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de kwetsbaarheid aangegeven van een wezen dat niet in harmonie is met zichzelf.
Met behulp van Nietzsche en Nussbaum zal ik tenslotte proberen de waarde aan
te geven van het individu als kwetsbare dissonant.

1. De mens als dissonant

Nietzsches typering van de mens als dissonant moet geplaatst worden in het
kader van de bespreking van het apollinische en het dionysische in Die Geburt
der Tragodie. In dit werk worden het apollinische en het dionysische gekoppeld
aan de beide goden Apollo en Dionysos en noemt Nietzsche het apollinische en
het dionysische ’kunstzinnige machten’ die vit de natuur zelf voortkomen zonder
bemiddeling van de mens (KSA 1,30). Dit betekent dat het dionysische en het
apollinische niet zondermeer kunstmachten zijn. Eigenlijk gaat het om natuur-
krachten. De ervaring van het dionysische komt uit de diepste grond van de mens
die door Nietzsche op één lijn wordt gesteld met de natuur (KSA 1,28). Nietzsche
suggereert hier dat het onderscheid tussen mens en natuur in de diepste kern van
de mens verdwenen is; in zijn/haar diepste kern is de mens een natuurwezen.

De mens, met name de kunstenaar, wordt door Nietzsche getypeerd als de
nabootser van de kunstzinnige natuurlijke machten (KSA 1,30). In dit nabootsen
toont de mens zich als apollinisch-, als dionysisch-, of als zowel apollinisch &ls
dionysisch kunstenaar. Het onderscheid tussen deze verschillende vormen wordt
bepaald door de kenmerken die door Nietzsche aan de goden Apollo en Dionysos
worden toegeschreven. Apollo verschijnt in Die Geburt der Tragédie als de god
van de vormgevende kracht, de god van de schone schijn en de god van het
individuatie-principe. Deze kenmerken bepalen de grenzen van het ’ik’, van het
*zelf’. Dionysos verschijnt daarentegen als de god van de roes, van de extase. Het
is door de dionysische extase dat de grenzen van het individuatie-principe (van
het ’ik’) worden opengebroken. De vraag is wat deze beide krachten — het
apollinische en het dionysische — voor het individu betekenen.

2. De schone schijn van het apollinische

Nietzsches koppeling van het apollinische aan de beeldende kunst en aan de
droom, maakt duidelijk dat het gaat om beelden en gestaltes in de “schone schijn’
van een geidealiseerde realiteit. Het gaat om mooie betoverende beelden die door
Nietzsche met de term schijn worden aangeduid, omdat het een schijn- of
droomwereld betreft die Nietzsche tegenover de werkelijke wereld plaatst. Deze
werkelijke wereld is de dionysische wereld (vgl. par.3). Homeros wordt in dit
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3. Het openbreken van de schijn door het Dionysische

Het dionysische als oergrond en tevens afgrond van het Zijn achter of onder
de empirische werkelijkheid kenmerkt zich door de tegenstelling die de mens altijd
al heeft beziggehouden : het onlosmakelijke verband tussen leven en dood. Al het
levende is gedoemd te sterven, in alle wording sluimert verval, in iedere bloei
wacht de dood. Maar deze tegenstelling is noodzakelijk, want sterven is de
voorwaarde voor leven en de dood is de voorwaarde voor bloei. Zonder verval,
zonder vernietiging, kan niets opnieuw ontstaan, is er geen creatie, geen wording.
Deze oergrond/afgrond van het Zijn, die Nietzsche ook typeert als de ware
werkelijkheid, roept door de genoemde tegenstelling zowel afgrijzen als genot op.

De ervaring van het dionysische laat — letterlijk en figuurlijk — het
apollinische individuatieprincipe barsten. Dit betekent dat de eerder genoemde
grenzen van het ’ik’, van het ’zelf’, worden opengebroken en verdwijnen. Het *ik’
verdwijnt omdat het volledig opgaat in de roes, veroorzaakt in de dionysische
ervaring. In deze roes ontstaat een (dionysische) versmelting van het "ik’ met de
omringende werkelijkheid. Een versmelting die ook eenwording wordt genoemd,
omdat het onderscheid tussen het ’ik’ en dat wat het ’ik* omringt is opgeheven.
De genoemde eenwording van mens met mens en mens met natuur die Nietzsche
— geheel in de lijn van de Duitse Romantiek — ziet als het herstel van een
verloren gegane toestand, wordt gerealiseerd in de dionysische extase. Hierin stijgt
het individu boven zijn/haar ik-grenzen uit en ervaart zichzelf niet langer als
opzich staand individu. De subjectiviteit verdwijnt, het individuatie-principe is
opengebroken, en de mens versmelt met de oergrond/afgrond van het Zijn, dit is
het dionysische. Deze versmelting impliceert zowel lijden als genot omdat lijden
en genot het dionysische kenmerken. Het is een versmelting met de 'bandeloze
lust van het leven’, waarin de strijd en de vemietiging noodzakelijk zijn, zoals de
dood de noodzakelijke voorwaarde is voor de bloei. Door het openbreken van de
grenzen van het individuatieprincipe ontstaat in de dionysische roes de ervaring
van &nzijn met de 'ware werkelijkheid’, *de oer-werkelijkheid’. Met de termen
'ware’ en 'oer’ lijkt Nietzsche naar de meest basale en niet-cultuur bemiddelde
ervaring van de werkelijkheid te verwijzen. Het is precies hierom dat deze
ervaring niet of nauwelijks te beschrijven is; het gaat om iets dat alleen als ’het
andere’ getypeerd kan worden, omdat het zich niet laat representeren. Nietzsches
beschrijving van het dionysische kan men in dit licht vergelijken met de
beschrijving van mystieke ervaringen. (In par. 5 kom ik hierop terug.)

De tegenstelling van de 'ware’ dionysische werkelijkheid — lijden en genot
— komt naar voren in Nietzsches typering hiervan, waarin duidelijk wordt dat
genot en lijden samengaan. Ze zijn inherent aan de 'ware’ werkelijkheid en
vormen als leven en dood de januskop van het bestaan. Enerzijds spreekt
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Maar de inhoud ? Hoe komt de moderne mens aan de dionysische inhoud als
opvoeding en scholing de weg hiernaartoe hebben afgesneden ?

5. De dionysische aanraking

De dionysische ervaring die Nietzsche beschrijft in Die Geburt der Tragddie
doet sterk denken — ook terminologisch — aan beschrijvingen van mysticke
ervaringen. De kenmerken die Pahnke? op basis van zijn onderzoek naar mystieke
ervaringen onderscheidt, zijn grotendeels ook van toepassing op Nietzsches
beschrijving van de dionysische ervaring. Op de ecrste plaats noemt Pahnke ‘een
bewustzijn van eenheid met het al’, waarbij de ervaring van het empirisch ego,
het gevoel van individualiteit overstegen wordt en een versmelting plaatsvindt met
de ’grond van het zijn’. Het gaat hier om een beschrijving die woordelijk terug
te vinden is in Die Geburt der Tragédie en die ook aansluit bij hetgeen Vergote
noemt als centraal aandachtspunt van de verschillende mystieke richtingen : "een
voor alle gevallen geldend elan om te komen tot een levensechte band en
vereniging met wat opgevat wordt als het verborgen middelpunt van het bestaan,
de duurzame bron van het leven en het object van de begeerte : het heilige, het
goddelijke, God, de Ene..."?

Ook de aspecten van intuitieve kennis gekoppeld aan de mysticke ervaring
en de intense positief-gewaardeerde stemming (vreugde, liefde) bespreekt
Nietzsche in verband met het dionysische. Dit geldt tevens voor het aspect dat
Pahnke typeert als "beleving van het paradoxale”,* dat vergeleken kan worden met
Nietzsches beschrijving van de dionysische tegenstelling.

Een andere overeenkomst heeft te maken met het woord ’mystiek’, dat
volgens Weima is afgeleid van 'muein’, hetgeen ’toesluiten’ betekent. Ook het
woord 'musterion’ (geheimleer) is hieraan verwant. Dit verwijst rechtstrecks naar
de Dionysosreligie, die in Griekenland tot de geheime mysterién behoorde. Zonder
nu de dionysische ervaring zondermeer als een mysticke ervaring te willen
typeren, is het duidelijk dat er wel een nauwe verwantschap bestaat tussen beide.
Deze bestaat primair in het aangeraakt worden door iets dat wordt ervaren als ’het
andere’, of dit nu aangeduid wordt met de term ’het transcendente’, het *Oerene’
of *de grond/afgrond van het Zijn'.}

In Die Geburt der Tragddie beschrijft Nietzsche de ervaring van het
dionysische explicict als een geraakt worden, Het dionysische wordt een verlangen
genoemd dat ontstaat op het moment dat het individu een bepaalde ervaring heeft.
Deze ervaring bestaat — in de woorden van Nietzsche — uit het luisteren naar
het hart van de wereldwil. Dit is echter niet zo maar een ervaring; het individu
wordt zo diep geraakt dat zijn/haar individualiteit op het spel komt te staan. Het
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het genot : het exces en de waanzin. Om te voorkomen dat de dionysische
aanraking een omverwerping is waarbij het individu niet langer als individu
bestaat, maar volledig oplost in een ik-overstijgende roes, is het apollinische
noodzakelijk, Alleen in het samengaan van het apollinische en dionysische kan
de dionysische aanraking vorm worden gegeven. Dat de aanraking door het
dionysische niet als een ondermijning, maar in tegenstelling hiermee juist positief
gewaardeerd moet worden, is ook duidelijk geworden. Het individu waarin het
apollinische en het dionysische samengaan en in wie het besef van de noodzaak
van dit samengaan aanwezig is, is bepaald als het individu dat daadwerkelijk
waarde heeft. Het individu als dissonant, als zichzelf ervarende dissonant, ontleent
aan dit besef tevens zijn/haar kracht en schoonheid. Het individu als dissonant
houdt een wankel evenwicht in stand tussen het pure dionysische als inhoud
zonder vorm en het pure apollinische als vorm zonder inhoud. Het gaat hier om
een dynamisch, zelfs wankel evenwicht, dat voortdurend naar balans zoekt, zonder
statisch te worden. Deze ’ideale’ vorm van individu-zijn vindt Nietzsche bij de
Grieken, en hij spoort ons aan deze vorm ook te zoeken. Vorm is niet zo moeilijk,
want vorm zijn we al, volgens Nietzsche. Maar de inhoud, het dionysische,
daarvan zijn we, moderne individuen, afgesneden. In de aanraking door ’het
andere’ kan dit dionysische echter ervaren worden. De openheid voor deze
aanraking door het andere, die middels andere individuen en zaken plaats kan
vinden, is ook volgens Nussbaum de meest waardevolle vorm van individu-zijn.
Het is echter deze openheid die tevens kwetsbaarheid impliceert. Nussbaum, die
gezien zou kunnen worden als moderne vertolker van Nietzsches oproep aan het
individu om dissonant te zijn, brengt net als Nietzsche de ’goddelijk’ aanraking
naar de aarde. Beiden laten zien dat het in de ban zijn van het "hogere’ via het
’lagere’ niveau van aardse individuen en zaken ervaren kan worden.

Het dissonant-zijn van het individu — veroorzaakt door het apollinische en het
dionysische — is voorwaarde voor de dionysische aanraking die maakt dat het
individu ’entheos’ kan zijn. Door de dionysische aanraking raakt de mens buiten
zichzelf, In deze overstijging van het ik’ door de gerichtheid op de ander/het
andere is de autonome positie opgegeven en is de zelfgenoegzame geslotenheid
geopend. Deze openheid, deze receptiviteit is kwetsbaar. Er is een spanningsver-
houding in het individu, een wankel evenwicht tussen het puur apollinische "ik’,
de puur apollinische vorm zonder inhoud en de ego-loze, puur dionysische roes,
de inhoud zonder vorm, die voor de mens onleefbaar is en tot exces en razernij
kan leiden zonder apollinische vormgeving. Het gaat om een wankel evenwicht
tussen het (apollinische) *ik’ en het geraakt worden door en dus het verlangen naar
het (dionysische) andere. De dionysische aanraking kan alleen plaatsvinden als
de muur van het autonome individu geslecht wordt en zelfgenoegzaamheid plaats







