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Resumo

Esta dissertacdo busca analisar, interdisciplinarmente, a critica empreendida por
Nietzsche a linguagem na elaboracdo ao pensamento metafisico, principalmente
na constituicdo do sujeito como identidade e uma substancia pensante indivisivel.
Tracaremos uma analise sobre a linguagem e suas persuasdes linguisticas,
apoiadas em principios e categorias logicas-racionais, estruturada na vontade de
verdade. Investigaremos as diversas formas de sujeitos interpretados a partir do
pensamento e da linguagem: o sujeito ideal platbnico, o sujeito metafisico
aristotélico e o sujeito racional cartesiano, todos adestrados pela moral e
linguagem, fundamentando a crenca em um “eu” como causa do pensar.
Verificaremos a possibilidade de transvaloragdo ao sujeito metafisico, o “eu
racional” cartesiano, concebido como substancia e unidade, para o “eu consciente”
nietzschiano, que compreende a linguagem néo apenas como criadora de sentido,
mas como vivéncia originaria da vida. Enfatizaremos o desvelar do real que cria um
‘eu”, ndo constituido de identidade e esséncia, mas de possibilidades de

transformacao e superacao.

Palavras-chave: Nietzsche; Linguagem; Metafisica; Interdisciplinar; Sujeito



Abstract

This dissertation seeks to analyze, interdisciplinary, Nietzsche's critique of
language in the elaboration of metaphysical thought, mainly in the constitution of
the subject as identity and an indivisible thinking substance. We will delineate an
analysis of language and its linguistic persuasions, leaning in beginnings and logic-
rational categories, structured in the will of truth. We will investigate several forms
of subjects interpreted from thought and language: the Platonic ideal subject, the
Aristotelian metaphysical subject and the Cartesian rational subject, all trained by

language, grounding the belief in an “I” as the cause of thinking. We will examine
the transvaluation possibility of the metaphysical subject and the Cartesian “rational
self”, which were conceived as substance and unity, for the Nietzschean
“conscious self” who understands language not only as a creator of meaning but as
an original experience of life. We will emphasize the unveiling of the real that creates
a self, not constituted of identity and essence but of possibilities of transformation

and overcoming.
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1. Introducéo

A critica nietzschiana esta voltada para a problematizacdo da histéria do
pensamento ocidental, solo em que foi edificado o pensamento filoséfico, com a
criagcdo de verdades intocaveis e idolos intangiveis. Por isso, a metafisica, vista
como o alicerce dessas criacdes, € o grande alvo de Nietzsche e de seu ataque
radical, que busca analisar se as bases conceituais dessa sustentacao resistem a
suas criticas e a seus golpes de martelo.

Qual o alvo do pensar metafisico, Nietzsche pretende combater? A critica
do filésofo alemao, centraliza-se, primordialmente, na possibilidade de
transvaloracdo de todo pensamento metafisico, cujo resultado esta na criacdo
ficcional da crenca na verdade e na identidade em um Deus, como principio fixo e
divino; bem como na construcdo em um sujeito que acredita ser a causa da
producéo e da elaboragéo de todo o conhecimento verdadeiro. Este pensamento,
na visao nietzschiana, nega a mudanca e a contradicdo, deprecia e despreza o
corpo, além de seus respectivos instintos, desvaloriza os afetos e os sentidos, com
a exaltacdo da intelectualidade e da abstracao.

Na busca por uma explicacdo plausivel, Nietzsche chega ao seguinte
entendimento: por necessidade psicolégica humana, pela covardia diante do devir
e pela incapacidade de encarar a vida de frente, ser devido a sua constante
mudanca e transformacdo, os metafisicos desprezavam o real em detrimento da
ideia e negavam o0 meio de expresséao do corpo, no qual a vida se manifesta. Tudo
por acreditar em uma identidade fixa e originaria, em uma esséncia imutavel. Esta
estrutura era a base para o pensar metafisico e para seus desdobramentos ao
longo da histéria do pensamento ocidental, resultando na construcdo iluséria de
um mundo verdadeiro inteligivel, em um Deus como identidade e valor, e na
construgdo de um sujeito que acredita ser autbnomo e consciente de si.

O ponto central da critica nietzschiana é problematizar o que concerne as
nocdes de identidade e unidade, fatores que, para ele, fundamentam toda a ficcdo
nos valores produzidos na histéria do pensamento. O raciocinio metafisico se
esforca para transformar o diverso e o plural em contornos capturaveis como
verdade e o Ser, que cria 0 Uno, a ideia do Bem, o Deus criador e o res cogito, 0

sujeito como substéancia pensante. Entretanto, identidade e unidade s6 existem na
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linguagem, no pensar racional, na argumentacdo Il6gica que, fragmenta e
separa, amparados pelos principios de identidade e ndo contradicdo presentes

na gramatica.

A linguagem, com sua logica da exclusdo, € que permite toda crenca na
unidade e esséncia, transformando experiéncias multiplas em signos, edificando-
se na negacédo da pluralidade. Dentro desse fundamento, somente por uma critica
a linguagem, mostrando o carater sintetizador e ficcional de cada conceito,
reduzindo sensac¢des mdltiplas e subjetivas e convertendo em afetos comuns e
universais, poderemos pensar em possiblidades de transvaloracéo ao todo edificio
conceitual construido ao longo da historia.

A ficcdo de que somos sujeito, substancia pensante indivisivel e causa do
pensar e da realidade, é que permite toda constru¢cdo do mundo transformado em
unidade e esséncia. Logo, o0 sujeito consciente de si, serd o principio que torna
possivel compreender o mundo como regularidade fixa e estavel.

Se a crenga no sujeito, como identidade, é o suporte que garante a crenca
nos valores eternos como verdade e o Ser, a analise central que norteia a nossa
dissertacdo pode ser resumida nas seguintes indagacfes: em que medida, as
regras da linguagem determinam a constituicdo de valores absolutos que resultam
na crengca em um sujeito que acredita ser a causa do pensar? Como se constituiu
e como transvalorar a criacdo de um sujeito concebido como uma substancia
pensante?

Inicialmente, iremos investigar como se fundamentou no pensamento 0s
conceitos de Ser e devir. Para isto, abordaremos o pensamento dos filésofos pré-
socraticos, que buscavam um principio para a vida, um fundamento originario.
Analisaremos principalmente Heréaclito e Parménides, que conduziram o
pensamento nas reflexdes em torno do Ser, principios primordiais que estruturam
todo o pensar metafisico.

Assim sendo, objetiva-se, especificamente, analisar o0os conceitos que
fundamentam a constru¢cdo no sujeito como uma substancia, para tanto, se faz
necessario examinarmos a estruturacao conceitual do sujeito metafisico, entre eles,
0 sujeito platdnico, aristotélico, kantiano e cartesiano, todos influenciados pela
linguagem e moral.

Para respondermos a tais indagacdes, pretendemos mostrar que, a critica a
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linguagem légico-racional e ao sujeito como identidade, abre caminho para novas
possibilidades de pensamento, j& que Nietzsche €, acima de tudo, um construtor
gue ao demolir o pensamento metafisico abre caminho para edificacdo de novas
possiblidades do pensar. O golpe do martelo nietzschiano, além de destruir a
malha conceitual elaborada pelo racionalismo e alicercado em uma linguagem que
fragmenta e separa, serve também como instrumento para esculpir novas
experiéncias e possibilidades subjetivas, tendo como estrutura os escombros do
edificio conceitual metafisico, almejando potencializar a superacdo e
transvaloragao.

Atingindo nossos objetivos para a abordagem da identidade do sujeito e sua
respectiva tipificacdo (categorias), nossa proposta é recortar duas bases do
conhecimento humano: o intelecto e a linguagem. Dentro destes recortes,
analisaremos o0 surgimento da necessidade de se identificar o sujeito, um que
pensa e que pode tracar as suas agdes. Assim, vamos tracar um paralelo entre o
viés filosofico e gramatical socrético, de cunho racionalista e conceitual, baseado
na construcdo ficcional da ideia de verdade e sustentada por uma linguagem
excludente para o pensamento; e o mito apolineo dionisiaco, que mistura
conceitos mitolégicos com a realidade existencial do ser.

Analisaremos a possibilidade de transvaloracdo do sujeito metafisico,
compreendido como identidade e consciente de si, para um sujeito eu consciente,
gue ndo deprecie o corpo, mas o perceba como uma possiblidade de vir-a-ser,
como escuta e afeto, que produz e determina o eu, ndo como substancia ou
unidade, mas um ser possuidor de um corpo, no qual percebe o instaurar do real
como possibilidade de se constituir no ver e pelo ver. Que compreende a
linguagem ndo apenas como criadora de sentido, mas como vivéncia, originaria da
vida, em que o desvelar do real cria um eu, no qual sujeito e mundo se constituem,
mutuamente, em uma unificagdo que sO pode ser constituida, no exato instante da
apresentacao do real. Assim, ao trazer o eu como resultado, constituido ndo de
identidade e esséncia, mas de possibilidades de transformacéo e superacao.

O método privilegiado nesta investigacao tera como objetivo desenvolver
uma pesquisa bibliografica exploratoria, descritiva, explicativa e interdisciplinar,
pois percorre a histdria cruzando aspectos sociolégicos sobre o comportamento
humano, conceitos filosoficos e reflexdes sobre a constru¢do da linguagem a partir

das concepcdes ideoldgicas do fildsofo alemao Friedrich Nietzsche, no propdésito
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de problematizar a construgédo do modelo de pensamento que nos identifica e nos
tipifica. Assim, utilizaremos como eixo principal deste trabalho a obra Assim Falou
Zaratustra, considerada por Nietzsche sua obra-prima, por ser uma juncdo dos
seus pensamentos e ideias desenvolvidos durante toda sua trajetdria de vida,

associado ao levantamento bibliografia de tedricos sobre o tema abordado.

No primeiro capitulo procuraremos examinar a busca existencial do ser
exterior e o interior. O recorte que tracamos para melhor explicar a condicdo do
sujeito abrange os periodos pré-socraticos e socraticos. No periodo pré-socratico
os filésofos se preocupavam mais com os aspectos cosmoldgicos do que com o ser
em si. O homem ainda estava integrado a natureza e sua convic¢do era que fazia
parte de um todo. A primeira linha filosofica estruturada e que se sedimentou como
base para o conhecimento da possivel identidade do sujeito, acreditava que se
“tudo €7, logo tudo poderia vir a ser, dependeria tdo somente do jogo de forcas
naturais. Gradativamente, porém, as teorias filoséficas dos pré-socréticos foram se
adaptando do mito para a supremacia da linguagem e se aproximando da
singularidade como registro da identidade do ser.

Investigaremos os argumentos de Tales de Mileto em que tudo é &gua, ou
seja, a presenca da agua em todos os elementos da natureza, o que inclui a nossa
estrutura corporea. Com ele, teremos a definicdo de conceitos como pluralidade e
mutabilidade que abrirdo caminho para explicagcdo da origem da busca pela
identidade do sujeito. Avancaremos para 0s argumentos de Anaximandro de
Mileto, sucessor das ideias de Tales, que modela a definicdo da formulacao do “vir-
a-ser”, um sujeito cuja identidade € indeterminada na origem de todas as coisas
por estar integrado a tudo. Concluiremos a imagem conceitual deste sujeito
indeterminado na argumentacdo de Heraclito de Efeso, cuja definicdo afirmava
que o “vir-a-ser” so existiria se estivesse em constante transformacéao.

Fazendo uma ponte entre as ideias pré-socraticas e socraticas
analisaremos Parménides de Eléia que ainda estuda, profundamente, a estrutura
do “vir-a-ser” e conclui que ainda faltava incorporar, na argumentacéo de seus
antecessores, as ideias de existente e nao-existente. Com tais conceitos, seu
raciocinio l6gico evolui para a idealizacdo de ser e ndo ser. Dai em diante, abre-se
caminho para formulacdo da identidade do ser. Fundamentado nessa idealizagéo,

0S socraticos surgiram com o argumento de completar a identidade do sujeito,
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guestionando ndo o que o sujeito era, mas quem deveria ser. Por meio de uma
retorica filoséfica persuasiva e bem elaborada mantiveram apenas o conteddo
mitologico de Apolo, e excluiram totalmente o contetdo mitolégico de Dionisio, bem
como tudo que néo remetesse a ideia de perfeicdo para o ser.

Baseado na ideia de perfeicdo para o sujeito, Soécrates estruturou o
fundamento que poderia transformar um sujeito, antes contemplativo, voltado
para sua propria relacdo com a natureza, para um ideal, imutavel e imortal.
Posteriormente, este sujeito ficou conhecido como sujeito moral e, para reforcar esta
tese, seus sucessores, Platdo e Aristoteles, remodelaram a légica gramatical da
linguagem, construindo juizos e categorias de juizos para servir como base
estrutural desta ideologia. Porém, nem tudo saiu conforme planejado, pois a
identidade do ser passou a ser refém e prisioneira de um método que Ihe negava a
vida terrena na sua esséncia e intensidade.

No segundo capitulo analisaremos, respaldados na concepcédo filoséfica
nietzschiana, uma critica ao pensamento conceitual, baseados em juizos
construidos e constituidos ao longo da historia, baseados na antiguidade classica,
guando os filésofos socréticos fixaram a ideia de ser e verdade. Diversos fil6sofos,
influenciados pelos socraticos nos juizos categéricos, permitiram que o conceito de
ser ideal, que busca sua perfeicdo, avancasse por quase dois milénios até os
tempos modernos. Temos em Descartes e Immanuel Kant ainda fortes resquicios
na associacao da identidade do ser pensante a légica racional. Em Kant, porém
comegamos a perceber uma timida ruptura com o racionalismo quando ele permite
gue o empirismo ou a sensibilidade possa fazer parte da identidade do ser, e a
coisa-em-si ndo pode mais ser provada em absoluto. Isto jA era um grande
avanco, na visao nietzschiana, mas, aguém das expectativas para desconstrucao
do raciocinio ideolégico racionalista.

Em controvérsia ao pensamento racionalista, Nietzsche surge com a
ideia de ruptura e desconstrucdo da ideia de identidade do sujeito moral, fixado
pela concepcdo de ser e de verdade por meio de uma linguagem ortodoxa,
opressora da liberdade de espirito. Para Nietzsche, a definicdo de palavra como
verdade surge da necessidade metafisica de duracdo, por uma necessidade
psicolégica humana de permanéncia, por medo de um mundo em constante
mudanca e transformagdo. A vida & vontade poténcia, uma luta de forgas

constante, em que uma forca se sobrepde a outra, resultando em uma obrigacéo
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provisoria de duracdo. Assim, a valorizacao do pensamento de Platdo que enaltece
a ideia e a verdade em oposi¢cdo a mudanca e do devir, presente no pensamento
grego pré-socratico, se instaura como um mundo estavel e verdadeiro, longe da
contradicdo, estabelecendo-se, dessa forma, contra a natureza e a vida.

Neste segundo capitulo, para mantermos o foco no recorte que
tracamos ndo nos preocuparemos com 0s problemas internos da cultura grega,
mas com o0 modelo de pensamento racionalista que fundamenta uma ideia
de verdade, aparentemente necessaria, poréem dominadora. Refletiremos sobre a
necessidade da transvaloracao de tal modelo de pensamento idealista baseado em
Nietzsche que nos indica um caminho. Este € combater a estrutura conceitual
presente na linguagem logica causal, em que a arte aparece como uma alternativa
para elaboracdo de uma nova forma de pensar e interpretar, baseada em uma
desconstrugdo e criagdo conceitual. Nesta nova forma de pensar o objetivo,
realinhar o carater estético, metaforico, criativo e ficcional de cada conceito em
uma linguagem afirmativa.

Conceituaremos também uma forma de linguagem em que a palavra,
movida pela vontade de poténcia, se supera ao se desvencilhar do poder do
convencionalismo. Embasado no conceito de verdade e de linguagem, a partir do
mito apolineo-dionisiaco, dissertaremos sobre uma nova concepcdo de valores
gue nao nega a vida, como na arte tragica, em que cada etapa da vida é
representada em sua intensidade, objetivando sempre o lado humano das coisas.
A arte tragica grega, por exemplo, seria 0o parametro para a desconstrucdo da
base estrutural de um pensamento idealizador que, por principio, nega a vida e
sufoca a vontade humana de ser o que desejasse ser. Dentro dessa esséncia
artistica desenvolvida pelos gregos haveria os elementos basicos para superacao
do incondicionado.

No terceiro capitulo averiguaremos o nascimento da linguagem e da
consciéncia, ndo como um conjunto de signos arbitrarios, mas como manifestacao
da busca humana pela necessidade de comunicagcédo instaurada pelo medo do
sofrimento, da tristeza e da morte. A linguagem se manifesta entdo como uma
substituicdo do mundo real, por um processo de reducdo e simplificacdo da
multiplicidade que caracteriza a vida. Dessa forma, a linguagem fornece a
estrutura para a identidade da palavra, transformando-a em conceitos,

potencializando seu lado negativo, sua transformacdo em uma mera metafora
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morta. A linguagem se torna palavra e conceito. Conceituar é simplificar, reduzir,
nomear, é atribuir valor, diminuindo a multiplicidade ao uno, em um pensamento
gue nega as diferencas, predominando uma légica da exclusdo presente em todo
enunciado e discurso. A palavra junta coisas distintas em torno de um signo, nao
se relacionando com as coisas nem com vida, mas com o universo significativo das
proprias palavras, sempre remetendo a uma outra.

A crenca na palavra como verdade, edifica sua maior ilusdo, a construgéo
de Deus como identidade e linguagem. No entanto, com a morte de Deus, na
modernidade, abre-se caminho para a construcdo do sujeito como identidade
e substancia pensante, o cogito cartesiano, que por meio da davida hiperbdlica,
conclui uma Unica certeza: a propria existéncia. Mas, ao duvidar de tudo,
esqueceu-se de duvidar da linguagem, ndo conseguindo superar a l6gica presente
na graméatica sendo a base para sua afirmagéao: “penso, logo existo”.

Finalmente analisaremos a possibilidade de transvaloracdo do sujeito
metafisico, compreendido como identidade e consciente de si, denominado por
Nietzsche de “pequena razao”, para o sujeito “eu consciente” que percebe que a
verdade € apenas uma imagem que quer se impor como regularidade. Além disso,
atrds de um sujeito pensante, hd o fluxo do devir que caracteriza a vida,
manifestando- se por meio do corpo, de um ver e instaurar uma realidade que se
manifesta em uma possibilidade se ser eu, denominada por Nietzsche de “grande

razao”.
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2. Principios do pensamento l6gico e da linguagem na filosofia classica

A arquitetura do pensamento légico, bem como da linguagem légica
gramatical comecaram a ser estruturados no apice cultural da arte tragica grega. No
periodo pré- socratico, diversos filésofos representantes de um conceito naturalista
desenvolveram questionamentos voltados a definicdo da arte de pensar, a ordenar
ideias e representé-las por meio de signos que facilitassem o seu entendimento.
Partindo do pressuposto nietzschiano, faremos uma varredura mais aprofundada
em conceitos e definicbes da arte do intelecto proposta por pensadores pré-
socraticos, para que possamos entender como se originou a linguagem-légica
gramatical e os seus reflexos na forma de pensar estruturada pelos paradigmas
racionalistas.

Contudo, antes de aprofundarmos nos conceitos filosoficos dos preé-
socraticos, precisamos apresentar o ponto de critica e, as vezes, de inspiracao
desses filésofos da natureza: a tradicdo mitoldgica. Antes de qualquer conceito
filosofico ser definido de forma douta, jA havia, na arte trdgica grega, referéncias
de sabedoria popular nas obras de Homero, poeta épico da Grécia do século IX
a.C. Esses conceitos de sapiéncia que permeavam o mundo mitolégico grego
eram a respeito do surgimento do universo, das questdes inerentes ao homem
grego como suas crencas religiosas, seus valores e comportamento social. O
dramaturgo, por sua vez, tinha um papel fundamental na trama social e linguistica
do povo grego por meio da arte de interpretar as diversidades e adversidades da
vida grega e o seu desempenho fortalecia tanto a lingua falada quanto a lingua
escrita, representada em versos liricos. Na figura carismatica do dramaturgo,
portanto, de forma inconsciente, o povo grego fazia evoluir os primeiros conceitos
do légos.

Com a ascendéncia dos conceitos de l6gos, ndo demorou muito surgir
pensadores que comegassem a pensar a lingua como uma estrutura linguistica
ordenada. Na concepcéao de Nietzsche, em A filosofia na era tragica dos gregos, a

filosofia surgiu de forma despretensiosa:

A filosofia grega parece ter inicio com uma ideia inconsistente, com
a sentencga de que a agua € a origem e como que o Utero materno
de todas as coisas: € mesmo necessario deter-se ai com calma e
tomar isso a sério? Sim, e por trés motivos: primeiro, porque a
sentenca enuncia algo a respeito da origem das coisas; e,
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segundo, porque ela o faz sem imagem e fabulagéo; e, por fim, em
terceiro lugar, porque nela esta contido, ainda em que estado

7

embrionario, 0 seguinte pensamento: tudo € um (NIETZSCHE,
2008, p. 43).

Na concepcéao de Nietzsche, a filosofia da linguagem surgiu no tempo certo
por meio de uma reflexdo natural referente ao elemento primordial da vida, a agua.
Conforme o parecer do filésofo alemé&o, existem trés movimentos que diferem a
linguagem da dramaturgia na exposicdo do conteudo ideolégico em questdo: o
primeiro indica uma universalidade, enuncia a evidéncia da origem de toda forma
de vida por meio do elemento &gua; o segundo, uma verdade ndo precisa de
elementos interpretativos (fabulas e imagens) para que todos entendam o seu grau
de universalidade; e o terceiro, tdo essenciais quanto os dois outros anteriores, o
conceito da pluralidade reduzido para o conceito da unicidade em que tudo seja
apenas um.

Com essa primeira andlise filoséfica nietzschiana sobre os pré-socraticos
apresentamos o filésofo, matematico e astronomo grego Tales de Mileto (624-558
a.C). Considerado um dos mais importantes sabios da Grécia Antiga, foi quem
fundamentou o principio da evolucdo da natureza, ao descobrir que o elemento
agua seria a substancia primordial de todos os seres viventes, e, neste principio, a
unicidade. Nasce também o principio de interpretacdo do mundo, cujo legado
garante- lhe o direito de ser considerado o pai da filosofia ocidental. Segundo
Nietzsche, a esséncia da palavra grega que simboliza o conceito “sabio” é
proveniente da derivacdo sapiens, ou seja, aguele que sabe (com o mais apurado
gosto). Portanto, a arte especifica do filésofo se embasa num primoroso
conhecimento e num apurado discernimento de questdes relevantes a existéncia
humana (NIETZSCHE, 2008).

O pensar filoséfico se inicia com um conceito de mutabilidade. A agua é
encontrada na natureza em trés diferentes estados: liquido, sélido e gasoso. Do
ponto de vista filos6fico, a &gua em si ja mostra que a natureza possui um ciclo
gue admite mudancas, de acordo com cada necessidade, de acordo com cada
ambiente e, em cada um, a agua se relaciona conforme suas exigéncias; mas, na
esséncia, continua sendo agua. Esta presente em todos os lugares, ainda que o
ambiente possa parecer o mais seco possivel, havera algum grau de umidade.
Tudo é composto por 4gua em maior ou menor proporcao, todo ser vivente precisa

desse elemento agua para sobreviver.
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A logica do raciocinio de Tales de Mileto €, a0 mesmo tempo, complexa e
simples. A complexidade esta na quebra do paradigma humano em enxergar que
tudo esta interligado a tudo. O filésofo, quando afirma que tudo € agua, ndo esta
definindo um tipo de verdade universal que ndo pudesse ser contestada, como era
comum entre povo grego e natural da espécie humana haver a vertente do
contra. A guestdo levantada por Tales foi de cunho empirico, ao perceber que a
agua estava presente em todos os elementos da natureza que continha vida
(BARNES, 1997).

Nietzsche faz uma abordagem bem interessante sobre a andlise de teor
filosofico de Tales de Mileto, e conclui que, pela primeira vez na histéria do mundo
ocidental, alguém se encaminhou para além dos conceitos de contexto cientificos
vigentes em sua época, retratando o conceito de unidade por meio do elemento
agua (NIETZSCHE, 2008). Kirk (1966), porém, diferentemente de Nietzsche,
acredita que Tales de Mileto se inspirou nos mitos cosmogonicos do Proximo
Oriente para desenvolver o conceito de dgua como origem de todas as coisas,
mas que do ponto de vista de Aristoteles, existe garantia suficiente para afirmar a
concepcao de Tales no sentido peripatético de substrato consistente.

Na visdo nietzschiana, esse olhar diferenciado que Tales de Mileto remeteu
sobre a natureza, demonstrou, ao povo grego, que era possivel pensar algo fora
dos principios miticos e alegéricos sem, necessariamente, desestabilizar conceitos
outrora outorgados. Era possivel uma nova forma de pensamento que viste a
natureza desmembrada das concepcdes sagradas e das fabulacdes sobrenaturais,
dentro de uma percep¢do unitarista em que um unico principio poderia ser a
esséncia de todas as coisas. Apesar desse ponto de partida filoséfico unitarista vir
de encontro a concepcdo de Nietzsche, ainda assim, o filésofo aleméo faz uma
pequena consideracdo restritva ao pensamento puro de Tales de Mileto. A
contestacao diz respeito a proposi¢cdo que enuncia a origem de todas as coisas e
gue ainda ndo o separa totalmente do convivio de misticos e religiosos, mas que
pela sua ousadia de pensar algo tdo grandioso para sua época, supera qualquer
deslize de menor relevancia. Ha de se concordar, porém, que Tales de Mileto,
além de inovar na perspectiva de novos conhecimentos, conseguiu transpor,
naturalmente, a barreira conceitual imposta por religiosos e supersticiosos, e
sendo o oposto do pensamento vigente, mudou o rumo da histéria com seu
principio filosofico (NIETZSCHE, 2008).
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Outro aspecto inovador do pensamento de Tales foi a introducdo de um
conceito légico incontestavel de que a pluralidade se torna em singularidade e
vice- versa. Apesar de ter um carater de légica incondicional ndo remete ao
principio de identidade parametrizado. A agua, simplesmente, é aquilo que a
natureza quiser que seja: transpassa a noc¢ao de tempo e espaco: foi, €, e sempre
sera, enquanto houver possibilidade de vida. Conclui-se, portanto, que tudo em um
e vice-versa, nada mais € que a origem, o meio e a finalidade das coisas.

O filésofo Tales de Mileto é considerado um sabio, por saber lidar com
situagcOes preponderantes e por buscar quebrar o paradigma da criagdo do mundo
totalmente associada aos deuses mitologicos. Em seu empenho investigativo,
reestrutura uma profunda mudanca no comportamento humano, do ponto de vista
grego, referente as questdes cosmologicas, que passam a serem vistas a partir da
perspectiva interpretativa da percepgao, observagdo e do intelecto. Isto para
Nietzsche é considerado como um marco na transmutacéo de valores.

Novas ideias e novas perspectivas de pensamento fazem surgir novos
pensadores, Anaximandro de Mileto (610-546 a.C.) desponta como sucessor das
ideologias de seu compatriota Tales; com um diferencial peculiar: era um eximio
escritor. Considerado o primeiro escritor filosofico da Grécia antiga, Anaximandro
desenvolve as primeiras técnicas da linguagem gramatical com estilo préprio,
refinado por sublimes acBes contemplativas. Sua principal técnica gramatical era
lapidar o vocabulario da lingua grega, estabelecendo nova estética construtiva do
pensar filoséfico com a formulagdo do “vir-a-ser”. Ao concluir que o sujeito é
indeterminado na origem de todas as coisas, assim como Seu antecessor,
Anaximandro discorda da imortalidade do ser. Conforme descreve Nietzsche:

Pode ndo ser légico, mas, em todo caso é bem humano, e
ademais, coaduna-se bem com o0 estilo do salto filosofico
anteriormente descrito, reconhecer, agora, com Anaximandro, todo
vir-a-ser como uma emancipacao do ser eterno digha de punicao,
isto €, como algo injusto que deve ser expiado com o declinio. Tudo
0 que ja veio a ser se perdera uma vez mais, quer pensemos aqui
na vida humana, quer pensemos na agua, no calor, ou entédo, no
frio: em toda a parte, onde as propriedades determinadas puderem
ser percebidas, poderemos profetizar, conforme uma monstruosa
prova experimental de tais propriedades. Assim, um ser que possuli
propriedades determinadas, e que nelas consiste, jamais podera
ser origem e principio das coisas; 0 que existe verdadeiramente
ndo pode, concluiu Anaximandro, possuir quaisquer propriedades
determinadas, pois, do contrario, teria surgido e, como todas as
outras coisas, teria de declinar. Para que o vir-a-ser ndo deixe de
existir, o ser primordial tem que ser indeterminado (2008, p. 56).
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Analisando tal excerto, o vir-a-ser de Anaximandro tem o mesmo impacto
filosofico que a teoria de Tales. A filosofia da natureza adere, definitivamente, as
guestdes humanas e a suas respectivas necessidades, distanciando-se cada vez
mais dos conceitos miticos e religiosos considerados como verdade absoluta para
0 povo grego. Duas grandes barreiras conceituais estdo em evidéncia: a origem
das coisas e a imortalidade do ser. As coisas ndo foram originadas em um
principio remoto, elas se originam e se transformam a cada momento. Os ciclos da
criacdo, evolucao e involucdo sado fendbmenos absolutamente naturais. O escritor e
filbsofo Barnes nos apresenta, a visdo aristotélica sobre esta concepcdo de
Anaximandro:

A crenga na existéncia de algo infinito advém precipuamente de
cinco consideracgfes: do tempo (uma vez que € infinito), da divisdo
de grandezas (os matematicos efetivamente fazem uso do infinito);
e ainda porque a geracdo e a destruicdo de existir a menos que
exista algo infinito do qual aquilo que ganha existéncia € subtraido; e
também por aquilo que é finito é invariavelmente limitado por algo,
de sorte que ndo pode haver um limite (Ultimo) se uma coisa deve
estar sempre limitada por outra; por fim e mais importante, existe
algo que representa um enigma para todos sem distingdo: por ndo
se esgotarem em pensamentos, 0s himeros parecem ser infinitos,
da mesma forma como as grandezas matematicas e a regido
exterior aos céus (BARNES, 1997, p.89).

Portanto, diante da conclusao de Aristételes, segundo Barnes, o0 universo €
eterno e infinito, para Anaximandro, e esta em constante criacdo; e, para que
possa vir a existéncia, ndo precisa possuir propriedades ou substratos
determinados ou, caso contrario, entraria em declinio. Assim também o ser
primordial tem que ser indeterminado para que possamos afirmar a sua existéncia.

Dentro desses pensamentos contraditérios, porém, surge um
guestionamento racional a ser respondido: se 0 universo esta em um movimento
ininterrupto de constru¢do e desconstrucdo, qual seria a finalidade da vida? A
resposta de Anaximandro para esse questionamento seria que tudo que existe
somente existiria em funcdo do ser primordial sustentado pelo equilibrio de forcas
em que o determinado surgiria do indeterminado e o temporal surgiria do eterno.

Apesar de todo o esforco de Anaximandro em resolver suas questdes
humanas e cosmoldgicas, houve um hiato na questdo do vir-a-ser. Esses
guestionamentos s6 vao ter uma resposta mais congruente, anos mais tarde, por
meio de Heréclito de Efeso (535-475 a.C.) que formula uma nova concepcao deste

pensamento revoluciondrio para sua época, 0 Vvir-a-ser, tracando-lhe novos
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contornos. Um deles é que o vir-a-ser ndo poderia trafegar entre 0 mundo fisico e
o mundo metafisico. O Unico mundo permissivel ao vir-a-ser seria 0 mundo fisico e
nada mais além disso. De acordo com Nietzsche, Heraclito

retirou duas negacdes interdependentes, que sdo trazidas a plena
luz apenas por meio da comparacao com as proposicoes de seus
antecessores. Ele denegou, primeiramente, a dualidade de dois
mundos inteiramente distintos, cuja suposicdo Anaximandro havia
sido obrigado a fazer; ja ndo distinguia um mundo fisico de um
mundo metafisico, um ambito de qualidades determinadas de um
ambito de indefinivel determinagéo. Agora, depois desse primeiro
passo, ele também ja ndo podia mais ser impedido de empreender
uma audacia bem maior de negacdo: ele denegou, em linhas
gerais, o ser. Pois esse Unico mundo que lhe sobrou — escudado
ao seu redor por leis eternas nao escritas, fluindo de cima a baixo
conforme a brénzea batida do ritmo — ndo mostra, em nenhum lugar,
uma persisténcia, uma indestrutibilidade, um lugar seguro na
correnteza. Ainda mais alto que Anaximandro, Heraclito exclamou:
Nada vejo sendo o vir-a-ser. Ndo vos deixei iludir! Se acreditais
ver, em algum lugar, terra firme no mar do vir-a-ser e do perecer,
isso se deve a vossa visdo limitada, e ndo a esséncia das coisas
(NIETZSCHE, 2008, p. 56).

Na concepcdo de Heraclito, outro aspecto importante do vir-a-ser seria o
seu contrario, ou seja, o perecer. Com isso surge a doutrina dos contrarios que mais
tarde, j& no periodo socratico, Platdo (427-347 a.C.) irA denominar de dualismo. A
doutrina dos contrarios tem como base a fluidez. Tudo flui em decorréncia do
continuo estiramento da batalha dos contrarios, logo nada permanece como é
visto estar em constante transformacdo. Com esta tese, Heraclito consegue
responder ao hiato deixado por Anaximandro ao fundamentar que o vir-a-ser so
existe porgue estd em constante transvaloracdo. Nos seguintes fragmentos
Heréclito (1982) afirma:

O frio esquenta, o quente esfria, 0 imido seca, o seco umedece.
N&o podemos nos banhar duas vezes no mesmo rio.

As coisas se dispersam e se reunem de novo, se aproximam e
se distanciam.

Entramos e ndo entramos nosS mesmos rios: SOomos € nao Somos.
(p. 123, 143, 156).

Na doutrina dos contrarios, para se diferenciar de seu antecessor, Tales de
Mileto, que se utilizava do elemento agua, Heraclito de Efeso utiliza-se do
elemento fogo. Este mundo, que é igual para todos, nédo foi criado por nenhum
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deus e nenhum homem, ele sempre existiu, € agora, e serd fogo vivente, que
acende e apaga (HERACLITO,1982, p.14). Temos, portanto, um questionamento:
mas por que o fogo? Assim como a agua, o fogo é essencial para a vida. O
fogo, na natureza, tem propriedades diferentes daquelas que utilizamos para o
nosso cotidiano, como aquecer, queimar, destruir, produzir energia; e, na natureza,
precisa fluir. Ajudado por outro elemento, o ar (vento), seu contrario, ou seja,
diferente de si, o fogo flui. Na concepcédo humana, o fogo por onde passa, torna-se
altamente destrutivo, mas para a natureza pode ser a renovacdo de que ela
precisa. E preciso desmantelar o que ja era existente para haver uma nova
possibilidade de existéncia.

Para Heréclito de Efeso, é o fogo que destréi e que reconstréi. Tudo é feito
e exaurido pelo fogo num movimento ciclico continuo. O filésofo também se utiliza
de outros elementos da natureza quando quer elucidar sua ideia, dentre elas, a
mais conhecida é a passagem da agua corrente de um rio que ndo poderdo
passar duas vezes pelo mesmo ponto do rio. Tudo flui, logo, nada perdurara sendo
0 mesmo.

Outra tese desenvolvida pelo filosofo é que a tensdo dos dessemelhantes
constitui-se em equilibrio para todas as coisas. Lemos no fragmento 51: “os
homens ignoram que o divergente esta de acordo consigo mesmo. E uma harmonia
de tensdes opostas’[...] (HERACLITO, 1982, p. 25). Para haver a liberdade em
contrapartida, deve haver o aprisionamento; para haver o infinito em equivaléncia,
deve haver o finito; para haver luz, em correlacdo, deve haver trevas; para haver
vida, em contraparte, deve haver morte; e assim sucessivamente. E dissonante e
causa estranhamento, em um primeiro momento, analisarmos uma corrente que
possui dois elos, em sua extremidade, totalmente diferentes entre si, portanto
como avaliar em que extremos devemos permanecer, se um lado é extremamente
bom, e o outro o seu contrario?

Anos mais tarde, Aristoteles (384-322 a.C.), de tendéncia totalmente
racionalista, para responder uma teoria de cunho moral, vicios e virtudes, encontra
a resposta que parecia original para a problematica proposta por Heraclito de Efeso
em que o melhor a se fazer é buscar trilhar o caminho do meio. A resposta do
Estagirita, portanto, poderia parecer original do ponto de vista racionalista, mas
visualizando o contexto a partir do pensamento nietzschiano nao existe melhor

lado por tempo indefinido, somente enquanto durar a resisténcia daquela forca de
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poténcia. Quando for superada, havera desequilibrio e uma nova tensdo de
dessemelhantes ocorrera. Voltando ao ponto de partida, para Heraclito de Efeso, a
melhor resposta para a interpretacao do que é vir-a-ser € buscar visualiza-lo sendo
concebido na fusdo de duas forcas contrarias que se compelem o tempo todo.
(NIETZSCHE, 2008).

Segundo Nietzsche, tanto Heraclito quanto Parménides de Eleia, (530-460
a.C), ambos contemporaneos de uma mesma €época pré-socratica, ocuparam-se
na causa filoséfica de Anaximandro. Parménides em seu estudo filosofico
aprofundou-se mais na abordagem do vir-a-ser desmembrando sua pesquisa em
duas linhas argumentativas. O primeiro topico abordaria o vir-a-ser do ponto de
vista de Anaximandro de Mileto; o segundo, de seu proprio ponto vista, porém
inspirado na abordagem de Heréclito, conforme abaixo descrito pelo filosofo
aleméo:

Ambos buscaram uma saida para a oposi¢cdo e divisdo de uma
dupla ordenacdo de mundo. Aquele salto no indeterminado, no
indeterminavel, por meio do qual Anaximandro havia escapado de
uma vez por todas do ambito do vir-a-ser e de suas qualidades
empiricamente dadas, ndo foi aceito com muita facilidade por
mentes tdo independentes como as de Heraclito e Parménides;
eles procuravam, antes, avancar o tanto quanto lhes fosse possivel
e pouparam o salto até o ponto em que o0 pé ja nao mais encontra
apoio, de sorte que, para ndo cair, € necessario pular. Ambos
contemplaram repetidamente aquele mesmo mundo que
Anaximandro havia tdo melancolicamente condenado e elucidado
como local do crime, e, ao mesmo tempo, como lugar de
peniténcia para a injustica do vir-a-ser. Em seu contemplar,
Heraclito descobriu, como ja sabemos, aquela maravilhosa
ordenacdo, regularidade e seguranc¢a que se revelam em todo vir-a-
ser. concluiu, dai o vir-a-ser mesmo ndo poderia ser nada
criminoso e injusto. De maneira bem outra foi o olhar de
Parménides que comparou as qualidades entre si e acreditou ter
descoberto que elas ndo eram todas semelhantes, mas antes, que
tinham que ser ordenadas sob duas rubricas. Quando comparou,
por exemplo, luz e escuriddo, entdo esta segunda era a negacéo
da primeira; assim ele distinguiu qualidades positivas e negativas,
esforgcando-se seriamente para reencontrar e marcar esta oposi¢ao
bésica em todo &mbito da natureza (2008, p.75-76).

A questdo do vir-a-ser torna-se argumento imprescindivel nas discussées
filoséficas por mais de um seéculo, tal era a reluta dos gregos antigos em
compreender e aceitar essa nova perspectiva de ser. Conforme afirma Nietzsche,
somente Heraclito e Parménides por terem mentes independentes transvaloram o

mundo que Anaximandro havia ordenado. Neste ponto, o alemao é até satirico,
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guando reflete que, gracas ao empenho de ambos os filésofos, o vir-a-ser foi salvo
de um fim tragico e melancdlico, referindo-se ao temperamento de Anaximandro.

Parménides de Eleia, na sua segunda fase de pesquisa, ainda sob o ponto
de vista nietzschiano, busca entender a interpretacédo de Heraclito quanto ao vir-a-
ser, bem como o seu estado de contemplacdo, como o eterno bater das ondas,
ritmado como se fossem perfeitos calculos matematicos. Ele vai além de Heraclito,
pois ndo fica somente no estado contemplativo do vir-a-ser, procura identificar os
contrarios e as suas respectivas propriedades. Dentro desta perspectiva, para
Parménides a solucdo do problema do vir-a-ser somente poderia ocorrer em duas
possibilidades: no “existente” e no “ndo-existente”, do ponto de vista cosmologico.

A partir dos dois conceitos, Parménides (2013) salta para os conceitos de
“ser” e “nao-ser”. Com isso estabelece o principio de identidade do ser. De acordo
com a descri¢cao no fragmento 2, diz o pré-socratico:

Vamos, vou dizer-te — e tu escuta e fixa o relato que ouviste —
quais os unicos caminhos de investigacdo que ha para pensar: um
que é, que ndo é para ndo ser, € o caminho de confianca (pois
acompanha a realidade); e outro que nao é, que tem de nao ser,
esse te indico ser caminho em tudo ignoto, pois ndo poderas
conhecer o0 ndo-ser, nao é possivel, nem indica-lo (p. 14).

Para o filésofo de Eleia, o ser, além de possuir uma identidade prépria,
deveria ser dotado de outras caracteristicas que envolvessem sua definicdo de
ser, como pensante, Unico, indivisivel, absoluto e eterno. Ao afirmar que o ser
deveria possuir na sua esséncia, a plenitude e a eternidade, Parménides
fundamenta, definitivamente, a concepcao de imortalidade do ser, indivisivel e
unico. Haveria, porém, uma ressalva: enquanto pertencesse ao mundo material,
estaria sujeito as condi¢cdes impostas pela natureza para sustentar o principio da
vida. Nesta etapa filoséfica, no entanto, h4 um grande rompimento de Parménides
com seus predecessores. Se antes havia davidas quanto ao corpo material ser
visto como habitaculo natural de outro corpo etéreo pertencente ao mesmo ser,
agora nessa concepcao de ser de Parménides o corpo natural, que é mortal, teria
a funcéo de ser o involucro protetor do corpo etéreo, denominado de espirito, que
seria imortal.

Segundo Nietzsche, o salto filoséfico de existente e ndo-existente para ser e
nao-ser na filosofia de Parménides de Eleia, ndo se supera, ou seja, nao € algo

relevante quando formaliza a “invencdo do ser’. O ser e 0 ndo-ser sdo apenas
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palavras e como tal necessitam de significados, somente isso.

Assim, segundo Mosé (2014):

O ser é apenas uma palavra, assim como o nao-ser, no entanto é
em torno desta palavra que gravita a metafisica. Contra o ser de
Parménides, Nietzsche tem Heraclito: “Usais os nomes das
coisas como se tivessem uma duracao fixa; mas até o proéprio rio,
no qual entrais pela segunda vez, jA ndo € 0 mesmo que na
primeira vez. ” A vida € mudanca, uma exuberancia de for¢cas, um
excesso. Nao existe uma esséncia, um ponto fixo nas coisas, mas
um fluxo continuo, em constante transformacéo (p. 151).

Enquanto Parménides salta da simbologia natural de existente e nao-
existente para simbologia abstrata de ser e n&o-ser, fomentando futuras
fundamentacfes metafisicas platbnicas e aristotélicas, Nietzsche usa o argumento
do eterno retorno, restaurando a perspectiva conceitual de vida exuberante de
Her&clito. Para reforcar este argumento nietzschiano, empregamos o0 pensamento
de Legrand (1991) sobre Parménides, afirmando que o ser é, logo o que é, é
pensamento e o que nao é ndo pode ser pensado. Nao existe nada de imaginario
ou incompreensivel no ato de ser (LEGRAND, 1991). A vida ndo pode ser
idealizada, uma vez que esta em constante transformacdo. Ndo sé a vida, mas
tudo que gira em torno dela. As necessidades humanas nao sao fixas, sao
mutaveis, variaveis de individuo para individuo, ndo existindo a possibilidade de
haver igualdade de um para outro. Somos similares na esséncia, mas divergentes
na forma de pensar e isto € o que nos faz humanos, demasiadamente humanos.

Do periodo pré-socratico, abordamos o pensamento conceitual de quatro
pensadores e podemos observar quantas coisas estdo conectadas entre si,
guantos conceitos foram discutidos e o que, definitivamente, germinou como
“verdade”, dentre as “verdades” pautadas. A conclusao a que chegamos de toda a
abordagem pré- socratica é que a vida € uma continua mudanca, assim como o
pensamento intelectualizado, na forma de filosofia, e como nosso modo de
expressdo em forma de linguagem.

No campo filosofico, ao equacionarmos a relacdo entre Tales de Mileto,
Anaximandro de Mileto, Heraclito de Efeso e Parménides de Eleia podemos,
primeiramente, sintetizar que todos, respeitando suas similaridades e diferencas,
partiram do pressuposto de que todas as coisas que compdem a natureza estao
relacionadas entre si, quer partamos do elemento agua, fogo, terra e ar. Todo ser

vivente, na natureza, precisa de todas as fontes que a natureza lhes provém, para
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sua sobrevivéncia e manutencdo da vida. Em segundo lugar, tudo pode estar
contido em si mesmo, ou seja, podemos ser um microcosmo dentro de um
macrocosmo e assim sucessivamente. Em terceiro lugar nada € estavel, tudo pode
mudar a qualquer momento. Nos ciclos da natureza podemos perceber quando
ocorrerdo as possiveis mudangcas e, como integrantes da natureza, somos
suscetiveis as influéncias desse eterno embate de forgas.

No campo linguistico cada um deles trouxe contribui¢cdes particulares. Tales
de Mileto implementou as hipoteses logico-argumentativas, rompeu com
paradigmas de verdades prescritas por mitos, trazendo para o0 eixo de
argumentacdo uma verdade que pudesse ser inquestionavel do ponto de vista
cosmolégico bem como a reducdo de proposicGes complexas de atribuicdo
mitoldgica para objetos de ligacdo simplificados como a proposicao “tudo € agua”.

Como eximio escritor e lapidador do vocabulario grego, Anaximandro de
Mileto, a partir da linguagem mitolégica, dimensionou a fonte dos principios,
delineando as técnicas de questionamento na linguagem, ou seja, a técnica da
linguagem inquisitiva, de como e porque determinado principio precisa ser
constituido. De fato, Anaximandro instituiu na base elementar para aprofundamento
de uma pesquisa, por meio de uma continua insisténcia e de questionamentos,
buscando sempre uma resposta plausivel para conceitos que comecavam a
despontar no berco filosofico. Dentre todas as contribuicdes linguisticas de
Anaximandro a mais importante, porém, € a formulacdo do vir-a-ser; algo que
ninguém havia refletido antes.

Contudo, como ja dissemos anteriormente, apesar de o vir-a-ser ser algo
inovador para a linguagem, parecia ainda ndo estar completo. Assim, somente
com Heraclito de Efeso o vir-a-ser passou a ser utilizado, coerentemente, na
linguagem. E Heraclito foi além, superou seus antecessores e a si préprio ao criar,
na ideia dos contrarios, o principio légico afirmativo e o negativo, consolidando-o
por meio de uma estrutura légico-gramatical.

N&o podemos deixar de mencionar outra técnica que Heraclito soube usar
muito bem: a técnica da linguagem aférica. Sua habilidade nos aforismos era de
nao ocultar nem revelar sua maneira de pensar, apenas trazia ao seu leitor uma
inclinagdo a reflexdo, fosse positiva ou ndo. Por exemplo, a partir do elemento
fogo, Heraclito poderia utilizar um aforismo com o viés interpretativo de

obscuridade, em outros momentos e situacbes aquele mesmo aforismo poderia
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transformar-se, conforme interpretacdo do leitor, em revolucionério e em outras
situacdes, ter o carater de iluminado. O segredo do aforismo para Heraclito era a
sua simbiose, por isso que era dificil a sua real interpretacdo, pois dependia do
conhecimento acumulado do leitor sobre o respectivo assunto. Por conseguinte,
toda sua sabedoria estava envolta em tons de aforismos. Estes proloquios
valorizavam ainda mais suas ideias dentro de uma cultura como a grega que
ansiava por inovacoes, pois eram enriquecidas por densidades semanticas e
desafios literarios.

Com todo terreno jA preparado ndo demorou a surgir alguém que
incorporasse, na linguagem, o conceito de permanéncia. Alguém que elaborasse
um conceito totalmente contrario a estrutura do vir-a-ser: Parménides de Eleia que
estruturou, na légica gramatical, o conceito de identidade do sujeito com sua
perspectiva de ser. Para Nietzsche, tal conceito difere de sua linha de pensamento,
mas ainda assim Parménides tem seus méritos, como o de introduzir a linguagem
cognitiva- epistemoldgica da relacdo entre o sujeito e 0 objeto na cultura ocidental,
ou seja, ele regulamenta o dominio légico-gramatical como primordial para a

primazia do pensamento (MOSE, 2014).

2.1. Os conceitos de identidade do ser no periodo socratico

Alicercado nos principios do pensamento légico e da linguagem, oriundos
do movimento filoséfico dos pré-socraticos, podemos adentrar no recorte que
norteia essa fase e que estard fazendo um contraponto conclusivo entre a
identidade do ser socrético e o vir-a-ser. Esse recorte delineara a identidade do ser
nas perspectivas de Socrates (470-399 a.C.), Platdo (427-347 a.C.) e Aristételes
(384-322 a.C.). Para que nao haja interpretacdo dissonante entre identidade do
sujeito e identidade do ser como se fossem duas propostas diferente entre si,
convém que expliquemos o0 que vem a ser 0 “sujeito”. Este tem a habilidade de
possuir experiéncias singulares e é dotado de consciéncia da sua propria
existéncia. Ser sujeito é estar dependente de algo, no caso do ser socratico, para
ser eterno dependeria de suas atitudes na vida terrena.

Saocrates, fundamentado nos conceitos de Parménides de Eleia, referente a
estruturacdo da légica gramatical e do conceito de identidade, remodela os
conceitos; assim, quando Parménides afirma que o ser uno ndo é somente idéntico

a si mesmo, mas sua propria identidade (LEGRAND, 1991). Portanto, o paradigma
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da identidade em Socrates esta no autoconhecimento do ser. O ser precisa de ter
autoconsciéncia de quem ele é, qual a sua verdadeira identidade, e qual o propésito
da sua existéncia. Em linhas gerais, a definicdo de identidade passa pelo
estabelecimento de um nome proprio e, em se tratando de uma identidade
narrativa, o sujeito da agao.

A identificagdo, portanto, é aceitacdo arbitraria ou obrigatoria, dependendo
da necessidade, da afirmacdo do si-mesmo como ser. A problematica
levantada por Soécrates, ao delinear seu conceito de identidade, foi de questionar
e, ao mesmo tempo, colocar em duvida aqueles que tinham um conceito formado
sobre o vir-a-ser com a interrogacdo ampla e irrestrita sobre quem vocé €, de fato.
Diferentemente de seus antecessores pré-socraticos que focalizavam as questdes
relacionadas a natureza, Socrates centraliza suas investigacdes filoséficas no “eu
interior” de cada individuo e isso implicava conhecer as agbes do sujeito
(WATANABE, 2011).

Segundo Platdo!, Sécrates valorizava o ato de cuidar e de preservar
atitudes; desejos e valores morais eram atributos que levavam ao
autoconhecimento. Ao definir quem vocé € na sua esséncia, estaria
automodelando sua real identidade. Segundo Sécrates, quando identificamos
nossa verdadeira identidade, erramos menos, evitamos agir por impulsos ou por
paixdes, vistos estarmos mais centrados em nossos objetivos. Essa superacéo do
ser natural para o ser contemplativo, ou seja, o ser ideal, s6 era possivel por meio
do uso continuo da sabedoria até atingir sua plenitude (BENOIT,1996). A proposta
socratica de superacao era, aparentemente, algo que poderia parecer inconcebivel
dado ao fato de ter que reduzir a apreensdo do conhecimento ao grau zero, ou
seja, na sua eloquéncia verbal afirmava que o que sabia era que nada sabia.
(WATANABE, 2011). A partir do zero, era possivel construir um novo raciocinio
I6gico, puro e eficaz, dentro dos moldes da sapiéncia plena.

1 E importante ressaltarmos que 0 sabemos sobre 0s pensamentos argumentativos de Socrates sdo indiretos
pois ele ndo deixou qualquer obra escrita, mas seus pensamentos estdo expressos nas principais obras de
Platdo e em aguns fragmentos da obra de X enofonte (ROBINS,1979, p.11) Porém, ha uma questdo em aberto
do que pode ser atribuido sem qualquer desvio a Socrates e/ou quando hainterferénciado pensamento platénico,
por isso buscamos apresentar no termo “segundo Platdo”.
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Socrates, ao buscar conscientizar aqueles que tinham o desejo de angariar
sabedoria, levava-os a ndo se preocupar com 0 que estivesse em torno de si, mas
com o que tivesse em seu entorno. A natureza humana poderia ser remodelada,
uma vez que se cada um conhecesse sua propria medida, estaria conhecendo a si

mesmo. Conforme Platéo, esta era a forma de pensar de Sécrates:

N&o descurava do corpo nem aprovava os que o faziam. Rejeitava
0 comer em excesso para depois esforcar-se outro tanto,
recomendando uma refeicdo regulada pelo apetite e seguida pelo
exercicio moderado. Este regime, dizia ele, conserva a saude de
espirito. Além disso, ndo era afetado nem refinado, fosse no vestir,
fosse no calcar, ou em toda a sua maneira de viver. Tampouco
fazia de seus discipulos homens cobigosos, pois os curando das
outras paixfes ndo pedia o0 menor pagamento aos que lhe
procuravam a companhia. Acreditava, com esta absten¢éo, melhor
resguardar a propria liberdade, chamando de escravizadores de si
mesmos aos que reclamavam salario por suas palestras, visto se
imporem na obrigacdo de conversar com os que lhes pagavam
(PLATAO, 2004, p. 85).

Platéo, discipulo de Sdcrates, retrata seu mestre como homem sabio dotado
da virtude da moderacdo. Segundo o texto platbnico, o propésito de vencer a si
mesmo tinha por objetivo superar as inconstancias da vida e equilibra-la na justa
medida para um viver bem. O exemplo da refeicdo comedida denota bem essa
forma de pensar. A salde ndo provém do comer em excesso, mas de como se
alimentar de forma comedida. A boa aparéncia era uma consequéncia do equilibrio
do viver bem, portanto ndo se apegava a maneira de vestir ou calcgar, pois a
verdadeira beleza deveria ser realcada pelo espirito, de dentro para fora, ndo o
seu oposto. A maior rigueza de um homem era 0 seu conhecimento, saber
reconhecer sua propria identidade e, ao identifica-la, ndo restringir a si préprio, mas
ensinar aos outros como atingir esse grau de conhecimento do eu interior, sem
cobrar nada por isto. Tal riqueza ndo era mensurada por valores monetarios, mas
por valores éticos, morais e filosoficos. Na visdo socratica, essa virtude, quando
alcancada, revelava a verdadeira identidade do sujeito, pois este transvalorava sua
tendéncia em acumular fama, poder e, consequentemente, riqueza, para cultivar o
conhecimento. O bem, o belo e a verdade estariam acima de qualquer outro valor
dimensionado pelo ser humano.

A identidade do sujeito criada por Socrates revelava um ser espiritual,

dotado de virtudes, certezas, consciéncia de si e autocontrole, uma vez
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alcancadas as virtudes pelo sujeito, essas seriam impressas na sua alma como
uma espécie de identificacdo do seu esfor¢o de superacédo, transformando-o em
um ser que poderia alcancar um grau de perfeicdo a ponto de se tornar
indestrutivel, um super-homem imortal, idéntico ao Ser Superior (mais que
perfeito). A sabedoria era uma dadiva divina que elevava o homem a condicao de
felicidade suprema (PLATAO, 1996).

Ja o principio de identidade em Platdo, fundamenta-se na linha filoséfica de
Parménides de Eleia, o principio de ndo-contradicdo. Dentre os pensamentos que
Parménides elaborou sobre o ser, Platdo recorta dois que séo chave para elaborar
sua teoria sobre o principio de identidade: a imobilidade e a singularidade do ser.

Com esse viés filosofico, Platdo desmembra o sujeito e o objeto. Enquanto
0 objeto é mudltiplo, concreto e perecivel, pertencente a dois mundos — no mundo
sensivel como copia imperfeita e o mundo inteligivel como arquétipo ideal —; o

sujeito foi estabelecido para ser imovel e Gnico (PLATAO, 1996).

A concepcgao de ser para Platdo descarta a possibilidade de movimento e
de multiplicidade. Nisso ele se opde, radicalmente, a Heraclito de Efeso, cuja linha
de raciocinio indicava que o ser e as coisas, ndo somente mudavam de lugar, mas
também mudavam com a acdo do tempo, portanto o “ser” e o “ndo ser” estariam
em constante movimento (WATANABE, 2011).

A interpretacdo de movimento para Platédo significa que algo esta suscetivel
a mudanca e esse ndo € o caso do ser. O que poderia ser permitido, talvez,
apenas transcorrer uma variacdo aparente, porém logo se voltava ao ponto de
origem, uma vez que, no mundo inteligivel, o ser s6 poderia ter a si mesmo como
idéntico. O que poderiam ser mutaveis sdo as acfes do sujeito e a sua relacéo
com 0s objetos.

Para Platdo, no didlogo entre Sécrates e Cebes, tudo que se examina “com
os sentidos é o visivel e o sensivel; e 0 que vé por si mesmo é o invisivel e o
inteligivel” (PLATAO, 1996, p. 149). Os sentidos, responsaveis pelas acdes do
sujeito, pertencem ao mundo sensivel e 0 que vé por si mesmo, 0 ser na sua
esséncia, pertence ao mundo inteligivel. Ora pertencer ao mundo inteligivel
significa dizer ser imortal.

A imortalidade do ser, porém, ndo € um dom gratuito, vai depender das

acOes do sujeito enquanto estiver habitando o mundo sensivel. A lei do eterno
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retorno estd implicita no julgamento das almas boas e mas. Quando Cebes
guestiona Sdcrates a respeito da imortalidade da alma e da morte fisica do corpo,
o filésofo responde:

Admitamos que a morte seja tdo somente uma total dissolucdo de
tudo. Que sorte admiravel estaria entdo reservada para os maus
que se veriam libertos de seu corpo, de sua alma e de sua propria
maldade! Mas, na verdade, uma vez tendo sido tornado claro que a
alma é imortal, ndo havera fuga possivel para ela frente aos seus
males, a ndo ser que se torne melhor e mais sabia. A alma, com
efeito, nada tem consigo mesma quando chega ao Hades, que sua
formacdo e regime de vida, o que, segundo a tradicdo, é
precisamente o0 que mais vale ou prejudica ao morto, desde o inicio
da viagem que o conduz ao além. Assim, dizem que 0 mesmo
génio que acompanha cada um de nés durante sua vida é também
guem conduz o morto a um determinado lugar. Os que |4 se
encontram sdo submetidos, entdo a um julgamento e imposta a
sentencga, eles sdo conduzidos ao Hades por um guia a quem foi
dada a ordem de leva-los para la. Depois de receberem o que
mereciam e de terem permanecido 14 o tempo conveniente, outro
guia os reconduz para ca, através de muitos e demorados
intervalos de tempo (PLATAO, 1996, p. 178).

O conceito de imortalidade do ser fundamentado por Sécrates se deriva de
um conjunto de mitos e crencgas gregas, em que 0 movimento criado por Pitagoras
(582- 497 a.C), denominado pitagorismo, vai buscar no mito de Orfeu. No orfismo, a
imagem da alma € capaz de transvalorar elevando sua forma de acordo com as
capacitacdes que obteve durante seu periodo de vida terrestre (OS PRE-
SOCRATICOS, 2004). Tal aperfeicoamento sé é concedido ao homem, entre todas
as outras criaturas, pois € peculiar de uma vida com inteligéncia racional. Em
suma, o homem tem a habilidade de pensar com um Unico objetivo: aperfeicoar a
si mesmo (WATANABE, 2011).

Baseado nos ensinamentos socréticos, herdado também do pitagorismo,
Platdo modifica totalmente o significado de ser do viés filoséfico dos pré-socraticos.
O ser é o que ele pode ser aqui no mundo sensivel e o que podera ser no mundo
inteligivel. O ser somente podera transitar entre esses dois mundos pelo
intermédio dos seus valores morais. A riqueza moral do ser € adquirida por meio de
um modo de vida sabio e equilibrado. Temos em Platdo, a partir de seu mestre
Socrates, os requisitos que identificam a imortalidade do ser, portanto Unico e
imutavel. Somente as acdes do ser sdo passiveis de mudanca e as suas escolhas
Ihe permitira qual o tipo de vida presente e futura desejara para si.

A identidade do ser, formulada por SoOcrates e consolidada por Platéo,
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alcancou e influenciou outras culturas, dentre elas a judaica e romana. Fazendo
uma releitura do texto platdnico acima, com base na filosofia cristd podemos
identificar influencias do fil6sofo, tais como a vida apds a morte, a imortalidade da
alma, o desprendimento material, o julgamento das a¢cdes de cunho moral, o jogo
de forgas entre condenacéo e absolvicdo eterna e a necessidade da purificacdo da
alma para se juntar ao divino, por meio do conhecimento. Vemos que o &pice
dessa influéncia socratica foi a sacramentalizacdo de que o ser existencial nunca
morre, somente desvencilha de seu involucro corpéreo quando encerrado em seus
afazeres terreno. Na interpretacdo cristd, ampliou-se o foco do racionalismo
classico, buscando incentivar a concep¢ao da alma como unidade divina, portanto
separada do involucro corpéreo (WATANABE, 2011).

Subtraindo-se a questdo moral do pensamento racionalista socrético,
podemos identificar concepcdes de linguagem relevantes do ser. Este é dotado de
predicativos ou acdes do sujeito, que sdo passiveis de uma constante
transvaloracdo sem aviso prévio. Embora houvesse todo esforco em centralizar
todas atitudes e aptidées do ser em um padrao moral sublimado, o éxito da filosofia
racionalista ndo foi totalmente completado, devido a impossibilidade de controlar o
imprevisivel. Podemos citar um exemplo bem atual: o desenvolvimento tecnologico
possibilitou ao homem desenvolver uma logica digital. O mundo digital foi
aperfeicoado a partir das imperfeicbes humanas, que tornaram o mundo ideal ao
possibilitar, ao ser humano, conforto e aparente seguranca. Contudo, ainda nao
sabemos se essa tecnologia digital vai ou ndo superar o pensamento humano
ainda que tenha sido criado a nossa imagem e semelhanca, iSso porque temos o
fator da imprevisibilidade. Por mais parecido que um rob6 possa vir a ser com o ser
humano, nunca sera humano. Em um futuro ndo muito distante, talvez, possamos
conviver com a tecnologia digital dentro de nés, mais ainda assim continuaremos
humanos. A identidade do ser humano € Unica e intransferivel, a partir da sua
prépria imprevisibidade.

Dentro da dimensdo dos conceitos platdnicos, o ser é definido pela sua
existéncia, identidade, predicacdo; num sentido metaliguistico, pode representar a
verdade de uma frase. No recorte que estamos analisando, o periodo socratico e a
identidade do ser na filosofia racional, o ser €, e sempre sera, consciente de si e
de suas possibilidades. N&do pode ser pensado como ndo-ser ainda que suas

acles sejam consideradas abominaveis do ponto de vista ético e moral. Esta é a
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problemética central de Platdo referente ao ser, em cujas a¢des podera levar o
sujeito ao desvio de conduta. No dialogo entre SAcrates e Cebes, verifica-se uma
solucdo para esta reflexdo: as questdes éticas e morais do ser precisam ser
resolvidas, seja no mundo sensivel com a busca de uma redencéao por meio dos
caminhos da sabedoria, seja no mundo inteligivel, onde sera julgado e sentenciado
por um tempo indeterminado para sua redencdo (PLATAO, 1996). O imperfeito é
direcionado ao mundo ideal ainda que resista em se adequar a essa forma de
pensar, segundo Platdo. Logo, a sua concepcdo de identidade &,
necessariamente, uma identidade absoluta, ndo contingente e incondicional para o
ser, que é, e sempre havera de ser, Unico imutavel e imovel.

Portanto, em uma andlise mais detalhada, podemos afirmar que a
identidade do ser na filosofia de Platdo é singular, ou seja, o “um” ndo é um todo
para que nao haja multiplicidade; nem, tdo pouco, partes de um segmento que
forme “um” todo, para que n&o haja divisibilidade. O ser possui o0 atributo da
imutabilidade, ou seja, ndo possui formas para que ndo seja delineado e comparado
com alguma coisa que possa ser limitada e sujeita a alguma mudanca e
mobilidade. Isto ndo significa que a identidade do ser permaneca em eterno
repouso; a auséncia de movimento indica a auséncia de mutabilidade.

A identidade do ser possui predicativos. E um principio contraditorio a
auséncia de movimento, mas aqui quem se movimenta sdo as acfes do sujeito e
nao o ser em si. Para as acfes do sujeito tudo é possivel. Nessas, 0 sujeito possui
multiplicidade de escolhas, basta selecionar atitudes comportamentais que
possuam principios de sabedoria que, certamente, o conduzirdo a transformar-se
positivamente, movimentando-se em direcao ao belo e ao mais que perfeito.

Assim, sdo as acdes do sujeito que possuem a caracteristica da
multiplicidade, mutabilidade e mobilidade. Portanto, o ser € o que é pela medida de
suas acdes. E importante salientarmos que, em Platdo, somente o intelecto tem a
capacidade de participar do mundo inteligivel, justamente porque é a faculdade do
conhecimento. A linguagem e seus respectivos signos pertencem ao mundo
sensivel e sdo apenas mecanismos que poderdo ser trabalhados pelas acbes do
sujeito com a finalidade de abrir-lhe caminho para atingir o mundo ideal, ou seja, o
mundo inteligivel.

“O ser &”. Nesta pequena proposig¢ao temos o artigo definido indicando o

género e o numero do substantivo seguido do verbo no presente do indicativo.
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Transportando essa mesma proposicao para a linguagem platonica, temos o artigo
definido representando a imutabilidade e a singularidade do substantivo, o
substantivo como identidade do sujeito “ser” e o tempo verbal na terceira pessoa
do singular do presente do indicativo “é”, representando a existéncia do ser e o
seu respectivo grau de absoluta verdade. Com a defini¢céo filosofica do ser, mesmo
Platdo ndo reunindo, nem especificando de forma sistemética seus estudos
linguisticos, Didgenes Laércio, considera-o como primeiro investigador das
potencialidades da gramatica na Grécia, por trazer para o campo da linguagem
avancos que foram incorporados a légica gramatical; como exemplo, em que o ser
tem que ser moldurado como substantivo, para dar identidade ao sujeito e como
verbo para afirmar sua existéncia (ROBINS, 1979).

Trazer uma identidade que fosse a imagem do sujeito era um pensamento
muito avancado para os tempos socraticos. A verdadeira identidade, pela forma
como foi proposta na I6gica gramatical, poderia ser forjada, moldada e adaptada a
existéncia do ser. A verdade virtuosa poderia estar entre 0os homens, ndo ser
posse para os homens; logo, um dos reflexos da imagem do sujeito seria utilizar o
conceito de verdade na sua esséncia. A intencdo de Socrates, ao criar uma
identidade do sujeito conhecedor de si mesmo em todos os sentidos, parecia ser
nobre, mas a interpretacéo dada a identidade desse sujeito pelos seus seguidores
e sucessores, transformaram o sujeito autocontemplativo em sujeito moral. E, pior,
um ser sujeito servil as leis e as regras vigentes, dominado e dependente do

incondicionado.

Nietzsche aborda que essa manobra platdnica-cristd ao invés de afirmar o
sujeito como reestruturador de sua prépria identidade, acabou por tirar-lhe da
condicao de mudar o seu proprio mundo e de se tornar o senhor de si. A negacao
da vida ndo combina, em qualquer que seja a circunstancia, com a identidade do
sujeito conhecedor de si. A negacao da vida, a depreciacdo do corpo em favor do
espirito, sé interessaria aos poderosos, pois com essa retdrica facilitaria o controle
e dominio sobre as pessoas.

Socrates e Platdo utilizaram-se daquilo que era mais sagrado para 0sS
gregos, suas convicgdes na mitologia. Toda a vida cultural e social grega tinha um
selo de identificacdo, a mitologia e o politeismo. Ambos filosofos centraram seus

esforcos em limitar a conduta grega dentro das perspectivas apolineas que
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consideravam ideais, pois para eles 0s conceitos apolineos representavam a
pureza cristalina da perfeicdo. A énfase em tal idealismo se arraiga em todo o
pensamento filoséfico e, pouco a pouco, vai minando a identidade do sujeito. Uma
identidade que antes era contemplativa, foi sendo transformada e o reflexo foi a
negacao da arte de viver (MOSE, 2014).

Do ponto de vista de quem discordava de tal transformac&o, como 0s
sofistas, contemporaneos aos filésofos socraticos, o eu (sujeito) deveria ser visto
pelo valor daquilo que ele costuma utilizar tanto na vida pessoal quanto na dos
negocios. A linguagem retorica era um dos instrumentos que indicavam o “ter” de
valoracdo do eu interior e exterior. A verdade sofista ndo era objetiva, como a
verdade socratica pregada por meio de um sujeito moral. Era subjetiva, maltipla e
mutével visualizada por um sujeito empirico. Este, por sua vez, é o oposto do
sujeito moral, pois esta voltado totalmente para si, ndo havendo qualquer
integracdo com o mundo inteligivel de Platdo. A acdo do sujeito empirico responde
a sua medida subjetiva, dele para ele, cujo resultado ndo deve satisfacdes a quem
guer que seja.

Dentre os sofistas havia um, Gorgias (485-380 a.C.), que tinha o
pensamento bem mais radical quanto ao sujeito empirico. O sujeito empirico
entendido por ele ndo era regido pelo pensamento, visto que este ndo é a fonte
vital de conhecimento, somente uma ilusdo que ndo possuia forca de linguagem,
por isso o sujeito empirico de Gérgias ndo expressava 0 ser na linguagem,
somente nas palavras.

Gorgias, quase centenario, havia percebido as possiveis consequéncias do
uso incondicional da razao para impor regras e comportamentos, por isso pode ser
considerado o primeiro niilista, porque soube desconstruir a trama socratica com o
seu viés filosofico de sujeito empirico. As ilusdes do eu (sujeito) somente
vinculavam a si préprio, uma vez que o ser ndo existia; portanto, a ele nada
poderia ser vinculado. Uma vez o sujeito empirico emancipado, nada, poderia
impedi-lo de viver sua prépria vida do jeito que desejasse. O ser entendido por
Gorgias é, inversamente, proporcional ao de Parménides: enquanto que para este
o “ser €”; para aquele o "ser nao ¢’ (WATANABE, 2011).

Gorgias tinha ciéncia que estava lutando contra uma forte corrente de
pensamento que inebriava e conquistava mais adeptos a cada dia, mas n&o

desistia de lutar, de impor o seu raciocinio quanto a interpretacdo do sujeito. Para
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isso, sabia se utilizar muito bem da arte da retdrica, cujo intuito era convencer o
publico, ainda que fosse pelo método da adulagdo. Platdo, por sua vez, era
obcecado em criticar Gorgias, porque ele desconstruia o conceito de “verdade
absoluta” e o conceito de racionalidade (fomentada por regras e mais regras),
além de desconstruir a ideia de sujeito moral, dos ritos e da espiritualidade, por
isso aquele atacava este no ponto mais sensivel do conceito de sujeito empirico
do filésofo sofista, dizendo que ndo havia juizo na interioridade do sujeito em
guestéo.

A defesa de Gorgias, por sua vez, era o principio de liberdade que o sujeito
empirico deveria possuir, escolhendo qual o caminho a ser percorrido, de
preferéncia o mais facil. A de Platdo era julgar o conceito retérico dos sofistas,
principalmente o de Gorgias como um mero emaranhado de belas palavras que sé
serviam para agradar aos ouvidos de quem as ouvia e que, em nenhuma hipétese,
deveria ser levada a sério. O ser racional, este sim, estava baseado na cultura
tradicional grega, nas crencas e no mito apolineo. (WATANABE, 2011).

O combate sofista ao sujeito socratico encontrou um descrédito social,
qguando Platdo por meio da sua maiéutica, usando a imagem de Sécrates para
fortalecer o seu argumento, bem como a dos seguidores de sua doutrina filosdfica,
conseguiram denegrir a imagem do sofismo, dizendo que eles nédo passavam de
enganadores e aduladores, cujo principal interesse era somente de arrancar o
dinheiro de seus clientes “pelos conselhos prestados”. Artimanhas a parte, mas
esse esteredtipo de sujeito, dependente da misericérdia dos deuses do Olimpo,
considerado como sujeito ideal, automaticamente passou a ser responsavel pelo
surgimento do sujeito moral, quisessem 0s socraticos ou hdo. Em nome desse
sujeito moral, uma de suas consequéncias foi suprimir a criatividade artistica da

tragédia grega por meio do impeto dialético socratico.

Nietzsche (2016) em sua obra O nascimento da tragédia, demonstra tal
ataque:

Quem se lembra das consequéncias imediatas desse espirito da
ciéncia a avancar infatigavelmente ha de perceber de imediato
como, por seu intermédio, o mito foi aniquilado e como por esse
aniquilamento, a poesia veio a ser expulsa de seu solo natural
ideal, tornando-se dai por diante apatrida. Se atribuimos com razao
a musica a forca que lhe faculta fazer de si novamente o mito,
também teremos de procurar o espirito da ciéncia na senda onde
ela enfrenta hostilmente essa forca criadora de mitos que a musica
tem. Isso ocorre no desenvolvimento do novo ditirambo ético, cuja



40

musica ndo mais exprimia o ser interno, a vontade mesma, mas so
reproduzia a aparéncia de modo insuficiente, em uma imitacdo
mediada por conceitos: musica interiormente degenerada da qual
se apartavam as naturezas verdadeiramente musicais com
aversao igual a que se dedicavam a tendéncia assassina da arte, a
Sdcrates (NIETZSCHE, 2016, p. 102).

Nietzsche refuta, veementemente, a identidade do sujeito originada da
concepcgao socratica: um sujeito engessado com um falso moralismo, sufocante,
aprisionador, destruidor da criatividade, aniquilador da cultura mitologica dionisiaca
e degeneradora da poesia e da musica; em outras palavras, aniquilador do lirismo
na dramaturgia. Nisto Nietzsche tem total raz&o, na obra de Platdo A Republica,
Socrates procurava isolar os dramaturgos excluindo-os do campo politico da pdlis,
usando o argumento de que 0s poetas tragicos exaltavam a tirania.

Nas palavras de Socrates, cujo intuito era afastar os dramaturgos da sua
regido politica, a imagem dos poetas tragicos era enxovalhada, quando dizia que
eles ndo tinham paradeiro certo, vagavam pelas cidades e agrupavam multidoes
por meio de sua retérica cadenciada em belas vozes, volumosas e que
persuadiam o povo por democracia, porém nas entrelinhas apoiavam os tiranos
(PLATAO, 2006).

Como um jogo de palavras pode mudar o sentido das coisas. E fato que os
poetas tragicos exaltavam a tirania em um contexto cultural, mesclando conceitos
apolineos e dionisiacos na arte, mas ndo, necessariamente, na politica. Ao
contrario, ironizavam 0s que se comportavam como tiranos ou potencial
dominadores.

Segundo a visdo nietzschiana, s6 haveria uma forma de desconstruir a
imagem desse sujeito assassino da arte: por meio do retorno as origens da forca
criadora, a natureza que, expressada na musica e na poesia, pode possuir um
sentido atemporal em que exprimiria, incontestavelmente, a verdade interna do
ser. O viés filosofico nietzschiano encontra respaldo no vir-a-ser dos pré-
socraticos e no sujeito empirico dos sofistas, pois estes ndo negavam a vida.
Nietzsche, propositalmente, portanto, engrandece a Antiguidade grega classica
anterior aos socraticos para esquadrinhar a existéncia do ser que ndo esta atrelada
ao dominio cultural do racionalismo, tampouco as armadilhas que este conceito
emaranhou na légica da linguagem.

A linha de estudo do filésofo aleméo visa a reencontrar um sujeito que
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consiga transvalorar os lagos que o aprisionam na cultura do aqui e agora, dentro
de si proprio e que protegem somente, os elementos apolineos. A identidade do
sujeito, visualizada por Nietzsche, se encontra no regaste do periodo aureo da
tragédia grega, com o retorno também aos elementos dionisiacos que assimilam a
vida na sua total intensidade, bem como imensuraveis possibilidades de mudancas
(MARTINS, 2011).

2.2 Aidentidade l6gica do ser aristotélico

Embora Aristételes (384-322 a.C.), como discipulo de Platdo, enfatizasse a
l6gica racional, concernente ao conceito de identidade do ser, ele tinha uma
postura diferenciada da de seu mestre. A base do conceito aristotélico de
identidade do ser ndo partia do idealismo tao defendido por Sécrates e Platdo. Sua
proposta estaria vinculada a um significado que desse sentido e afirmasse a
posicdo do sujeito, e tal significado seria fornecido ao sujeito por meio da
linguagem, que estabeleceria uma harmonizacdo entre 0 pensamento e as coisas
imaginadas.

O filésofo de Estagira tinha suas proprias convicgdes quanto a identidade do
ser, ainda que contrariasse as ideias de seu mestre Platdo. Aristoteles néo
aceitava que a identidade do ser permanecesse imével e imutavel. Seu argumento
voltaria a enfatizar o embate de forcas proposto por Heréclito, algo que Platdo
havia suprimido ao compor seu proprio conceito de identidade. Na visdo
aristotélica, o ser s6 poderia ser 0 que é, se participasse do mundo das formas.

Ora, aqui temos um impasse contraditério entre dois vieses filoséficos que,
em parte, se assemelham por possuirem um carater légico, porém totalmente
dissemelhantes entre si quanto a sua forma de identificacdo. Na filosofia de
Aristoteles, o mundo sensivel ndo se relacionava com o mundo inteligivel; logo, o
ser idealizado neste mundo perfeito, como afirmava Platdo, n&o possuia, para
AristoOteles, qualquer tipo de identificacdo com o ser do mundo real. O ser
precisava de ser identificado de forma palpavel, ou seja, por meio da sua
substancia. Esta dessemelhanca, portanto, que podemos apontar nessa postura
aparentemente ousada, seria a introducédo do conceito de investigacdo cientifico
experimental do ser enquanto ser.

JA no ponto de partida, percebemos Aristételes preocupado com a

justificativa de moldar a identidade do ser, agora ndo mais para rebater o ser
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platbnico, mas a concepc¢ao defendida pelos sofistas, mais precisamente pela
concepcao de Gorgias que desqualificava qualquer possibilidade de ser. Embora o
conceito de Goérgias fosse um emaranhado de palavras sem qualquer sentido
I6gico, era preciso provar de uma forma académica a logica do ser. Somente a
teoria das formas poderia dar um real significado ao ser. Um ser dotado de
substancias individuais poderia entdo ser identificado como “sendo por si préprio”.
Segundo Aristételes, o ser, a partir das suas experiéncias singulares poderia
alcancar a universalidade.

Na filosofia aristotélica do ser enquanto ser, a prioridade € a esséncia do
ser. O ser em toda a sua estrutura é formado e moldado por sua prépria esséncia.
E importante ressaltar que o Estagirita ndo descarta o elemento inteligivel que
compde a forma. De acordo com Mosé (2014):

A matéria, é aqui, elemento necessario a constituicdo da
substancia, mas a matéria €, por sua vez, inteiramente determinada
pela forma. A forma é o elemento inteligivel por exceléncia, aquilo
gue é necessario apreender acerca do ser, para dele ter a verdade,
e as coisas é o fundamento da possibilidade do conhecimento
verdadeiro. Assim como a forma das coisas materiais remetem ao
ser, a forma do discurso, a légica, remete a verdade. Em sua
Filosofia Primeira, Aristoteles considera de fundamental
importancia o estudo dos primeiros principios: como decorrem do
préprio ser enquanto ser, estes principios sdo ontolégicos, isto é,
dizem respeito a esséncia. Estes principios ontol6gicos serédo
considerados, também como veremos, principios de linguagem,
mais um argumento a favor das coisas. E o principio primeiro, que
emerge da propria estrutura do ser, é o principio da identidade
(MOSE, 2014, p. 159-160).

A esséncia, apesar de compor a estrutura dando forma a matéria, sozinha
ndo pode compor o sujeito. O sujeito aristotélico, portanto, € composto pela
matéria que constitui a forma de maneira inteligivel, regido pela sutileza da
esséncia. Este é o sujeito primeiro em seu principio de identidade. Aristételes,
porém, permite um raciocinio amplificado na concepc¢éo da substancia, enquanto o
sujeito primeiro € um ente singular, a substancia que o compde é universal, devido

a suas propriedades fazerem parte do todo, ou seja, pertencerem a pluralidade.

Dentro da concepcéao logica de Aristoteles sobre o ser, entendemos que
a substancia € a matéria prima que o constitui: o ser, enquanto limitado a sua forma
e a sua esséncia, nas quais esta contido. A substancia € o recipiente que
protege e estabelece a conexao entre a forma e a esséncia. Se a substancia vier a

faltar, ndo havera continuidade da existéncia do ser. Portanto, neste conceito,
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Aristoteles rompe com a ideia de imortalidade do ser proposto pelos seus
antecessores Socrates e Platdo. Este é o divisor de aguas que vai separar
Aristoteles da ideologia platbnica do mundo inteligivel, embora sua concepcéao de
ser esteja atrelado a logica afirmativa categdrica, tudo o que importa para
Aristételes precisa fazer parte do mundo sensivel. Na sua categorizagdo, para
sustentar a identidade do ser, Aristételes se embrenha por caminhos dantes nao
percorridos para que néo haja refutacéo de seu viés filoséfico de ser. E claro que
0os seguidores da ideia platbnica de identidade para o ser entram em conflito
perante a consolidacdo dos argumentos de Aristoteles, no minimo impreciso, uma
vez que a relagdo de sujeito se torna relativa, dependente da substancia, nédo

absoluta como haviam compreendido em Platéo.

O poder de convencimento de Aristoteles precisa superar essa barreira
imposta pelos seus antecessores. Dai o uso do termo “enquanto”. Nesta
particularidade, Aristételes tem total dominio: o uso da linguagem como forma de
convencimento. A substituicdo do termo “€¢” que remete a uma permanéncia
absoluta para o uso do termo “enquanto”, que remete a um significado légico de um
determinado lapso espaco- temporal, ou seja, durante o tempo em que algo
permanece como tal. Eis o grande trunfo do fildsofo de Estagira para derrubar o

conceito de eternidade do ser.

Na forma singular, ou fase terrena, a alma do ser — o que podemos chamar
de sua esséncia —, do ponto de vista aristotélico, € dotada de uma completude
intelectual, algo que a natureza reservou, especialmente, para espécie humana
gue, diferente dos reinos animal e vegetal, que possuem apenas 0 conceito de
alma vegetativa que regulam suas func¢des biolégicas como nascimento, nutri¢ao,
desenvolvimento e reproducdo. Assim, no homem, além do conceito de
regulamentacdo das func¢des bioldgicas, a alma € dotada de sensibilidade para
ordenar e coordenar as fun¢cdes motoras. Portanto, a alma do ser para Aristoteles,
€ a uniao de todas as partes concedidas ao reino vegetal e animal, acrescida da
intelectualidade.

Ainda que Aristételes desmembrasse o ser compondo-0 em substancia,
forma e esséncia, assim como seus antecessores socraticos fizeram na
identificagdo do ser, o ser aristotélico continuava sendo um ser logico

com caracteristicas de previsibilidade, ou seja, o ser do Estagirita ndo se
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desconectava da imagem anterior, s6 mudava de roupagem. Para haver algo que
se agregasse ao “novo” estereétipo de ser, o filésofo inseriu os contornos das
formas para ressaltar uma possivel individualidade mais voltada para as sensacdes
de como viver uma vida mais intensa, ainda que tivesse que se basear por regras
morais.

Estas, apesar de necessarias, jA& ndo seriam tdo rigidas. Era preciso
encontrar um ponto de equilibrio entre o certo e o errado, entre o vicio e a virtude,
era preciso encontrar o caminho do meio. Diferentemente do conceito de Heraclito
sobre a tensdo dos dessemelhantes, aqui percebemos, nitidamente, que
AristOteles quer tentar neutralizar esse jogo de forcas entre o certo e o errado,
entre o bom e o mau, entre os embates que buscam determinar um lado mais
coeso. A harmonia ou bem-estar seria definida pela média das escolhas que o
individuo fizesse ao longo de sua trajetoria enquanto ser.

Outro fato interessante que podemos perceber € que Aristoteles direciona a
estruturacdo da identidade do ser para a vida de rebanho. O ser aristotélico tem a
necessidade de ser sociavel, viver em harmonia com o0s seus semelhantes.
Embora possua caracteristicas peculiares da singularidade, o ser, enquanto ser,
precisa da pluralidade para exercer sua funcdo de sociabilidade; e, viver em
sociedade, significa aceitar regras de convivéncia, sejam estas convincentes ou
ndo. E preciso saber utilizar muito bem o jogo das dualidades: o certo e o errado, o
bem e o mal, o sagrado e o profano, etc. Tudo dentro de estritas regras para nao
favorecer nenhum dos lados, exceto no que se referisse aos desejos e paixdes do

corpo, isto seria inegociavel. Conforme dizia Aristoteles: Se, portanto o
movimento for indicado com o género de prazer, ndo é nem locomoc¢ao ou
qualquer outra modalidade de movimento” (ARISTOTELES, 1987, p.56).

Nietzsche certamente discorda disso, visto que no pensamento ldgico,
engessado pelos conceitos e preconceitos, sempre o lado da balanca vai tender
para o lado do conservadorismo em que vai priorizar aquilo que seja bom para
vida em grupo, excluindo totalmente, a maneira individual do sujeito de interpretar
tais regras, que sao, de maneira geral, direcionadas ao campo da moralidade.

Nas causas do ser, Aristoteles ndo so investiga a causa e a forma, no que
pode ser denominado de esséncia, ele a transforma em causa motora e causa
final. Para que exista 0 movimento ou toda a agéo & necessaria uma causa motora.

Esta, por sua vez, ndo age sem a causa final. Muitos que desconhecem os
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principios aristotélicos associam causa final como término ou encerramento do
todo, mas enganam-se; pois, para Aristoteles, € justamente o contrério, a causa
final é o principio do todo e esta contida na causa motora. Desde que surge, ja traz
dentro de si a sua prépria identidade (FARIA, 1994).

Nem tudo, porém, é discordancia entre o pensamento aristotélico de sujeito
e 0 pensamento nietzschiano. No que concerne a religido ambos tém um
pensamento bastante similar. Do ponto de vista de Aristoteles, a religido €,
simplesmente, uma ocorréncia politica assim como para Nietzsche uma invencgéo
humana, ou seja, uma necessidade imposta ao sujeito, desnecessariamente.

Em Aristételes, por mais estranho que se possa parecer, ja vemos alguns
indicios de rebeldia quanto aos conceitos socraticos que, embora sendo
totalmente lo6gicos, em alguns momentos sdo destoantes, adentrando no campo do
empirismo, das sensac¢fes e da experiéncia. Assim, como o sujeito é dotado da
necessidade desde que nasce para viver em sociedade, esta também propenso a
incluir, nesse contexto, um fundamento de cunho religioso, seja para proteger seus
anseios morais, seja para criar uma expectativa quanto a finitude de sua breve
vida, de ser enquanto ser.

Nietzsche que é rebelde por natureza quanto a qualquer conceito religioso,
entra em éxtase quando Aristételes conclui que, depois de muito analisar a
veneracao mitolégica grega e a necessidade de respeito absoluto as divindades do
Olimpo, considera a religido grega como uma forma de manipulacdo das massas:

A religido é interpretada por Aristételes como um fenédmeno politico,
€ um modo de conduzir as massas e servir aos interesses dos
governantes. Aristételes aceita, da tradigéo religiosa apenas a tese
de que todas as coisas estdo envolvidas pelo divino. Essa postura
de Aristételes contrasta violentamente com a mitologia grega e
com a pratica religiosa de seus contemporaneos, embora nos
meios intelectuais houvesse ja um certo desprezo pela religido
popular, associada a religido e ao atraso (FARIAS, 1994, p. 55).

Contudo, a trégua da critica de Nietzsche contra o raciocinio ldgico
aristotélico s6 vem até este ponto. Quando Aristoteles comeca a justificar a origem
da causa motora e da causa final, as controvérsias retornam ainda mais
embativas. Aristoteles discorda da religido, mas ndo discordada da existéncia de
um Ser mais que Perfeito que, em nossa cultura ocidental, n6s denominamos de
Deus. E neste recorte, em que estamos analisando a identidade do sujeito

aristotélico, em cuja esséncia esta contida a causa motora e a causa final.
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Acontece que a esséncia do sujeito aristotélico necessita de mobilidade,
diferentemente da platbénica em que o sujeito para ser perfeito precisa ser imével.

A mobilidade do sujeito, segundo Aristoteles, ocorre na onipoténcia do
Primeiro Motor. O Primeiro Motor e Ultimo Fim é o Ser mais que Perfeito que faz
todas as coisas existirem, inclusive o sujeito em si. Nao € privilégio somente do
sujeito ser movido pelo Ser mais que Perfeito, mas de todas as coisas existentes.
Nesse conceito, Aristoteles retorna as origens do pensamento pré-socratico em
que tudo é um, porém delimitando o pensamento em uma excec¢ao: “tudo depende
de Um”. Embora todas as coisas tenham sido criadas e estejam sob o controle do
Ser mais que Perfeito, a criacdo ndo pode ter acesso ao seu criador, visto que o
imperfeito e o perfeito ndo se combinam:

Como Ser perfeito, Deus ndo admite em si nenhuma composicéo e
nenhuma divisdo, nenhum acidente e nenhuma poténcia. Em
Deus, portanto, ndo se pode haver matéria. Com isso temos que
Deus de Aristoteles é o Ser absolutamente Perfeito, Causa de todas
as causas, Primeiro Motor e Ultimo Fim em vista do qual todas as
coisas existem, Pura Forma sem matéria e Puro Ato. Deus move
0s demais motores, mas na pode ser tocado por aquilo que dele
recebe o movimento. Ser tocado pelo imperfeito ja é uma
imperfeicdo (FARIAS, 1994, p. 54).

Para Aristoteles, a concepcao da identidade do sujeito ndo foi por mero
acaso ou superacao. O sujeito foi criado de forma proposital e o verdadeiro
propdsito ndo se encontra ao alcance da criacdo. Deus possui todas as formas,
pois todas as formas partem dele. Na visdo Aristotélica, Deus é um espirito
autoconsciente que nao permite em si qualquer composicdo que contenha a
substancia, cuja caracteristica é a finitude. O Ser, absolutamente, Perfeito, embora
seja 0 arquiteto construtor da forma da substancia e responsavel pelo seu
movimento, nao interfere na existéncia do sujeito. Ora, se o Ser, absolutamente,
Perfeito ndo interfere na existéncia do sujeito, se pressupfde que também nao
interfira no comportamento desse sujeito; logo, ndo lhe impde regras de conduta
(STIRN, 2011).

Segundo Aristoteles, as regras de conduta sdo convencgdes que foram
estipuladas para uma boa convivéncia dentro da sociedade, uma vez que o sujeito
existe para ser sociavel; e, por conviver em sociedade, precisa ser orientado a
praticar acdes que garantam a sua sobrevivéncia e a sobrevivéncia de seus
semelhantes. O poder politico, geralmente, tende a divinizar as regras

comportamentais para garantir que estas sejam cumpridas, porém existem aqueles
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gue sédo dotados de uma percepcao intelectual mais agucada e percebem as
intencdes dos governantes na utilizagcao da diviniza¢do das regras éticas.

Aristoteles acreditava que o sujeito deveria viver bem sua propria vida, com
responsabilidade, observando as regras de convivéncia e, o mais importante,
deveria sempre buscar a sua felicidade. O mundo do sujeito estava em constante
construcéo, ou seja, sua forma de mundo poderia ser modificada de acordo com
suas atitudes. O sujeito aristotélico, portanto, perde a rigidez platbnica da divisao
dos mundos em inteligiveis e sensiveis e adota a postura empirista de se viver o
guanto pode ser vivido, uma vez que o mundo sensivel e o inteligivel esta contido
um dentro do outro. Para explicar essa concepc¢ao de viver a vida enquanto ela
pode ser vivida, Aristételes faz a redimensionalizacdo do intelecto do sujeito
identificando seis possibilidades para formacdo do conhecimento: a imaginacao, a
memoria, o raciocinio, a intuicdo, a percepcao e a sensacao.

Com a divisdo do conhecimento em formas ou graus, novamente Aristoteles
estd formalizando a identidade do sujeito, criando regras. Se de um lado ele
combate as regras de seu antecessor; de outro, recria novas possibilidades de
conhecimento, porém fica sempre aprisionado no mundo da légica.

A formacédo do sujeito aristotélico, até aqui, ja esta bem evoluida. Temos o0s
guatro elementos que compdem sua identidade, ou seja, a substancia, a forma,
causa motora e causa final, logo um sujeito pensante, dotado de raciocinio, precisa
observar as regras de convivéncia para garantir sua sobrevivéncia.

No entanto, o sujeito aristotélico ndo estaria totalmente completo, se este
nao dominasse o campo da linguagem. Isso porque, a matéria ndo pode se
conectar com o Primeiro Motor, visto haver em si, certo grau de imperfeicao.
Portanto, o aperfeicoamento do sujeito estd na palavra, com 0 uso correto da
linguagem (ROBINS,1979).

Para Aristoteles, a linguagem é o canal de acesso e de comunicagdo entre
0 exterior do sujeito — em se tratando da compreenséo e da associagao entre seus
semelhantes — e seu interior — em se tratando da autocompreensao e
interpretacdo dos elementos de que € composto —, ou seja, 0 sujeito aristotélico
tem nocéo de si e do mundo por meio do pensamento e da linguagem.

A linguagem, na concepcéo de Aristoteles, tem que ter como esséncia a
concepcao de juizos. Sdo estes que vao dar condicbes para que 0O sujeito seja

aperfeicoado e sua observancia € que vai regrar seu convivio e seu
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comportamento em seu grupo social. Mais uma vez, apesar das boas intenc¢des,
vemos o pensamento l6gico racionalista, imperando nas decisdes do sujeito. Agora
este esta atrelado a uma linguagem légica que nédo lhe oferece poder de escolha,
livre arbitrio e espirito livre como Nietzsche retrata em seu viés filosoéfico “humano,
demasiadamente humano” (NIETZSCHE, 2017).

De acordo com Robins, Aristételes adota uma postura firme do ponto de
vista convencionalista quando apresenta 0s juizos categoricos (ROBINS, 1979).
Nietzsche, porém, concorda com a linguagem categérica somente no que se refere
a ordenacdo. E preciso ordenar as ideias para que se possa interpreta-las. As
categorias aristotélicas séo, para Nietzsche, apenas uma metodologia para a auto
identificacdo do sujeito dentro da linguagem e ndo um conceito que regre posturas
e comportamentos.

As categorias aristotélicas foram estudadas até em tempos modernos.
Dentre os estudiosos, apresentaremos Immanuel Kant (1724-1804), quem melhor
conseguiu definir o conceito das categorias, voltados para a transcendéncia do
sujeito ou para sua superacao em direcdo a busca de sua aproximacao ao grau de
perfeicdo. Essas categorias foram criadas por Aristételes para tipificar o sujeito em
sua identidade e Kant as reescreveu no intuito de condicionar o sujeito a se
emancipar da forte influéncia que o poder religioso e politico imp6s ao sujeito, na
Idade Média, por meio da readaptacéo da I6gica socratica.

A partir dos conceitos iluministas e de transcendéncia para o sujeito, Kant
divide os juizos aristotélicos em quatro graus, com doze defini¢cdes diferentes e cada
um com a sua respectiva categoria. No primeiro grau das categorias aristotélicas,
do ponto de vista kantiano, temos 0s seguintes juizos: juizos universais, juizos
particulares e juizos singulares (KANT, 1974). Os universais sdo aqueles em que a
guantidade é universal, sendo essa afirmativa ou negativa; nos particulares, é
possivel afirmar, ou negar somente em parte, o predicativo do sujeito; nos
singulares, o predicado esta, inteiramente, contido na plenitude do sujeito. J4 a
visdo Aristotélica para o primeiro grau ainda defende que o jogo dos contrarios
afirmativo e negativo € essencial para que dentro da retorica possa oposicionar a
l6gica em sua temporalidade inversa (ARISTOTELES, 2000).

No segundo grau, temos segmentadas as qualidades da légica da
linguagem divididas em afirmativas, negativas e indefinidas, na qual sua énfase é

sobre as qualidades indefinidas ou juizos infinitos. Nestes, ao se nega-los, estaria
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se estabelecendo uma forma afirmativa, posicionando assim o objeto numa
classificacao de indefinido.

No terceiro grau, as relagdes com a logica da linguagem sdo separadas em
categoricas, hipotéticas e disjuntivas, em que 0s juizos categoricos tém por funcéo
afirmar o predicado do sujeito; os juizos categéricos sdo as conjunturas subjetivas
do ato de pensar e de julgar; os hipotéticos tém por funcdo constituir uma
relacdo da esséncia a resultante. Por sua vez, os juizos disjuntivos tém por funcao
compor uma associacdo analitica opositiva entre proposi¢cdes. Portanto, as
categorias sdo as conjunturas essenciais para que possamos compreender uma
realidade como objeto empirico e possamos entender os conceitos puros do
conhecimento (PASCAL, 2011). No quarto grau, as relacbes da logica da
linguagem sdo desmembradas em probleméticas, declaratérias e apoditicas ou
evidentes. Os juizos probleméticos sdo aqueles cuja propriedade é de mero
julgamento, quando se expressa uma situacdo, possivelmente, verdadeira, apesar
de nem sempre ser verdadeira; os declaratorios ou assertivos sdo aqueles juizos
cuja realidade é o ato de julgar, os evidentes sdo aqueles juizos cuja
consciéncia € a necessidade de serem considerados primordiais. Dentro do
principio geral do pensamento empirico, as regras que o define s&o
pertinentes aos principios da modalidade porque expressam a possibilidade,

arealidade e a necessidade das coisas (PASCAL, 2011).

A aplicacdo dos principios categoéricos diferem, ligeiramente, entre
Aristételes e Kant por viverem em outra linha cronolégica de tempo. Embora
aguele enfatizasse que o sujeito deveria viver em sociedade, o foco de seu sujeito
ainda era totalmente moral com a desculpa de isso ser necessario para 0 convivio
em grupo; para este, 0s mesmos juizos aristotélicos supra citados tinham
demanda totalmente comunitaria.

Em Kant, ha uma nitida evolugcédo da identidade do sujeito: do sujeito moral
aristotélico para sujeito o comunitario, porém nao deixa de ser um sujeito uno e
homogéneo (ZINGANO, 1989). A logica socratica ainda permanecia no sujeito,
assim como as evidéncias de cunho religioso, em que o sujeito poderia possuir livre
arbitrio, ser emancipado em algumas ideias, mas cuja racionalidade ainda estava

vinculada a seu criador, Deus.

Retornando a Aristételes, a identidade do sujeito estava atrelada a



50

linguagem, pois é ela que faz a conexao entre a substancia e a forma com a causa
motora e a causa final. Sem uma linguagem légica, ndo haveria uma forma de se
conectar a esséncia; embora, na concepcédo aristotélica, a esséncia do Primeiro
Motor ndo se relacionasse ao sujeito em si, devido a suas falhas e imperfei¢cdes: o
imperfeito sempre procura a luz daquele que € Mais que Perfeito. Essa concepc¢éo
de pensamento foi, rapidamente, adotada nos primeiros anos da era cristd pela
Patristica, pois era uma forma de tentar provar a existéncia de Deus, a partir do
viés filosofico, ja difundido e aceito, concordando-se que a identidade do sujeito
moral, estabelecido no periodo socratico, era a imagem do Primeiro motor por
possuir Dele a sua forma e semelhanga, ainda que distante, logo por possuir algum
grau de racionalidade ética e moral.

Certamente que as conexdes da identidade do sujeito, atrelada ao conceito
da linguagem, realizadas pelos adeptos de Aristoteles serdo, totalmente,
desconstruidas por Nietzsche. A construcdo do sujeito aristotélico €, em parte,
procedente e improcedente. Na visao nietzschiana, primeiro Aristételes se justifica
para criar sua propria concepcao de identidade de sujeito desvinculada do ideal de
imortalidade e de perfeicao; porém, ao justificar a existéncia da causa motora e da
causa final, contida na forma e na substancia, ele transforma o sujeito idealizado
em uma marionete, possivel de ser manipulada por qualquer interesse que use,
como fundo, causas morais.

Nietzsche nos alerta para o engano das nocdes de sujeito, todos
construidos, a principio, aparentemente, acima de qualquer margem de erro,
sejam éticos ou morais, até com um grau de potencialidade para o livre arbitrio,
desde que ndo se choque de frente com as regras pré-existentes. O maior dos
enganos para o filésofo aleméo é sugerir um sujeito conceitual, limitado nas suas
experiéncias, sensacdes, emocdes e livre-arbitrio, construindo-se um mundo em
gue tudo parece estar interligado e predeterminado.

A nocdo de identidade tramada pela filosofia socrética, na qual também se
inclui Aristoteles, apesar de suas boas intencbes, endossada, inclusive, pela
filosofia cristd em seus primordios, transforma toda e qualquer definicdo de sujeito
em um soldado a servico de uma grande organizagdo que ora denominamos
sociedade. Tudo j& esta determinado, o que vocé €, o que vocé pensa, o que faz,
por mais que vocé ache que vocé faca a diferenca.

O sujeito de nosso tempo, de acordo com Nietzsche pode até ter evoluido
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tecnoldgica e cientificamente, mas internamente permanece 0 mesmo, prisioneiro
das amarras da linguagem logica que ele proprio criou. Em Além do Bem e do
Mal, Nietzsche afirma que a linguagem logica acabou impondo ao sujeito a
finalidade de todas as causas das a¢des, ou seja, 0 principio da culpabilidade. Se o
sujeito ndo fez algo, é responsabilizado por ndo fazé-lo; e, se o fez, sera
responsabilizado da mesma forma. O sujeito vive sempre num dilema, ser ou nao
ser, fazer ou néo fazer.

Segundo Nietzsche € nesse ponto que a linguagem logica nos transforma
em rebanhos sociais. Todos raciocinando com a mesma ldgica categoérica, todos
interagindo com pontos de vista similares, talvez diferentes na superficialidade,
mas na esséncia similares. Com isso, nada de revolucdo, nada de evolucdo. O
sujeito idealista apenas recebeu uma nova roupagem, agora de sujeito moral. Em
ambas as concepc¢odes, continua sendo um sujeito iludido. Continua sendo regido
por concepgdes que, na aparéncia, sdo belas, infaliveis, corretissimas; mas néo
para o sabio que ndo se deixa levar por belas palavras: tudo ndo passa de
aparente perfeccionismo e de l6gicas mirabolantes.

Assim, a identidade do sujeito aristotélico, por mais que tenha evoluido
frente aos seus antecessores, ainda é carente de uma definicdo que o valorize
como sujeito, que o integre como igual, ndo do ponto de vista moral, mas um que,
verdadeiramente, saiba respeitar as diferencas, entender sua proépria identidade,
conhecer-se, buscar a sua felicidade, viver bem e que nao precise de subterfugios
regrados pela linguagem para que o ser 0 seja enquanto ser.

Somente por esses argumentos, 0 sujeito ja teria em maos ferramentas
suficientes para desconstruir a linguagem légica e buscar outra opcdo que o
transformasse em um sujeito com o espirito livre para escolher a melhor forma que
guisesse viver.

Interessante perceber que, das citagcbes de Kant sobre os imperativos
categoricos aristotélicos, Nietzsche retirou algo de produtivo para elaboracdo de
seu vies filosofico desconstrutivo, transformando-os em categorias dos valores ou
dos desejos, 0 que pode ser interpretado como vontades. Essas categorias
kantianas, portanto, podem se transformar e transvalorar em situagdes que
permitam a conservacdo, a manutencdo e o desenvolvimento da vida. Dessa
maneira, nas categorias dos valores nietzschianos o pensamento e a linguagem

nao possuem o carater absolutista, proprietarios da razdo, ambos,
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estdo submetidos incondicionalmente a vida (BRUM, 1986).

Em sintese, a logica do ser aristotélico, por mais que Nietzsche venha
contrapor, é a sua ligacdo com a linguagem formal. A linguagem € quem dinamiza
a vida do sujeito, que Ihe instrui, que Ihe conduz. O que existe entre Aristoteles e
Nietzsche € o tempo de interpretacdo, enquanto para um a linguagem deveria ser

categorica, para outro a linguagem deveria ser flexivel ou interpretativa.
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3. Nietzsche e a analise critica ao conceito de linguagem ldgico-
gramatical derivado do pensamento socratico

As obras de Nietzsche s&o definidas como um periodo de reconstrucéo do
pensamento e da linguagem, cuja base estd alicercada no rompimento da
estrutura sisteméatica e unitaria, presentes na filosofia tradicional. Seu pensamento
ndo € sistematico, mas composto de teores que se potencializam de forma
fragmentada. Esses fragmentos, produzidos em forma de textos intermitentes e
comentarios resumidos, fornecem ao leitor a forma como o fildsofo expressa seu
pensamento.

Descontruindo a arquitetura sistematica que Kant constituiu para elaborar
sua critica a razdo pura, Nietzsche busca redescobrir a teoria do conhecimento,
partindo do pressuposto de que o conhecimento deve estar, acima de tudo, ligado
a vida, essencialmente, no que diz respeito a sua autopreservacdo e a seu
autodesenvolvimento, guiados por um mecanismo de linguagem criado para que 0
individuo pudesse viver em sociedade.

Os pontos-chaves que ligam Nietzsche a Kant sdo as formas de
entendimento e as formas categéricas do conhecimento. Aquele concorda com a
tese deste de que somente somos capazes de conhecer por causa dos fendbmenos.
A coisa-em-si ndo € provada por Kant e inexiste na filosofia de Nietzsche. Portanto,
a possibilidade do conhecimento dos objetos somente ocorre nas formas
subjetivas do espaco e do tempo coordenado por estruturas transcendentais
denominado de categorias (BRUM,1986).

Na concepcdo de Nietzsche, essa coordenacdo, por meio de categorias,
precisa ser reconstituida por uma nova visdo légica e linguistica. Esse
ordenamento categoérico precisa sair da objetividade e se transformar em uma
estrutura de entendimento, cuja finalidade primordial seria de utilitarismo. Com
essa énfase subjetiva de um mundo Util, os conceitos kantianos sobre a razéo
pura, passariam a ter um carater de necessidade vital para sobrevivéncia da
espécie humana.

E importante salientar que saimos do conceito de idealismo para o de
utilitarismo, em que os valores universais e necessarios da filosofia tradicional
estdo sendo dissolvidos e transformados em valores utilitarios, cuja serventia néo
prova mais a universalidade estrutural do conhecimento, mas uma conveniéncia

pY

para dar suporte a vida. Essa nova férmula ndo segue mais o roteiro de
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aperfeicoamento continuo para se absorver um novo conhecimento, mas
instaura a geragcdo de um caos intermitente, e o aprendizado tende a ocorrer na
superacao desse processo de desconstrucéo e reconstrucéo (FINK, 2000).

O rompimento que Nietzsche faz do paradigma ontologico transforma o
equilibrio entre o conhecimento e as coisas a serem conhecidas, antes
considerado harmonioso, em uma interpretacdo fragmentada e aleatdria, sem
qgualquer vinculo com a coisa-em-si. O mundo verdadeiro platbnico, bem como o
mundo metafisico aristotélico com enunciados de bondade, nobreza, beleza e
felicidade s&o reconstituidos para um mundo condicionado pelos esquemas
I6gicos, categoricos e linguisticos que atendam as necessidades préticas, sociais e
biologicas da espécie humana (BRUM,1986).

A visdo nietzschiana de mundo é a de um mundo ilusorio, derivado da
vontade humana de viver bem. Para isso, o homem constréi e delimita um
territério, segundo a sua consciéncia, util ao convivio socio biolégico de cada
individuo que, para ter uma boa aceitacdo em seu meio, precisa se utilizar do
recurso da linguagem (BARBOSA, 2000). Esta € comum e abrangente e, além de
expressar as necessidades do cotidiano, tem por finalidade primordial o poder
saber qual € o momento de se fazerem conciliacées ou até mesmo dissimulacdes,
no intuito de unir e garantir a sobrevivéncia em grupo. Assim, para Nietzsche, o
homem

ndo busca a verdade como um bem em si. Ele s6 deseja algumas
verdades, as que lhe sdo Uteis. As que tém um valor para a
conservagcdo de sua vida. O que lhe interessa sdo os efeitos
agradaveis da verdade. O compromisso do homem com a verdade,
para Nietzsche, ndo independe das condi¢cbes e necessidades de
sua vida. Ao contrario, permanece vinculado a vida e a sua
necessidade de meios de preservacdo. Nessa perspectiva, o
compromisso com a verdade € sustentado por um ideal
autossuficiente, o que afasta a questdo sobre a preferéncia pela
verdade e a repulsa a inverdade (explicada por razbes prético-
sociais por Nietzsche) (BRUM, 1986, p. 44).

Portanto, a necessidade de sobrevivéncia é determinante para a progressao
continuada do intelecto, que € estabelecida pela for¢a de vontade, cujo conceito se
deriva da multiplicidade kantiana; porém, com os ajustes adotados por Nietzsche,
passa a ser denominada vontade de poténcia. Esta ocorre desde o principio da
origem da vida, quando milhdes de espermatozoides comecam a batalha pela

vida, quando, institivamente, todos correm para alcancar o 6vulo, mas somente
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aguele que alcancar primeiro o objetivo ser4 recompensado.

Sabemos que o sentido de luta, guerra, batalha e resisténcia provoca uma
sensacao de sofrimento e de tragicidade. Um bebé para sair do Utero de sua mée
precisa empenhar-se para superar as resisténcias naturais e tal processo para a
sua passagem ocasiona dores. Na tratativa nietzschiana, toda transformacgéo so6 é
concluida quando agregada com um momento de dor:

Toda mudanca é uma desintegracdo da ordem imediatamente
estabelecida, o mundo € uma sucessiva constru¢do e destruicao.
Ao contrério de remeter a identidade, a ideia de vontade de
poténcia é a desautorizacdo do conceito de esséncia. Dizer que a
esséncia é vontade de poténcia, é dizer que a esséncia (da vida, do
mundo, o ser) é a impossibilidade de qualquer identidade; ou ainda,
se é possivel falar de fundamento, entdo o fundamento de tudo é a
transformagcdo, a mudanca, a provisoriedade. Se vontade de
poténcia pode ser relacionada a um principio, € a um principio de
dissolugcdo, pois a vontade de poténcia € a afirmacdo da
dissobilidade, da volatilidade de tudo o que vive. Se alguma coisa
pode ser afirmada como aquilo que é, essa coisa € 0 movimento, a
transformacéo, o devir; o que é o mesmo que dizer: nada €, tudo
muda, a esséncia do ser é o ndo ser, a ndo esséncia (MOSE,
2014, p. 39).

Ao interpretarmos a andlise de Mosé, podemos perceber que, quando
ansiamos por mudancas, quer seja na vida familiar, quer seja no trabalho, quer
seja na politica, estamos expressando, em nOsSsSOS sentimentos, NOSSO
descontentamento com aquela ordem pactuada. Antes que aquilo que fora
estabelecido saia do controle, buscamos agir, alterando a ordem instituida de
forma parcial ou até mesmo integral. Somos suscetiveis a mudancas, porque na
esséncia somos inconformados com aquilo que ja conquistamos, portanto somos
inclinados a querer sempre mais, ainda que seja mais do mesmo.

Tudo muda, algumas transformacfes ocorrem de forma instantanea, outras
de forma tao lenta que parecem imperceptiveis. Essas, no entanto, ocorrem tanto
em nos mesmos, quanto no mundo em que vivemos. Esse movimento
transformador € eterno, dentro da concepcdo que temos de tempo. Assim,
podemos afirmar que, nesse exato momento, milhares de estrelas estdo morrendo
e milhares de estrelas estdo sendo criadas no universo, bem como milhares de
seres viventes estao deixando de existir, enquanto milhares vindo a existir.

Tal transformacédo acima citada é de massa, uma transformacéo do todo. O
movimento transformador também ocorre com cada um de no6s de maneira

singular. Nada €, tudo muda, desde o primeiro momento em que viemos a vida



56

7

até o0 nosso ultimo suspiro, portanto nada é imutavel, nem no micro nem no
macrocosmo.

Para Nietzsche, a esséncia da vida é vontade de poténcia. Por sabermos
gue somos mortais, ou seja, o fato de termos um tempo de duracdo, existe
somente uma certeza: a da construcdo, da desconstrucdo e da reconstrucdo. O
homem € impelido a seguir adiante pela vontade de combater, lutar e se tornar
mais forte, vencer seus desafios um a um e, ainda que seja derrotado, recompor-
se, reestruturar-se para um novo desafio. Esse ciclo ininterrupto, porém, aleatorio,
de novos desafios fortalece o grau de poténcia, cujos atributos séo a expansao, a
resisténcia e a autossuperagao.

Em defesa da vida, com a vontade de poténcia e a liberdade de escolha
para o que é realmente util, Nietzsche favorece o pensamento construtivista, cujas
atividades séo de formacao, ordenamento e constituicdo. O ato de conhecer, que
venha possibilitar a manutengdo do ser humano por meio de suas artes
imaginativas, alicerca a vontade de poténcia como vontade formadora. Portanto,
conhecer € analisar, criticar, esclarecer, outorgar sentido, atribuir valor e modelar o
mundo (BRUM,1986).

Segundo Nietzsche, dentro de nossa vontade de poténcia € que damos
forma ao nosso mundo, e a limitagdo do horizonte seria o resultado da perspectiva
particular de cada um. Por conseguinte, 0 modo como entendemos o0 mundo € o
aspecto de utilidade que damos a nossa perspectiva, porém, uma vez que a
delineamos € necessario que sigamos por esse caminho, pois ele € o salvo

conduto para alcangarmos nosso horizonte.

3.1 Verdade e valor na filosofia estética em Nietzsche

Nos ultimos trés milénios, os amantes da filosofia tém se dedicado a decifrar
0s entraves da razdo e da verdade; e, para Nietzsche, os verdadeiros filosofos séo
0S pré-socraticos que descobriram o real significado da verdade, pois nao
desassociavam o homem da natureza. A filosofia pré-socrética, focava o homem
contemplativo e integrado na natureza.

Dentre os filésofos desse periodo, podemos citar Heraclito, abordado no
primeiro capitulo, que influenciou Nietzsche com a retérica que “um mesmo
homem nunca se banha no mesmo rio”. Essa maxima fazia mencédo de que as

aguas do rio ndo eram as mesmas, quando esse homem voltava ao rio para se
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banhar, nem ele era mais o mesmo, pois o0 tempo também ja o havia
modificado. Portanto, se a natureza estava em constante transformacdo, o
homem do mesmo modo estaria dentro desse movimento.

Tudo passa por um momento de transformacéo, inclusive a verdade. Esta
esta no interior do intelecto humano e se desenvolve para atender as suas
necessidades. Assim, como nao podemos nos desassociar da natureza, nao
podemos nos desvincular da verdade. Essa tematica no ambito da realidade, do
imaginario, do ilusério e até mesmo da ficcdo, sempre convergiu 0 pensamento
filosofico nietzschiano, para que buscasse encontrar um caminho que exprimisse o
real ou o potencialmente real dentro de uma escala de valores. O filésofo aleméao
acrescenta a interpretacdo de verdade o termo vontade e diz que € preciso ter
vontade para que algo venha a se concretizar. A vontade € o anseio, o0 desejo de
se obter algo, é a alavanca movedora que impulsiona o individuo a realizar aquilo
gue lhe traga completude.

A argumentacdo nietzschiana eleva-se a um patamar de maior
discutibilidade, quando sua tese evolui para a definicdo do que venha ser “vontade
de verdade”. E importante ressaltar que essa vontade, em hipétese alguma,
representa a busca pela verdade canonizada nos escritos platénicos, mas
representa a busca por crescimento e aprimoragao da vida.

Para um fil6sofo, como Nietzsche, que ndo acredita nos moldes de fé
padronizado pelo pensamento racionalista e pelo pensamento filosofico cristdo,
usar a proposicdo de que “a vontade de verdade é uma crenga”’, é assumir a
existéncia de espaco para definicdo do termo crendice em seu raciocinio de I6gica
utilitaria, embora condenasse, veementemente, a posicdo massiva do homem de
sua época em defesa dos conceitos filoséficos pautados em falsos realismos e
crencas religiosas recheadas de preconceitos.

Complementando a definicdo da vontade de verdade, Nietzsche conclui
gue ela € uma crenca na superioridade do homem, e a ciéncia se fundamenta
nessa superioridade. A verdade para ciéncia € a afirmagdo de que exista um
principio, um pressuposto ou um postulado que possa ter um grau de certeza para
sua comprovacdo (MACHADO, 1984).

Com base em tal afirmacdo, para o fundamentalismo cientifico temos,
portanto, uma revolucdo da vontade de verdade, bem diferente daquela que,

anteriormente, era conceituada no pensamento dos filosofos socraticos e que,
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posteriormente, foi incorporado ao cristianismo. Essa vontade de verdade agora se
aperfeicoa para poder residir na concepg¢ao da ciéncia moderna, cujo objetivo ou
vontade de poténcia esta voltado para facilitar o cotidiano do homem moderno, ou
seja, para ele viver melhor. Isso, porém, nao seria a garantia de fazé-lo mais feliz e
de que viva de forma mais confortavel ainda que tenha tal propadsito.

Nietzsche tem total consciéncia de que essa verdade é diferente da
socratica, pois ndo € eterna ou imutavel. Logo, a verdade nietzschiana € iluséria,
porque seus valores sao historicos, ou seja, seguem a linha cronolégica, portanto,
sdo passiveis de mutacao.

Assim, conforme interpreta Nietzsche:

7

o platonismo é a doutrina dos dois mundos, em que o mundo
sensivel € mutante, € o mundo de aparéncia; e o mundo
suprassensivel é imutavel, o mundo verdadeiro, a refutacdo do
platonismo assume no discurso nietzschiano pelo menos duas
posi¢cdes estratégicas: tanto inverter quanto superar a oposi¢ao por
ele criada; tanto afirmar que o mundo sensivel € o mundo
verdadeiro e 0 mundo suprassensivel 0 mundo aparente quanto se
insurgir contra a dicotomia de dois mundos e a oposi¢cdo metafisica
entre a verdade — identificada ao bem e a beleza — e a aparéncia
(MACHADO, 1984, p. 98).

Podemos distinguir, a partir do excerto, claramente a aversao de Nietzsche
ao principio de idealidade. Enquanto no pensamento filoséfico de Platdo, o
Verdadeiro e o Belo se encontram no mundo inteligivel, inacessivel para que o
mortal participe dessa plenitude em vida; o pensamento nietzschiano, invertendo os
valores criado por Platdo, desnuda a verdade, desprovendo-a de beleza; e o
mundo mutavel ou mundo sensivel, passa a ser o mundo em que a real vontade de
verdade deverd estar contida. Dessa maneira, ao contestar os valores ora
considerados superiores e até mesmo dispensa-los, Nietzsche delineia uma nova
tematica filosofica: a transvaloracéo de valores.

Transvalorar valores é a pedra angular do conceito filosofico de Nietzsche.
O niilismo ativo adotado pelo filésofo alemdo permite o progresso humano por
meio da transmutacdo de valores bem como pela concepcdo de novos. A
transvaloragdo nietzschiana esta pautada na subjetividade do ser sem as amarras
da comprovacdo metafisica ou da veracidade incondicional.

Os valores para Nietzsche s&o intensamente humanos, sdo eternos
enquanto duram, portanto sdo dotados de uma genealogia com principio, meio e

fim. Conceber um novo valor significa dizer que resisténcias foram derrotadas e um
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novo dominio foi instaurado. Nesse, o valor que o antecedia j& ndo vigora mais,
pode ser que tenha sido incorporado, evoluido ou transmutado. Ao sustentar que
os valores podem ser produzidos de forma descontinuada e pela arte do intelecto
humano, o fildsofo niilista quebra o paradigma filosofico socratico, patristico e
escolastico da divindade nas construgcfes dos valores.

Nessa perspectiva, ndo existe espaco para aqueles valores que eram
considerados superiores e fundamentados no absoluto incondicional, mas para
valores finitos, cuja capacitacdo permanece racional. Portanto, por possuirem o
atributo da razdo, os valores finitos serdo habeis para julgarem, discernirem e
decidirem dentro de conceitos ajuizados pela consciéncia humana.

O homem em si € responsavel pelo seu préprio destino, bem como pela sua
prépria sobrevivéncia; dessa forma, € ele quem constréi seu préprio mundo entre
muitos possiveis. Um mundo construido pelo poder da palavra, consolidado pelos
signos linguisticos e constituido de invencdes, ilusbes e ficgbes, regrados por
juizos absolutamente finitos. O ser humano € o génio, o arquiteto e o construtor
desse mundo que ele modela conforme sua imagem, no intuito de té-lo sempre
sobre seu dominio, sendo o instinto de dominagdo a principal arma que a espécie
humana possui para sua subsisténcia e, para subsistir, pensou ter nos signos
linguisticos o entendimento e o discernimento de um mundo de ficcoes.

Para melhor interpretar essa forma construtiva de mundo, podemos
exemplificar, a partir da natureza, um mundo criado por formigas. Tanto interna,
guanto externamente, no formigueiro, elas se organizam de acordo a sua fungéo e
se comunicam por meio de ferorménios. Todos, no formigueiro, cada um na sua
funcao, identificam-se em seu grupo, buscando interagir no mundo em que vivem,
seja para procurar alimento, seja para conserva-lo ou ainda para proteger a rainha
e a préxima geracao. Elas agem e se defendem, instintivamente, por questdo de
sobrevivéncia. Assim, como se cada formigueiro fosse um mundo natural
particular, de maneira semelhante se comporta a espécie humana dentro de seus
grupos sociais. Cada grupo social, seja convencionado por etnia ou por nacao,
possui uma cultura prépria, uma linguagem propria que 0s une por acordos e
costumes.

E importante ressaltar que esse mundo visionado por Nietzsche é livre das
amarras da culpa do pecado original adamico, e livre da opressdo das castas

sacerdotais que buscavam, e ainda buscam, conduzir seus dominados com méo
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de ferro por se autoentitularem representantes das suas proprias divindades.

O mundo nietzschiano é pleno de liberdade e de valores que respeitem a
vida. Viver com liberdade n&do sugere negar ou afirmar os instintos e impulsos, mas
afirmar- se como ser responsavel de si e para si. Viver € uma arte, construida e
reconstruida dia apés dia.

Nietzsche considerava que o verdadeiro filosofo precisava viver a vida com
intensidade, ndo a margem com pudores, regras morais de fundo religioso ou
regras sociais derivadas de concepc¢des morais idealistas. Assim como na arte, o
artista, antes de criar, ja tem em mente um esboco abstrato da sua futura obra, o
verdadeiro filésofo teria que ter essa inspiracdo dentro de si, para Ihe capacitar a
criar e moldar- se, superando toda e qualquer amarra convencional. A
autenticidade do filésofo estaria na originalidade de seus valores e a sua maior
riqueza seria a sua liberdade.

A inspiracdo de um artista é a representacdo da sua existéncia, logo ndo é
possivel criar, construir, modelar na sua auséncia. Ela é a expressao da verdade
interior. Segundo Nietzsche € na arte que temos a ideia de estética, uma estética
de equilibrio entre o apolineo e o dionisiaco.

Nietzsche se utiliza de duas divindades gregas por serem representantes
imanentes da natureza na mitologia. Apolo era um deus de beleza extraordinéria,
resplandecente, calmo, sereno, tranquilo, dominante das artes e das musas
(entidades que inspiravam e desenvolviam os dons artisticos), formador e
ordenador. Dionisio era um deus desprovido de beleza, deus das profundezas
(sem brilho, opaco), agressivo, beberrdo, perigoso, insano e cadtico, porém
considerado pai do teatro grego. Ambos eram filhos do mesmo pai, Zeus, que
segundo a mitologia grega teve a capacidade de gerar filhos com identidades
aparentemente tdo opostas. Com essa representacdo temos a origem dos
principios de dualidade, ordenacéo e caos.

E importante destacar que esses principios de valores presentes em Apolo
e em Dionisio estabelecem um outro que denominamos de ambiguidade. Ambos,
tinham a habilidade de agirem positiva ou negativamente. Apolo era habil na
ordenacéo da cura e da protecéo contra o ataque das forgas do mal; mas poderia,
num momento de furia, criar pragas e doencas; enquanto Dionisio, que

representava o caos, tinha o seu lado festeiro, gostava de festas regadas a muito



61

vinho:

N&o é esse, porém, o dionisiaco de que Nietzsche fara o elogio.
Expondo suas caracteristicas, ressaltando seus perigos, seu
terrivel instinto destruidor, visa a realcar ainda mais a importancia
do novo antidoto que contra ele foi criado. Porque é novamente
pela arte que o grego € salvo do perigo representado por essa
religido dionisiaca bruta, selvagem, natural e destruidora. Ou
melhor, pela segunda vez a propria vida salva o grego utilizando a
arte como instrumento. A arte

0 salva, mas pela arte é a vida que o salva em seu proveito” diz
Nietzsche enunciando um pensamento que cada vez adquirira
mais importdncia em sua filosofia. Novo tipo de arte, que
representa o apogeu da civilizacdo grega, que nao pretende mais
estabelecer uma trincheira, um anteparo, uma muralha que
impossibilite a entrada e a expansao do dionisiaco, como procurou
fazer a arte apolinea, a poesia épica. A caracteristica da nova
estratégia artistica é integrar, e ndo mais reprimir, 0 elemento
dionisiaco transformando o préprio sentimento de desgosto
causado pelo horror e absurdo da existéncia em representacao
capaz de tornar a vida possivel (MACHADO, 1984, p. 27).

Do ponto de vista classico, um filésofo cuja vertente fosse derivada do
idealismo socratico, certamente iria elogiar as qualidades apolineas; mas, segundo
Machado, Nietzsche, por ndo pertencer a essa vertente, elogia justamente o
oposto, embora ndo se oponha totalmente as qualidades apolineas, pois as
interpreta como emanac¢des naturais. O filésofo alem&o consegue enxergar que
entre todos os defeitos do carater dionisiaco existe algo de virtuoso na sua
esséncia: a arte e o teatro. Nessa arte ocorre o dinamismo da vida, a vontade de
poténcia e a resiliéncia. Logo, a arte € vida, vontade de viver, vontade de
resisténcia e superacao.

Ha um outro aspecto deveras importante nessa dualidade antagbnica
apolineo- dionisiaco de que nada é imutavel, a bondade apolinia poderia, em alguns
momentos, mudar e, ao invés de trazer beneficios, trazer maleficios; assim como a
maldade dionisiaca poderia, por sua vez, mudar para alegria € comemoracao a
vida. E nessa comemorac&o a vida que o povo grego se apega, eles ndo reprimem
mais as instabilidades dionisiacas, porque conseguem entender que a vida é feita
de altos e baixos, de construgbes, desconstrucdes e reconstrucdes. A vida € o
limiar entre um momento e outro, e essa forma de manifestacéo teatral dionisiaca
tem por objetivo mostrar ao homem que ele é passageiro e enquanto estiver vivo
precisa aproveitar de tudo que a vida lhe proporciona.

Nas representacbes artisticas gregas estdo contidos os principios de
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finitude. O teatro dionisiaco € composto de festas, embriaguez, alegrias, mas
também de tragédias. H4 um jogo continuo entre o grau de lucidez e o grau de
embriaguez que funciona como uma droga medicinal; ja que, em pequenas doses,
nao faz efeito ou ndo se obtém o desejado, porém, em doses excessivas, pode se
tornar um veneno mortal. (MACHADO,1984).

Apolo também tem sua relevancia, visto que domina as artes e as musas,
pois quando o mundo dionisiaco parece tender para a irracionalidade, ele o
equilibra transformando essa natureza avassaladora em ocorréncia estética. E
dentro dessa supremacia estética que Apolo revela a sua beleza aparente, cujo
poder é o de iludir o observador, ou seja, tem um efeito de remediar e curar, ainda
gue momentaneamente, o observador das excessividades dionisiacas. Com esse
ponto de equilibrio entre ambas as artes, temos a conclusdo nietzschiana de que a
tragédia € bela.

Sua beleza é manifestada por meio de uma alegria abstrata. Possui uma
beleza apolinea que nega, ilude, contrapondo com uma verdade dionisiaca nua e
crua que, instintivamente, evidencia a vontade de poténcia. Em suma, é como
fingir estar em uma redoma de sonhos e prazeres, para que, por alguns instantes,
possa conseguir esquecer as lutas do cotidiano e das exigéncias que sdo impostas
pela dura realidade de sua existéncia e viver a beleza desse momento.

Outro fator importante que se exprime nessa dualidade apolinea-dionisiaca,
segundo Nietzsche, é a fusdo da esséncia com a aparéncia, elemento primordial
para a filosofia da estética. Esse modelo de arte composta de esséncia e de
aparéncia tem por objetivo estabelecer um ponto de referéncia, para que o homem
nao se iluda pela verdade, mas busque confirmar a verdade, usando o recurso da
iluséo.

A arte provém em parte da imaginacdo do sujeito e em parte de fatos
veridicos ou parcialmente reais, sentidos e/ou vivenciados, ou seja, é oriunda da
ficcdo emanada do eu inconsciente. Diferentemente do pensamento racionalista,
em que a arte € pensada e arquitetada pelo inconsciente, na visdao de
multiplicidade de Nietzsche ela flui, na pluralidade dos pensamentos, sem que o eu
interior possa exercer qualquer controle da forma em que se originam. A intuicao
artistica € uma poténcia criadora que se manifesta tanto na espécie humana

quanto na natureza.
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Um exemplo de poténcia manifestada na natureza € a formacdo de um
furacao, cuja forca de poténcia é proveniente do aquecimento das 4guas no oceano
e pela baixa presséo atmosférica. Aos olhos e interesses humanos, sua funcéo é
de destruir tudo que tiver a seu alcance, mas nos “calculos matematicos da
natureza®, ela cria essa for¢a destrutiva para equilibrar e manter a sobrevivéncia
de toda a vida existente naquele ambiente marinho.

Quando observamos a forca de poténcia artistica da natureza,
reconhecemos um padrdo matematico implicito na origem da vida, como o0s
padrbes geométricos dos elementos naturais que, aparentemente, divergem
guanto a sua funcéo, mas compdem o todo; do microcosmo ao macrocosmo, do
modelo espiralado de um DNA ao modelo espiralado de uma galaxia. Assim € a
natureza, utiliza-se da arte como instrumento de integracdo: cada espécie, cada
obra de sua criacdo, cada representacdo de sua forca de poténcia é regida por
uma intuicdo artistica. Na natureza, para se integrar, € preciso, muitas vezes,
remodelar. Essa visdo artistica de construcdo, destruicdo e reconstrucdo € um
ciclo ininterrupto, cujo objetivo maior € a garantia da vida. NGOs, seres humanos,
como integrante dessa natureza de criatividade incessante, intuitivamente
utilizamos desses conceitos naturais para criar nossa propria arte.

Na concepcao filosofica de Nietzsche, a arte se origina no espelho do olho,
ou seja, por meio do sentido da visdo podemos criar, inventar e escolher aquilo
gue vamos produzir. Logo, 0s elementos necessarios para criacdo também estao
contidos num mundo organico. (MOSE, 2014). Isso quer dizer que é por meio da
lente de nossos olhos que percebemos formas estaveis em um mundo natural em
constante transformacao.

Outro fato relevante para Nietzsche é que, na arte, nos expressamos de
forma sensivel e intuitiva, pois criamos arte por prazer, autoafirmacdo e
autointerpretagcdo de nossa propria existéncia; e também, assim como na
natureza, usamos nossa habilidade criativa como fator de integragédo. Integramos
pela necessidade de assimilarmos esse mundo que criamos diante de nossos
olhos, cuja esséncia esta na extensdo desse impeto artistico criativo do nosso
instinto.

Aquilo que a forga artistica criativa produz é uma arte legitima, auténtica e
verdadeira. A arte é um arquétipo legitimo da interpretacdo dessa energia criativa

gue parte do inconsciente para o consciente, refletida na inexatiddo do olhar,
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guando se trata de imagens, e na do ouvido quando se trata de ritmos e de seu
cadenciamento (NIETZSCHE,2012).

3.2 A arte tragica helenista na metafisica estética nietzschiana

Embora o pensamento nietzschiano esteja pontuado de textos esparsos e
fragmentos, seu raciocinio provocador tem como base niveladora a construcéo de
uma metafisica estética alicercada nas ideias do filésofo Schopenhauer (1788-
1860) e do compositor Wagner (1813-1883), ambos alemées de renome do século
XIX.

No seu primeiro livro, publicado em 1872, intitulado de O Nascimento da
Tragédia no Espirito da Musica, posteriormente simplificado para O Nascimento
da Tragédia, Nietzsche conceitua o que € arte tragica e o que € verdade:

Quéo indizivelmente sublime é por isso HOMERO, o qual como
individuo, est& para aquela cultura apolinea do povo como o artista
individual do sonho estd para aptiddo onirica do povo e da
natureza em geral. A “ingenuidade” homérica s6 se compreende
como triunfo completo da ilusdo apolinea: é essa ilusdo tal como a
natureza, para atingir seus propdsitos tdo frequentemente
emprega. A verdadeira meta € encoberta por uma imagem iluséria:
em diregcdo a esta estendemos as maos e a natureza alcanca
aquela por meio de nosso engano. Nos gregos a “vontade queria,
na transfiguracéo do génio e do mundo artistico contemplar-se a si
mesma: para glorificar-se, suas criaturas precisavam sentir-se
dignas de glorificacéo, precisavam rever-se numa esfera superior,
sem que esse mundo da introvisdo atuasse com imperativo ou
como censura (NIETZSCHE, 2016, p.35).

Dentro do helenismo, ja € uma forma de ilusdo aqueles que lutam contra o
gue chamam de ilusdo, portanto ao invés de dividirem forcas, ambos os lados
deveriam unir suas forcas para potencializa-las. O todo é o que prevalece, o lado
apolineo ndo sobrevive sem o lado dionisiaco e vice-versa. Nietzsche, faz um
alerta critico aos que fixam um olhar tendencioso somente para a cultura apolinea,
visto que faz a glorificagcdo dos elementos naturais, ainda que essa reflexdo nao
vislumbre o carater de unanimidade ou de censura aqueles que ndo se
enquadravam nos conceitos idealizados pela divindade apolinea.

E importante ressaltarmos os métodos de linguagem da arte tragica: a
musica e a poesia. Nesta, 0 poeta épico se esforca para ritmar as palavras de forma
simétrica e harmoniosa tal qual ocorre naguela que, por sua vez, € dotada de um
cadenciamento criativo que miscigena sons melodicos populares e imita palavras,

similarmente, ao que acontece na poesia.
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A convergéncia da poesia com a musica resulta no surgimento do poema
lirico e nessa confluéncia temos a primeira conciliagdo entre Apolo e Dionisio. Por
mais que as palavras sejam penetrantes, Somos propensos a memorizar mais
rapido por meio da musica; assim, nesse aspecto este supera aquele, visto que a
musica tende a prevalecer sobre a palavra falada. Além do som musical, o
espetaculo teatral valoriza o poder visual da imagem, visto que a contemplacao
provoca um sentimento de prazer ao espectador, mesmo com as cenas fortes do

herdéi sendo atormentado.

A linguagem artistica dionisiaca ndo esta subordinada a sobriedade, ritmo
de evolucao continuada classificada pelo saber racionalista, essa arte tragica ocorre
sem a rigidez do conhecimento racional elogiando a liberdade e o prazer de vivé-la
na plenitude de forma impetuosa, alegre, irreverente e divertida.

Enganam-se aqueles que associam o titulo de arte tragica, com tragédia,
tristeza, depressao existencial e pessimismo. A dor e o sofrimento tinham como
apogeu remediar a alma que, para 0s gregos, era uma forma de libertacao,
superacao e transformacdo. Uma dose de dor é somente uma das etapas da
manifestagdo da arte de viver e embora ocorra em alguns momentos de forma
aleat6ria e imprevisivel, sdo momentos de dissabores necessarios, indispensaveis
e imprescindiveis para o processo evolutivo da vida. A tragédia grega pode ser
comparada a uma lagarta que em seu casulo se prepara para se superar, se
libertar e se transformar em uma borboleta, livre para alcar voo e gozar a sua
existéncia.

A tragicidade na arte grega tem por objetivo superar a negatividade, o
pessimismo e 0 ceticismo para que se possa enxergar a verdade; e esta, uma
ilusdo constitutiva capaz de criar. A verdade é a centelha que faz o grande fogo do
juizo de valor e, como juizo, temos na verdade as condicfes necessérias para o
instinto de conservagao da vida, livre de valores morais como o bem supremo
platénico ou as virtudes aristotélicas. No desfecho da tragédia, a ilusdo é acreditar
gue o herdi fora morto pela forma de liberdade que escolheu para si, o herdi
sacrifica sua vida pela demanda do poder l6gico que o satisfaz na experimentacao
daquilo que ele considera como verdadeiro, mais uma vez denotando o quanto esta
interligado, o jogo de forcas de esséncia-aparéncia e verdade-ilusdo. (MACHADO,
1984).
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Ao se unificarem a verdade, a esséncia, a aparéncia e a ilusdo temos como
resultado a metafisica da arte e o surgimento de um instinto de conhecimento que
tem a capacidade de nos entender, diferentemente do conhecimento puro kantiano
gue é preciso transcender, dentro de uma légica fisico-teologica, cosmoldgica e

ontoldgica.

3.3 Averdade como esséncia para a linguagem

Nietzsche expde, nessa reflexdo filosofica de unificacdo, que a ilusdo é
valida para a verdade, assim como a aparéncia e a esséncia. Logo, concluimos
que a verdade esta contida na ilusédo e o iludir € disfarcar, ludibriar, dissimular e
mentir. Ao chegarmos a esse ponto, confrontamos com duas realidades

opostas: verdade é mentir, verdade é negar. De acordo com Machado (1984):

E assim, por exemplo, que o objetivo de “Verdade e Mentira no
Sentido Extra-Moral” € negar a universalidade e a objetividade do
conhecimento estabelecendo que seu efeito especifico seja a
ilusdo, a dissimulacdo e o disfarce. Nao existe instinto de
conhecimento no sentido natural para a verdade, de um amor a
verdade. O que se chama de verdade € uma obrigacdo que a
sociedade imp&e como condigdo de sua propria existéncia: uma
obrigacdo moral de mentir segundo uma convencao estabelecida.
E porque o homem esquece essa obrigacdo que foi instituida
socialmente, é porque mente inconscientemente que imagina a
existéncia de um instinto de verdade. Verdades sao ilusdes que
foram esquecidas enquanto tais. Atras da suposi¢do de possuir um
conhecimento do real existe, portanto, uma convenc¢ao social que
oculta as diferengcas ao identificar o ndo- idéntico por meio do
conceito (p. 115).

Ao reinterpretarmos, para os dias atuais, o conteido de Verdade e Mentira
no Sentido Extra Moral de Nietzsche podemos citar o uso da arte para iludir o
cotidiano do homem contemporaneo. Em época de campanhas eleitorais, por
exemplo, somos bombardeados, através de todos os meios de comunicacédo, por
mentiras disfarcadas de verdade por politicos de carreira que querem se eleger ou
se reeleger a qualquer custo. Para isso, utilizam-se de técnicas persuasivas,
mesclando o éthos, pathos e logos aristotélico em seus discursos. Comegam-nos
com a técnica do éthos, que lhes garantem passar um ar de seriedade, deixando
bem claro o nivel de autoridade que representam e concluem com a técnica do
I6gos, ou seja, 0 uso da sequéncia argumentativa, sempre enfatizando,

repetidamente, os argumentos que lhes s&o relevantes. Nessa construgcéo
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argumentativa, porém, a principal estratégia é usar a forca do pathos no discurso,
pois é preciso comover o espectador, e € ai que eles se transformam em “amigo
da comunidade” e, na esséncia, em excelentes vendedores de fantasias e ilusdes
(WITTGENSTEIN, 1999).

De quando em quando, temos uma reacdo de excecdo, também
coordenada por essa convencao social que, pressentindo um possivel perigo aos
ideais de dominag&do, usam esse mesmo jogo, apontando os erros de um ou de
outro no intuito de eliminar apenas aquilo que esta fora de seu controle.
Chamamos isso de uso sistematico da verdade.

Uma verdade com diversos paradigmas: que integra, desintegra, une,
separa, soma, divide e que ora aparenta ser real, ora totalmente ficticia.
Convencionamos em uma mesma palavra a combinacdo de todas as formas de
dominacéo visto que o0 que aparenta ser verdadeiro, inconsciente e, as vezes,
conscientemente, € aceito pela grande maioria.

De acordo com Nietzsche (2012):

Como um meio para a conservagdo do individuo, o intelecto
desenrola suas principais forcas na dissimulacdo; pois esta
constitui 0 meio pelo qual os individuos mais fracos, menos
vigorosos, conservam-se, como aqueles aos quais é denegado
empreender uma luta pela existéncia com chifres e presas afiadas.
No homem, essa arte de dissimulagdo atinge seu cume: aqui O
engano, o0 adular, mentir, e enganar, o falar pelas costas, o
representar, o viver em esplendor consentido, 0 mascaramento, a
convengdo acobertadora, o fazer drama diante dos outros e de si
mesmo, numa palavra, o constante saracotear em torno da Unica da
vaidade constitui a tal ponto a regra e a lei que quase nada é mais
incompreensivel do que como pdde vir & luz entre os homens um
legitimo e puro impulso a verdade (p. 27).

No excerto, o filésofo analisa outra faceta da utilizacdo da verdade
convencionada em que 0s mais fracos e menos vigorosos, para sua sobrevivéncia,
compram ou fingem comprar as ideias dos poderosos, porque acreditam que, de
alguma forma, vao tirar algum proveito dessa proximidade, e a adulagédo poderia
Ihes render algumas migalhas. Porém, fora desse convivio e dessa proximidade,
certamente, criticariam esses mais fortes, insatisfeitos por ndo conseguirem tirar o
maior proveito que lhes seja possivel.

Diante desses mais vigorosos, sao incapazes de opinar sobre o que
realmente pensam, enganando, mentindo e adulando, porque assim é que se

sentem protegidos. Os mais fracos mentem para sobreviver; os mais ricos, para



68

manter ou aumentar a posi¢cao social dentro do grupo a qual pertencem. Ambos,
mesmo acordados, estdo imersos em profundo sono de imagens e ilusdes as quais
aparentam serem reais, mas nao passam de manipulacdes do préprio intelecto.
Existem algumas controvérsias nessa analise sobre verdades serem
mentiras convencionadas. Uma delas é que dentro de qualquer grupo social existe
aquele que faz o papel do mentiroso, exagerado e fantasioso. Esse individuo,
geralmente, ndo é visualizado como uma pessoa confiavel e vive a margem da
sociedade; e, dependendo dos exageros que comete, pode ser um excluido, por
omitir a verdade convencionada. Ele, porém, é um elemento necessario para
lembrar aos outros que se quiserem ser confiaveis e bem aceitos dentro do grupo,
precisam se comportar conforme a convencado estipulada para aquele meio

social, ou seja, devem ser politicamente corretos.

Assim descreve Nietzsche (2012):

Agora, fixa-se aquilo que, doravante deve ser “verdade”, quer
dizer, descobre-se uma designacdo uniformemente valida e
impositiva das coisas, sendo que a legislacdo da linguagem
fornece também as primeiras leis da verdade: pois aparece aqui,
pela primeira vez, o contraste entre verdade e mentira; o mentiroso
serve-se das designagbes validas, as palavras, para fazer o
imaginario surgir como efetivo; ele diz, por exemplo, “sou rico”,
quando para seu estado justamente “pobre” seria a designagao
mais acertada. Ele abusa das convengfes consolidadas por meio
de trocas arbitrarias ou inversdes dos nomes, inclusive (p. 29).

Dentro de uma organizacgéo social, 0 mentiroso é o estado de excecdo. Ele
enxerga o mundo com os seus olhos, fala o que pensa. Suas fantasias afloram
como reais e, quando percebido aos olhos dos outros, ndo passa de um
personagem caricato que, no maximo, serve para diverti-los e, em hipoétese
nenhuma, deve ser levado a sério. Usando a figura de linguagem platonica do
mito da caverna, 0 mentiroso, na concepcao de verdade de Nietzsche, é muito
mais experto que o escravo que descobriu a verdade fora da caverna. Por questao
de sobrevivéncia, o mentiroso quer preservar a si. Ele se livrou das amarras da
verdade condicionada e, ao compreender que € inutil libertar os outros, sabe
usufruir da sua condicéo de liberto e enxerga, como ninguém, o que esta por detras
da verdade convencionada.

Expusemos os lados opostos da verdade para explicar a problematica
gerada pela ganancia, pela afeicdo a vaidade e pelo amor proprio, representados
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de um lado por aquele que transforma a mentira em verdade; de outro, por aquele
que transforma a verdade em mentira. Ambos, do ponto de vista linguistico,
possuem a habilidade de transmutar o sentido do uso da palavra na intencéo
aproveitar as brechas que o sistema social permite. Eles sdo capazes de burla-lo a
ponto de este s6 se manifestar se detectar os efeitos nefastos que o engano e a
mentira possam produzir. Segundo Brum (1984), por exemplo, ao homem
interessa somente os efeitos apraziveis da verdade, quando esta puder satisfazer
suas necessidades.

Outra controvérsia, aventada por Nietzsche (2017) em Humano,
demasiado humano (vol. 1), é o papel do honesto, aquele que, ao declarar-se,
publicamente, como sendo, ja esta sendo dissimulado. Ninguém € ou aparenta ser
honesto por opcdo, quem atribui a si mesmo como defensor da honestidade ja
esta agindo com desonestidade; isso porque pelas regras convencionadas, todos
sdo honestos, até que se prove o contrario.

Essa verdade conceitual foi de grande utilidade nos primordios, pois serviu
de base para estruturar, hierarquicamente, as primeiras civilizacées. Seu uso,
porém, com o passar das geracdes, desgastou-se por ser iluséria e por nao
conseguir evoluir, a tal ponto que Nietzsche compara essa verdade conceitual com
uma moeda que perdeu o seu valor, restando a ela apenas seu valor de metal.

Os fundamentos milenares racionalistas para o ser, esséncia, casualidade,
unidade, principio de identidade e verdade convencionada, cujos conceitos
estavam sacramentados como imutaveis, ao invés de garantir o progresso e o
desenvolvimento da raca humana em suas relacfes interpessoais, estagnaram em
todos os aspectos e sentidos. Tudo porque nédo tivemos, ao longo do contexto
histérico, habilidade de redesenhar uma filosofia que declinasse o poder conceitual
racionalista, absoluto e com tendéncias, predominantemente, conservadoras.

Durante séculos, o homem racional e o intuitivo travam uma extenua
batalha, ndo se entendendo devido a imodéstia de um ceder ao outro: de um lado
um que rejeita a intuicdo; do outro lado, um que censura a abstracdo. Ao reprovar a
abstracdo, um caminha para irracionalidade; enquanto o outro se afasta da
concepcao artistica. Ambos perdem por ndo saber retirar o melhor de suas
diferencas, conforme afirma Nietzsche (2012).

Contudo, nos tempos atuais, o despertar da vontade de negar a pluralidade

de interpretacdes do termo verdade, na linguagem formal, implicou a necessidade
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de uma busca pela real identidade desse conceito. Concordamos com Viviane
Mosé na tratativa da producéo de verdade em Nietzsche, quando afirma que:

A producgéo de verdade procede, portanto, da tentativa de criar
uma vida onde a mutacéo, a luta, a contradicdo, a dor ndo exista.
No entanto, “se é verdade que toda a forca somente pode
manifestar-se contra resisténcias, h4 em toda acdo uma dose de
dor necessaria’. A mudanca, o vir a ser, implica dor. A dor ¢é
constitutiva do processo de materializacdo das forcas. A busca
metafisica por duragdo, por meio da afirmacéo da unidade, da
identidade, da substancia, é a busca por “ um mundo- verdade —
um mundo em que n&o se sofra”. Se toda a manifestacao da vida
implica uma dose de dor, toda a tentativa metafisica de estabelecer
um mundo sem dor é uma luta contra a vida. O pensamento maduro
de Nietzsche, chamado por ele de pensamento tragico, parte da
afirmacéo da dor, da mudanca, da morte, como condi¢cdo de uma
relacéo alegre e afirmativa com a vida (MOSE, 2014, p. 36).

A verdade nietzschiana € a mudanca e a transformacédo justificada no
movimento da vontade de poténcia. Em todas as fases da existéncia humana, a
mudanca vem precedida de dor ou de algum sofrimento. Quando Nietzsche
simplificou o titulo de sua primeira obra para O Nascimento da Tragédia néo foi
por mera economia de caracteres, mas por uma questao de significado do titulo. O
nascimento significa a saida do mundo interior para exterior, o rompimento de
barreiras, a manifestagcdo de uma nova possibilidade, a realizagdo da origem.
Logo, a verdade como um valor estético propde um conceito de construcéo
continuado e esse conceito ndo nasce pronto, desenvolve-se como as etapas da
vida. Nao segue a logica da estabilidade, € na instabilidade que se constréi, € na
necessidade que se renova. Nessa postura filosdfica, o valor estético da verdade
precisa transpor a linguagem formal para existir de um modo assertivo.

Se a verdade possui diversos paradigmas e diversas facetas, o que entao
seria a verdade? Figura de linguagem metaférica ou figura de linguagem de causa
e efeito qualitativo? Pois bem, a resposta para esses questionamentos deriva-se
da soma de vinculos que o ser humano estabeleceu para a representacdo desse
conceito (NIETZSCHE, 2014).

A palavra verdade deveria ter o sentido daquilo que reflete a realidade, e se
assim nao corresponde, ainda existe tempo de desconstruir o sentido ultrapassado
pelo uso inadequado e reconstruir um novo para a palavra, voltado para as reais
necessidades humanas. Para tanto, o viés filosofico nietzschiano norteia a busca
de uma verdade que soubesse pensar a existéncia sem estar limitada por regras,

causas e consequéncias, que nao negasse a propria vida nem seus respectivos
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instintos. Uma verdade a partir dos fundamentos da arte apolinea-dionisiaca, cuja
forca de poténcia frisa a aceitagdao do diferente, divergente, inconsequente e
excludente. Uma verdade que avalie cada ser humano como se fosse exemplar
singular, como é de fato. O Unico caminho para solucdo desse problema esta
arraigado no campo de atuagcao da linguagem, e para que isso venha acontecer, a
lingua precisa modernizar- se, reestruturar-se e retirar o carater sagrado admitindo
gue a verdade seja também um valor estético.

Em suma, o pensamento nietzschiano para a verdade € bem objetivo. A
meta € de conciliagdo, como acontece na reflexdo apolinea dionisiaca, para que
haja a transformacdo de uma verdade rigida, absoluta e incondicionada para uma
verdade flexivel e ponderada. Quando a verdade supera a barreira da
subjetividade — esfera de dominio da intangibilidade, da unidade provinda da
divindade, da abstracdo — e alcanca o porto seguro da objetividade, verificamos,
nesse movimento de vontade de poténcia, que ela rompe com os paradigmas
antes estabelecidos. E na vontade de poténcia que a soberania artistica sobrepée

a aparéncia e a verdade condicionada e renasce como verdade de valor estético.

3.4 A questdo da palavra, do sujeito e do livre-arbitrio

Entre o momento de desconstrucdo e reconstrugdo ou morte e
renascimento da verdade existe um movimento de transicdo. Mas, para que haja,
precisamos perder a memoria constituida pela perversidade, culpabilidade e
tortura psicologica, promovida pelos velhos conceitos subjetivos, produto da
cultura de cunho racional.

De acordo com a posicéo critica de Mosé (2014), o esquecimento € uma
limpeza mental, essencial para vida, e a lembranga seria importante somente se a
capacidade de esquecer fosse mantida. Saber esquecer, quando é necessario, e
saber lembrar quando é oportuno. Esse autocontrole mental de saber utilizar o
movimento da memoria e do esquecimento jA € uma atitude, uma forca de
poténcia, um ato da superacéo.

As palavras e 0s conceitos que 0s representam nao retratam a realidade
das coisas como elas sao de fato. Entdo como retratar todas as realidades em
uma s0? Nietzsche traz como solucdo a desconstrugdo na forma de esquecimento.
Sera inevitavel esquecer todos os conceitos constituidos, anteriormente, para

poder conceber um novo conceito, a palavra verdade, ndo importando a lingua ou
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grupo étnico que esse individuo possa pertencer. Essa forma linguagem tem que
ser categorica no sentido da palavra e de seu real significado, para preservar a
vida em “rebanho”. Quando essa reconstru¢gdo de linguagem abranger toda a
comunidade certamente fortalecera todo grupo.

A andlise da palavra como significado unitario que retira o poder do
convencionalismo, fortalece a estrutura da linguagem, porque a palavra passa a
ter um valor ou uma identidade, bem como poténcia por se tornar um conceito:

z

Conceituar é simplificar, reduzir, entdo conceituar, assim como
representar, € escolher, ressaltar, rejeitar; nomear € atribuir valor. E
o valor implicado em todo e qualquer nome, em todo e qualquer

7

conceito é a identidade. Nomear é impor identidade ao multiplo,
ao movel, é forjar uma unidade que a pluralidade das coisas nao
apresenta. A palavra, por juntar coisas distintas em um Unico signo,
se sustenta na negacao da diferenca. O fundamento da crenca na
identidade é o universo convencional e, em Ultima instancia, moral
da linguagem (MOSE, 2014, p. 72).

Um argumento muito interessante, mencionado no excerto acima, é sobre o
fato de a palavra unificar coisas diferentes em um Unico signo, apoiado pela
rejeicdo dessa contradicdo. Na visdo de Nietzsche, o principio de identidade passa
a ser o principal requisito para existéncia da palavra e, consequentemente, da
linguagem, que se representa por meio de um agrupamento de sinais com seus
respectivos valores.

Entdo que € a palavra? Qual o sentido da imagem na palavra?
Respondendo ao primeiro questionamento, pode-se dizer que, no sentido literal, a
palavra é um signo, cuja primeira representacdo é uma reproducdo sonora,
significando um juizo ou uma ideia. A lingua é um sistema de signos formados pela
conexdo de significante e significado, em que o elemento essencial que o constitui
€ a combinagcdo do conceito, significado, com a imagem acustica, significante
(SAUSSURE,2006). O segundo questionamento, no sentido metaférico, o sentido
da imagem na palavra é para a reproducdo do som, pois este ocorre por meio de
um estimulo nervoso decorrente daquela imagem que se origina no espelho do
olho. Segundo Saussure (2006), o que importa na palavra ndo € o som em si, mas
as diferencas fonicas que permitem distinguir essa palavra de todas as outras, pois
séo elas que levam a significacao. Ja no terceiro questionamento podemos afirmar

gue a palavra é imageética, pois a constituicdo da palavra é metaférica:



73

Transpor uma excitacdo nervosa, decorrente das impressdes da

vista, para uma imagem € uma metéfora. Ver é sintetizar esta
diversidade de impressGes em uma imagem, é criar por meio da
simplificacéo, esta imagem. A seguir, transpor uma imagem para o
som é dar um salto para uma esfera completamente distinta;
segunda metafora. E fazer corresponder a este som um universo
especifico de sentido é ainda outra metéfora, que implica identificar
coisas que nio tém identidade (MOSE, 2014, p. 76).

A problemética da palavra sdo os obstaculos que precisam ser superados.
O primeiro deles é identificar a multiplicidade de memadrias que uma imagem pode
produzir e, em milésimos de segundos, abreviarmos para uma Unica imagem; o
segundo é traduzir essa imagem simplificada em reproducdo sonora com a
cadéncia e entonacdo, pertinentes a seu significado antes de pronuncia-la. Tais

obstaculos somente sdo ascendidos com a utilizacdo da metéafora.

Para o fil6sofo alemao, a metéfora € o alicerce da linguagem e sua funcéo é
de transportar, entre dois termos, conceitos, cujo sentido de um termo pode ser
concedido ao outro. Porém, € de suma importancia ressaltar que, dentro de um
mundo de palavras que compde a linguagem, ndo pode haver espago que associe
a palavra com a pluralidade das coisas. Se existe uma esséncia, isto €, algo de
uno e fixo que a linguagem visa expressar, trata-se de formas de vida, cujas
principais caracteristicas s&o, justamente, a multiplicidade e a mutabilidade
(WITTGENSTEIN,1999).

As palavras s6 podem se relacionar e interagir com o seu préprio mundo,
deixando para o mundo das convenc¢des a mobilidade das interpretagcdes para um
mesmo signo. O processo de fragmentacdo entre o mundo das palavras e o das
convencgdes pode até aparentar serem distintos entre si, mas sdo uma forma de
acordo, pois ambos sao importantes na preservacao da vida em rebanho.

Desse acordo surge o que chamamos de codigos da linguagem para que
haja uma interacdo ou comunicacdo entre o mundo das palavras e 0 mundo das
convencoes. Segundo Nietzsche, no surgimento desses cédigos, o principio de
verdade aflora, assegurando assim a utilizagdo correta desses coédigos téo
necessarios a vida comunitaria.

Essa necessidade desponta no periodo pré-socratico, quando Parménides
estabelece que somente o pensamento tem a capacidade de dominar a logica

gramatical e a habilidade de alcancar a esséncia das coisas, revelando aquilo que
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€ verdadeiro. Outra argumentacdo proposta por ele era a da indivisibilidade entre
ser e pensamento, ou seja, 0 pensamento e 0 ser seriam a mesma unidade.
Parménides, apds defender a ideia de unicidade do corpo pensante, argumentava
sobre a interseccado entre o pensamento e a linguagem.

O filosofo de Eleia defendia a estrutura do pensamento a tal ponto que
acaba considerando a linguagem e a percepcdo Optica apenas um adjunto do
pensamento. Para enfatizar sua teoria, ele acreditava que a linguagem e a
percepcdo Optica podiam ser passiveis de enganos e ilusdes, exceto o
pensamento. Como este e o ser constituem essa mesma unidade corporea,
Parménides passa a defender a ideia de sujeito, ou seja, de unidade pensante.

A ideia de um sujeito que seja a causa e a substancia conceituam duas
correntes paralelas que se unificam: a légica representada pelo pensamento e o
ser representado pela substancia. Portanto, a ideia de sujeito seria, na teoria, a
afirmacdo de uma unidade com habilidade de pensar, ordenar, criar, modificar,
transformar e recriar. O conceito de ser de Parménides vai mais além, para ele o ser
€ imodvel, unico, infinito, absoluto e indivisivel, fixando assim as primeiras
ideologias sobre o incondicionado. O fildésofo, involuntariamente, estabelece um
campo fértil para semearem, algumas dezenas de anos mais tarde, conceitos de
ser e sujeito, de forma totalmente equivocada. O sujeito que parecia livre, dono de
seu proprio destino comeca a ser remodelado por Platdo para uma forma abstrata,
sendo seu habitat natural transformado num mundo de proibicdes contra as
paixdes e contra o proprio corpo, negando a esséncia da vida mundana.

Em oposicdo a esse raciocinio opressor dos desprezadores do corpo, em
gue se enquadra Platdo e seus sucessores, Nietzsche (2017) desconstréi muito
bem essa ideologia em Assim falou Zaratustra, afirmando:

O corpo é uma grande razdo, uma multiplicidade com um sentido,
uma guerra e uma paz, um rebanho e um pastor. Instrumento de
teu corpo é também a tua pequena razdo, meu irmao, a qual chama
de “espirito”, um pequeno instrumento e joguete de tua grande
razdo. “Eu”, dizes e orgulhas-te dessa palavra. Mas maior € aquilo
em gue nao queres crer- teu corpo e sua grande razdo: esta néo diz
eu, mas faz eu. O que o sentido sente, 0 que 0 espirito conhece,
nada disso tem jamais seu fim em si. Mas sentido e espirito
qguerem persuadir-te de que é o fim de todas as coisas: tamanha é
a sua vaidade. Instrumento e joguete s&o sentido e espirito: por
detras deles encontra-se ainda o si - préprio. O si - préprio busca
também com os olhos dos sentidos, escuta também com os
ouvidos do espirito. Sempre escuta o si - proprio, e busca: ele
compara, subjuga, conquista, destréi. Ele domina e é também o
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dominador do eu. Por detras de teus pensamentos e sentimentos,
meu irmao, encontra-se um poderoso regente, um sabio
desconhecido — seu nome é si — préprio. Ele vive em teu corpo, teu
corpo é ele. H& mais razdo em teu corpo do que em tua melhor
sabedoria (2017, p. 51).

Tais argumentos nietzschianos sdo muito sagazes. E perceptivel que ele
tem a sensacédo de que Platdo poderia muito bem ter trilhado por outro caminho,
centrando a razao no corpo e respeitando o livre-arbitrio do si-préprio, mas por pura
vaidade néo o fez.

Como conselheiro, Zaratustra orienta-nos a seguir N0Sso Si-proprio, visto que
a verdadeira razdo se encontra dentro de nés. Interessante que Zaratustra,
guando se refere ao sujeito, ndo afirma sua permanéncia como sujeito apenas a
sua duragdo enquanto tal. Dessa forma, quando Nietsche interpreta sua no¢ao de
sujeito em Zaratustra, reforca a ideia de um corpo transitério, dotado de uma
diversidade de forcas concorrentes entre si que se manifestam com vontade de
poténcia. Essa metamorfose do sujeito para o vir-a-ser, oriunda da filosofia preé-
socratica de Anaximandro e fundamentada, posteriormente, por Heraclito de Efeso,
vai ser a chave mestra para a alavancar a reestruturacdo da linguagem do
pensamento para Nietzsche.

Na sua escritura literaria intitulada A filosofia na era tragica dos gregos, o
filbsofo alemdo desconecta a figura do vir-a-ser do ser primordial, diferentemente
dos intérpretes socraticos de Anaximandro. Nietzsche (2008) afirma que se o0 vir-a-
ser existe é porque o ser primordial € indeterminado e o vir-a-ser por existir,
assegura a imortalidade e a eternidade do ser primordial.

Na linguagem do pensamento convencional, o sujeito € uma coépia
imperfeita do ser primordial e mesmo tentando atingir o mais elevado grau de
perfeicdo ndo possuiria qualidades suficientes para se igualar. Na concepcéo
nietzschiana, é o vir- a-ser que vai sempre se lembrar da existéncia de um ser
primordial, garantindo assim, sua imortalidade e sua perpetuidade do ser
primordial. Porém, nesse contexto, precisamos deixar claro que Nietzsche néo
estd afirmando a existéncia de um ser primordial: € o ser humano que ndo se
sente satisfeito, ciente da sua transitoriedade, e por meio da linguagem de
conceito racionalista, fundamenta conceitos de imortalidade para que n&do caia no
esquecimento.

Para transvalorar esse conceito racionalista, Nietzsche (2008) lembra que
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guem € a razdo da existéncia € o vir-a-ser. Se este existe, obviamente, existira o
ser primordial, porém sem a supervalorizagdo denotada na linguistica racionalista,
somente de forma indeterminada. Podemos entender essa concepcédo, quando o
filosofo afirma:

Para que o vir-a-ser nao deixe de existir, o ser primordial tem que
ser indeterminado. A imortalidade e eternidade do ser primordial
assentam-se, ndo numa infinitude e inesgotabilidade — tal como, e
geral, supdem os intérpretes de Anaximandro —, mas em nao
possuir as qualidades determinadas que conduzem ao declinio: eis
porque ele também carrega o nome do “indeterminado”. O ser
primordial, assim denominado eleva-se sobre o Vvir-a-ser e,
justamente por isso, assegura a eternidade, assim como o
constante vir a ser. Esta ultima unidade naquele “indeterminado”
ventre materno de todas as coisas, s6 pode com efeito, ser
descrita negativamente pelo homem, isto €, como algo a que nao
pode ser concedido qualquer predicado advindo do mundo
existente vir-a-ser e que devido a isso poderia valer como algo
semelhante a “coisa-em-si” kantiana (NIETZSCHE, 2008, p. 52).

Nietzsche (2008) aproveita a ideia kantiana da coisa-em-si para indeterminar
o ser primordial e o conceito de vir-a-ser da filosofia pré-socrética de Heréclito e de
Parménides para desconstruir o sujeito, visto que este precisa retornar as origens.
Sua primeira desconstrucdo € a retirada do conceito de objetividade dada ao
sujeito; logo, o sujeito nietzschiano transforma-se em uma estrutura de carater
provisoério.

ApOs a desconstrucao da nogao de sujeito determinado, em que o “eu” néo
pode ser mais o causador da acédo, Nietzsche reformula esse sujeito objetivo para
um subjetivo que, mesmo tendo uma estrutura de carater provisério, € composto
de sapiéncia, vontade e consciéncia; um que possua uma linguagem contida no
seu intelecto com vontade de poténcia artistica.

A argumentacao nietzschiana contra o imperativo do sujeito ndo poupou nem
o viés filoséfico de René Descartes. Toda a sutileza deste em elaborar um sujeito
autbnomo, responsavel e condutor da sua prépria existéncia ndo convenceu o
filbsofo alemd@o de que esse seria um dos caminhos para conduzir o homem a
emancipacao, por meio de um espirito livre (ONATE, 2000). O sujeito cartesiano
apesar de ter evoluido para um sujeito autbnomo, dotado de profundos
conhecimentos e com vontade de poténcia de emancipar-se das garras do
preconceito em direcdo a modernidade cientifica e a filosofia que valorizasse e
considerasse o ser humano como o centro de todas as coisas, ainda assim era a

representacdo da metafisica socratica.
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Segundo Mosé (2014), o erro de Descartes foi fundamentar seu conceito de
sujeito autbnomo nas regras gramaticais da linguagem, por isso:

foi vitima dos proprios preconceitos que ele tanto quis denunciar.
Buscando produzir um conhecimento seguro ele comecgou por
instaurar a necessidade de duvidar de todas as suas opinides, 0
gue implicou colocar em questao os principios sobre 0s quais estas

s

opinibes se apoiavam. O objetivo da duavida € libertar o
conhecimento dos juizos preestabelecidos; no entanto, na
interpretacdo de Nietzsche, é exatamente sobre um preconceito que
a certeza do cogito se apoia. Descartes foi vitima da armadilha da
linguagem: a verdade do cogito ndo passa de uma ficcdo da
linguagem, um jogo de palavras. Nietzsche faz uma avaliacdo do
enunciado cartesiano, mostrando as media¢gées implicadas na
pretensa verdade. A argumentacdo de Descartes reduz-se a
admitir que, se existem pensamentos € porque alguma coisa
pensa, e essa coisa sou eu. Ao sustentar sua certeza em duas
afirmacdes temerarias, o pensamento e o sujeito, ele termina por
separar o pensamento daquele que pensa; ou seja, 0 pensamento é
uma substancia produzida por um substrato sujeito (p. 178).

Ainda conforme a autora, Descartes ao apoiar a verdade do cogito na
linguagem légico-gramatical, inconscientemente, foi aprisionado por aquilo que
tanto queria denunciar e, ao invés de libertar o conhecimento dos juizos
preestabelecidos da retodrica socréatica, acabou por consolida-los. Por isso que,
para Nietzsche, era essencial a desconstru¢cdo da nocéo de sujeito e substantivo,
cuja premissa racionalista era propagar a crenca de que vivemos em um mundo
primordial e imutavel.

Esse “erro gramatical proposital”’, segundo o filésofo alemao, interditava a
possibilidade de constru¢cdo de um mundo interpretativo, mas poderiamos mudar
iSSO, ao corrigir a gramatica, uma vez que somos 0s progenitores da linguagem,
bem como de seus respectivos codigos. Assim somos capazes de converter o
determinismo em livre-arbitrio por meio de nossas escolhas interpretativas. Na
arte, encontramos elementos que conseguem penetrar e desfazer a teia dos
conceitos légico- gramaticais, visto que o ato de imaginar e de interpretar um saber
€ mais relevante que qualquer afirmacéo e delineactes de verdades.

Embora tivéssemos tido nossa primeira percepcdo de mundo quando
inventamos a linguagem, apesar de nossa primeira aspiracao fosse proteger a vida
em rebanho, ela tomou vida propria, tornou-se um organismo vivo e foi mais
além. Fragmentou as metaforas perceptivas em um complexo esquema logico
gramatical, bem como nos fez acreditar que dominamos o poder de nosso intelecto

para nos autopreservar.
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Entendemos as razdes logicas da linguagem, o que temos que refutar é a
subserviéncia e quase total dependéncia da maioria dos seres humanos as formas
de linguagem vigentes. Isso porque ela tem o mesmo aspecto dinamico da vida
humana, portanto, sua principal funcdo € agregar a vida em comunidade.

Devemos fazer aqui um breve comentario sobre a importancia da vida em
rebanho. E importante diferenciarmos seu significado para Nietzsche e o
emoldurado pelos conceitos racionalistas. A defendida por aquele é uma vida de
interacdo, agregacdo e integragdo com 0 grupo a que pertencemos, cuja forca
linguistica s6 sera potencializada quando todos forem necessarios e atuarem
juntos, cada um na sua respectiva funcdo. Por isso que € essencial restabelecer a

forca criativa da linguagem visando a vida gregaria:

O poder do nosso intelecto ndo estd em dominar, mas em acreditar
gue domina. Nossa capacidade de crenga, nosso talento para
ficcdo, € o fundamento de nosso dominio. Ao contrario da verdade,
da identidade, do ser, 0 que se encontra no nascimento de todas
as coisas é a necessidade de ficcdo, de ilusdo e de arte. Se o
intelecto é fundamental para a sobrevivéncia do homem, a arte,
como capacidade de invencgdo, € igualmente necesséria para esta
mesma sobrevivéncia (MOSE, 2014, p. 83).

A linguagem esta contida dentro do intelecto assim como a forga artistica,
portanto podemos, primeiramente, perceber que a existéncia do intelecto s6 é
possivel por causa da integracdo da linguagem e da arte como forca criativa. Dito
isso, chegamos a segunda conclusdo: gracas a esse intelecto € que despertamos
nossa competéncia para a ficcdo e para a construcdo de signos. Ao associar a
evolugdo da consciéncia ao aperfeicoamento da linguagem, estimulamos a
eficiéncia dos codigos de linguagem que, cada vez mais, se potencializa gerando
um complexo conjunto de informacdes.

Para Nietzsche, ndo é suficiente empregarmos as mesmas palavras para
entendermos uns aos outros, precisamos tecer uma rede de juizos, opinides,
sentimentos, convicgbes e concepgbes de forma interpretativa para nos
integrarmos como seres sociais. Contudo, a eloguéncia ndo é caracterizada como
uma linguagem, mas como uma metalinguagem, ou seja, um metodo discursivo
gue explora, com destreza, os cédigos de linguagem e a rede de conceitos
derivadas do aperfeicoamento desses signos.

A natureza humana possui duas excelentes ferramentas que torna possivel

a moldura desse conceito de comunicagéo e entendimento as quais denominamos
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de arte e intelecto. A acéo do intelecto sobre a arte, e vice-versa, transvalora em
intelectualidade. Quanto maior for o grau de intelectualidade que atingirmos, maior
sera nossa habilidade de sintetizarmos, simplificarmos e, consequentemente,

potencializarmos nossa prépria evolucao.

3.5 Alogica gramatical como entrave ao pensamento livre

Segundo Nietzsche, na simplificacdo e facilitagdo da comunicacéo,
podemos cometer alguns equivocos, associando o nome dos elementos a sua
esséncia. Mas, esse equivoco € contornavel, quando detectamos 0 uso
inadequado e realinhamos o significado da coisa a sua esséncia. O
entendimento da linguagem, partindo do principio da simplificacdo por meio dos
signos, somente se faz eficiente quando existir uma relacéo direta no progresso da
consciéncia humana. Em outras palavras € a unificacdo de duas forcas, uma
interior — representada pelo intelecto — e outra exterior — pela arte criativa —, que
torna essa relacdo possivel. Para Saussure, por exemplo, temos esta
representacdo como conceito e imagem acustica, ou significado e significante.

A interpretacdo de intelectualidade em Nietzsche vai a contramdo da
interpretacdo dos racionalistas. Enquanto para estes ser intelectual é entender o
incognito, o complexo; para aquele € vivenciar o simples e o objetivo. Por essa
razdo, o filésofo aleméao discorda da filosofia da gramatica, cuja l6gica é vista
como um padrdo de linguagem em que todos devem seguir sem questionar sua
rigidez, pois quanto mais rigido, mais dificil serd sua alteracdo. Na concepcéo
nietzschiana, em Creplsculo dos idolos, uma gramatica acessivel e que pode
ser alterada néo interessa aos racionalistas, donos do poder (NIETZSCHE, 2017).

A estrutura gramatical do grego, elaborada a partir dos conceitos légicos
platénicos e aristotélicos, foi gradativamente alterada, primeiro com a oficializacao
da escrita da esquerda para direita no século IV a.C. Outro fator inovador foi a
insercdo de vogais para ligar essa nova forma de escrita e, posteriormente, a
insercdo de conceitos de juizos l6gicos na constituicdo de uma frase. Importante
destacar que essas modificagcbes também eram uma forma de preservacédo de
conceitos eruditos, como a légica e a retorica frente ao prenuncio das
transformacdes politicas por vir. Conforme Wittgenstein (1999), essas regras foram
estabelecidas como a esséncia do jogo da linguagem e também com o objetivo

pedagaogico de facilitar a assimilacdo dos conceitos l6gicos gramaticais.
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Interessante € a similaridade do grego com o latim. Com o declinio politico
da Grécia antiga e a ascensao do Império Romano ndo demorou para que 0S
romanos tomassem posse daquilo que era mais significativo para os gregos, como
sua cultura e sua lingua escrita. O grego falado virou condi¢do de status na elite
romana que renegava sua propria lingua para falar a de um povo agora dominado
politicamente, ainda que a dic¢do fosse sofrivel. No grego, as vogais eram ora
longas e curtas, ora intervaladas, ora a juncdo de tudo. Isso evidenciava uma
cadéncia, ou seja, a lingua grega era musical com pelo menos quatro tons
diferentes sequenciados: agudo, grave, vibrante e neutro, diferentemente da lingua

latina que de comum sé tinha o tom neutro.

Os romanos nao titubearam em modificar sua lingua para parecer com o
grego. A primeira modificacdo foi fonética, seguido das conjugacfes verbais e
declinacbes de género e numero. A seguir, as obras literarias gregas foram
adaptadas para o estilo de vida romano bem como a esséncia culta da lingua
grega, ora denominado de filosofia da gramatica, também foi incorporado na lingua
latina, dai o surgimento do latim classico.

Nessa abordagem sintetizada da evolucao gramatical da lingua grega antiga
a partir dos conceitos de Platdo e Aristételes, podemos tirar duas vertentes, uma
positiva e outra negativa. Primeiro queremos especular a vertente positiva. A
linguagem escrita e a cultura grega séo derivadas da arte literaria, desde o tempo
da erudicdo homérica. A partir deste saber literario, recheado de preceitos morais
foi que surgiu a arte de escrever e o saber linguistico grego (ROBINS, 1979). Os
dominadores tinham essa noc¢do; primeiro Alexandre, o Grande, cuja marca
registrada foi levar e expandir a cultura grega por onde passava. JA 0s romanos,
tempos depois, quando invadiram a Grécia antiga sabiam que, para aumentar
seus dominios, era preciso preservar a cultura grega, porém a arte nao é arte sem
linguagem; e, agregando a arte, os romanos tomaram posse da linguagem
gramatical de seus dominados.

Mas, qual o lado positivo dessa vertente? A inteligéncia logica grega
reorganizou algumas regras na estrutura gramatical. Essa mutacédo salvou toda
uma cultura do ostracismo, porque se permitiu incorporar o melhor de cada lingua
falada dos povos que habitavam ao seu redor. Dentro do conceito filosofico

nietzschiano, para se proteger, a estrutura gramatical grega teve que adaptar-se
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para se superar.

Existe, porém, o lado negativo dessa vertente. A inteligéncia ld6gica
alexandrina e romana perceberam que a lingua erudita dos gregos era uma arma
potencializada para dominacdo. Uma forma de linguagem que possuia todos os
atributos para conquista sem que fosse necessario o exterminio dos dominados,
bastava tdo somente uma adaptacdo dessa lingua para a dos povos subjugados.
De posse da cultura helénica, os romanos souberam inventar outras armas para
se manter no poder.

Ja4 em decadéncia politica no Ocidente no século IV d.C., depois de trés
séculos perseguindo os primeiros cristdos, perceberam no cristianismo, conceitos
helenisticos que poderia revigorar seu poder politico. O Estado Romano viu surgir
uma tendéncia com elementos cristdos na erudicdo da lingua. Uma erudicdo que
era capaz de fazer a ponte entre a politica e uma religido que se infiltrava nas
novas geracdes de apologistas, filosofos e historiadores, no amago da casta da
sociedade intelectual (ROBINS, 1979). A partir do império de Constantino em 313
d.C., devido a necessidade de sobrevivéncia politica, visto o mundo romano ja estar
dividido em dois diferentes impérios, era bem-vindo um novo platonismo voltado
para as massas, ndo mais com o carater apenas filoséfico, mas essencialmente
religioso.

E importante ressaltarmos que com a divisdo do mundo romano em dois
impérios, embora unidos pela tradicdo politica, cultural e agora religiosa de Roma,
a religido cristd tomou rumos diferentes em cada um dos lados. No oriental, ainda
gue unidos pelas caracteristicas da gramatica latina a partir da traducéo da Biblia
por Sdo Jerbnimo no século IV d.C., a interpretacdo platbnica do cristianismo
oriental ndo veste a roupagem politica de Roma, dando origem a Igreja Ortodoxa
do Oriente (ROBINS, 1979). Desse ressurgimento politico-religioso latino, agora de
posse de sua bussola orientadora, a Biblia Sagrada traduzida por Sao Jerénimo,
todas as colbnias ocidentais e orientais tém acesso a esséncia da gramatica latina.
Apesar de terem uma orientacdo que unificava o latim escrito, o latim falado em
cada colonia toma a sua propria forma que, misturado aos dialetos locais, fazem
surgir novas configuracbes linguisticas. Dessas derivaram-se as linguas
contemporaneas: italiano, francés, espanhol, cataldo, romeno e o portugués.
Embora derivadas diretamente do latim, mantém resquicios da lingua grega, pois

se utilizam, basicamente, - da mesma estrutura gramatical, bem como de uma
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curva melddica na entonacao.

Por sua vez, a lingua grega € oriunda da familia linguistica indo-europeia,
maior grupo linguistico. Somente paises de origem arabe, paises orientais e, na
Europa, a Finlandia ndo se conectam diretamente com esse grupo linguistico. Em
outras palavras, queremos dizer que todas as linguas oficiais contemporaneas que
pertencem a familia linguistica indo-europeia em algum momento foram
influenciadas pela erudicao socratica em seus codigos de linguagem.

Esta foi, primordialmente, concebida para guiar o ser humano durante toda
a sua existéncia focada para uma vida gregéria. Para que fosse entendida e
decifrada, a linguagem necessitava de regras orientadoras que norteassem a
l6gica de um pensamento. A constante exigéncia de uma autorrenovacao gerada
sob a pressao da consciéncia coletiva ainda pressupunha um pensamento livre. O
gue ocorreu foi que as regras se tornaram categéricas, comandando, literalmente,

a légica de nosso pensamento.

Fundamentado a partir da estrutura linguistica discursiva, Nietzsche conclui
gue essa estrutura conceitual inibe a construcdo de um pensamento desvinculado
da formalidade. Instintivamente, somos redirecionados a pensar conforme a l6gica
gramatical da nossa lingua, pois quem organiza o pensamento sdo os codigos de
linguagem que compde a gramatica. Em outras palavras, achamos gque somos 0s
responsaveis pela formacdo de um pensamento, quando na verdade somos
apenas o instrumento que a linguagem se utiliza para que de fato ela venha a
existir. Assim, essa complexa sisteméatica ajustou-se para dar veracidade para a
identidade, verdade e ao ser.

Para Mosé (2014):

A escravatura que a légica gramatical imp6e a linguagem nao
resulta de um erro; ao contrario, trata-se de um aprisionamento
que auxilia, mais do que impede, os propositos do pensamento
conceitual, que ndo é a descoberta, mas o reconhecimento, a
relembranca. E sempre sobre um fundo fixo, é sempre sobre as
orbitas h4 muito estabelecidas que o conhecimento se torna
possivel. Muito ao contrario de buscar a “verdade”, o conhecimento
tem como fungéo de traduzir o desconhecido em conhecido, com o
objetivo de se tornar ordenado (0o que pode ser substituido por
humanizado), o que é cadtico, o que é devir. Saber, portanto, ndo é
conhecer, mas esquematizar, simplificar, traduzir a pluralidade, o
excesso em um esquema traduzido de sinais. Todo saber implica
uma vontade de transposicdo, de criagdo e substituicho de um
processo por outro: o devir e a pluralidade s&o substituidas pela
identidade, causalidade, pelo ser. Este “filosofar em 6rbita” parece
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indicar que o investimento da filosofia foi sempre em direcdo a
construcdo e reproducao desta grade interpretativa imposta como
linguagem. Esta concepc¢do do pensamento filosofico, como um
sistema constituido a partir de 6rbitas preestabelecidas, parece
afirmar como prioritario na producdo filosdéfica, portanto ndo o
pensamento, mas a criacdo de cada vez mais elaboradas
abstracOes, capazes de sustentar a rede significativa que tem
como funcdo a manutencdo da identidade, da duracdo e do sujeito
(p. 139).

Identificamos, no excerto acima, que 0 Nnosso aprisionamento a logica
gramatical é proposital. Na linguagem derivada do pensamento racional €
mandatoria a determinacdo de uma identidade para o sujeito e, para voltarmos a
ter um espirito livre, precisamos perfurar essa couraca que a linguagem légico-
gramatical colocou em si para sua autoprotecao.

Precisamos nos lembrar que foi a natureza quem nos condicionou a termos
uma linguagem para podermos interagir uns com 0S outros, mas optamos em
tornar complexo esse mecanismo para nossa autodefesa. Conseguimos, mas
pagamos o preco do confinamento do pensamento atrelado a légica da linguagem.
Conforme propde o texto supramencionado, o desconhecido ja existe e € por meio
da linguagem que o ser pensante consegue traduzi-lo em conhecido. Em outras
palavras, a linguagem é a forca de poténcia que fara essa transicdo entre o
desconhecido e o conhecido.

A linguagem, portanto, exerce sua funcéo na arte de transvaloracédo quando
supera o desconhecido. Nesse aspecto, Nietzsche concorda com a representacao
da linguagem, ele discorda é da imposicdo que a ldgica gramatical estabelece,
facilitando a intencionalidade do pensamento conceitual. Desde a sua origem, a
l6gica foi criada na linguagem gramatical, propositadamente, para ser uma
“transvaloracao inversa” ou metafisica da linguagem recheada de razao,
substituindo a diversidade e o devir pelo ideal de identidade, casualidade e a
concepcao de ser.

Ainda segundo Nietzsche (2017), todas as correntes filosoficas derivadas
dessa transmutagdo ndo conseguiram inovar, pois nao se pode ter um saber livre,
estando acorrentado nos pilares de sustentacédo da linguagem gramatical que faz o
pensamento girar, exaustivamente, em torno da unidade, casualidade, substancia
e identidade. Essa busca incansavel pela cristalizacdo da ideia de ser e verdade
vai construir a ilusdo na construgdo do sujeito como identidade, como causa e

principio da acédo, o sujeito autbnomo e consciente de si, pensamento este, que
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para o filbsofo define e configura a constru¢cdo do sujeito moderno.
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4. A critica nietzschiana a construcdo do sujeito metafisico (pequena razéo)

e sua transvaloracao para o eu consciente (grande razao)

No discurso “dos desprezadores do corpo”, em Assim falou Zaratustra,
Nietzsche manifesta-se contra toda a constru¢cdo do pensamento metafisico e
apresenta o corpo como sendo a “grande razao” e o espirito como a “pequena
razdo”. Contudo, o que serd que o filésofo compreende como pequena razao?
Para ele toda tradicdo filoséfica que engloba a metafisica, a compreensdo da
realidade por meio da alma e do espirito, do ser, do sujeito, € vista como “pequena
razao”. A filosofia, na sua falsa crenca em um principio originario da acéo, na ilusao
em uma dicotomia corpo e alma e na certeza em um sujeito consciente de si,
separando espirito e matéria, pensamento este, presente tanto no platonismo
como no cristianismo, fornece a estrutura para o desenvolvimento da construcao
da ideia de sujeito como identidade, caracterizando o pensamento moderno.

Na visdo nietzschiana, René Descartes, no século XVII, inaugura o
pensamento moderno, ao estabelecer para o pensamento ocidental o conceito de
subjetividade e fundamentando, a partir da autonomia racional do sujeito, a
invencédo do sujeito moderno, o sujeito eu racional. A critica nietzschiana ao sujeito
moderno € recorrente ao longo da sua obra desde O nascimento da tragédia até
os ultimos fragmentos postumos, visto que, de acordo com o filésofo aleméo, é no
interior da metafisica cartesiana que o conceito de subjetividade se constitui no
pensamento filosoéfico, enquanto fundamento da verdade e da construcdo do
sujeito como identidade.

Segundo Nietzsche, a histéria do pensamento enquanto metafisica é
marcada pela busca incansavel da cristalizagéo da ideia de substancia, identidade,
esséncia e ser. No entanto, se a vida é uma mudanca continua, um grande vir-a
ser, uma pluralidade que se desdobra e se transforma o tempo todo produzindo
forma, toda ideia de identidade é uma ilusdo. O medo de tudo que se transforma e
muda, o medo da vida, que é uma metamorfose incessante, leva a producdo da
ilusdo da ideia de ser, uma tentativa de afastar as contradicbes e mudangas que
caracterizam a vida, transformando-as em estabilidade e constancia, formando
uma rede de ficcbes que, de fato, a vida ndo apresenta.

A construcao da ficcao e ilusdo a que somos sujeitos, unidade que € a causa

e origem da acdo e do pensamento, € que permite toda construcdo do
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mundo transformado em substancia e identidade. Por esse motivo, a critica a ideia
do sujeito moderno, autonomo e construtor do conhecimento, tem papel primordial
na elaboracdo de todo pensamento critico de Nietzsche. O sujeito como
substancia, como medida de todas as coisas, como principio, é o que torna possivel
compreender o mundo como regularidades estaveis e fixas. Somente na ficcdo da
construgdo da ideia de sujeito, como origem do conhecimento e da razéo,
concebendo-o, ilusoriamente, como medida da realidade e da compreensdo do
mundo, que se consegue a transformacéo das forcas que caracterizam a vida em
identidade e ser (MOSE, 2014).

A ideia de sujeito como causa implica interioridade que pode ser
compreendia também como consciéncia. A compreensdo da vida e da realidade,
entendida como permanéncia e unidade, sé € possivel afirmando a construcdo da
ideia de sujeito como substancia, como unidade Unica, dotada de principio e de
vontade, que cria, conceitua e ordena, ou seja, como causa:

Em todas as épocas acreditou-se saber o que é uma causa,
porém, de onde tiramos nosso saber, ou melhor, a fé no nosso
saber? Do dominio desses famosos dados interiores, dos quais
nem sequer um resultou eficaz até agora. Cremos intervir nos
mesmos como causa nos atos da vontade e pensamos que ali, ao
menos, vamos surpreender a causalidade em flagrante. Da mesma
maneira concebemos que é necessario buscar, na consciéncia,
todos os antecedentes de um ato e que, os buscando, os
acharemos como motivos, pois se ndo fosse assim ndo seriamos
livres nem responsaveis por aquele ato. Por udltimo, quem punha
antes em duvida o fato de que no pensamento existe uma relagéo
causal, que sou eu a causa dos meus pensamentos? Desses trés
dados interiores com que a causalidade parecia afiancada, o
primeiro e mais concludente é a vontade considerada causa: a
nocdo de uma consciéncia (espirito) como causa e depois do eu
(sujeito) como causa, s&o posteriores; apareceram quando,
mediante a vontade, ja estava estabelecida como um dado, como
empirismo a causalidade. (NIETZSCHE, 2017, p.48).

A ideia de causa, segundo o excerto, é fundamentada na crengca da
interioridade constituida de uma consciéncia (espirito) e de um sujeito como causa
da produc&o do conhecimento. E necessaria a fic¢do iluséria de um distanciamento
entre o mundo interior e o exterior estabelecida pela vontade e pela crenga em um
sujeito que seja a causa da agao. Ao fazer esse distanciamento, 0 sujeito interpreta
0 mundo exterior, a partir de sua perspectiva, e compreende a si mesmo, sua
consciéncia, como interioridade, resultando em um sujeito que acredita que pensa

de forma autbnoma em relagéo a vida.
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Analisando a construcao do sujeito como causa e identidade em Nietzsche,
percebemos que essa criagdo resulta de um processo de subjetividade e de
interioridade marcada por noc¢des distintas, porém conectadas: consciéncia e
sujeito do conhecimento. A subjetividade moderna estd alicercada em um
distanciamento do homem frente ao o mundo, em que a consciéncia, como
interioridade, age como um meio que transforma o vir-a ser da vida em codigos de
linguagem, tornando-se assim, um aparelho de conhecimentos.

Desse modo, é a consciéncia que produz o sujeito do conhecimento e a
certeza elaborada pelas categorias da razao. O que caracteriza a modernidade e a
construcdo do sujeito moderno € a substituicio dos valores construidos pelo
cristianismo, entendendo Deus, como ser absoluto e esséncia, como principio
originario, sendo substituidos por valores humanos, em que a crenca no homem
cientifico, o homem autdbnomo e consciente de si, instaura uma nova forma de
avalicao e de julgamento.

A consciéncia € o elo entre mundo interior e exterior, um meio de
comunicacdo que traduz as forgcas que caracterizam a vida para o mundo de
codigos e simbolos da linguagem, como um aparelho intérprete de conhecimentos.
Para compreendermos a construcdo do sujeito moderno, inaugurado pelo
pensamento cartesiano que substituiu a instancia de avaliacdo divina pelo
nascimento na crenca em uma consciéncia de si e autbhoma, como causa da
producdo e da elaboracdo de todo conhecimento e da realidade, precisamos
compreender como surge a consciéncia e qual sua funcédo para constru¢do do
sujeito como identidade. Somente por uma critica radical, remontando as bases
constitutivas, que se pode questionar a concepcdo da consciéncia como uma
instancia suprema que distingue o verdadeiro do falso, e o irreal do real.

Por esse motivo, antes de analisarmos o pensamento de René Descartes e
a construcdo do sujeito como identidade, faremos, inicialmente, uma analise da
origem da consciéncia como um aparelho sintetizador da vontade de poténcia em
simbolos de linguagem, fornecendo assim, a sustentacdo necessaria para o
desenvolvimento do pensamento cartesiano para construgdo do sujeito autbnomo

e consciente de si.
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4.1 A origem da consciéncia como um aparelho simplificador

Em Assim falou Zaratustra, Nietzsche (2013) declara: “Onde encontrei
vida, encontrei vontade de poténcia” (p. 58). Para o fildsofo aleméao, todo tipo de
vida, toda manifestacdo é resultado de um jogo de forcas, um embate, uma guerra
gue tem como objetivo a expanséo e, consequentemente, a superacao. So existe
embate em relacdo a forcas que encontrem resisténcias, por meio de um confronto
tipico de tudo que vive. A vida é uma constante mudancga que, por meio de luta,
produz forma, resultante de um enfrentamento desigual fruto de uma forca
dominadora em relacéo a outra.

E por necessidade psicologica humana e por medo da mudanca, da dor e
da morte que, a ideia metafisica de ser, manifesta-se. Encarar a vida, como um vir-
a-ser, é estar diante do provisério, do finito, do enigmatico, da perda, do excesso,
da pluralidade que é intoleravel ao humano. E a crenca no ser como duracéo e
permanéncia que fornece a tranquilidade e o conforto ao homem diante da
provisoriedade do carater enigmatico vida, do choque e da luta da vontade de
poténcia. Se toda forma se manifesta como resultado de uma luta de forcas em
frente a resisténcias e toda luta implica dor, entdo toda transformacéo implica um
sofrimento necessario, visto que a dor é constitutiva do processo de manifestacao
das forcas que regem a vida.

A construcdo metafisica do ser como unidade, verdade, identidade e sujeito
resulta de uma necessidade psicolégica contra o calvario humano em uma
tentativa de construir um mundo sem mudanca. Se 0 que existe na vida é a
vontade de poténcia, uma transformacéo constante, a criacdo da ideia de identidade
€ uma ficcdo. Se a vida é transformacado por que entdo valorizar a identidade e o
ser em detrimento da mudanca e pluralidade?

Nietzsche (2013) prossegue em Assim falou Zaratustra:

Vontade de verdade chama-se para vés, 0 sapientissimos, aquilo
gue vos move e vos pde excitados? Vontade para a pensabilidade
de tudo que é: assim chamo eu a vossa vontade! Quereis em
primeiro lugar fazer com que tudo que é se torne pensavel: pois
duvidais, com toda boa desconfianca, de que ja o seja. (p. 138).

A vontade de verdade é para o fildsofo, uma tentativa de se contrapor a vida
como a nos se apresenta, a busca e a criacdo de um outro mundo, o mundo do

ser. Ela nasce do 6dio e da raiva de tudo que muda e se transforma, na tentativa de
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afastar o sofrimento e a dor que configuram a vida, forjando assim, uma ilusao de

gue tudo permanece. A esséncia remete ao estado de permanéncia.

Entender a vida, como interpreta Nietzsche, cuja esséncia € a vontade de
poténcia, é afirmar que o que ndo muda na vida é a mudanca e que somente a
transformacdo permanece; em outras palavras, é afirmar a impossibilidade de
gualquer identidade e permanéncia (FINK, 2000). Portanto, a vontade de verdade,
€ a negacao da vida como vontade de poténcia, recriando um outro mundo como
identidade.

Esse outro mundo, criado pela vontade de verdade, ja estaria presente
desde o nascimento da linguagem. Com a criagcdo dos signos, 0 homem criou um
outro mundo, separado deste, que fornecia a estabilidade e seguranca que ele
tanto buscava. Entretanto, ele precisou esquecer que apenas nomeava e comegou
a acreditar, por meio da vontade de verdade, que suas designacdoes eram
verdades eternas; e que, de fato, havia uma correspondéncia entre as palavras e
as coisas. As palavras sao apenas interpretacdes, por isso estamos sempre diante
de interpretacdes presas a outras interpretacdes. Nao ha nada absolutamente
primario a interpretar, por que no fundo ja tudo € interpretacdo (FOUCAULT,1997).

O principio do signo € a primeira ilusdo humana criada contra a vontade de
poténcia, ao reduzir e simplificar a pluralidade da vida e transforma-la em codigos
de linguagem, convertendo-se na conviccdo que, de fato, elaboramos
conhecimento. Somente o 6dio pela vida e pela mudanca poderiam atribuir valor
as ilusbes criadas pela vontade de verdade e a crenca na ilusédo de que os signos,
efetivamente, adquirem saber sobre as coisas.

Com medo da vida e do caréater transformador da vontade de poténcia, o
homem, por necessidade de viver em grupo e para garantir sua sobrevivéncia,
necessitava se comunicar. A linguagem nasce, portanto, da fraqueza da espécie
humana. Como um ser fragil o homem encontrou na vida em grupo a possibilidade
de sobrevivéncia, porém precisava expressar-se e ser compreendido (BARBOSA,
2000). A dor e a luta pela vida impéem a necessidade de acordo. A linguagem é
esse acordo. Segundo Nietzsche (2003) em A Gaia Ciéncia:

o desenvolvimento da linguagem e da consciéncia (ndo da razao,
mas somente da razdo que se torna consciente de si propria),
estes dois desenvolvimentos caminham a par. Podemos
acrescentar que a lingua ndo é a Unica a servir de ponte de
homem para homem, que existe também o olhar, o toque, o gesto;
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tomamos das impressdes dos nossos proprios sentidos uma
consciéncia um tanto mais nitida. (p. 195)

No excerto, o fildsofo alemdo afirma que, junto com a linguagem nasce
também a consciéncia pela necessidade de comunicacdo imposta pela vida
gregaria diante da angustia e do pesar que caracterizam o devir. A consciéncia,
gue nasce junto com a linguagem, reduz o que foi pensado e transforma em
palavras, traduzindo o desconhecido em conhecido. O que chamados de
pensamento consciente € apenas uma esquematizacdo de signos da linguagem
(BARBOSA, 2000). A palavra, entendida como um conjunto de signos, torna-se
conceito em razdo de negar multiplas experiéncias individuais e transforma-las em
uma experiéncia Unica. Ao reunir coisas diversas e sensa¢fes multiplas em
signos, edifica-se na negacao da pluralidade. Conceituar, portanto, € reduzir, impor
identidade a mudanca, € decretar uma unicidade que a vida néo apresenta.

Para a comunicacao se tornar possivel, foi preciso que a linguagem nao
remetesse as coisas, mas a outras palavras. Se estas definissem a pluralidade
gue deu origem a elas, a comunicacao seria malsucedida. Logo, foi preciso que o
sujeito inventor dos signos esquecesse a pluralidade que toda palavra dirige e
abarca e criasse uma relacdo da palavra com o que as palavras querem dizer, ou
seja, outras palavras. A linguagem, portanto, desde a sua origem nao remete a
sensagOes individuais que caracterizam a vida de cada individuo, mas a uma
interpretacdo universal que necessita do esquecimento das sensacdes, do corpo e
da pluralidade (BARBOSA, 2000). Um signo sempre remete a outro signo e nunca
a sensacoes e ao corpo que lhe deu origem, renegando assim a sua génese. O
conceito se baseia na negacgao e exclusao da diferenca. “A indizivel diversidade de
todos o0s jogos da linguagem cotidianos ndo nos vem a consciéncia por que as
roupas da nossa linguagem tornam tudo igual” (WITTGENSTEIN, 1999, p. 202).

A ilusdo na crenca da identidade da palavra s6 foi possivel gracas ao
esquecimento do jogo de for¢cas da vontade de poténcia que esta no principio da
linguagem. A palavra esconde a multiplicidade da vida que estd em seu
surgimento. Quando a empregamos, estamos negando ao mundo seu carater
plural e diverso, transformando em ser, identidade e sujeito. Somente utilizando os
signos corretamente e transformando-os em conceitos universais, obedecendo a
uma determinacdao imposta pela vida em grupo, que as leis da verdade se

fundamentam, diferenciando verdade de mentira, real de irreal, falso de
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verdadeiro. Portanto, unicamente na linguagem que identidade e sujeito existem
de fato:

s

Quando o homem cria o sistema de cédigos da linguagem é
guando funda, também, as primeiras leis da verdade. Verdade é
utilizar corretamente os cddigos, é obedecer a esta convenco. E a
crenca ha correspondéncia entre os signos e as coisas, dada pela
necessidade de comunicagéo imposta pelo grupo, que vai fornecer
a primeira distingdo entre verdade e mentira (MOSE, 2014, p. 75).

Os signos e o0s conceitos que se tornam verdades sao ilusbes que
esqueceram a génese de sua origem, do carater metaforico da vida. Tudo é
metafora, € transposi¢cdo. Antes de se transformar em signos, produzimos
imagens. Ver € absorver a diversidade da vida através dos olhos e diminuir
sintetizando as proporc¢des da natureza, recriando por meio de simplificaces e de
reducdes e vertendo-as para imagens e sons.

Todo conceito € resultado de perspectivas, metaforas e ilusées, um
processo interpretativo sem fim. A identidade é uma mentira que nega a origem do
seu principio e se mascara de verdade. Assim, toda palavra, como identidade,
nasce de uma invencao. Segundo Nietzsche (2013), em Sobre verdade e mentira
no sentido extramoral, “A verdade é uma ilusdo que ndo quer explicitar que é
ilusdo, entdo a verdade € uma mentira. J& a arte trata a aparéncia como
aparéncia, ndo quer, pois, enganar é verdadeira. A verdade é um tipo de arte que
esconde as condicdes de seu nascimento” (p. 76).

A ilusédo na crenca da verdade necessitou de um sujeito que esquecesse do
seu caréter criativo e inventor de signos e acreditasse nas suas inven¢des como
realidade. Precisou renegar seu instinto imaginativo e metaférico, inerente ao
humano, e esquecer que criava, estabelecendo um conflito consigo mesmo, com
seu instinto criador; lutando assim, contra a vida. Os signos e as palavras jamais
representam as coisas, Visto que, ndo existem coisas para representar. O que
existe de fato sdo formas provisérias inerentes a tudo que vive, um carater
interpretativo da vida que, por um jogo de forcas, produz forma. Cada conceito é a
analise de uma perspectiva, um recorte, um contorno. Logo, a verdade € uma
ilusdo que sustenta toda a crenca na identidade e no sujeito como uma unidade
fixa que € a origem do saber e da realidade. A palavra € resultante de uma
interpretacdo da vida que quer se manifestar como duragdo, nao quer que a

poténcia da vida se manifeste e, para isso, se sustenta na ilusdo de que a



92

linguagem controla as paixdes e os instintos. As palavras nunca abarcardo a
instabilidade afetiva presente em cada sujeito, a tempestade de imagens e

sensacOes que caracterizam cada um de nos.

Se a vida é um jogo de forcas intrinseco em tudo que vive, a linguagem
resulta dessa luta desse embate, resultando em um processo de simplificagédo que
tem como meta a expansao e a superacdo. A grande complicacdo apontada por
Nietzsche, portanto, ndo se refere ao carater sintetizador da linguagem, mas em
determinar que forcas estabeleceram essa reducdo e que permitiram essa
interpretacdo como identidade e verdade. De onde resulta essa for¢ca que quer
negar a pluralidade da vida e substituir a crenca em uma unidade que nédo existe?
Se a linguagem nasce pela necessidade de expansdo como resultou em uma
substituicdo da pluralidade do devir que Ihe deu origem? Segundo Mosé (2014):

O que Nietzsche vai ter como alvo, a partir da introdugé@o da nogéo
de forca, € a avaliacdo do jogo interpretativo, do campo de forca
que produziu a vontade de negacdo, que a crenga na verdade
instaura. A questdo ndo é mais a imposi¢cdo de um determinado
sistema metaférico, e as leis da verdade que terminou por
estabelecer, mas vontade de negacdo que a substituicdo da vida
pelo universo de signos estabeleceu. (p. 90).

A vontade de poténcia € resultado de um jogo de forcas que definem a vida
podendo ser negativa ou reativa. Se, no embate a forca dominada predomina, a
resultante é a vontade de poténcia negativa. Se a supremacia € de forcas
dominantes, a vontade de poténcia é afirmativa. Segundo Deleuze (1976):

as forcas que entram em relacdo ndo tém uma quantidade, se que
cada uma ao mesmo tempo ndo possua a qualidade que
corresponde a sua diferenca de quantidade como tal. Chamar-se-a
hierarquia a essa diferenca das for¢cas qualificadas consoante a
sua quantidade: forcas ativas e reativas (DELEUZE, 1976, p. 45).

No excerto, a dominacdo é consequéncia da fracdo resultante das forcas
de embate. Todavia, é somente na espécie humana que a vontade de poténcia
pode ser negativa, visto que, na vida, que é vontade de poténcia, s6 existe o carater
afirmativo. Somente o homem, por medo da multiplicidade que determinam o devir,
pode desenvolver uma vontade de negacao de poténcia. As palavras e os conceitos
podem negar a pluralidade em detrimento da unidade, mas nunca negar a vida.
Portanto, se a linguagem baseada na vontade de verdade resulta de uma vontade
de poténcia que se tornou negativa, cabe ao sujeito transforma-la em uma vontade

de poténcia afirmativa por meio da valorizagdo da multiplicidade que configuram a
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existéncia.

A vida, como uma sucessao sem fim de transformacdes, € uma atividade
interpretativa presente em tudo que vive, o fundamento da vontade de poténcia.
Esse fluxo criador-destruidor incessante, ndo tem principio, nem fim, nem sujeito.
N&o existe um sujeito que interpreta, o vir-a-ser é a interpretacdo da existéncia. Nao
existe o0 sujeito da interpretacdo, mas um jogo de forcas interpretativo sem fim,
produzindo forma. Portanto, ndo ha um sujeito que interpreta e pensa, somente a
consciéncia que classifica e seleciona 0 pensamento que se manifesta. Quem
pensa é a vontade de poténcia e a guerra de forcas que a determinam, uma
unidade fisiopsicolégica mente e corpo. N&o existe o0 sujeito que pensa, somente a
ficcdo iluséria de uma identidade como principio gerador do carater interpretativo
do ato de pensar (GIACOIA, 2016).

Para Nietzsche o processo interpretativo metaférico é a caracteristica da
vontade de poténcia, um processo fisiologico necessario presente em toda forma
de vida, tanto organica como inorganica. No homem essa forca se manifesta na
elaboracdo dos signos que compde a linguagem. A comunicacdo, desenvolvida
por necessidade de sobrevivéncia humana, necessitava de um sistema de signos
universais em que todos os sujeitos entendessem e compreendessem de forma
Unica para que a comunicacdo pudesse efetivamente se estabelecer. A crenca no
signo como palavra e identidade esconde a atividade metaf6rica de seu
surgimento e sua transformacdo em conceitos, meras metaforas mortas que
perderam sua especificidade transformadora e se reduziram em uma intepretacao
Unica e geral. Segundo Nietzsche (2017) em Além do bem e do mal:

Palavras sdo sinais sonoros para conceitos; mas conceitos séo
sinais- imagens, mais ou menos determinados, para sensacgfes
recorrentes e associadas, para grupo de sensacfes. Ndo basta
utilizar as mesmas palavras para compreendermos uns aos outros;
€ preciso utilizar as mesmas palavras para a mesma espécie de
vivencias interiores, é preciso enfim, ter a experiéncia em comum
com o outro (p. 165).

A linguagem, por meio da palavra, reduz a pluralidade a unidade, permitindo
assim a comunicacdo tdo necessaria para 0O convivio em grupo e,
consequentemente, a sobrevivéncia da espécie. Resulta, portanto, da
manifestacdo de uma das forcas mais poderosas da vontade de poténcia que
moveu o0 homem a caminho da comunicabilidade, possibilitando uma comunicagéo

veloz entre os individuos, constituindo-se assim, extremamente, necessaria para
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livra-los da fome e da morte.

De acordo com Nietzsche (2003) em A Gaia Ciéncia: “Quando a falta,
guando a necessidade, obrigaram durante muito tempo o0os homens a
compreender-se mutuamente, rapida e finamente, criou-se um excedente desta
arte da comunicacao” (p. 194).

A linguagem resulta ndo de uma exteriorizacdo da vontade de poténcia
afirmativa da vida, mas pela fraqueza humana diante da exuberancia da
diversidade do devir. As palavras nascem do acovardamento imposto pela
vulnerabilidade humana diante do jogo de forcas da vida. Contudo, ndo é apenas a
linguagem que nasce dessa debilitacdo e fragueza, mas também a consciéncia. O
desenvolvimento da linguagem e da consciéncia séo, para Nietzsche, simultaneos.
Junto a construcdo da linguagem surge, sincronicamente, a necessidade de um
aparelho sintetizador, um filtro da linguagem que permitisse a comunicacao e o
acordo. Um aparelho que reduzisse o que € pensado e revertesse em signos, este
aparelho é a consciéncia.

O objetivo principal da consciéncia é reduzir o pensamento a palavras e a
conceitos, tendo como funcgéo principal tornar o desconhecido em conhecido. N&o
existe pensamento, 0 que assim chamamos sao apenas simplificacbes da extrema
diversidade resultante das forcas da vida, em que, a consciéncia, sintetiza para
gue concebamos um entendimento do que se apresenta a nés como real, para
atingirmos um minimo de assimilagdo das multiplicidades do devir, chamado
vulgarmente de pensamento:

Caso esta observacgdo seja justa, encontro-me no direito de supor
gue a consciéncia se desenvolveu sob a pressdo da necessidade
de comunicacao, que a principio era necessario e util somente nas
relacbes de homem para homem (entre 0 que manda e o que
obedece) e que s6 se desenvolveu na medida desta utilidade. A
consciéncia é apenas uma rede de comunicacao entre homens; foi
nesta Unica qualidade que se viu forcada a desenvolver-se; o
homem que vivia solitario, como animal de presa, poderia ter
passado sem ela. (NIETZSCHE, 2003, p. 195).

O pensamento consciente apenas reduz o pensar a palavras, ao que para
nos € conhecido. “Os pensamentos que se traduzem em palavras sao apenas
aqueles que se tornam conscientes. O mundo consciente € minimo, superficial”
(BARBOSA, 2000, p. 78). Entretanto, tudo pensa, a atividade interpretativa € tipica

de tudo que vive, de todos os seres, inclusive os pré—organicos, como por
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exemplo, o cristal, que realiza estruturas interpretativas dando forma para sua

morfologia.

O que nos apresenta como pensamento resulta de uma parcela infima do
ato de pensar, dado que, o pensamento do corpo, ndo esta atrelado apenas a
necessidade de comunicagdo que precisa se transpor a signos. A menor
simplificacéo resultante do processo de diminui¢cdo produzido pela consciéncia € a
ideia do eu, sujeito como identidade e causa da acdo. Portanto, a construcdo da
identidade do eu resulta da interioridade como lugar desenvolvido pela
consciéncia, porém ela ndo passa de uma crenca no sistema de palavras.

A funcdo da consciéncia, como aparelho simplificador, quer exatamente
afastar os afetos, transformando-os em sinais e cédigos de linguagem. Para isso,
precisa transformar cada vivéncia Unica, subjetiva e pessoal em uma universal,
uma vida de sensacdes transformadas em afetos comuns. Logo, néo utilizamos,
meramente, 0os mesmos signos transformados em palavras, mas as mesmas
vivéncias aplicadas para o género humanao.

Pelo medo da vontade de poténcia e pelo sofrimento que ela pode causar a
consciéncia evolui cada vez mais, tornando-se complexa e refinada, construindo
um filtro cada vez mais elaborado. Transformam-se, assim, as percepcoes e
sensacgfes por meio de um elaborado filtro, afastando tanto as paixées e o devir,
como convertendo-0s em signos de linguagem. A consciéncia, portanto, cada vez
mais complexa e estruturada, intercede rigorosamente na relacdo homem e
instinto, ao simplificar, reduzir e transformar em identidades, tornando apenas o
gue é conhecido por ela em palavras.

Para proteger o homem dos seus instintos, a consciéncia torna conhecido
apenas 0 que € nomeado, acessando apenas as imagens que sao,
antecipadamente, transformadas em signos. S6 é conhecido o0 que € Vvisto,
identificado e reconhecido pela consciéncia, logo, s6 o que é transformado em
palavras é conhecido. A linguagem e a consciéncia para proteger o homem
transforma as imagens captadas pelos olhos em outra impressdo ja conhecida;
porém, caso ndo consiga esse objetivo, a extermina e a exclui por ser desprovida
de sentido. Portanto, a transformacéo do que é visto em signos e em identidade é
um mecanismo de defesa da consciéncia para manter o sujeito, 0 homem fraco e

medroso, distante do enigmatico, da pluralidade e do desconhecido.
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O homem fraco, com medo da luta das forcas da vida, necessitava da
consciéncia para construcdo da ilusdo da identidade da palavra, para afasta-lo da
violéncia dos seus instintos. Apesar disso, a consciéncia ndo consegue interromper
a tempestade de emocbes e pulsdes que movem a vida. Logo, produz uma
interioridade repressiva, resultante de uma forga negativa da vontade de poténcia.
Uma vez que esta forga ndo consegue se exteriorizar, internaliza-se com a mesma
perversidade com qual foi impelida de se manifestar, construindo uma consciéncia
negativa que Nietzsche denomina de “consciéncia de si”.

A consciéncia, incapacitada de triunfar sobre as forcas complexas da
vontade de poténcia e de atingir o mundo das sensacdes e afetos, por ser incapaz
de descrever o devir, sendo apenas um aparelho que converte impulsos e forcas
em cédigos de linguagem, cria uma interioridade repressiva, quando o homem sé
olha para dentro de si, construindo o homem consciente, isto €, doente de si
mesmo. Segundo Mosé (2014): “O homem consciente de si, aquele que acredita
em sua capacidade de julgamento e decisao, € o homem ‘doente de si mesmo”.
(p. 120).

A interioridade, criada pela consciéncia, aspira controlar as forcas instintivas
e inverter a relacdo de forcas da vontade de poténcia, voltando-se, contra si
prépria, de forma punitiva, originando a ma consciéncia. Seu desejo é controlar as
emocdes e, para isso, reduz o homem a pensar por meio de causas e efeitos, de
maneira logica, por meio da criacdo de identidades e conceitos, afastando as
contradi¢cdes e as diferengas.

Segundo Fogel (2005):

Por mé& consciéncia se entende a consciéncia da culpa e esta como
o0 remorso, a medida que remorso seja compreendido como o
sentimento, insistentemente reiterativo, de reprovagéo e de recusa
em si mesmo (autoacusacgédo) do feito como o que foi “mal feito” ou
como o que “ndo devia ser ou ter sido feito”. (p. 172).

A ma consciéncia gera um sentimento de culpa e de punicdo contra os
instintos, por meio de um processo de inversao de valores que podemos chamar
de moral. A crengca maxima elaborada pela consciéncia e pela linguagem inventa
sua maior ilusdo, a construcdo da identidade representada na figura de Deus, a
cristalizacdo suprema da ideia de Ser, que por meio da criacdo de conceitos
morais inverte o jogo de forcas da vontade de poténcia. Produz-se, assim, por meio

da consciéncia, incorporado pela necessidade psicoldgica da vontade de verdade,
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o desenvolvimento de um pensamento punitivo, a ma consciéncia, que nega e
castiga a materializagao dos instintos e afetos, apoiados na doutrina dos dogmas
cristaos:

A consciéncia moral € analisada e compreendida em intima relagéo
com o ressentimento e ma consciéncia. Em outras palavras,
intrinsecamente relacionada com o que o filésofo considera o
adoecimento do homem. Para Nietzsche, a ideia de alma, tdo cara
ao homem ocidental, esta indissociavelmente ligada ao
aparecimento da ma consciéncia. A “alma” teria surgido de um
processo de interiorizacdo, de um processo pelo qual os instintos
voltam-se contra si. Esse processo de interiorizacao é, por sua vez,
a origem da ma consciéncia (BARBOSA, 2000, p. 57).

A construgdo do valor como tentativa de afastar os afetos, de fixar
identidade ao multiplo, leva Nietzsche a duvidar da existéncia de cada valor. Como
séo construidos os valores intuidos como eternos e imutaveis? Existe de fato um
principio originario como verdade, esséncia, identidade, sujeito e Deus? Os
valores humanos afirmam ou negam a vida? Qual papel da linguagem e da
consciéncia na cristalizacdo da maior ilusdo criada que une todos 0s conceitos
como verdade, esséncia, ser em uma uUnica imagem construida, chamada Deus?
Para Nietzsche apenas com uma critica radical em que os valores dominantes séo
colocados em andlise, somente por uma desconstrucdo das crencas e dos valores
eternos poderemos criar novas possibilidades de pensamento, reconstruindo os

valores edificados pela vontade de verdade.

4.2 Deus como identidade e linguagem

As avaliacdes, 0s juizos e os valores construidos ao longo da historia do
pensamento, sao ilusdes criadas pela linguagem e pela consciéncia, nascidas pela
necessidade da vida em grupo e pela exigéncia de comunicagdo. Esses valores
conceberam a convicgdo que existe alguma coisa imutavel, dotada de identidades
fixas e alicercadas na ideia de ser, verdade, Deus. De acordo com Marton (1991):

Primeiro, de mero oOrgdo passou a principio unificador do
organismo: nucleo do homem; depois, tornou-se o que o faz ser o
que é: sua esséncia; entdo, volatilizou-se e converteu-se em alma;
por fim, ampliou-se e, projetada no mundo- e mesmo atras dele-,
transformou- se em Deus, modo superior do ser, instancia ultima,
critério supremo de valor (p.37).

Essa vontade de verdade, de transformar as mudancas que caracterizam

o devir em identidades e conceitos, originam-se da fraqueza humana por uma
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necessidade psicolégica por duragdo. A histéria do pensamento, ao afirmar a
identidade em detrimento da mudanca, busca a substituicio da vida pela
elaboracao de ideias que negam o corpo, os afetos e as sensacoes e atingem seu
apice no pensamento cristdo, com a representacao de Deus:

Deus- assim como o além- € um ideal que promove a recusa
radical do corpo, da vida, da terra, considerados baixos e
despreziveis, ao serem confrontados com a suposta exceléncia da
Divindade. Concebendo esse ser mais elevado, esse ens
realissimun, as religides justificam sua rejeicdo radical de tudo
aquilo que é natural, quando em prol de afirmar valores de “outro
mundo”, de um suposto &mbito puramente espiritual, criticam todas
as manifestagdes vitais, instintivas (BARRENECHEA, 2017, p.34).

O pensamento cristdo, apoiado em dogmas eternos e amparado na
construcdo de uma verdade absoluta, que nega as diferencas e as contradicoes,
cria um Deus que sé existe na linguagem, na construcdo da identidade, na
gramatica conceitual, na argumentacdo légica que, para afirmar algo, exclui e
fragmenta. Por conseguinte, para afirmar a ideia e 0 pensamento conceitual como
identidade e algo imutavel, desenvolve uma consciéncia e uma linguagem que
precisam negar a vida e rejeitar os impulsos e os instintos. “Uma profunda
desconfianca da realidade leva o homem a postular um Deus que se opde,
diametralmente, ao mundo, que faz guerra a vida, a natureza, a vontade de viver”
(BARRENECHEA, 2017, p. 34).

Ao afirmar que a verdade € um valor, Nietzsche faz uma critica a sua
construgcdo como uma invencao humana, um valor construido pela consciéncia,
nao remetendo a uma esséncia originaria, mas admitindo sua construcdo a partir
da covardia humana diante da realidade, da exuberadncia da vida, “todo esse
mundo de ficgbes tem seu fundamento do édio contra o natural- a realidade! -, é a
expressédo do profundo desgosto que causa a realidade” (NIEZTSCHE,2010, p.26).

A construgdo de Deus como causa, como inicio e fim, como verdade e
esséncia remete a valores humanos, ndo a uma divindade de origem. Os valores
resultam de uma luta de forgas da vontade de poténcia e ndo de um principio fixo
e divino. Nietzsche (2017) em Crepusculo dos idolos: “Todo o dominio da moral e
da religido deve ser explicado por meio dessa ideia das causas imaginarias” (p.
51).

A construgdo de Deus, como um principio ordenador, apoiado em um

pensamento metafisico, pretende se contrapor a especificidade transformadora
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do devir, almejando aliviar o penar e o calvario humano diante da fatalidade que
definem a vida. Deus, como uma identidade metafisica, traduz o desconhecido,
gue é assustador ao humano, em conhecido, por meio de uma revelacao divina,
utilizando- se de valores absolutos e de verdades reveladas:

Encarar a vida sem o filtro da forma, da ordem, do conhecimento,
da linguagem, parece insuportavel ao humano. Desse modo, forjar
uma identidade, uma unidade e uma intencao para a vida é traduzir
o0 desconhecido para o conhecido, uma traducdo que nasce de
uma busca que ndo é a de qualquer espécie de causa, mas de
uma que tranquilize, que alivie (MOSE, 2014, p. 35).

O medo da mudanca e da instabilidade nos forgou a criar um outro mundo,
0 metafisico, que inventa uma vida sem angustia e aflicio. O mundo imaginario
das ideias e do Ser. A crenca em Deus, como identidade, s6 se sustenta na ideia e
na construcdo metafisica, dado que, a vida real, decorre de uma mutacao
constante e ndo apresenta esta identidade. Se toda manifestacdo da vontade de
poténcia resulta de uma luta que, inevitavelmente, causa sofrimento, tentar criar
um mundo sem dor € desenvolver um mundo contra a vida. Portanto, a construcao
da ideia de Deus como identidade e verdade nasce de um pensamento que quer
impedir a vida.

Para Nietzsche (2017), em Crepusculo dos idolos:
Falar de outro mundo distinto deste carece de sentido, supondo
qgue nao nos domine um instinto de callnia, amesquinhamento e
de suspeita contra a vida. Nesse Ultimo caso nos vingamos da vida
com a fantasmagoria de uma vida distinta, de uma vida melhor.
(NIETZSCHE, 2017, p. 36).

Antes de o cristianismo negar a vida em detrimento da ideia, Platdo ja havia
preparado a base conceitual para esse pensamento se edificar. Platdo, na viséo
nietzschiana, é a representacédo da decadéncia no Ocidente, por ser por meio dele
gue se insere o pensamento metafisico, construindo uma oposicédo entre corpo e
alma, mundo sensivel e inteligivel. Com a teoria do mundo das ideias, separando o
mundo em dois, em que O primeiro representa a alma e o segundo 0 corpo,
promove-se a distingdo entre corpo e alma, bem e mal, falso e verdadeiro.

Ao dividir o mundo em dois, utilizando o principio de identidade e né&o
contradicdo em que uma coisa ndao pode ser e ndo ser a0 mesmo tempo,
Platdo associa o pensamento e a ideia ao bem e relaciona o corpo, as paixdes, as
sensacgOes e a mudanca ao mal:

Ha de haver para nés outros algum atalho direto, quando o
raciocinio nos acompanha na pesquisa; porque enquanto tivermos
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corpo e nossa alma se encontrar atolada em sua corrupgao, jamais
poderemos alcancar o que almejamos. E o0 que queremos,
declaremo-lo de uma vez por todas, é a verdade. Ndo tém conta os
embaracos que 0 corpo nos apresta, pela necessidade de
alimentar-se, sem falar nas doencas intercorrentes, que sao outros
empecilhos na caca da verdade. Com amores, receios, cupidez,
imaginagbes de todas as espécies e um sem-numero de
banalidades, a tal ponto ele nos satura, que, de fato, como se diz,
por sua causa jamais conseguiremos alcancar o conhecimento do
que quer que seja (PLATAO, 2011, p. 60).

De acordo o excerto acima, a libertacdo da alma se da por um processo de
purificagdo, em que o homem transcende de um saber aparente a um
conhecimento seguro. O corpo, na visdo platbnica, € o que impede a alma de
transcender e contemplar as esséncias verdadeiras. Em vez disso, direciona-nos
para satisfacdo dos prazeres e das satisfacdes imediatas, age por sentimentos e
opinides falsas, resultando em erro e imperfei¢cdo. Portanto, a alma é a condi¢cédo
para o acesso ao mundo verdade, a coisa-em-si, a realidade, visto que, jamais
teriamos acesso pelos sentidos, pelo corpo.

Essa exaltacdo da alma, em detrimento do corpo, Sécrates denomina de
condicao de morte. No didlogo Fédon com Simias, Socrates reflete: “Ter uma alma
desligada e posta a parte do corpo, ndo é esse o sentido exato da palavra morte? ”
(PLATAO, 2011, p.66). E mais adiante indaga: “ O exercicio préprio dos fildsofos
ndo é precisamente libertar a alma e afasta-la do corpo?” (PLATAO, 2011, p. 66).
Ao afastar-se do corpo, das multiplas sensacdes e afetos, ao se distanciar da vida,
aproximando-se do inteligivel, 0 homem torna-se inanimado, morto. E preciso estar

morrendo aos poucos para se aproximar da verdade e da esséncia das coisas.

Na viséo socratico-platénica?, o acesso a verdade se daria por meio da libertacéo
da alma em relacdo ao corpo, com a morte. Ainda no Fédon, SOcrates em seu
ultimo instante de vida, depois de ter sido condenado a morte e ter tomado o
veneno, fala para Cripton que oferecesse um gole ao deus Asclépio, deus da
medicina e da saude, pois aqueles que tivessem tido a cura de alguma doenca
deveriam oferecer algo a divindade como agradecimento. Sécrates, portanto,
oferece uma dose a Asclépio por ter lhe dado a cura da existéncia, a morte, em que

finalmente sua alma seria liberta do corpo para conhecer a verdade.

2 Nietzsche ndo distingue um filésofo em relago ao outro, considera 0 mesmo pensamento, expoentes de um
mesmo movimento instaurado no Ocidente que defende o espirito dialético, tedrico e metafisico, em uma
oposi¢do corpo e alma. Socrates e Platdo originam o movimento que compreende a dialética como exercicio
filosofico que permite ao homem, através do did ogo, chegar a esséncia das coisas.
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Analisando a morte de Socrates, Nietzsche interpreta que a vida, na visao
platbnica, é uma doenca, condenacdo, carcere. A vida imanente ndo tem sentido, e
0 sentido a ser alcancado esta fora dela, em que s6 sera contemplada depois da
morte com a libertacdo da alma, em um outro mundo, em uma vida transcendental.

O que o platonismo afirma é a busca pelo estabelecimento de um valor ideal
para a vida, uma postura moral, que tem como finalidade um Unico valor: aquilo que
€ uno e verdadeiro. Portanto, atribui-se a vida um valor além dela mesma. O mundo
das ideias, a verdade, a moral e Deus, séo idolos que dao sentido para a vida. Mas
a vida precisa de sentido? Somente os fracos, na visao nietzschiana, precisam de
um sentido para a vida e encontrar um fundamento fora dela, pois ndo conseguem
conviver com a mudanca e a inconstancia que caracterizam o devir. Porém, se a
vida € uma mudanca continua, um jogo de for¢cas que se manifesta produzindo
forma, como uma atividade interpretativa que nunca cessa, nunca podera existir
algo fora dela.

N&o querer a mudanca, a transformacdo, o perecer, leva o platonismo a
aspirar pela morte. Mas a morte ndo € justamente o perecimento? Na Visdo
platébnica o que morre € o que é perene, por isso a alma precisaria libertar-se do
corpo para ser imortal. Portanto, viver € morrer e morrer é viver. De acordo com
Sécrates: “Quem nos dird que ndo é morte a vida, e estar morto é viver. E
possivel, até, que estejamos mortos e temos por sepultura o corpo” (PLATAO,
2011, p. 194).

Para Nietzsche, Socrates, ao almejar a morte manifesta uma vida
decadente, que nega a si mesma, que procura por algo que ndo mude, que nédo se
transforme, algo infinito e imortal. SOcrates, portanto, ao ansiar pela morte, ja estava
morto a muito tempo ao buscar um além, a algo imortal, ao procurar um
fundamento fora da vida.

Para Platdo, ha um outro mundo de ideias puras, eternas e idénticas que
somente pode ser conhecido se afastarmos nossas impressées € nosso corpo.
Este mundo é da copia, da falsidade, do perene, uma mera sombra do mundo
verdadeiro das ideias e do ser. Devemos, portanto, negar 0 corpo para ter acesso
a verdade imutavel das coisas. A crenca fundamental do pensamento metafisico
platbnico é a oposicdo de valores aparada por uma linguagem conceitual e
l6gica que divide, classifica e hierarquiza. O que a ldgica, na teoria de Platéo,

exclui na busca do conhecimento verdadeiro sdo as paixdes e 0s instintos; e,
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consequentemente, a vida. O cristianismo, na Vvisdo nietzschiana, € uma
sequéncia do pensamento platdnico. Em Além do bem e do mal Nietzsche
(2017) afirma: “Mas luta contra Platdo, ou, para dizé-lo de modo mais simples e
para o povo, a luta contra a pressao crista-eclesiastica de milénios- pois o
cristianismo é platonismo para o povo” (p. 08). Além de perpetuar o pensamento
de Platdo, negando os instintos e afetos em detrimento da razéo e na crenga
em um outro mundo, o cristianismo consegue, com sua Visao religiosa, fundar uma
moral alicercada na culpa, em que o verdadeiro cristdo ja nasce culpado e pode
tentar minimizar seus pecados, negando as paixdes e 0 corpo, em que o homem
deve penitenciar-se por sua insercdo no mundo por meio de uma disciplina
rigorosa e vigilante sobre seus atos e pensamentos, em honra a uma
transcendéncia normativa (ONATE, 2003).

O outro mundo platdnico, o mundo das ideias, inteligivel, se transforma no
paraiso divino como promessa do Deus cristdo, em que para vivenciar esse outro
mundo € preciso negar o corpo, os desejos, as sensacdes, o devir:

E o cristianismo que, com sua abordagem religiosa, espiritualiza e
divulga, infiltra, enraiza a moral niilista platénica. E o discurso
assumidamente moralizante da igreja, fundado na ideia de culpa,
materializada no martirio da crucificagdo do filho de Deus, que
consolida a rejei¢cdo da vida e do corpo: o cristdo € aquele que ja
nasce culpado. Portanto, o “ outro mundo” nasce com a
racionalidade classica, como mundo da representagdo, como
mundo das ideias, para, a seguir, se constituir como promessa de
um paraiso divino, oriundos do Deus cristdo (MOSE, 2014, p. 43).

Na visao nietzschiana, € o medo da identidade como mudanca, o 6dio e a
raiva por tudo que se transforma, amparado por uma linguagem conceitual e por
uma consciéncia redutora e punitiva, com o desenvolvimento de um pensamento
gue nega este mundo, em promessa de outro, que fornece a base para o
desenvolvimento de um pensamento que nega o devir. Tais ideias estdo presentes
tanto nas ideias platénicas como nas cristas; marcando, assim, o fundamento e a
cristalizacdo dos valores morais, fixados como identidade, e dispondo como valor
mais alto dessa negacéo a representacdo da ideia e imagem de Deus.

Ao questionar o valor da verdade, Nietzsche ndo estd preocupado com o
resultado dessa atribuicdo de valor, mas com o préprio ato de valorar, analisando
a partir de que lugar se julga e se avalia, definindo assim, o que € bom ou ruim. A

negacao do corpo e dos afetos, como um valor ruim, é resultado do jogo de forgas
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do devir, que resulta de uma correlacdo de forcas negativas presentes na légica
da negacdo e na linguagem. Com a criacdo dos signos, o homem construiu o
primeiro outro mundo, o da linguagem, em que estabeleceu um mundo proprio, um
universo conceitual que fornecia a instabilidade e seguranca para crenca na
construgao das ilusdes edificadas na verdade da linguagem.

A construcdo desse outro mundo, o da linguagem, ndo € mais o mundo da
diversidade, mas o dos signos e das palavras. E na crenca nesse novo mundo, da
palavra como verdade, que a representacdo de Deus vai se sustentar. E na
linguagem, no mundo dos signos que O sujeito estabelecerd os valores para
desvalorizagdo e depreciacdo da vida. Essa avaliacdo necessita de um
distanciamento, a criacdo de um outro mundo, tanto o platénico das ideias como o
paraiso divino cristao.

Esse mundo ilusério se tornou o mundo verdadeiro que s6 existe, como
realidade, na linguagem e na crenca humana de que as palavras adquirem saber
sobre as coisas. A linguagem € o primeiro outro mundo verdadeiro e sO se
sustenta na ilusdo da correspondéncia entre os objetos e 0s signos, criando a
representacdo da identidade. Porém, ndo existe identidade nem ser, eles sé
existem como ficcdo na linguagem.

A esséncia esta expressa na gramatica (WITTGENSTEIN, 1999). Somente
na ilusdo e na crenca dos signos que a ideia de Deus, como identidade, se confirma
como verdade. Assim, Deus como identidade e valor s6 existe na gramatica.

Portanto, a repulsa da multiplicidade gera a vontade de duracdo e de
estabilidade, as quais pela necessidade de acordo se estabelecem como signos
para comunicacdo, que sé se torna conceito se for universal. E na certeza da
linguagem que os valores morais eternos se amparam. Somente na metafisica que
a moral religiosa se fortalece.

A moral cristd, por exemplo, renega o0 corpo e os instintos, despreza a vida,
inventa a alma por que repudia o corpo. Deus € um conceito que culpabiliza a vida,
sendo contrario a existéncia humana. Somente transvalorando o conceito de Deus
como causa, como ser e identidade que se pode desenvolver um pensamento que
valorize o devir e a vida. Apenas com a morte de Deus, compreendido como valor
e identidade presente na gramatica, poderemos conceber um sujeito em que seus
pensamentos e valores ndo se sustentem na crenca na identidade, mas em

um pensamento afirmativo que n&do deprecie a vida e contemple o devir:
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Jamais ouviram falar daquele louco que acendeu uma lanterna em
plena luz do dia e desatou a correr pela praca publica gritando
incessantemente: “Procuro Deus! Procuro Deus”! Mas como havia
ali muitos daqueles que ndo acreditam em Deus, 0 seu grito
provocou grandes gargalhadas. “Perdeu-se como uma crianga? ”,
dizia um. “Estara escondido? ”, dizia outro. “Tera medo de ndés?
Terd embarcado? Tera emigrado? ”... Assim gritavam e riam todos
ao mesmo tempo. O louco saltou no meio deles e trespassou-0s
com seu olhar. “Para onde foi Deus? ”, exclamou ... vou lhes dizer!
NO6s o matamos, vocés e eu! Somos nds 0s seus assassinos!
(NIEZTSZCHE, 2012, p. 116).

Na Modernidade, com a constru¢ao do sujeito moderno, o homem auténomo
e consciente de si, ocorre uma alteracdo dos valores eternos. Se antes esses
valores eram alicergados no absoluto e na identidade e fixados na ideia de Deus
sdo substituidos pela crenca e construgcdo do homem que acredita ser o principio
da ordenac¢do do mundo e dono de uma subjetividade autbnoma e consciente.
Essa substituicho de valores criados na Modernidade € o que Nietzsche
denominara de “morte de Deus”.

Todavia, serd que a constru¢cdo do sujeito moderno e os valores morais
surgidos na modernidade conseguem superar a depreciacdo da vida causada pelo
pensamento cristdo? O sujeito realmente € autbnomo em relacdo a vida? O que
define e caracteriza um “sujeito consciente de si”? Analisaremos, portanto, a critica
Nietzschiana relacionada as bases conceituais que elaboraram e fundamentaram

a construcdo do sujeito como identidade.

4.3 A construcao do sujeito como identidade e consciente de si

O platonismo, na visdo nietzschiana, € o termo para designar a negacao
das sensacoes e dos afetos em detrimento da alma, da racionalidade e do espirito,
representada tanto na visdo platbnica quanto cristd. O pensamento de René
Descartes faz parte do mesmo pensamento platénico, pois fundamenta, com a
crenca na interioridade, a construcdo ficcional do “eu”, uma substancia
responsavel pelo pensar, em que a consciéncia € o meio para assimilagéo e para
a compreenséo do real; ja que, o sujeito € colocado no centro da representacao:
ele que traz o ente a presenca, que o faz aparecer.

Se com o pensamento platdnico houve a negacéo da vida em detrimento da
ideia com a constru¢cdo do mundo inteligivel e sensivel, construindo uma rede de
valores em que se associava a ideia e 0 pensamento ao bem, e 0 corpo e 0s

afetos ao mal; afirmada pelo pensamento cristdo com a representacdo de Deus,
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compreendido como principio metafisico absoluto que representa o inicio, o fim, a
causa, o eterno e o fundamento originario, na modernidade esses valores sao
substituidos pela crenca no sujeito, na ciéncia e na consciéncia.

Na visdo nietzschiana, a concepcdo moderna de mundo edifica-se com o
pensamento de Descartes tendo como carateristica principal o advento da
subjetividade que institui a mudanca na esséncia do homem, transformando-o em
sujeito e no centro das referéncias em torno do ente. “E na metafisica de
Descartes que o ente é, pela primeira vez, determinado como objetividade do
representar, e a verdade como certeza de representar’ (HEIDEGGER, 2002, p.
116).

O pensamento do fildsofo René Descartes, na visdo nietzschiana, configura
a construcdo imagética do sujeito moderno com a elaboracdo de conceitos que
fundamentaram a construcdo do sujeito autbnomo e consciente. O homem
moderno mata Deus e assume o seu lugar como identidade, principio e origem da
acao e do conhecimento. O sujeito torna-se a medida de todas as coisas e impfe a
sua vontade ao mundo, indo contra a natureza e o corpo, decorrente de uma
vontade de poténcia negativa que exclui a vida, resultando em um valor intrinseco
presente na Modernidade.

Um dos pontos analiticos do pensamento nietzschiano € a critica a
elaboracdo do projeto cartesiano para constituir a res cogitans, que pretende
reconstruir a base conceitual da ciéncia; produzindo, como principal consequéncia,
a afirmacdo do pensamento como realidade, e atribuindo ao sujeito a
representacdo maxima da identidade, permanéncia e esséncia (GIACOIA, 2017).

Na visdo cartesiana, s6 se pode desenvolver um pensamento claro e
distinto, com o intuito de ter acesso ao reconhecimento do que € real, por meio da
consciéncia, seguindo e construindo o raciocinio légico, em um movimento
argumentativo, cuja base sustentadora de todo saber é a criagdo ilusoria
denominada “eu racional”.

Em vez de compreender a consciéncia como um aparelho simplificador e
instrumento da singularidade da vida humana, Descartes a concebe e a eleva a
maxima medida para o reconhecimento da verdade, da realidade e do

conhecimento. No discurso do método 0 filésofo afirma:
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Mas, logo em seguida, adverti que, enquanto eu queria assim
pensar que tudo era falso, cumpria necessariamente que eu, que
pensava, fosse alguma coisa. E, notando que esta verdade: eu
penso, logo existo, era tdo firme e tdo certa que todas as mais
extravagantes suposicbes dos céticos ndo seriam capazes de
abalar, julguei que podia aceita-la, sem escrapulo, como primeiro
principio da Filosofia que procurava (DESCARTES, 1979, p. 23).

A proposicao “penso, logo existo” afirma que existe alguma coisa que pensa
e essa coisa sou “eu”, tornando-se a estrutura para consolidagéo de todo pensar,
da verdade, da realidade. O sujeito consciente, compreendido como ser pensante,
€ o fundamento do conhecimento, em que somente ele, como substancia pensante,
pode distinguir o verdadeiro do falso e constituir as bases da ciéncia ao formular
ideias claras e distintas afastando os afetos e as emocdes.

Se o0 pensamento Platonico e religioso cristdo enfatizavam a dicotomia corpo
e alma, em uma dualidade hierarquica, em que se priorizava 0 pensamento como
representacdo maxima do bem; na visdo cartesiana, ela é potencializada por meio
do entendimento do sujeito como substancia. O corpo humano € uma maquina
resultante de causas e efeitos. Somente no pensamento, no espirito, que o homem
se torna consciente, uma substancia espiritual pensante indivisivel, podendo se
afastar da substancia extensa representada pelo corpo. Temos entdo a construgao
cartesiana de homem, do sujeito moderno, uma unido corpo e alma que formam
uma unidade substancial que correspondem e representam a natureza humana.

Tentando encontrar a verdade indubitdvel que desencadeara a base e a
estrutura do desenvolvimento da ciéncia, Descartes tentara revelar que os
conhecimentos recebidos pelos sentidos sdo enganosos e falsos, concebendo
assim um sujeito que, para alcancar uma verdade clara e distinta, deve afastar-se
do corpo e dos sentidos, ja que sdo fontes de equivoco e erro.

No discurso do método Descartes (2004) afirma:

Suporei, portanto, que ndo um Deus 6timo, fonte soberana da
verdade, mas algum génio maligno e, ao mesmo tempo,
sumamente poderoso e manhoso, que pde toda sua industria em
gue me engane: pensarei que o céu, O ar, a terra, as cores, as
figuras, os sons e todas as coisas externas nada mais sédo do que
ludibrios dos sonhos, ciladas que ele estende a minha credulidade.
Pensarei que sou eu mesmo desprovido de méos, de olhos, de
carne, de sangue, de sentido algum, mas tenho a falsa opinido de
gue possuo tudo isso. Manter-me-ei obstinadamente firme nesta
meditacdo, de maneira que, se n&o estiver
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em meu poder conhecer algo verdadeiro, estara em mim pelo
menos negar meu assentimento aos erros, as coisas falsas. Eis
por que tomarei cuidado para nao receber em minha crenca
nenhuma falsidade, afim, de que esse enganador, por mais
poderoso e por mais astuto que ele seja, nada possa me impor
(DESCARTES, 2004, p. 23).

No excerto acima, Descartes, por meio da duvida metddica, recusa 0s
sentidos e a percepcao na busca pelo conhecimento verdadeiro, pois sédo fonte de
erro e equivoco. Ao duvidar da elaboracéo de todo conhecimento afirmando que
mesmo dormindo, sonhando, sendo guiado por um génio maligno, existird sempre
0 sujeito que pensa, o “eu racional”, o filésofo produzira e comprovara assim o
cogito, em que o ato de duvidar necessita de uma substancia espiritual pensante,
“[...] enquanto eu queria assim pensar que tudo era falso, cumpria
necessariamente que eu, que pensava fosse alguma coisa (DESCARTES, 1979,
p.23). Logo, evidencia a sua natureza distinta, o pensamento, remontando a
concepcao iluséria da consciéncia como instancia suprema para o0
desenvolvimento do conhecimento e a obtencdo da verdade. Segundo Nietzsche
(2017) em Além do bem e do mal:

Repetirei mil vezes, porém, que “certeza imediata”, assim como
“‘conhecimento absoluto” e “coisa em si”, envolve uma contradicédo
no adjetivo: deveriamos nos livrar, de uma vez por todas, da
sedugcdo das palavras! Que o povo acredite que conhecer é
conhecer até o fim; o filésofo tem de dizer a si mesmo: se
decomponho 0 processo que estd expresso na proposicdo “eu
penso”, obtenho uma série de afirmacdes temerérias, cuja
fundamentagao é dificil, talvez impossivel” (p. 21).

Nietzsche analisa a fragilidade do pensamento de Descartes em sua busca
por uma ideia clara e distinta por meio de uma unidade pensante, uma substancia
espiritual que so6 pode ser concebia na ficcdo l6gica de causa e efeito, ao privilegiar
0 eu idéntico como principio da agdo, sendo responséavel por toda elaboracédo de
conhecimentos e relagcdes que o0 constituem, em que o espirito s6 pode conhecer
de maneira efetiva excluindo o corpo, ou seja, a substancia extensa.

Portanto, na visdo cartesiana, se mantém uma dualidade espirito e corpo,
em que o homem é a unido das duas, mas somente a substancia pensante,
entendida como consciente de si e racional, pode ter acesso ao conhecimento

legitimo das coisas, ja que sdo representadas somente no espirito, por meio da
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substancializa¢do ontoldgica do eu.

Para o filosofo de Zaratustra, a crenca na substancia espiritual pensante s6
existe como método gramatical, visto que o enunciado “Penso, logo existo” deriva
de uma argumentacao l6gica que existe apenas como sujeito e predicado. Existe
algo que pensa e € o “eu” que pensa. Afirma-se, nessa concepc¢ao, que todo ato
exige um autor, todo efeito tem uma causa, e a natureza dessa substancia é o
espirito humano, a consciéncia de si, que € a propria atividade do pensar e
conhecer.

O cogito e a consciéncia s6 existem atreladas as regras légicas da
linguagem e so6 vivem no pensar metafisico. De acordo com Nietzsche (2017) em
Além do bem e do mal: “Onde ha parentesco linguistico é inevitavel que, gragas a
comum filosofia da gramética- quero dizer, gracas ao dominio e direcéo
inconsciente das mesmas fung¢des gramaticais-, tudo esteja predisposto para uma
evolucao e uma sequéncia similares dos sistemas filosoficos” (p.25).

O que Nietzsche nos aponta nas malhas conceituais elaboradas por
Descartes e que fundamentam a sua crenca na oposiCAo corpo e espirito e na
crenca iluséria no sujeito como substancia pensante e consciente de si € a
submissdo a vontade de verdade, um mero desejo, uma intuicdo forjada e
sustentada em uma légica, cujo objetivo principal € a elaboracdo de verdades e
identidades que justifiguem suas teorias baseadas em ideias metafisicas.

O desespero e 0 medo da vida criam a necessidade e fabricam a iluséo na
confianga e na certeza humana para atingir ideias claras e distintas, com o objetivo
de elaborar referenciais seguros para aquisicdo da verdade, com o intuito de
apaziguar assim a dor da existéncia. Sem o refugio da identidade, do ser, do
sujeito, criada pela vontade de verdade, o homem nao sucumbiria a complexidade
de existir e a mudanca cadtica que representa e configura o devir.

Detras da ilusédo da concepc¢éo do sujeito metafisico existe, de acordo com
Nietzsche, a vontade de verdade, cuja funcdo € evitar o erro na busca pelo
conhecimento verdadeiro e dotar a existéncia humana de explicacdo, representada
na visdo cartesiana na tentativa de afastar as fontes de engano, isto €, o corpo,
gue simboliza os sentidos e as sensacbes. Para tanto, precisa criar um
fundamento para aquisicdo da verdade que resulta na idealizacdo de uma

substancia entendida como unidade, o cogito, que constitui a construgdo do sujeito
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pensante como identidade.

A vontade de verdade, direcionada na construcdo da identidade, gera um
homem fraco, mediocre, incapaz, que Nietzsche denomina de décadence, ou seja,
o desenvolvimento de um sujeito que propaga impulsos contrarios a vida, que
tenta combater os instintos forjando um mundo ilusério, que odeia soliddo e adora
viver em rebanho, possui aversdo do desconhecido e da mudanca e, por isso,
foge, covardemente, preservando seu instinto de conservacao.

A ocorréncia da décadence esta presente nas religibes, na moral, na
filosofia, na ciéncia e na construcdo do sujeito moderno, que criam ilusdes,
mentiras, para produzir ideias que confortem seu estado de indigéncia e fraqueza.
Em Ecce homo Nietzsche (1995) afirma “Os decadentes necessitam de mentira -
ela € uma de suas condi¢bes basicas de sobrevivéncia” (p. 77).

Na visdo nietzschiana, sé existe instinto no singular, na ficcdo, pois somente
no choque com outros instintos, em um confronto de forcas por expansdo e
superacdo que ele se manifesta, instaurando contornos capturaveis em
configuracBes temporarias, que caracterizam a vontade de poténcia. Por ser plural,
o0 instinto ndo se enquadra nas referéncias conceituais de Descartes que aspirava
a comprovacdo do cogito, do sujeito, afastando os sentidos por meio da
elaboracao de ideias claras e distintas; ja que o instinto ndo é um ser, ndo tem
unidade, é um confronto de for¢cas da vontade de poténcia. O ato de pensar
resulta, portanto, da relagéo dos instintos e impulsos entre si, transformando-se em
pensamentos. SO existe ser, esséncia, sujeito como unidade, enquanto relacbes de
forcas. O ser nunca €, apenas se manifesta em uma relacdo de forcas que se
relacionam produzindo forma (GIACOIA, 2016).

Nietzsche ridiculariza a definicAo metafisica cartesiana de sujeito,
constituida em uma unidade entre duas substancias alma e corpo, em que 0s
instintos devam ser negados e afastados para consolidagdo do “eu penso” como
principio e causa. A subjetividade ndo pode ser constituida pela crenca no intelecto
e na consciéncia para concepc¢ao dos pensamentos, o “eu” e 0 “si mesmo”, nao
sdo uma substancia pensante, apenas resultam, ilusoriamente, de uma rede de
instintos e afetos que envolvem o corpo todo, uma unidade complexa de forcas
gue constituem essa unidade fisiopsicolégica que resulta em pensamentos. Assim,
0 que se acredita ser o “eu” como substancia pensante, ndo existe. O pensamento

elaborado ¢é resultado de um “eu” que € corpo e alma, isto €, o “eu” € o corpo todo
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integralmente em sua totalidade.

De acordo com Nietzsche (2017) em Além do bem e do mal:

Quanto a supersticdo dos légicos, nunca me cansarei de sublinhar
um pequeno fato que esses supersticiosos nhdo admitem de bom
grado — a saber, que um pensamento vem quando “ele” quer, e ndo
guando “eu” quero; de modo que é um falseamento da realidade
efetiva dizer: o sujeito “eu” é a condigido do predicado “penso”. Isso
pensa: mas que este “isso” seja precisamente o velho e decantado
‘eu” é dito de maneira mais suave, apenas uma suposi¢do, uma
afirmacdo, e certamente ndo uma “certeza imediata”. E mesmo com
‘isso pensa” ja se foi longe demais; o “isso” contém uma
interpretacéo do processo, ndo é parte do processo mesmo. (p.22).

Segundo Nietzsche, a consciéncia é tida, na visdo cartesiana, como a causa
do pensar, alicercada em uma légica gramatical que afirma a dualidade entre a
substancia pensante (alma) e a extensa (corpo). Entretanto, ao denomina-las de
supersticdo, o filésofo de Zaratustra nos mostra o seu carater ilusorio e ficticio e
busca assim uma redefinicdo para o corpo. Este deixa de ser apenas extensdo em
gue busca sempre saciar sua sede de paixdes e desejos ou, como entendido no
pensamento cristdo, uma prisdo do espirito, passando a ser entendido na visdo
nietzschiana como a grande razao:

O corpo, como o Selbst tem uma tradicdo muito mais profunda e
complexa do que supusera a tradi¢cdo. Ele ndo é apenas carne e a
sede de paix0es, desejos e desgarramentos, nem mesmo a res
extensa, de que cogitara Descartes; ao contrario do que pensava 0
platonismo e o Cristianismo, 0 corpo nao é a prisdo do espirito, 0
oposto da razdo (JUNIOR, 2011, p. 430).

O que se acreditava ser a consciéncia, a construcdo do sujeito como
unidade, compreendida como espirito ou alma, é apenas uma pequena
manifestagdo da “Grande Razao” que é o corpo, uma unidade resultante do jogo
de forcas que caracterizam o devir, ndo meramente uma ilusdo subjetiva produzida
pela consciéncia e pela gramatica da linguagem, denominada por Nietzsche de
‘pequena razao”.

Esta “Grande Razao”, compreendida como corpo, este “em si corporal”’, nao
€ o0 contrario da racionalidade, mas a propria razdo em sua manifestacdo de
extensdo e de possibilidades, inclusive naquelas negadas e desconhecidas pela
consciéncia que, na visado nietzschiana, representa a parte mais infame do pensar,

a “pequena razao”.
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4.4 O eu consciente nietzschiano como grande razéo

No decorrer deste trabalho abordamos diversas formas de sujeitos
interpretados a partir do pensamento e da linguagem. Partimos do sujeito natural
da physis, abordamos o sujeito ideal da metafisica, a evolucédo desse sujeito para
sujeito racional em Descartes e sujeito transcendental em Kant. Todos os sujeitos
gue foram impregnados com o ideal metafisico tiveram sua esséncia adestrada pela
moral e pela linguagem, denominadas na visdo nietzschiana como “pequena
razao’.

Pequena, pois, para o filésofo aleméo, a razdo, € apenas uma faculdade
inteligivel que ordena, fragmenta, separa e cria falsas identidades, por meio de
conceitos e regras logico-gramaticais como corpo e alma, espirito e matéria.
Entretanto, se ja denominamos o que Nietzsche interpreta como “pequena razao”,
0 que sera que Nietzsche denomina de “Grande Razao”? Como transvalorar o
sujeito metafisico (pequena razao) para um sujeito “eu consciente” que desenvolva
um pensamento corpo (grande razao)?

Zaratustra, personagem do livro nietzschiano, no “discurso dos
desprezadores do corpo”, apresenta o corpo como “Grande Raz&o”, sendo este
confrontado com a razdo metafisica. Todavia, como Nietzsche interpreta um
pensamento que envolva e contemple o corpo? O corpo também pode ser razdo?
Como transvalorar o sujeito compreendido e edificado como identidade e
consciente de si? Analisaremos agora o fendbmeno do corpo concebido como
“Grande Razao” no pensamento de Nietzsche.

Em Assim falou Zaratustra, Nietzsche (2017) indaga: “Eu sou corpo e
alma- assim fala a crianga. E por que nao se deveria falar como as criangas? ” (p.
40). A crianca, interpretada na visao nietzschiana, remete a toda metafisica, ao
platonismo, ao cristianismo, a construcdo do sujeito como identidade, que
configura um modo de pensar que afirma a oposicdo corpo e alma, espirito e
matéria, bem e mal, desenvolvendo um sujeito que compreende a vida como erro
e deixa de vivencia-la almejando o que esta fora dela, um além vida.

Portanto, a expressdo “eu sou corpo e alma” é uma critica ao modelo de
pensar platbnico que isola e separa a alma do corpo, este compreendido como
carcere e impedimento para o espirito contemplar a verdade e o ser em si, que sé

seriam alcancados por meio do pensamento elaborado por uma operacao racional
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e légica.

De acordo com o filésofo de Zaratustra, Platdo e Sécrates, por meio de uma
atividade puramente inteligivel julgavam ser possivel contemplar e desvelar a
verdade por intermédio da dialética, compreendida como um exercicio filosofico
que revelaria, por meio do dialogo, a esséncia das coisas, utilizando-se da légica e
da argumentacao racional. A dialética estaria, diretamente, ligada a palavra, pois
“dia-logos” é um exercicio filoséfico que mostraria o real por meio do logos, da
palavra.

Dessa maneira, a dialética, na visdo platénica, € compreendida como uma
atividade da alma e do inteligivel para a assimilacdo e compreenséo do real. Deste
modo, Platdo é levado pela seducdo do conceito e 0 encanto da dialética para
busca da verdade.

Entender a dialética, o logos, a palavra, como atividade inteligivel
para assimilacdo e compreensdo do real € denominada por Nietzsche como
“‘pequena razao”. Para o filosofo de Zaratustra, o logos, é uma atividade do corpo,
do afeto, da “Grande Razao”. Refere-se a palavra em seu sentido originario, ao
revelar-se como criador de sentido pela primeira vez e ndo enquanto conceitos e
simbolos linguisticos.

O Logos esta, diretamente, ligado a memdéria e ao esquecimento. A
memoria ndo entendida como recordacdo ou acumulacédo de dados e informacdes,
mas como exercicio que necessita do esquecimento para que, a palavra, ao
emergir, instaure uma nova realidade, um novo mundo, um “vir-a-ser”. O
esquecimento ndo entendido como remover as informacdes e lembrancas da
memoria, mas uma sensacao de interrupcdo de sentir-se histérico, visto que, a
criacdo, necessita do esquecimento daquilo que ja foi lembrado para que a criacédo
possa de fato se estabelecer (BARRENECHEA, 2017).

E por meio da capacidade de lembrar e esquecer na medida e no tempo
certo, sentindo a manifestagao imediata do “vir-a—ser” que, a vida, manifesta-se,
em um brotar, no qual a palavra criadora se evidencia como fato e acontecimento.
Esse saber esquecer, lembrar e criar ndo € racional, é corpo, é afeto, é a “Grande
Razao”.

A “pequena razao” aproxima-se da realidade pela dialética por meio do
espirito e da consciéncia, por meio da argumentacao racional, a fim de que o real se

apresente em sua esséncia, por meio da negacao e exclusdo dos afetos, dos
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sentidos, do corpo. Segundo Nietzsche: “Instrumento do teu corpo é também a sua
pequena razdo, meu irméo, que tu chamas “espirito”, um pequeno instrumento e
brinquedo da tua grande razdo” (NIEZTSCHE, 2017, p. 122). Por outro lado, a
“‘Grande Razao”, compreende a dialética ndo como uma atividade racional e
inteligivel do espirito, mas um modo de ser afetado pela vida, como afeto, como
corpo.

O logos, na interpretagdo nietzschiana, é o revelar de sentido que se
manifesta ndo por meio da palavra enquanto signo, mas ao revelar e inaugurar
uma realidade. E a capacidade de esquecer-se como ser histérico para poder
vivenciar o presente, em que o instante € o proprio acontecer que se manifesta
como vida. Porém, a0 mesmo tempo em que é preciso esquecer, é preciso saber
lembrar, pois s6 existe criacao a partir do ja feito, do histérico.

Essa capacidade de poder esquecer e lembrar na medida e no tempo certo,
nao é racional, € a manifestacdo da capacidade criadora do homem, uma forca da
vontade de poténcia, que abre uma perspectiva que se evidencia como afeto. A
partir desse afetar-se que se torna possivel a acdo da palavra criadora em
acontecer histérico, em pensamento.

Este, na visdo nietzschiana, ndo corresponde a uma atividade inteligivel e
racional que permite ao homem pensar, mas a um sentir, um abrir-se do real
enquanto afeto, uma atividade pensante fisiopsicologica que envolve as ideias e as
sensagdes. Essa atividade pensante é o corpo, a “Grande Razdo”. Segundo
Cordeiro (2012):

A vida contemplativa, segundo Nietzsche, ndo deve ser entendida
como pensamento puro, como pura abstracdo intelectual, como
atividade da alma sem relacdo com o corpo. Pois o pensamento é
coisa de corpo e ndo de alma. (CORDEIRO, 2012 p. 61)

Logos é o didlogo que se manifesta como acdo imediata devido ao seu
carater subito e espontaneo. Uma atividade criadora sem vinculos com nenhuma
regra ou conceito, ndo podendo ser evidenciado pela l6gica, por meio da dialética,
como entendida na visao platbnica, mas um irromper imediato da vontade poténcia,
da vida, que se apresenta em uma exibicdo original e dnica. Portanto, essa
manifestacéo original ndo € puramente inteligivel ou sensivel. E anterior a essas
oposicdes e dualidades, pois é corpo. Uma manifestacéo espontanea do real como
um abrir-se proprio da vida que constitui o espirito, sendo silenciosa e invisivel,

pois o que percebemos por meio dos sentidos € a vida ja realizada:
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A grande dificuldade em perceber (corpo) o real em sua
nascividade reside justamente em que o real esta sempre ja dado,
feito. Quando o homem consegue perceber o real enquanto coisa
ndo é, no entanto, verdadeiramente o real, consegue ver que a
realidade da coisa consiste em seu aparecer (CORDEIRO, 2012,
p.118).

O corpo ndo € um simples devir, mas a manifestacdo da vontade de poténcia
em seu eterno retorno. O “vir-a-ser” nunca comegou e nunca vai cessar de passar.
Portanto, o ser do eterno retorno € o “vir-a-ser”. Essa temporalidade do “vir-a-ser”
nao pode ser avaliada por nenhum espirito, nem um sujeito metafisico, nem
conhecida por nenhuma faculdade inteligivel, e sim sentida por um “eu” que é
corpo, é escuta.

No corpo, de acordo com o filésofo aleméao, se insere tanto o “ser” como o
“vir- a-ser”, a unidade e a multiplicidade, ja que o corpo é a escuta silenciosa da
vida que a deixa aparecer por meio dos sentidos como unidade. Esse poder ver o
“ser” e o “vir- a-ser”, a forma e o disforme, é arte, compreendida como a criacao-
destruicdo incessante inerente a tudo que vive, sem principio nem fim
(MACHADO, 1984).

A arte, sendo corpo, é a manifestacdo de Dionisio com Apolo, da forma com
o caos. Caos € a vontade de poténcia, o “vir-a-ser’” como forca que nao cessa de
emergir. Essa forca necessita de controle e limite para sua propria auto superacao.
Como exposto, Apolo é divindade do limite e da ordem e Dionisio da desordem e
do caos. Portanto, aguele ndo se op0e a este, uma vez que a vida, como caos,
necessita de limite para aumento de poténcia e poder, anunciando-se como aquilo
gue aparece. Logo, o que coloca e impde limite € o que se deixa ver e desvelar,
como percepcdo e abertura do real, ndo como nada constituido, mas o préprio
caos que mesmo nao podendo ser visto, pois é forca, manifesta-se em um
aparecer como realidade.

O Apolineo é o0 modo de aparecer do caos, apresenta-se como unidade e
ordem, para que, novamente, se tornar caos, em um grande eterno retorno do “vir-
a- ser”. Dionisio, sendo caos e desordem, s6 pode aparecer como Apolo, como
uma imagem. Nao uma compreendida como representacdo de um sujeito, uma
coisa cristalizada, ou como signo ou sinal linguistico, mas a imagem como eclosao
da vida, forca desagregadora, sem necessidade da palavra (DIDI-HUBEMAN,

1998). A arte, na visdo nietzschiana, seria a representacdo dessa imagem, sendo
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superior a verdade, ja que esta mostraria a imagem apenas enquanto unidade,
compreendida segundos conceitos l6gicos e racionais.

A arte tem a capacidade de perceber que a verdade € apenas uma imagem
gue quer se impor como regularidade, porém a unidade, sO existe dentro da
multiplicidade. Ela tem a possibilidade de elevacdo da vida e auto superacao; ja
que, atrds da esséncia cristalizada, percebe-se que existe o fluxo do devir, do
caos.

A arte compreende que a racionalidade que tenta esquematizar e tornar o
real consistente € apenas uma falsificacdo do proprio real, de uma perspectiva,
de um contorno, que fica registrado como unidade. Por meio do corpo, entendido
nao como substancia, mas como escuta, percepcao, afeto, apreciaria o poder da
vida de ver a si mesma realizada em sua producédo, composicéo, caos, desordem,
ordem, em ser e vir-a-ser. Essa escuta e percepcédo € corpo, € a Grande Razéo.
Desse modo, a racionalidade como produto da alma e do espirito, seria apenas
uma expressao do “vir-a-ser” da vida, que transforma o caos e o conduz a uma
perspectiva que se apresenta como unidade e esséncia, uma falsificacdo do
préprio real como condicao de sua superacdo, como vontade de poténcia.

No discurso dos “desprezadores do corpo”, Nietzsche (2017) afirma: “[...]
teu corpo é sua grande razao: esta ndo diz o Eu, mas faz o Eu.” (p. 264). O corpo,
na visao nietzschiana, nao é fisico ou bidlogo, € nada, pois é afeto, € possiblidade
de “vir- a-ser”, é escuta, é o que produz e determina o “eu”, enquanto substancia.
E o acontecer da vida, sempre em um aparecer que nao é unidade e esséncia, €
multiplicidade de uma interpretacdo. O corpo ndo é um ver de um “eu” como
identidade ou substancia, como no pensamento de Descartes, mas um ver que
percebe um instaurar do real em uma possiblidade de ser “eu”. O “eu” que se
constitui no ver e pelo ver:

O que me separa mais fundamentalmente dos metafisicos é que
eu nao lhes concedo que o “Eu” é o que pensa: antes eu tomo o
Eu mesmo como uma construgdo do pensamento, de categoria
igual a matéria, coisa, substancia, individuo, intencdo, numero:
também apenas como fungao regulativa, com cuja ajuda um tipo
de permanéncia, por conseguinte de cognoscibilidade é colocada e
poetizada no mundo do vir-a-ser (NIEZTSCHE, 2011, p. 526).

Ao afirmar que o “eu” é constituido pelo corpo, a “Grande Razao”, Nietzsche
nao esta representando o corpo como um carcere do espirito e da alma, ou um

substrato sensivel em um sentido biolégico e fisico, tampouco em contrario e
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oposicao ao res cogitans de Descartes, que enaltecia o inteligivel como um “eu”
consciente de si, como identidade e origem da producdo do real e do
conhecimento. Isso seria a pequena razao.

Corpo, na visdo nietzschiana, é afeto, é contemplar. E a superacéo da
subjetividade construida na crenga no ser e na identidade, que busca um sentido
além da propria vida, para um abrir-se de possiblidades de transvaloracdo, em que
0 Unico sentido a ser alcancado é o “nada”, que é a vida. E o desvelar para o
real no qual sujeito e mundo se constituem, mutuamente, em uma unificacdo que é
corpo e arte, concebendo formas sempre diferentes e Unicas, que s6 podem ser
constituidas no instante, no apresentar do real, sendo sintese e jungéo do que foi,
do que é, para o0 que pode vir-a-ser, trazendo o “eu” como resultado. Este “eu” ndo
€ constituido de identidade e esséncia, mas de possibilidades de transformacao e
transvaloragao.

O instante é a possibilidade de transvaloracdo na juncdo entre sujeito e
mundo que produz o “eu”. Essa juncdo ndo é inteligivel ou sensivel, nem se
constituem como realidades opostas, se instituem no proprio ato, sendo corpo.
Logo, pensar é sentir e sentir é pensar. Descartes (1996) afirmava que o
pensamento deveria seguir um método e calculos matematicos para compreensao
dos objetos e assimilacdo do real: “Os objetos de que nos devemos ocupar sao
apenas aqueles que os nossos espiritos parecem conseguir conhecer de uma
maneira certa e indubitavel” (p. 19). Portanto, o0 método cartesiano era apreensao
do objeto, por meio de regras matematicas, como critério de verdade para afirmar
um pensamento por meio de um sujeito como identidade, ou seja, pequena razao.

O método defendido por Nietzsche na elaboracdo do pensamento e do “eu”
nao é racional, é corpo. A presenca do real ndo necessita de um sujeito metafisico,
pois 0 corpo é o método. E a manifestacdo do real em sua manifestacdo. A
verdade, que para Descartes seria contemplada pelo espirito, pelo “eu consciente”,
fundamentada na interioridade, no olhar para dentro, cristaliza a ficcdo de uma
substancia pensante, o “eu racional” (GIACOIA, 2016). Nietzsche, ao contrario,
exalta o contemplar, olhar para fora, visto que, o espirito, ndo corresponderia a um
substrato.

O que resulta na crenca na substancia € apenas o “eu” que ficou impresso
na realidade em um aparecer de possibilidade de vida. Este aparecer é a Unica

substancia originaria. E o mostrar de uma abertura para o ser. Assim, o que
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aparece como substancia, como identidade, como “eu”, € apenas o resultado da
luta da vontade de poténcia em seu aparecer para o real, como viabilidade de vida,
de sua superacdo. Por ser superacdo, ndo € substancia originaria. O que é
originario € o aparecer resultante do jogo de forcas da vida que se manifesta como
realidade.

Corpo, como Grande Razao, é a percepcédo do real em seu nascimento, em
seu surgir e aparecer. Sem a necessidade de um sentido ou explicacdo para o
préprio ato de desvelar-se (CORDEIRO, 2012). N&do precisa de nenhum
fundamento ou julgamento como a razdo metafisica imp&e, além do seu aparecer,
pois € corpo, afeto. Entretanto, em todo aparecer existe o que ndo aparece, 0 que
nao é visivel. Esse ndo aparecer é a unidade originaria do real. O corpo, como
Grande Razdo, é a percepcao do que aparece e principalmente do que esta oculto
em cada nascer e surgir do real.

Na visao nietzschiana, corpo € a capacidade de olhar, admirar e apreciar o
gue se encontra latente em cada nascimento do real, que ndo pode ser traduzido em
sinais e codigos linguisticos. Esse aparecer ndo é uma substancia, ou um objeto
gue pode ser representado por um sujeito ou uma esséncia fixa originéria. A Unica
esséncia que existe € o “vir-a-ser” como eterno retorno, que nunca comecou e
nunca vai cessar de passar. “O meu mundo dionisiaco é do eternamente-criar-a-si-
préprio, do eternamente-destruir-a-si-proprio- e nada além disso! (NIEZTSCHE,
2011, p. 128).

Destarte, a construgcdo da consciéncia, da ideia de Ser, de Deus como
esséncia e do sujeito como identidade é apenas uma manifestacdo da vontade de
verdade, uma forma de afeto que sente a necessidade da ilusdo para poder
acreditar que € a estrutura para assimilacgdo e compreensao do real, para
transformar o desconhecido em conhecido e torna-lo manejavel, controlavel.
Porém, isso é s6 uma ilusdo. Por isso, o sujeito eu consciente nietzschiano
abandona a crenga no eu como identidade e percebe que seu modo de pensar
racional esta atrelado ao jogo interpretativo da linguagem, sendo este um limite
para o pensar. Transvalorar, portanto, significa ultrapassar o sujeito metafisico, o
eu racional cartesiano, e perceber que o que constituiu o “eu” como identidade e
esséncia é apenas uma manifestacdo do real e sua constituicdo edifica-se apenas
em um nada ser. Logo, ndo existe esséncia, mas interpretacdo enquanto criadora

de sentido.
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Desse modo, o0 sujeito transvalorado nietzschiano percebe que,
anteriormente, a linguagem conceitual existe a linguagem originéria, criadora de
sentido e da realidade, em que esse mostrar-se que se manifesta como aparéncia

€ 0 proprio interpretar que € vida, que é arte, que é corpo, é a Grande Razdao.
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Considerac®es finais

Para Nietzsche, a historia do pensamento ocidental, € marcada pela busca
incansavel de um fundamento originario, uma identidade Unica, dotada de esséncia
e verdade. Tal pensamento edifica a ilusdo em um modo de pensar metafisico, que
cria um outro mundo como verdade, excluindo o mundo real, o devir, este
compreendido como transformacéo e mudanca.

A representacdo maxima desta unidade cria sua maior ficcdo denominada
de “eu”. Uma substancia pensante indivisivel, acreditando ser a causa da
producdo de todo pensar e da realidade. Essa construcdo sé se fundamenta na
linguagem, na argumentacdo légica que, ao fragmentar e separar as ideias,
transforma-se na base para consolidacdo de um eu transformado em signos e
conceitos, edificada na ilusdo que as palavras remetem aos objetos, ao mundo
transformados em “coisas”. No entanto, as palavras ndo representam as coisas,
visto que, ndo existem coisas para representar. O que existe sdo manifestacdes
provisdrias inerente a tudo que vive. Logo, 0s signos se tornam a substituicdo do
mundo real, negando o seu carater plural e diverso, sendo transformados pela
concepcao metafisica em verdade e Ser, tendo Deus como principio, e um sujeito
aparentemente consciente de sua existéncia.

Por conseguinte, o objetivo principal desta dissertacdo € analisar
criticamente a influéncia da linguagem na construcdo em uma identidade fixa, o
sujeito como uma substancia pensante. Para esse fim, direcionamos, inicialmente,
nossa andlise para os fil6sofos pré-socraticos, principalmente Heraclito e
Parménides, por conduzir o pensamento para reflexdes sobre o Ser e o0 deuvir,
principios primordiais que estruturam o pensar metafisico.

Inicialmente, constatamos que, buscando um fundamento para a natureza,
Heréclito concebeu a teoria de um fluxo continuo, desenvolvendo uma anélise
sobre o devir, o mundo compreendido como mudanca e transformacgao eterna. Em
controvérsia, Parménides, defendeu uma realidade absoluta e imutavel, o Ser, que
s6 poderia ser concebida através do pensamento. Logo, sO existia uma realidade
absoluta, o Ser, sendo acessado apenas via pensamento. Ja o Nao-Ser, representa
a mudanca, apenas uma ilusdo percebida através dos sentidos e do corpo. Por
conseguinte, Parménides, instaura no discurso o principio de identidade e né&o

contradicdo, afirmando que apenas o Ser, €. Essa afirmacao € o alicerce para o
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pensar metafisico e a convicgdo na verdade, sendo o eixo para elaboragdo dos
principios légicos racionais presentes na linguagem, resultando nos
desdobramentos elaborados ao longo da histdria ocidental, entre eles, a verdade,
Deus, e 0 sujeito como substancia.

Assim sendo, objetivou-se de modo mais especifico, analisar como se
constituiu ao longo da histéria do pensamento a construcdo do sujeito como
identidade, um principio fixo, sendo a origem do pensamento. Para tal analise foi
primordial uma investigacao das diversas formas de sujeitos interpretados a partir
do pensamento e da linguagem. Analisamos o sujeito ideal platdnico, aristotélico, o
kantiano e finalmente o sujeito racional em Descartes, todos influenciados pela
linguagem.

O sujeito metafisico platonico, usufruiu da nocdo do Ser elaborada por
Parménides, criando dois mundos, um inteligivel, mundo da verdade e esséncia,
sendo acessado pelo sujeito via pensamento, e o0 mundo sensivel, acessado pelo
corpo, fonte de erro e imperfeicdo. Dentro desta construcdo o sujeito platbnico
exalta a ideia e a abstracdo na busca de uma esséncia verdadeira. Utilizando-se do
discurso filoséfico o sujeito ideal deve se afastar dos instintos e dos sentidos, ja
gue seriam fonte de engano e equivoco.

Aristételes constréi um sujeito que apreende pelos sentidos, mas o
expressa através da linguagem, por meio de discursos e teorias. O discurso
necessita de um procedimento l6gico, que quando bem executado pelo sujeito,
conhece a verdade e a esséncia das coisas. Através de principios e juizos,
fundamentado em regras l6gicas como: principio de identidade, ndo contradicao,
terceiro excluido e casualidade, desvelam a ordem propria que estd no mundo.
Portanto, através dos principios e leis do discurso, atrelando o pensamento as
coisas, com o uso da ldgica, a crenca na identidade vai significar o real, em que a
palavra vinculada a um sentido permite que o pensamento, por via da linguagem,
anuncie a verdade do mundo por intermédio de um suijeito.

O pensamento kantiano se baseia em uma critica ao pensamento metafisico
e as possibilidades do conhecimento humano. Ao defender que o conhecimento
nado possa ultrapassar os limites dos sentidos e que todo saber nasce da
experiéncia, Kant concebe um sujeito possuidor de uma estrutura que determinaria
a forma como compreendemos e interpretamos o mundo. Logo, tudo o que

conhecemos pelos sentidos e esquematizamos pela razédo, apreendemos através
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de nosso intelecto, em uma submissdo do objeto ao sujeito, ja que, o0 sujeito
tem apenas acesso aos fendmenos que se apresentam aos sentidos e jamais
acesso ao conhecimento absoluto, a coisa em si.

Com Descartes, o principio metafisico por exceléncia, o Ser absoluto, Deus
como ldentidade, é substituido e conferido ao sujeito, autbnomo e consciente de
si, tornando-se a origem do pensamento e da acdo. O filésofo cartesiano ao
concluir: “Penso, logo existo”, confere ao sujeito a garantia da verdade e assegura
a estabilidade da razédo, concebendo o cogito como uma substancia pensante.
Porém, ao acreditar na verdade da linguagem légica-racional, inconscientemente,
tornou-se prisioneiro por aquilo que tanto queria denunciar. Ao invés de se libertar
0 sujeito dos juizos preestabelecidos da linguagem, acabou por consolida-los.

Constatamos que a linguagem tem influéncia direta na construcéo do sujeito
concebido como uma substancia pensante, visto que, o pensamento de Descartes,
gue constitui uma subjetividade autbnoma e consciente de si, fundamenta sua
teoria em duas afirmacfes, sujeito e pensamento. Entretanto, essas definicbes
apenas utilizaram-se das reducbes e simplificacbes da linguagem, separando
pensamento do sujeito, empregando os principios légicos do discurso, em uma
argumentacdo que apenas reproduz um habito gramatical, associando causa e
efeito, sujeito e predicado, em que toda causa tem uma acéo. Assim sendo, sé
existiria pensamento porque existe um sujeito que pensa. Este sujeito pensante é
0 eu consciente cartesiano.

Nietzsche, porém, adverte que a crenca em um principio fixo originario, so
existe na gramatica, e critica a concep¢ao de um sujeito consciente de si, que seja
a causa do pensar. Em sua visdo, um pensamento vem quando ele quer, e ndo
guando um sujeito impde que ele venha. Portanto, ndo podemos atribuir a um
sujeito a origem do pensamento. Contudo, o filésofo alem&o, retira o conceito de
objetividade dada ao sujeito e o transforma em uma estrutura de carater provisorio,
em um eu que ndo seja o causador da acdo, e sim um sujeito que seja a
manifestacdo de um corpo transitorio. Este novo sujeito sera dotado de uma
diversidade de forcas correntes entre si, revelado através da vontade de poténcia
e produtor de novas possibilidades subjetivas, que se configuram em varias
possibilidades de constituicdo de um eu.

Transvalorar € um ato de superacdo. Significa ultrapassar o sujeito

metafisico, o eu racional cartesiano, denominado de pequena razéo por Nietzsche,
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e perceber que o que constituiu 0 eu, como identidade e esséncia, € apenas uma
manifestacéo do real e sua constituicdo edifica-se apenas em um nada ser. Logo,
nao existe esséncia, e sim interpretacdo enquanto criadora de sentido. Deste
modo, o0 sujeito transvalorado nietzschiano, percebe que anteriormente a
linguagem conceitual existe a linguagem originaria, criadora de sentido e da
realidade. A linguagem interpretativa oriunda desse ato de superacdo, que se
manifesta como aparéncia, € o proprio interpretar que € vida, que € arte, que €

corpo. Isto € o que Nietzsche denomina de Grande Razéo.
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