto
de partida para identificar o sentimento tragico da vida. Unamuno
encaminha sua reflexdo por meio da tensiao inerente a filosofia
kantiana, defendendo que da ¢itica da raziao pura a critica da razao
pritica, Kant reconstréi com o cora¢ao o que havia destruido com a
cabeca. E do Deus racional, “proje¢ao para o infinito de fora do
homem, do homem abstrato, 0 homem nio homem”, tem-se o Deus
sentimental ou volitivo, “projecdo para o infinito de dentro do
homem na procura de vida, do homem concreto, de carne e 0sso”.
Na critica da razdo pratica, a existéncia de Deus se deduz da
imortalidade da alma. No entanto, ao atuar como professor, Kant
sentiu necessidade da mascara, porque tinha que justificar
racionalmente a atitude pouco racional da imortalidade da alma. E
de Hegel, segue Unamuno (2013, p. 22), o aforismo: “tudo que é
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racional é real e tudo que ¢ real é racional”, mas n6s, como Unamuno,
acreditamos que o realmente real é a irracionalidade. Ora, como a
propria ideia de Deus. Toda tragica batalha do homem, o anseio de
imortalidade, o salto de Kant, sao batalhas da conscéncia que, por
fim, é uma doenca.

Deveria ser prerrogativa humana primeira envolver os
sentimentos e tomar tal compreensao como orientadora de nossas
acoes. Ora, deveria ser facil compreender os sentimentos uma vez que
os experimentamos infinitas vezes, mas é amparado pelo
racionalismo que voltamos todas as nossas preocupacdes cognitivas,
porque se trata de imposi¢ao dos mecanismos coletivos de
sobrevivéncia, imperativos categoricos. A propria absor¢ao da arte
ou o ensino da literatura, por exemplo, consistem, notadamente nos
nossos dias, em ensinar a aprender a sentir e valorizar os sentimentos
como forma de conhecimento. Para muitos, no entanto, a reflexio
em torno a subjetividade é tomada pejorativamente como fuga ou
coisa do tipo, mergulhados que estamos na preocupagao com a
objetividade da vida. Condi¢ao verdadeiramente tragica.

Talvez tenha sido o positivismo o maior erro humano no
sentido de negar a irracionalidade. Entre os males do positivismo,
defende Unamuno (2013, p. 25) esta em ter tornado fatos apenas
fragmentos de fatos. O que ocorre ¢ que pensamos sentindo. Contra
os valores afetivos nao valem as razoes. Nao ha verdade nas razoes.
“Quantas vezes nao cabe dizer: para pensar com tu s6 ¢ preciso nao
ter nada além de inteligéncial” (UNAMUNO, 2013, p. 29).

O sucesso do livro de Rudolf Otto, Das Heilige (1917),
conforme argumenta Eliade (1992, p. 12) se deu pela op¢ao de se
estudar as modalidades da experiéncia religiosa e ndo a ideias de
Deus e da religido. Ele esclareceu dessa forma a especificidade dessa
experiéncia que nao esta no lado racional e especulativo da religido,
mas no lado irracional. O ‘Deus vivo’, compreendeu ele, nio era
“uma ideia, uma nogao abstrata, uma simples alegoria moral”, mas
uma realidade terrivel da célera divina: “[...] o sentimento de pavor
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diante do sagrado, diante desse mzysterium tremendum, dessa majestas
que exala uma superioridade esmagadora de poder”.

E verdade que o Cristianismo mudou a face de Deus e isto
fica evidente se tomarmos o paradigma da bondade que ¢
indiscutivel para os cristdos, bem como o perdio, conforme esta
em “Galatas” (BIBLIA SAGRADA, NOVO TESTAMENTO,
1993, p. 227) as obras da carne distinguem-se dos frutos do Espirito:
“[...] andai no Espirito e jamais satisfareis a concupiscéncia da carne”.
O fruto do espirito implica ““[...] amor, alegria, paz, longanimidade,
benignidade, bondade, fidelidade”. Caso alguém cometa algum erro
e se arrepender verdadeiramente, o sangue de Jesus Cristo é capaz
de purifica-lo de todos os pecados e de perdoa-lo. Isso ¢ ser Cristao.
Tal concepgao esta ligada a tradi¢do religiosa antiga de sacrificio e
rituais que o Cristianismo remodelou, alimentando a perspectiva de
rebanho, afinal se o sacrificio do cordeiro tem papel importante na
vida religiosa dos judeus, Jesus se fez o cordeiro de Deus no sentido
de redimir os pecados do mundo.

A reformulagido da concepgiao de bondade comegou com
Sécrates, arauto de uma nova realidade como Nietzsche (1984)
argumenta em Creprisculo dos Idolos. Antes de Sécrates, explicacdes
dialéticas suscitavam desconfian¢a, mas a palavra ganhou necessidade
dentro do mundo democratico que surgia. O velho feitio
aristocratico nao tinha mais lugar diante da forcosa racionalidade
que passou a ser remédio aos instintos, tornado maléfico. Uma
inversao de valores. Ninguém era mais senhor de si mesmo. Socrates,
precursor deste novo tempo, fascinava como dominador dos vicios,
como solucido, unica safida em tais casos. A degenerescéncia da
filosofia, Nietzsche atribui Sécrates, enquanto inventor da metafisica
na medida em que acaba julgando a vida. A prépria dialética
socratica é condenada na medida em que recupera propriedades
alienadas.

O dionisfaco ¢ a instauracao de uma nova existéncia. Nossa
plenitude, com a qual #ransfiguramos as coisas e a preenchemos de
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nossa propria alegria de viver. Sim, alegria de viver, apesar do
sofrimento.  Wisnick (1987, p. 219) observa que muitos nao
entenderdo jamais como que uma disposi¢ao radicalmente tragica
pode dar origem a um posicionamento afirmativo. Com Dioniso,
a vida mesma, sua eterna fecundidade e retorno, condicionam o
tormento, a destrui¢ao, a vontade de aniquilamento. O herdi tragico
afirma ainda o mais acerbo sofrer: ele é forte, pleno, divinizante o
bastante para isso. Dioniso cortado em pedagos é uma promessa
de vida: eternamente renascera e voltara da destruicao.
(NIETZSCHE, 1987a, p. 174). Mario de Andrade, como
argumenta Santos (1994, p. 100), sem duvida, poderia entender
perfeitamente a ideia do valor positivo do sofrimento. Para ele,
seria uma atitude castradora a separagao entre vida e corpo, prazer
e dor, morte e vida. Viver deveria ser uma mistura dionisfaca em
que as contradi¢Oes e tensOes inerentes a propria vida nido devem
ser um empecilho a felicidade.

De qualquer forma, metafisicamente, adquirimos o pecado
como condi¢iao casuistica ao perdao que, por sua vez, se fez
consolador como remédio necessario a uma condi¢do interpretada
como inerente a0 ser humano, e reconstituimos a necessaria unidade
que se esfacelava. O século XVII, por conta da tensio dialética entre
o teocentrismo da Idade Média e as perspectivas antropocéntricas
do Renascimento, foi, sem davida, momento significativo da
acomodag¢dao humana a simbiose do pecado e do perdao. A tonica
da poesia religiosa de Gregorio de Matos Guerra (1636-1681) ¢
exemplar na formula¢io do paradoxo essencialmente barroco de
que a grandeza da misericordia divina esta diretamente relacionada
a enormidade do pecado. Se o pecado promove o engrandecimento
de Deus, justificando-o enquanto Pai misericordioso, nada mais
natural que o homem peque para a gléria maior da Divindade. Eis,
pois, que a poética gregoriana imerge num circulo vicioso
angustiante: por um lado o gozo pleno, pecaminoso e irresponsavel
da existéncia; por outro, o arrojar-se arrependido, aos pés da
Divindade em busca de misericordia e perdao.
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A ideia de que somos pecadores a priori e se faz necessaria a
remissdao foi muito produtiva ao capitalismo: o pecado original e a
crucificacao sedimentaram fortemente tal condicao. O sentido da
palavra bom, por exemplo, conforme Nietzsche (1987b) argumenta
em Genealogia da Moral, o significado primeiro estava na forca e na
felicidade, era o contrario ao mau, a0 ruizz, mas tomou um antébnimo
mais adequado aos novos tempos: bom passou a ser interpretado
como bem, cujo contrario ¢ zal. Uma tramoia. Vejam que o bom nao
necessariamente deve ser o besz, mas o sera para aqueles a quem tal
relacdo se fizer util. Nietzsche acrescentaria que nesse caso se tratam
dos fracos e dos ressentidos. O bom nao necessariamente ¢ nao
egoista, mas o bem o é. O que Nietzsche queria dizer é que ao
processo coube utilidade, esquecimento, hdbito e, por fim, erro. Ocorreu
que o ressentimento dos fracos se tornou criador e produziu valores
e o 6dio encontrou compensa¢ao numa vinganga imaginaria, na ideia
crista de céu e inferno. Ora, a moral aristocratica constituia-se na
afirmagdo da vida, mas a moral dos escravos inverteu o golpe
afirmador e op6s de inicio um #do a tudo que nao lhe era util. Este
ndo passou a ser o ato criador. Um mundo exterior criado por
conveniéncia converteu-se no ponto de partida dos valores, e ndo o
mundo interior, a agdo tornou-se reagdo, os instintos — supremo dom
da vida na perspectiva nietzschiana — foram identificados como
doenga e perdemos o contato com nossa natureza.

Resumindo: da maldade, erigida ao pedestal de valor em
primeira instancia, surgiu a necessaria bondade, transfigurada no
perdao. O cristao absorveu o fendmeno com o consolo da vinganca
transcendental do inferno aos que nao se redimissem do mal e, por
fim, como sustentacdo de tudo, fez-se necessatia a bondade de Deus.
Isto foi muito oportuno, “porque ¢é efetivamente a esséncia do
cristianismo que encontramos no projeto politico, na concepgao
economica da existéncia, ou na busca de seguranca proposta pelas
diversas instituicoes sociais” (MAFFESOLI, 2000, p. 28).

Iniciamos as nossas reflexdes considerando que o tragico
nasceu da religido. A religiao, alias, foi resposta a racionalidade. A
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racionalidade, por sua vez, suscitou a consciéncia da morte do Deus
e sua destrui¢do. O teatro tragico surgiu de tal condicao, isto ¢, do
choque da diké mitica e a diké racional. Fol no avanco a polis, diga-se
de passagem, acomodado a civilidade, que a religiao dionisiaca
renunciou as suas caracteristicas mais selvagens. No que consistia o
culto a Dioniso? Festa, musica, danc¢a, mascara, o éxtase da
embriaguez e orgia mistica fazem parte do culto ao Deus esfacelado.
O que se queria era o reencontro com o que haviamos perdido, o
reencontro do homem consigo mesmo e, consequentemente, com
Deus enquanto proje¢ao mitica. Argumenta Nietzsche que foi um
momento significativo a historia da criagao artistica esse pacto entre
Dioniso e Apolo (protetor das cidades), na medida da combinacio
da embriaguez dionisfaca e o sonho apolineo que se processou, como
expressoes das forcas vitais da natureza humana. Supde-se que o
drama tenha surgido quando o corifeu (no principio s6 existia o
coro tragico) tenha assumido o lugar de Dioniso e respondido ao
COro que pranteava sua morte.

A presenca de Deus, na consciéncia humana, se acomodou ao
abandono de Deus (desmitologizagao da cultura), mas, defende
Nietzsche (1999, p. 31) que sob a magia do dionisfaco tornou-se a
selar-se ndo apenas o laco de pessoa a pessoa, mas também a natureza
alheada, inamistosa ou subjugada volta a celebrar a festa de
reconciliagdo com seu filho prédigo.

O espirito ludico do povo grego antigo se fundava no choque
do destino (Moira) e da necessidade (Ananké) enquanto configuracao
do tragico, isto ¢, o efeito estético da nossa impoténcia diante das
manobras do destino; o ser, digamos assim, oprimido pelo 7. Aquele
de peso mitico, irracional, e este de ordem racional. Alias, os gregos
emprestaram isto para o mundo ocidental como heranga ludica.

O heroismo classico cedeu espaco a situagao exemplar, por
essencial, do heroismo individual. Naquele era forcosa a énfase na
posicao social. O herdi estava atrelado ao destino da casa ou do
reino que o homem de posi¢ao incorporava, conforme argumenta
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Williams (2002, p. 74-75). Era inevitavel, portanto, que houvesse
rejei¢ao a burguesia. O individuo era uma entidade em si mesma e
nao o Estado. Isto implicou perda e ganho: o sofrimento individual
podia ser considerado de maneira mais séria e direta, mas se perdia
o carater geral e publico da tragédia. Ora, a ideia de uma ordem
tragica passou a conviver com a perda de qualquer ordem desse
tipo. No ambito da teoria isto significou “a abstracao da ordem e
a sua mistificacao”. Uma consequéncia foi a substituicao da posi¢ao
social na tragédia ao jogo de titulos dos dramas de costumes. A
condic¢io significativa da posicao de rei (encarnagao do povo)
tornou-se um cerimonial vazio (condes, duques etc). “[...] uma
ordem social reduzida a uma educacio classica sem vico ou vida”.
A ligacao homem, Estado e mundo tornou-se uma ordem
puramente abstrata.

A literatura se viu as voltas em tentar configura o her6i uma
vez perdido o conforto da totalidade. A problematica, em principio,
quando a estética do romantismo ainda fazia valer uma tentativa de
equilibrio, deu lugar a herdis que se ja exibiam a inevitavel impoténcia,
mas pelo menos morriam ou matavam na tentativa de exibir uma
inteireza que se esvaia, ou eram recolhidos ao final feliz sem
transcendéncia. B s6 o sentimento agora podia justificar a tentativa
de alguma inteireza. Aristoteles ja trazia a clareza de que era
prerrogativa da historia o que de fato acontecera e cabia a literatura
aquilo que poderia ter acontecido, mas tanto ao poeta como ao
historiador traziam como finalidade subjacente uma ideia de
formagao humana. O século XVIII inaugurou condi¢des propicias
para situar a literatura em outra esfera do conhecimento e uma das
consequéncias disso foi o protagonismo do anti-heréi. Argumenta
Williams (2002, p. 80), refletindo a tragédia moderna, que devemos
dirigir nossas preocupagdes nao mais ao herdi, uma vez que a
destruicao do herdi nao significa fim da agdo. A tragédia nio ¢
somente o herdi, mas ¢é, também, aquilo que acontece pela acio do
heréi. Estamos inconscientemente restringindo o todo no individuo,
mas isso transcende na tragédia, porque a vida retoma.
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Resumindo o que ja refletimos, podemos dizer que os valores
burgueses fizeram da racionalidade racionalismo, sob o fetiche do
dinheiro. As religides foram se revestindo da dialética demoniaca e
se desligou da arte e do mito. As festas foram dessacralizadas e
morreu o lado festival da vida, exibindo apenas resquicios atavicos,
mas o tragico sobrevive como realizacdo estética e condi¢ao
ontolégica do ser.

A tese inicial de Nietzsche sobre o tragico estava voltada para
uma concepcao metafisica de arte e de artista, influenciado
principalmente por Wagner e Schopenhauer, mas ele se langou numa
perspectiva que ultrapassou os parametros estéticos, em dire¢ao a
uma sabedoria tragica em busca do além-do-homem. Em 1888,
Nietzsche (1987a, p. 23) escreveu, referindo-se a Wagner e ao seu
primeiro livro, dezesseis anos apds a primeira edi¢ao: “Para ser justo
com O Nascimento da Tragédia, sera preciso esquecer certas coisas.
Ele surtiu efeito e mesmo fascinou pelo que nele era defeito - por
sua aplicacao ao Wagnerismo.” Quanto a Schopenhauer, Guinsburg
(1992, p. 5) explica que a esséncia metafisica schopenhauriana da
vontade aparece fortemente inserida em O Nascimento da tragédia,
mas ja “se tem em nucleo a des-sagregacao desta esséncia, a sua re-
humanizac¢ao na dramaticidade tragica da existéncia”. Schopenhauer
mergulhado em Platao e Kant, encontrou o idealismo transcendental
como ponto de partida e o Budismo (negacdo da vontade), que
Nietzsche repudiou, como ponto de chegada.

Sua filosofia, depois de explicar como a vida é profundamente
dolotrosa, coloca o caminho da morte como derradeiro balsamo
para todos os males que nos devoram. Surge daf a salvacio na
negacao da vontade de viver. Barbuy (s.d., p. 17-19) em nota da
quarta parte de O Mundo como vontade e representacao, diante do convite
schopenhauriano para o nada, recarrega este nada com a propria
vontade que ¢ um absoluto do qual somos apenas as representagoes.
Com isto o nada ¢ insuflado de esperancga: esperan¢a no nada,
esperang¢a na morte, que o tornaria em algo positivo, elo de
libertacao e retorno ao Ser. “Porque a verdade é que, por toda parte,
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estamos diante do Ser e cercados de Mistério.” Nao adianta negar
com palavras o que a experiéncia afirma: “a experiéncia interior, a
unica realmente valida, no ambito da vida, que é o ambito da
verdade”. O Nirvana, que fascinava Schopenhauer, e que solicitava
negacao da vontade era o que os santos chamam “o reino positivo
da Paz, e de Deus”. A obra que nos convida ao nada, por fim, suscita
um caminho para o ser.

O entendimento mais profundo da sabedoria tragica
(afirmagao da vida no seu vir-a-ser) esta no Ece homo, conforme
aparecera anteriormente no Crepiisculo dos idolos:

O dizer sim a prépria vida, mesmo nos seus mais estranhos e mais
duros problemas; a vontade de viver, que se alegra com o sacrificio dos
seus tipos mais elevados a propria inesgotabilidade — eis o que eu chamo
dionisfaco, eis o que adivinhei como ponte para a psicologia do poeta
tragico (NIETZSCHE, 2008, p. 54).

A evidéncia da independéncia do tragico em relacao a forma
da tragédia esta em Assim falon Zaratustra (1885), em que supera-se o
niilismo moral e metafisico e Zaratrusta se torna um filésofo tragico
ao afirmar o eferno retorno e a inocéncia do devir como apice de um
longo aprendizado.

Cangao da noite é explicitamente caracterizado como um
“ditirambo dionisfaco”. Ditirambo é um canto apaixonado, ora
entusiasta ¢ alegre, e nao raro melédico e sombrio, bem de acordo
com a natureza do deus do éxtase e do entusiasmo. O ditirambo foi
exaltado por Nietzsche em O Nascimento da Tragédia. Nele o homem
¢ levado a intensificacao das capacidades simbdlicas, apesar do perigo
que esse demonfaco cantar representava para o homem apolineo
que, “diante desse fenomeno, ficava assombrado e temeroso”

(MACHADO, 1997, p. 85, apud CASADO, 2010).

Em O Nascimento da Tragédia o impulso de eternizacao dos
acontecimentos da existéncia, era o critério de valor mais decisivo e
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mantém uma ligacdo com Zaratustra em termos da concepg¢ao da
sabedoria tragica dionisiaca: o eferno retorno se apresenta
independentemente da estética metafisica de sua primeira obra. No
Ecce homo tal pensamento sera considerado “a mais elevada férmula
da afirmagdao que em geral se pode alcancar [...]” (NIETZSCHE,
2008, p. 74).

Conforme Casado (2010):

[...] a afirmagdo da existéncia em seu devir ja ndo se faz unicamente a
partir de uma transfiguragio artistica e, portanto, a vida ja nio depende
necessariamente de uma justificagdo estética, mas pode ser criada como
uma obra de arte, encontrando nesta apenas uma vertente para inspirar
sua autopoiesis. (Grifo nosso).

O dionisiaco alcan¢ou, pois, seu momento supremo. Tal
postura afasta Nietzsche do saber socratico, platonico, cristao ou
idealista. Configura-se “[...] uma férmula da maxima afirmacao,
nascida da plenitude, da superabundancia, um dizer sim sem reserva,
até mesmo ao sofrimento, a propria culpa, a tudo o que ¢é
problematico e estranho na existéncia” (NIETZSCHE, 2008, p. 54).
Afirmacao, portanto, de seu cardter iminentemente tragico, um sz
a vida, negacdo ao pessimismo, mesmo que velado, na filosofia, desde
Platao. Deste modo, o proprio Nietzsche se anuncia “[...] como o
primeiro filésofo tragico — isto é, o extremo contraste e o antipoda
de um filésofo pessimista. Antes de mim, nio existia a transposicao
do dionisfaco em pdthos filosofico: faltava a sabedoria tragica”

(NIETZSCHE, 2008, p. 55).

Voltar-se a vida, pois, como um palco do eterno devir, ser
capaz de assumir seus aspectos terriveis, enfrentando suas incertezas,
com a avidez de transfigura-la, aceitando, por vezes, sua falta de
sentido, ¢ isto tomado como uma necessidade superior. Uma
perspectiva que corrobora tal instancia esta na aparente contradi¢ao,
constantemente repetida, de que o homem ¢ o tnico animal que
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sabe que vai morrer, mas vive como se fosse eterno. A superagao da
perspectiva metafisica esta na evidéncia da realidade. Nisto consiste
a sabedoria tragica dionisfaca e vivemos momentos adequados para
entender claramente isto.

Maffesoli (2000, p. 26) reconhece tal sabedoria tragica nas
novas geragdes como uma forma de heroismo “que assumindo o
que pode ter de irrevogavel os amores vividos, as adesdes
ideoldgicas, as revoltas pontuais, nao entende institui-los em ‘familia,
crenga, partido’ que considera formas esclerosantes e potencialmente
mortiferas”. Exemplar disto sdo as recentes manifestacdes populares
no Brasil, em 2013, escandalosamente nio institucionalizadas. A
necessidade, no seu sentido filosofico, “gera herdis, novos cavaleiros
da pos-modernidade, capazes de arriscar a vida por uma causa que
pode ser, ao mesmo tempo, idealista e perfeitamente frivola”

(MAFFESOLI, 2000, p. 26).

Evidencia-se uma furia de viver o presente, na medida em que
se identifica um retorno ao arcaico, um encontro ao aspecto sublime
da beleza do mundo, o que, por fim, implica aceitar suas leis terriveis
e temiveis (MAFFESOLI, 2000, p. 28). E o que ¢ vivido
“qualitativamente, com intensidade, se dedica a fazer ressurgir aquilo
que ja se encontra no proprio seio do ser, quer este seja individual,
quer coletivo” (MAFFESOLI, 2000, p. 27). Sim, as forcas
arquetipicas estdao em campo. Nessa urgéncia do aqui e agora ha
uma ambiéncia de despreocupagdo com o dia seguinte. Esta nisto o
aspecto tragico do presente. Tal ambiéncia, podemos aproxima-la
de um paganismo eterno, afinal, como ja comentamos, é contra o
cristianismo que se insurge a jovial efervescéncia contemporanea. A
procura de todas as formas de prazer tem origem no mundo antigo.
Ora, como ja apontamos em outras palavras: “Deus e o Estado
foram, assim, maneiras ‘econoémicas’ de pensar e de organizar as
forcas que ultrapassam o individuo” (MAFFESOLI, 2000, p. 34).
Temos, por fim, o retorno da irracionalidade dionisfaca.

O Presente é o nosso horizonte. As sociedades tradicionais
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investiam no passado, as épocas progressistas, como a modernidade,
no futuro. Nos s6 temos o presente, porque nos falta utopia. O
legado do socialismo falido foi o capitalismo eterno. Restou-nos,
como Maffesoli (2000, p. 26) argumenta, uma “ética do instante”:
da submissdao a Moira e nas mascaras circunstanciais da Ananké.

Ao mesmo tempo do retorno dos arquétipos, no momento,
se afirma o ambiente tragico. A concepgao ciclica do tempo, os
atos repetitivos da existéncia quotidiana indicam uma necessidade
vital de regeneragdao. Necessidade antropologica da afirmagao da
vida, lembrando Nietzsche mais uma vez, e contrariando as teorias
fundamentadas no sentido da histéria quer seja divina ou profana.

O despertar da consciéncia para a auséncia de vida na existéncia
se configura como elemento da tragédia contemporanea,
independentemente da forma literaria. Morremos para uma forma
de vida a0 mesmo tempo em que nascemos para outra, mesmo que
as amarras do corpo nao se tenham rompido. A tragédia antiga no
mais das vezes implicava desfecho catastréfico. O pdthos tragico, no
entanto, agora, assume outra dimensao por conta da necessidade de
olhar o detalhe que cresce em significacio como saida possivel.
Agora, a morte conquista seu mais profundo significado tragico, na
consciéncia da inteireza da vida. Agora, podemos entender o tragico
como reinvengao do ser e sua significacao epifanica.
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