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O “reino dos Céus” é um estado do coracdo - ndo algo que vem “acima da
terra” ou “ap6s a morte” [...]. O “reino de Deus” ndo ¢ alguma coisa que se
espera; nao tem ontem nem depois de amanha, ndo vem em “mil anos” - &
uma experiéncia do coragdo; esta em toda parte, e ndo esta em parte
alguma...

(NIETZSCHE, 2017b, p. 61).

[...] e a partir da antitese do Evangelho foi construida a Igreja... [...] Que a
humanidade se tenha ajoelhado diante da antitese do que era a origem, o
sentido, o direito do Evangelho, que na nogao de “Igreja” ela tenha
declarado santo precisamente o que o “anunciador da boa-nova” considerava
como abaixo dele, como atras dele — em vao se procura forma mais
grandiosa de ironia da historia do mundo...

(NIETZSCHE, 2017b, p. 64).



RESUMO

Essa tese doutoral tem por objetivo analisar o modo como Gianni Vattimo e Hans Blumenberg
entendem a secularizagdo e, a partir disso, a consequente possibilidade de permanéncia do
cristianismo na pos-modernidade. Especificamente, buscou-se responder a seguinte
problematica: em que medida ¢ possivel ainda afirmar a permanéncia do cristianismo na pos-
modernidade, como quer Vattimo, diante da compreensao de secularizagdo de Blumenberg?
Para isso, tomou-se como objeto de estudo o pensamento filos6fico de Blumenberg, sobretudo,
sua obra 4 legitimag¢do da Idade Moderna (2008) e os diversos escritos de Vattimo, ressaltando,
contudo, Depois da cristandade (2004) e O fim da modernidade (2002). Partindo disso,
defendeu-se a tese de que, depois do processo de secularizacdo, ¢ ainda possivel notar a
permanéncia do cristianismo na sociedade pos-moderna, mesmo quando se compreende a
secularizagdo como a reocupagao funcional de espagos vazios deixados por outras épocas. Essa
reocupagdo se da, contudo, a partir da retérica, sobretudo em seu carater metaforico defendido
por Blumenberg como marca da antropologia filoséfica. A metaforizagdo abre espaco para a
realizacdo de uma ontologia hermenéutica e antropoldgica que garante ao ser humano uma nova
fungdo, a saber, ndo mais a de contemplador do universo, ou passivo frente a vontade divina,
mas intérprete do mundo da vida e construtor de sua préopria existéncia. Tem-se entdo a
liberacdo da metafora como condicao de possibilidade de reafirmacdo do ser humano, ndo a
partir de um racionalismo exagerado que resultaria nas afirmativas metafisicas, mas a partir do
reconhecimento dos limites do ser humano. Nesse processo de metaforizagdo, vé-se expressa a
manifestagdo dos elementos niilistas, apontados por Vattimo como condi¢gdo da pos-
modernidade que resulta na abertura para a eventualidade do ser que, ao se dar no transcorrer
do tempo, garante a pluralidade e diversidade. No ambito dessa abertura, faz sentido um
cristianismo que dialogue com essas culturas e fé plurais, o que s6 € possivel quando se supera
a condicdo dogmatica e ortodoxa do cristianismo. Resulta desse cristianismo enfraquecido a
afirmac¢do do amor-caridade como principio de saida para o encontro com o outro. Esse
principio, por si mesmo niilista e enfraquecido, ndo afirma um cristianismo violento e
doutrinador, mas aponta para o fato de que o enfraquecimento e a debilidade do pensamento

deixam como legado um cristianismo do coragdo e da humanidade do ser humano.

Palavras-Chave: Metaforizag¢ao. Niilismo. Amor-caridade. Interpretacdo. Secularizagdo.



ABSTRACT

This doctoral thesis aims to analyze the way in which Gianni Vattimo and Hans Blumenberg
understand secularization and from that, the consequent possibility of Christianity remaining in
postmodernity. Specifically, we tried to answer the following problem: to what extent is it
possible to affirm the permanence of Christianity in postmodernity, as Vattimo wants, in the
face of Blumenberg's understanding of secularization? For this, Blumenberg's philosophical
thought was taken as an object of study, above all, his work The Legitimacy of the Modern Age
(2008) and the various writings of Vattimo, emphasizing, however, After Christianity (2004)
and The End of Modernity (2002). Based on this, the thesis was defended that after the process
of secularization it is still possible to notice the permanence of Christianity in postmodern
society, even when secularization is understood as the functional reoccupation of empty spaces
left by other times. This reoccupation occurs, however, based on rhetoric, especially in its
metaphorical character defended by Blumenberg as a mark of philosophical anthropology. The
metaphor opens space for the realization of a hermeneutic and anthropological ontology that
guarantees the human being a new function, namely, no longer one that contemplates the
universe, or passive to the divine will, but an interpreter of the world of life and builder of his
own existence. Then, there is the liberation of metaphor as a condition for the possibility of
reaffirming the human being, not from exaggerated rationalism that would result in
metaphysical statements, but from the recognition of the limits of the human being. In this
process of metaphor, the manifestation of the nihilistic elements expressed by Vattimo as a
condition of postmodernity is expressed that results opening up to the eventuality of being,
which, in the course of time, guarantees plurality and diversity. In the context of this opening,
it makes sense for Christianity to dialogue with these plural cultures and faiths, which is only
possible when the dogmatic and orthodox condition of Christianity is overcome. It results from
this weakened Christianity the affirmation of love-charity as the starting principle for the
encounter with the other. This principle, in itself nihilistic and weakened, does not affirm a
violent and indoctrinating Christianity, but points to the fact that the weakening and weakness

of thought leave a Christianity of the human heart and humanity as a legacy.

Keywords: Metaphor. Nihilism. love-charity. Interpretation. Secularization.
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1 INTRODUCAO

Muitos sdao os modos de compreensao do fenomeno chamado secularizagdo. Religiosos,
filosofos, tedlogos, cientistas da religido e juristas sdo alguns daqueles que tem se dedicado a
formular um conceito ¢ dar um sentido a esse acontecimento que marcou, para tantos, a
mudanga da Idade Média a modernidade. Entendida, primeiramente, como a passagem de um
estado clerical regular para um estado secular, no Cédigo de Direito Canénico' a secularizagio
carrega esse sentido da exce¢do dos padres em relacdo as regras de obediéncia e pobreza
proprias daqueles que vivem a vida monaéstica, ou reclusa em comunidades. Trata-se, portanto,
de um termo técnico que designa a agdo ritual dessa mudanga de estado da vida dos clérigos.
Na teologia, dentre tantas formulagdes, a secularizacdo também pode ser entendida como um
processo de dessacralizagao da vida, isto ¢, de afastamento do ser humano de Deus, das questdes
referentes a espiritualidade e a transcendéncia. Na filosofia, a questdo ¢ ainda mais ampla: a
secularizagdo pode ser identificada com o afastamento da influéncia religiosa no que diz
respeito a producao intelectual, a politica, as questdes €ticas e morais, ao desenvolvimento da
ciéncia e da técnica, de tal modo que a grande maioria dos filésofos a entende como um
processo positivo de independéncia e liberdade® do ser humano frente os desmandos divinos.

Diante dessa pluralidade de formulagdes, que nao se esgotam na tipologia acima, €
relevante, nesta tese, de modo particular, tratar das formulacdes de Gianni Vattimo e Hans

Blumenberg acerca da secularizacdo e, diante disso, da possibilidade de manutencdo do

' No Cdédigo de Direito Candnico entre os cinones 607 a 709 ¢ tratada a questdo Dos institutos religiosos, a
desvinculagdo dos membros e sua saida dos institutos religiosos. Para isso  ver:
http://www.vatican.va/archive/cod-iuris-canonici/portuguese/codex-iuris-canonici_po.pdf.

2 De acordo com Blumenberg a liberdade ¢ um fim em si mesmo e nio um meio. Isso é, a liberdade quer a si
mesma independentemente de sua qualidade moral visto que ela é o principio que permite a escolha, inclusive,
o mal escolher fazer o bem. De acordo com Blumenberg: “Um Deus pode impedir que o homem, em um caso
dado, conhega uma verdade, mas ndo pode induzir a este erro sem que o homem, por sua parte, ndo entre
livremente no risco de ser enganado. Assim, pois, 0 homem nao ¢ livre porque pode apoiar seus atos em razdes,
mas porque pode renunciar as razdes. A liberdade absoluta seria a disposi¢@o e a possibilidade de renunciar na
questdo da verdade, a fim de ndo correr o risco ao erro” (2008, p. 185). Aqui, Blumenberg nio esté identificando
liberdade e Deus, mas como na metafora absoluta, aponta que a liberdade nada pode ser mais que possibilidade,
portanto, liberdade. Vattimo diz que a liberdade ¢ a capacidade de emancipagdo possivel ao ser humano. Em 4
sociedade transparente(1992) o autor afirma que a liberdade ¢ desenraizamento, ou seja, ¢ a derrubada de uma
ideia de realidade absoluta e verdadeira que abre espago para a dimensdo da pluralidade de vozes, ou, como ele
afirma, de racionalidades locais, de dialetos que tomam a palavra e ndo sdo mais silenciados. Nao se trata de uma
liberdade entendida como abandono de todas as regras, mas um processo de reconhecimento de que “também os
dialetos t€ém uma gramatica e uma sintaxe” (1992, p. 15). Com isso, Vattimo quer dizer que a liberdade ¢ uma
questdo pratica e ndo uma liberdade abstrata, e essa metafora linguistica aponta para o fato de que um conceito
que absolutize sua compreensdo a fragiliza nessa filosofia enfraquecida. Na pratica, porém, a liberdade se
manifesta na libertagdo das diversidades que ganham voz e tomando a palavra, se fazem reconhecidas. Nesse
sentido, considerando seu aspecto hermenéutico, poderiamos dizer com Vattimo que o cristianismo ¢ uma
doutrina da interpretacdo. Entendido assim, a doutrina ganha um sentido de enfraquecimento e abertura, de
dialogo constante e nunca findado.
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cristianismo na pds-modernidade secularizada. A complexidade desse conceito exige lidar,
sobremaneira, com a seguinte questdo: seria a secularizagdo uma transferéncia ou uma
liquidagao da heranga crista? Em meio a essa pergunta surge, contudo, a proposta de superagao
de Vattimo. Enquanto ele entende a secularizagdo como enfraquecimento das estruturas da
verdade metafisica, resultando disso um pensamento débil, interpretativo e niilista, Blumenberg
afirma que a secularizagdo ¢, antes, uma reocupagdo retérica, onde a metafora ganha espago
como garantia de uma proposta legitima de modernidade que nao passa pela traducao dos
conceitos teologicos em conceitos politicos. Nessa l6gica, Blumenberg ¢ incisivo na critica a
proposta de Schmitt que, para ele, além de se caracterizar como uma traducdo dos conceitos
religiosos em conceitos politicos, acaba fazendo como Lowith, que defende um teorema da
secularizacdo que resulta na transformacdo da escatologia cristd em filosofia da historia. Essa
filosofia da histdria ndo pode ser uma teologia camuflada que se volta para o ser humano para
nao macular a imagem do Deus cristdo. Por isso, a seculariza¢do, ao invés de representar
indiretamente o interesse de Deus numa teologia disfargada, é a representacdo do interesse
humano de afirmar sua liberdade.

Desse modo, a secularizacdo ndo pode ser, segundo Blumenberg, uma traducido dos
conteudos teologicos, o que resultaria numa tipologia dualista de um mundo da vida versus uma
outra realidade, mas sim, o fenomeno de reparticdo de papéis, ou reocupacao funcional, de
certas ideias e estruturas. Para tal afirmacdo, diz Garcia (2003, p. 127) em La secularizacion
después de Blumenberg [A secularizagido depois de Blumenberg] que Blumenberg se apropria
da distingdo de Cassirer entre substancia e fung¢ao, para entdo apontar que a critica a existéncia
de um substancialismo histérico tido como seculariza¢do, ndo exclui a possibilidade de se
manter uma continuidade funcional entre o medievo e¢ a Idade Moderna. Assim, a filosofia
moderna substitui a fungdo que desempenhava a teologia na época medieval. Inclusive, em La
legitimacion de la Edad Moderna [ A legitimagdo da Idade Moderna] diz Blumenberg (2008, p.
74) que “quando a filosofia moderna tenta entender-se a si mesma em flagrante contradigao
com sua pré-historia teoldgica, que considera superada, segue vinculada ao marco referencial

de seu aborrecimento’

. Diante disso, surge entdo o seguinte problema: em que medida ¢
possivel ainda afirmar a permanéncia do cristianismo na pds-modernidade, como quer Vattimo,

diante da compreensao de secularizagao de Blumenberg? A resposta pode parecer 6bvia, num

3 Texto original: “Cuando la filosofia intenta entenderse a si misma en crassa contradiccion con su prehistoria

teologica, que considera superada, sigue vinculada al marco referencial de su aborrecimiento”
(BLUMENBERG, 2008, p. 74). No decorrer da tese, aparecerd grande quantidade de citagdes em lingua
estrangeira. Todas elas foram traduzidas pelo autor dessa tese. Em nota de rodapé seguird a citagdo original, a
fim de que o leitor possa consultar e conferir o original.
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primeiro momento, mas se apresenta complexa na medida em que serdo feitas aproximagdes e
distanciamentos conceituais entre os autores.

Responder a esse problema exige uma aproximacao do papel da linguagem que permeia
o pensamento de ambos. Em Blumenberg, a metaforologia com seu processo de valoriza¢ao da
retorica e fim das concepgdes absolutas, resultada da conceituagdo, da ao ser humano um papel
ativo frente ao mundo da vida. Com Vattimo, essa antropologizac¢ao da filosofia pode ser levada
a cabo com a proposta de uma hermenéutica niilista como garantia do enfraquecimento das
estruturas violentas da verdade metafisica. Quando se considera a dimensao metaforoldgica de
Blumenberg ¢ que se pode entender a permanéncia do cristianismo na pos-modernidade
ocidental, de modo enfraquecido e ndo mais doutrinario. A permanéncia desse cristianismo &,
portanto, consequéncia da liberdade do ser humano que na livre escolha pode se manter ou nao
fiel, promovendo a humanidade do ser humano a partir de ag¢des caritativas, de modo a trazer
para a contemporaneidade a possibilidade de um cristianismo nao religioso.

Nessa concepgdo de um cristianismo pdés-moderno e enfraquecido, manifesta-se o
aspecto antropoldgico que Blumenberg aponta como crucial para uma nova maneira de fazer
filosofia. Trata-se de uma ontologia antropologica em que o ser humano desempenha um
importante papel. Resulta disso uma humanizacao do humano a partir da valorizacdo de sua
corporeidade e inser¢do no mundo. Seu olhar investigativo, que ndo se perde em questdes
absolutamente transcendentes, transformado em contemplagdo, se modifica num agir ativo de
quem olha para o céu preocupado em dar sustento as afirmacdes cientificas acerca daquilo que
vé, ou seja, olha para o céu para compreender a terra. Contudo, a ciéncia que resulta dessa
atividade investigativa do ser humano nao retrata um principio absoluto da modernidade. Para
Blumenberg (2008), inclusive, essa ideia de comeco absoluto da modernidade € tao irracional
quanto qualquer defesa de criacdo ex nihilo. A legitimidade da modernidade est4 na tentativa,
dentro de um novo contexto, de dar respostas aos problemas antropoldgicos, principalmente
aqueles que se referem as instituicdes temporais, ndo utilizando de fungdes teoldgicas, mas
antropolédgicas. Segundo Blumenberg (2008), a legitimidade da modernidade esta na
capacidade que ela teve de findar com o dualismo gndstico que perdurou por todo o pensamento
ocidental, desde a antiguidade. Ao conferir importancia ao papel ativo desempenhado pelo ser
humano, a modernidade foi capaz de dar novo valor a liberdade humana, de tal modo que suas
atitudes ndo resultavam mais dos desmandos do Deus criador, - entendidos aqui como o
seguimento cego as regras e imposicdes resultadas da figuracdo de um Deus absoluto -, mas da

capacidade reflexiva da qual deriva uma revalorizagdo das institui¢des temporais.
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Essa superacdo da gnose aponta para uma valorizagdo da kénosis de Deus, porque no
processo de antropologizagado, isto €, de valorizagdo dessa inser¢do humana no mundo da vida,
acontece a propria despotencializagdo da imagem de Deus que se opoe a essa figuracao do Deus
amor. O efeito desse processo de rebaixamento ¢ humanizagdo do divino ¢ o reconhecimento
do valor que o mundo tem para o ser humano como lugar em que se torna possivel sua
constitui¢do pessoal, seus projetos e sonhos a partir de sua liberdade. Dessa atitude de fabulacao
e metaforizagdo da verdade metafisica, vé-se despontar o respeito e tolerancia pela diversidade
que deixard impresso como marca dessa pos-modernidade a capacidade de dialogar e escutar
aqueles que possuem pontos de vista e modos de entender distintos do meu. Nesse sentido, a
pos-modernidade ¢ o espago em que ainda se torna possivel falar de cristianismo, ndo mais
aquele universal e absoluto, doutrinario e dogmatico*, mas que resulta do processo mesmo de
inser¢cdo do ser humano no mundo da vida. Decorre disso que a nova fungao do cristianismo,
ou para dizer no plural, dos cristianismos, seria a de compreensdo do mundo da vida, da
imanéncia, dessa realidade temporal limitada experimentada pelo ser humano. E essa nova
fungdo ndo ¢ desempenhada a partir das premissas doutrinais, mas da atitude caritativa
promovida pelas mensagens dos evangelhos e pelas atitudes de Cristo. Um cristianismo plural
que ndo tem por funcdo levar o ser humano a Deus, mas o ser humano ao outro que lhe ¢
semelhante. Esse cristianismo como metafora absoluta torna possivel a compreensdo desses
modos diversos de o ser humano estabelecer relagdes.

Ante o pensamento teoldgico de supervalorizagdo da onipoténcia divina e impoténcia
humana, se encontra a autoafirma¢do do ser humano no proprio processo de esvaziamento de
Deus. Essa autoafirmacao nao se identifica com a proposta antropocéntrica moderna; afinal,

tem que se considerar que perdura uma compreensao enfraquecida do ser humano. Isto €, trata-

4 O dogma e a doutrina sdo expressdes da fé eclesidstica, portanto, institucional. Trata-se de mecanismos externos

ao ser humano que sdo impostos para a busca de seu aperfeigoamento humano e religioso. O dogma e a
doutrina, quando postos lado a lado a valorizagdo do enfraquecimento e da liberdade, se mostram como
principio exterior ao ser humano, e por isso, determinante de suas acdes. Nao que se queira aqui desvalorizar
os dogmas, sua historia e sua importancia na constituicdo da religido institucional, mas ao admiti-lo como
fundamento da verdade, estariamos retomando o modelo metafisico de se pensar a realidade. E nesse sentido,
um modelo metafisico religioso. Muitas vezes o dogma e as doutrinas parecem coercitivos e ndo promotores
da liberdade humana. Pautando-se na filosofia de Blumenberg, o sistema dogmatico e doutrinal é conceitual,
isto ¢, fechado em suas afirmagdes, ou seja, o enunciado dogmatico visa a objetividade da realidade. Isso aponta
para o fato de que o enunciado dogmatico em sua esséncia ¢ um enunciado natural. Nesse sentido, uma religido
dogmatica e doutrinaria, € menos reflexiva e menos critica, uma vez que o apego a verdades eternas acaba
fechando-a nos conceitos que acreditam tudo dizer sobre o mundo da vida. Seguindo a distingdo de Rahner em
O dogma repensado (1970, p. 23), o enunciado dogmatico ¢ diferente do kerigma: enquanto aquele € palavra
do magistério, esse € a mensagem, propriamente dita, da salvagdo. Desse modo, a doutrina corresponde uma
percepgao teoldgica, por isso, poder dizer, por exemplo, de uma doutrina catolica ou protestante. A filosofia
do enfraquecimento e da metafora esta mais proxima do kerigma e de sua compreensio sempre aberta. E por
isso que, de certo modo, o enfraquecimento se pde como superagdo da doutrina e do dogma.
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se de o ser humano se auto afirmar em sua limita¢do e humanidade e ndo em querer se afirmar
sabedor de todas as coisas e dominador da natureza. Nao ¢ uma potencializagdo do ser humano
frente 0 mundo, uma posi¢do metafisica de estar teorizando o mundo como se estivesse fora
dele, mas de inser¢cao no mundo da vida, interpretando-o. Mobilizar essa caracteristica do ser
humano, sua eventualidade e participacao na constitui¢do de si mesmo ¢ crucial na tentativa de
resolver o problema colocado nesta tese, de investigagdo da possibilidade de permanéncia do
cristianismo na pos-modernidade, mesmo quando esse cristianisSmo passa por um processo de
secularizagdo, entendida como reocupacao funcional.

A marca antropologica no pensamento filosoéfico, somada a sua caracteristica retorica
que deixa aberto novamente o espago para o mito, a metafora e a fabula, ndo ¢, contudo, uma
reafirmacdo metafisica as avessas. Como diz Vattimo (2004, p. 31), “a superacao da metafisica,
se quiser ser realmente radical, ndo pode ser reduzida a um valor de pura e simples re-
legitimagido do mito, da ideologia e, mesmo, do salto pascaliano na fé”. E importante essa
adverténcia vattimiana, porque exclui a possibilidade de entender esse cristianismo na
qualidade de metafora absoluta resultado do processo de secularizagao, como uma tentativa de
tornar legitima novamente a verdade metafisica. Mais ainda: fica esclarecido que nesta tese nao
se propde uma mitologizagao do cristianismo a partir da compreensao costumeira de mito como
oposicao ao pensamento racional. Nao ha um racionalismo do tipo cartesiano disposto a afirmar
o cristianismo enquanto verdade indubitdvel, mas uma releitura do papel que o cristianismo
desempenha na sociedade pés-moderna como uma possibilidade de acesso e ajuda ao outro,
como proposta de melhoramento da vida frente os fundamentalismos crescentes que fazem
cessar o dialogo e colocam em risco a liberdade do ser humano.

Como se vé, o aspecto linguistico e hermenéutico niilista se mostram como modos nao
metafisicos nem objetivantes de pensar o cristianismo como possibilidade de vivéncia no
mundo da vida. Com isso, ¢ importante ressaltar que os argumentos e ideias contidos nesta tese
nao visam ser uma afirma¢ao universal nem mesmo uma cristianizagao do mundo. Reconhecer
a valorosa contribui¢do e influéncia do cristianismo na constituicdo do pensamento ocidental
poés-moderno ndo ¢ afirmar esse cristianismo como fonte de verdade inquestionavel para toda a
humanidade. Sobretudo porque, evidencia-se essa continuidade do cristianismo enquanto
possibilidade e ndo como assertividade. Por isso, aquilo que contém nesta tese em termos de
interpretagdao do pensamento de Vattimo e Blumenberg e da possibilidade de aproximagao entre
as propostas filosoficas e compreensdo da secularizagdo nesses autores, ¢ ainda uma
interpretacdo dentre tantas que poderdo se realizar. Percebe, o leitor, essa grandeza do papel

desempenhado pelo aspecto linguistico no desenvolvimento das ideias aqui contidas, na medida



16

em que acompanha o desenvolvimento da tese. Enquanto no capitulo primeiro ha uma maior
discussdo com o pensamento de Vattimo, no capitulo segundo tem-se um texto mais expositivo.
Isso se deve, sobretudo, pela percepcao da pouca insercao do pensamento de Blumenberg na
academia brasileira, de tal modo que, considerando essa timida tradugao dos textos do fildsofo
alemao e estudos sobre ele, ¢ preferivel deixar falar mais sua filosofia que discuti-la. Esse nao
foi o caso com relagdo ao pensamento de Vattimo que amplamente se debate e se traduz no
meio académico.

Teve-se como objeto de estudo, portanto, o pensamento filoséfico de Blumenberg e
Vattimo. Sobretudo, 0 modo como os autores compreendem modernidade, secularizagdo, e
consequentemente, o que ficard em um terceiro momento, o cristianismo na p6és modernidade.
Para justificar a afirmacdo acerca da possibilidade de permanéncia do cristianismo, parte-se do
pensamento de Vattimo. No primeiro capitulo, intitulado, Modernidade e secularizagdo: o
enfraquecimento das estruturas de sentido no pensamento de Gianni Vattimo buscou-se
analisar a argumentag¢ao de Vattimo para a afirmacdo do cristianismo como possibilidade na
pos-modernidade. Para isso, inicia-se da considerag@o de que o interesse de Gianni Vattimo em
compreender a modernidade nao ¢ um fim em si mesmo, mas aponta para a afirmacao de uma
pos-modernidade em que ndo € mais vidvel sustentar fundamentos e verdades absolutas. A
questdo da verdade se apresenta como central para o desenvolvimento da tese, sobretudo,
porque o enfraquecimento ¢ resultado de uma compreensao da verdade distinta daquela que a
metafisica produziu e propagou. Dessa superacdo da metafisica, surge o interesse pela verdade
hermenéutica que para Vattimo passa pela eventualidade do ser de Heidegger que em Nietzsche
transita pela proclamagdo de que “nao ha fatos, somente interpretacao; [...] isto ja € uma
interpretagdo” (NIETZSCHE, 2006¢, fragmento 7[60] p. 222). Partindo desse pressuposto,
ocupar-se-a da proposta de uma hermenéutica niilista desenvolvida por Vattimo, que resulta
numa ontologia hermenéutica, ou seja, uma compreensdo da atualidade a partir da insercao e
experiéncia que se faz dela. Nesse ponto, se ressalta a racionalidade que embasa a hermenéutica
para fugir, assim, de todo irracionalismo ou relativismo que costumeiramente sao apontados
pelos criticos como marca do pensamento de Vattimo. Na terceira e Gltima parte desse capitulo,
se desenvolvem questdes referentes ao processo de secularizacdo e sua relagdo com o
cristianismo. Para isso, ¢ dada énfase ao uso do conceito de kenosis, uma vez que ele aponta
para a encarnacao e, consecutivamente, para o enfraquecimento de Deus. Numa leitura ampla,
seria a kenosis o enfraquecimento da ideia de verdade, e a superagdo da busca por um centro

organizador que estrutura a vida, a historia e o pensamento humano.
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Tendo compreendido o pensamento de Gianni Vattimo, consegue-se dar um passo em
dire¢do a Blumenberg. Como os autores formulam de modo distinto sua compreensdo do que
seja a secularizagdo, torna-se necessario adentrar no pensamento do filésofo alemao para,
posteriormente, serem possiveis aproximagodes entre as duas propostas, de modo a afirmar a
permanéncia do cristianismo na poés-modernidade ndo como uma simples repeticao secular dos
conceitos cristdos medievais. Visando essa relagao entre cristianismo e secularizagdo, passamos
para o segundo capitulo, Modernidade, progresso e secularizacdo: a filosofia da historia de
Hans Blumenberg e o processo de constru¢do das metaforas absolutas. Nesse capitulo,
debrugou-se sobre o pensamento de Blumenberg, sobretudo no que diz respeito a questao de
uma nova compreensdo da modernidade e o papel das metaforas como uma tentativa de
superacao do gnosticismo. Iniciou-se essa jornada demonstrando o sentido da legitimidade da
modernidade no pensamento de Blumenberg e sua correspondente critica dos teoremas da
secularizagdo que nada mais s3o que uma retradugdo dos conceitos teoldgicos para o ambito
politico. Depois disso, tratou-se sobre a constru¢do da filosofia da histdria desse autor e sua
critica ao substancialismo histdrico que resulta numa valoriza¢do da antropologia e do mundo
da vida. Isto €, ndo se pode afirmar uma continuidade histérica a partir de elementos comuns a
todas as épocas, afinal, cada momento historico € resultado do papel exercido pelo ser humano
em seu meio. Isso impossibilita dizer que hd uma esséncia histdorica que deve ser mantida e que
perdura com o passar do tempo. Diante disso, surge a questdo central desse capitulo que seria
o papel desempenhado pelas metaforas no pensamento de Blumenberg e que permite
estabelecer uma relacdo entre esse filosofo e Vattimo no que diz respeito ao processo de
secularizacdo e manutencdo do cristianismo enfraquecido, diferente daquele cristianismo
dogmatico e doutrinal. No conjunto dessas metaforas, Blumenberg fala de metaforas absolutas,
que sdo absolutas ndo no sentido metafisico, mas porque se apresentam como possibilidades e
instrumentos de interpretacdo e compreensao da realidade por grande parcela da humanidade.
Tais metaforas absolutas se apresentam como componentes que ajudam o ser humano a lidar
com a sua limitacao frente a infinitude do universo. Diante disso € que o cristianismo passa a
figurar como uma dessas metaforas. Isso serd amplamente percebido na defesa que se faz no
capitulo seguinte.

Finalmente, no terceiro capitulo, O cristianismo na pos-modernidade: efeitos da
secularizagdo, se estabelece um didlogo entre Blumenberg e Vattimo apontando as possiveis
relagdes entre um pensamento metaforico com o hermenéutico, sem esquecer de considerar as
diferencas e distanciamentos entre os autores. Num primeiro momento, discorre-se acerca de

uma nova compreensao da verdade do cristianismo, diferente da verdade metafisica e mais
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proxima da verdade hermenéutica caracterizada, por Heidegger, como aletheia. Resulta disso
um cristianismo enfraquecido, porque nao ortodoxo, mas inserido no mundo da vida, capaz de
facilitar as relagdes que os seres humanos estabelecem entre si. Esse cristianismo da caridade
leva os seres humanos a pratica do amor®, mostrando que, em meio a uma sociedade plural, se
propde aquilo que do cristianismo permite a proximidade com o outro. Nao se trata de uma
visdo inocente e acritica, por parecer demasiadamente otimista, pondera-se o fato de estarmos
envolvidos por uma sociedade onde cresce cada vez mais o discurso fundamentalista que
dificulta tais praticas de tolerancia e proximidade do diferente. Considerando isso, se
desenvolve uma investigacao acerca da identidade desse cristianismo num mundo que se tornou
fabula e que carrega, por assim dizer, tragos da metaforizagdo e interpretacio. Esses conceitos
remetem novamente a compreensao do niilismo na constitui¢ao do pensamento pos-moderno.
Por isso, ¢ importante dedicar-se a entender, para além de Blumenberg, a metafora como um
modo de acontecimento desse niilismo na pds-modernidade. Essa metafora ndo ¢ uma
nadificacdo da vida, da realidade e dos sentidos, mas a demonstracdo de que ndao ha verdade
final, interpretacdo precisa e aplicagdo mais adequada. Cada um compreende a vida, de modo
distinto e proprio, a partir de uma metafora. Esse esvaziamento de uma objetividade
caracterizaria, o niilismo na metafora absoluta. Ao mesmo tempo, esse niilismo da metafora
apontaria para a possibilidade de ser também o niilismo uma metéafora absoluta, e ¢ enquanto
metafora que ele parece se apresentar na proposta hermenéutica de Vattimo, afinal,
compreende-se bem a pds-modernidade a partir dessa condi¢@o niilista que enfraquece os
pontos de vista absolutos. Seguindo essa logica de enfraquecimento, se desenvolve uma

compreensdo do cristianismo a partir de sua relacdo e compreensdao da historia, sobretudo,

5

O amor ¢ entendido na tese como a maxima da moralidade. Essa perspectiva ¢ defendida, por exemplo, por
Sponville. O amor é esse sentimento que ao mesmo tempo se faz virtude, sobretudo, quando ¢ amor aos que
odiamos, amor aos que ndo nos fazem falta ou que somos indiferentes. O amor ¢ o contrario da forga
(SPONVILLE, 2009, p. 297) Esse amor, quando resultado desse esfor¢o de amar indistintamente e sem limites é
a caridade que torna o amado caro ao amante. E um amor que afirma a0 mesmo tempo a existéncia do amado e do
amante, a dogura, a possibilidade de se afirmar menos, o sacrificio de si, a abertura para a afirma¢do do outro.
Como afirma Anders Nygren (apud SPONVILLE, 2009, p. 299) ¢ um amor que ndo se dirige aquilo que ¢ digno
de amor, mas ao voltar-se aquilo que aparentemente nao tem valor, confere a ele sua dignidade. No ambito desse
cristianismo do enfraquecimento essa ¢ a maior e a mais bela qualidade de Deus: Deus é amor, e por ser assim,
enfraquece suas prerrogativas de poder e juizo e se faz humano. Nao ¢ aquele Deus de Spinoza que € tao cheio de
si, e que por ser carregado de tanta poténcia, € incapaz de amar porque ¢ dificil a Ele existir outra coisa ou ser que
nao Ele. Se brota desse Deus amor um sentimento de tamanha grandeza, o ser humano se aproxima do divino
quando ama. Esse amor é enfraquecimento e renuncia. E se Deus ndo existe? Como compreender esse amor-
caridade? Partindo desse pressuposto, resta desse amor essa dimensao de humanidade que ele aponta, e ainda, a
benevoléncia que dele resulta. De acordo com Sponville (2009, p. 302), “a caridade seria como que uma
fraternidade de mortais”. Talvez a palavra possa dar a entender que o amor ¢ um sentimento qualquer, contudo,
formulado como esta nessa tese, ele exige certo grau de maturidade para ser compreendido e vivido.
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tentando desvencilhar, como quer Blumenberg, a identificacdo entre o progresso e escatologia
secularizada. Nesse interim, far-se-4 a comparagao da epocalidade de Blumenberg com a ideia
de superagdo de Vattimo.

Partindo desse ponto, destaca-se a importancia da superacdo do gnosticismo para a
afirmacdo da encarnacdo de Deus e sua humanidade como fatores de enfraquecimento do
pensamento metafisico. Quer dizer, a kenosis consuma o processo empreendido por
Blumenberg de superagao do gnosticismo, sobretudo porque a atitude de rebaixamento de Deus
ilustra a superagdo da oposigao entre céu e terra, uma vida mais perfeita versus essa vida decaida
experimentada no mundo da vida. Destarte, a partir dessas questdes, poder-se-a passar ao ultimo
ponto a ser levantado: a relagdo entre cristianismo e secularizacdo, para assim, dar resposta a
questdo da permanéncia do cristianismo na pos-modernidade secularizada. Esse cristianismo,
enquanto metafora absoluta, que se apresenta ao ser humano pos-moderno como uma
possibilidade de entendimento de seu modo de inserir-se no mundo da vida se apresenta como
pluralidade, como cristianismos. E no sentido de se apresentar como essa metafora absoluta,
que o cristianismo se mantém na pos-modernidade adquirindo, portanto, nova func¢ao no
contexto da vida humana, isto ¢, deixando de ser regulador da vida pelos dogmas e doutrinas,
se tornando condi¢do de entendimento dessa inser¢do do mundo da vida

Enfim, para assegurar a hipotese aqui levantada, optou-se pelas obras de Vattimo que
tratam especialmente a relacdo entre cristianismo e secularizacdo, esbarrando,
consequentemente, nos escritos em que o autor discorre acerca de hermenéutica niilista e do
enfraquecimento do ser. Obras como Depois da cristandade (2004), As aventuras da diferenga
(1988), Dialogo com Nietzsche (2010) e O fim da modernidade (2002) foram amplamente
citadas. Em Blumenberg enfatizou-se sobremaneira a obra La legitimacion de la Edad Moderna
(2008) e dela se derivou a leitura de obras como Descripcion del ser humano (2011) [Descri¢ao
do ser humano] e Paradigms for a metaphorology (2010) [Paradigmas para uma
metaforologia]. O debate com outros autores como Heidegger e Nietzsche foi crucial e frutifero,
além das interpretagdes de diversos estudiosos de Blumenberg e Vattimo. Acreditamos que a
contribuigdo especifica desta tese esta em ser a primeira a propor o debate e aproximagao entre
os dois autores, sobretudo no ambito da Ciéncia da Religido, e seu debate filosofico acerca da

secularizacao.
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2 MODERNIDADE E SECULARIZACAO: O ENFRAQUECIMENTO DAS
ESTRUTURAS DE SENTIDO NO PENSAMENTO DE GIANNI VATTIMO

INTRODUCAO

Esse capitulo aborda o pensamento de Vattimo, especialmente as nogdes de
modernidade e secularizagdo que apontam para a permanéncia do cristianismo na
contemporaneidade. Sabe-se que nao sdo poucos os autores, artigos, teses e livros que tratam
desses conceitos em Vattimo, mas achou-se por bem apresentar nesse primeiro capitulo tais
consideragdes para dar ao leitor condigdes conceituais que garantam um entendimento sobre o
que € proposto nesta tese. A partir disso, se mostra como a modernidade torna mais profundo o
cristianismo e como a questdo do niilismo e da interpretagdo garantem essa dimensdo de
profundidade. Depois, sera abordada a teoria da secularizacdo que, na andlise ontologica de
Vattimo, ¢ entendida como enfraquecimento do ser.

Buscar-se-a nao ficar em meras repeti¢des da escrita de Vattimo e, nesse sentido,
foram retomadas as fontes inspiradoras desse autor, como alguns escritos de Nietzsche,
Heidegger ¢ Gadamer. Alguns dos principais estudiosos de Vattimo em ambito nacional e
internacional foram postos em didlogo na tentativa de apresentar o que ja se produziu € como o
autor foi entendido. Outros pensadores serao confrontados com o pensamento de Vattimo, bem
como, havera aqueles que mesmo nao o tendo influenciado, apresentam pontos em comum que
em muito ajudam a entender, sob outro prisma, certas concepcdes. Nao sem propdsito, o didlogo
com outros fildsofos e/ou tedlogos e socidlogos garante uma andlise menos repetitiva do
pensamento do filésofo de Turim.

Na primeira parte desse capitulo, parte-se da consideragdo de que o interesse de
Gianni Vattimo em compreender a modernidade ndo ¢ um fim em si mesmo, mas aponta para
a afirmag¢do de uma poés-modernidade em que ndo € mais viavel sustentar fundamentos e
verdades absolutas. Nao se pode perder de vista a influéncia de Nietzsche e Heidegger sobre a
maneira de Vattimo entender a modernidade: um retorno aos fundamentos primeiros e a
originalidade, isto ¢, como a busca por fundamentag¢des ldgicas, racionais e cientificas que
fazem dessa modernidade um acontecimento inaugural, por romper com os aspectos religiosos
que a antecederam. Nesse sentido, € para uma melhor compreensdo do tempo presente, se
coloca aqui o desafio de analisar 0 modo como o filésofo de Turim concebe a modernidade.
Para isso, se faz o seguinte trajeto: parte-se da denuincia vattimiana de que a modernidade ¢ um

momento “violento”, sobretudo quando se deixa direcionar pela suposi¢do de que € preciso
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romper com toda a histéria do pensamento para, com isso, afirmar uma proposta original,
naturalmente moderna, que consequentemente delineia a ideia de progresso. Um pouco mais
adiante, faz-se necessario demarcar o que caracterizam as verdades metafisicas e assim,
entender o que o autor considera ser uma ontologia da atualidade. Importante ¢ destacar a
consisténcia da realidade para o pensamento moderno e a crise do sujeito, que aqui ¢ entendida
a partir dos conceitos de autenticidade e inautenticidade de Heidegger associados a
compreensdo nietzschiana de apolineo e dionisiaco. Nesse panorama, ¢ que se entende o
impulso que o progresso garantiu para o desenvolvimento do mundo da técnica. Finalmente, na
primeira parte deste capitulo, ¢ apresentado um esboco da proposta de superagcdo dessa
modernidade enfatizando os dois modos que Vattimo, a partir de Heidegger, percebe como
possiveis: de um lado, uma superacao/rompimento como Uerberwindung, e de outro, aquele
que ¢ mais caro ao autor, como Verwindung, ou seja, a superagao/retomada. Nesse topico €
importante a caracterizagdo e compreensdo dos principais acontecimentos que marcaram a
modernidade enquanto tal.

Na segunda parte deste capitulo, trata-se da proposta desenvolvida por Vattimo
de uma hermenéutica niilista. Nesse ponto, se ressalta a racionalidade que embasa a
hermenéutica para fugir assim de todo irracionalismo ou relativismo costumeiramente
apontados pelos criticos como marca do pensamento de Vattimo. E isso € possivel a partir da
construgdo filosofica de Heidegger, especialmente do enfraquecimento do ser, sua
eventualidade, e da morte de Deus proclamada por Nietzsche como pressuposto de que os fatos
ndo existem, mas somente as interpretagdes. Mas esse sujeito que interpreta ndo remeteria
novamente ao sujeito consciente da modernidade que foi abandonado com o enfraquecimento
das estruturas metafisicas? A solu¢do vem de Nietzsche: enquanto ser que interpreta, o ser
humano ¢ melhor compreendido como além-do-homem, pois somente ele tem a coragem de
tornar o mundo fabula. Essa seria a alma mater da hermenéutica como garantia, inclusive, da
permanéncia da religido em meio ao Ocidente secularizado. Resultado disso € a nova concepgao
da historia que deixa de ser entendida como um progresso, o rompimento de uma época com a
anterior, para ser entendida como o transcorrer da salvagdo. O que garante, inclusive, uma
compreensdo da modernidade como etapa desse processo que ndo se findou, nem findaré. Essa
segunda parte ¢ densa em seus aspectos filosoficos.

Finalmente, a terceira parte desse capitulo trata sobre a secularizacdo e sua
relacdo com o cristianismo. Para isso, ¢ dada énfase ao uso do conceito de kenosis uma vez que
ele aponta para a encarnagdo e, consecutivamente, para o enfraquecimento de Deus. Numa

leitura ampla, seria a kenosis o enfraquecimento da ideia de verdade, e a superagdao da busca
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por um centro organizador que estrutura a vida, a historia e o pensamento humano. O
cristianismo ¢ apresentado, portanto, no contexto da secularizagdo como kenosis, dai resultando

r

a possibilidade de sua permanéncia na sociedade pds-moderna. Secularizacao

(¢}

fundamentalmente kenosis. Nessa terceira e ultima parte enfatiza-se questdes pertinentes a

compreensdo da atualidade e de possiveis limites do pensamento de Vattimo.

2.1 AMODERNIDADE EM VATTIMO

Para que se compreenda com clareza o papel da secularizacdo em Vattimo, é necessario,
primeiro, entender a modernidade segundo a Otica desse autor. A primeira consideragdo a se
fazer, no entanto, ¢ a de que Vattimo ¢ devedor do pensamento de Nietzsche e Heidegger em
sua compreensao sobre o que € ser moderno. Ambos os autores apontam a ideia de fundamento
como o cerne desse pensamento moderno que se quer novo, como o despontar de uma nova
época, diferente em todos os aspectos, daquilo que até entdo existiu e aconteceu. Somado a
esses autores, também Habermas em O discurso filosofico da modernidade (2000), ajuda a
compreender esse tempo convicto do dominio do futuro, que se encontra aberto ao novo que ha
sempre de vir. Ou seja, a modernidade ¢ 0 momento em que “o progresso se coagula, tornando-
se norma historica” (HABERMAS, 2000, p. 20), de modo que ele se torna regra porque o
desenvolvimento tecnologico e cientifico, resultado da supervalorizacao da capacidade racional
humana, impulsiona o ser humano ao desejo de aperfeicoamento e dominio. Para Habermas,
Hegel teria sido o primeiro a tomar como problema filoséfico “o processo pelo qual a
modernidade se desliga das sugestdes normativas do passado” (HABERMAS, 2000, p. 24), isto
¢, seu desejo de novidade. Sendo assim, ndo faz mais sentido fundamentar as normas e projetos
numa divindade e Hegel ¢ o primeiro a apontar que a subjetividade se torna o principio dos
novos tempos.

Antes, porém, de se considerar o papel do sujeito nesse processo, tem que se enfatizar o
descontentamento com a maneira de se colocar o mundo, a natureza e o proprio ser humano
como objeto a ser pesquisado. Os homens de ciéncia e os intelectuais ndo se satisfaziam com
as respostas encantadoras da religido e sua mitologia. O frenesi das novas descobertas atestava
o fato de que ser moderno ¢ ndo olhar para tras, mas para frente. E o progresso trouxe em seu
bojo um desenfreado desejo de inovagdo. Com isso, a propria concepcdo de historia e de
historicidade mudam de sentido, deixando de ser entendida como continuidade, e
caracterizando-se pelos rompimentos. E nesse sentido que Harvey (1992, p. 22) em Condi¢éio

pos-moderna atesta que
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a transitoriedade das coisas dificulta a preservagdo de todo sentido de
continuidade historica. Se ha algum sentido na histéria, ha que descobri-lo e
defini-lo a partir de dentro do turbilhdo da mudanga. Um turbilhdo que afeta
tanto os termos da discussdo como o que esta sendo discutido. A modernidade,
por conseguinte, ndo apenas envolve uma implacavel ruptura com todas e

r

quaisquer condi¢des historicas precedentes, como ¢ caracterizada por um
interminéavel processo de rupturas e fragmentacdes internas inerentes.

Desse modo, a modernidade se mostra fugidia, e aponta para um processo interno de
contradigdes. Ou seja, quando os pensadores modernos pdoem para si a missao de entender a
realidade que os cerca, apresentando aquilo que eles acreditam ser os melhores mecanismos
para tal compreensdo, o que ndo faltard sdo as oposigdes: no ambito da teoria politica a
concep¢do antropoldgica dos contratualistas em oposicdo a teoria politica cristd que
caracterizava a politica e a sociedade a partir da natureza do ser humano, tendo em vista ser ele
uma criatura de Deus, que age de acordo com a vontade divina. Ainda mais, dentro do proprio
contratualismo a diversidade de interpretagdo acerca do ser humano que em Rousseau ¢
concebido como o “bom selvagem” opondo-se a formulacdo de Hobbes do ser humano
enquanto animal egoista; no campo econdmico o capitalismo nascente se vé afrontado pelo
socialismo de Marx; no plano ético Kant sai em defesa do dever, enquanto Jeremy Bentham e
Stuart Mill afirmam uma vertente utilitarista. Essa fragmentacao e contingéncia, contudo, nao
evidencia uma fraqueza do pensamento moderno. Ao contrdrio, sdo muitas certezas a se
digladiarem, querendo se impor e se tornar paradigma, de tal modo que, mesmo em meio a tanta
pluralidade, a pretensdo de fundamento impossibilita o didlogo entre as tantas oposi¢des. As
respostas elaboradas pelos modernos, sem entrar aqui na analise de sua relevancia e valor, sdo
transitdrias e isso dificulta o reconhecimento da continuidade histoérica, uma vez que o apelo ao
novo e ao original, afirma Vattimo (1992, p. 8), “se liga a uma perspectiva mais geral que, como
sucede na época do [luminismo, considera a histéria humana como um progressivo processo de
emancipagdo” resultando na impossibilidade de se “falar da historia como qualquer coisa de
unitario”. Torna-se claro, entdo, aquilo que Vattimo quis dizer ao afirmar que a modernidade ¢
“a época em que se torna valor determinante o fato de ser moderno” (VATTIMO, (1992, p. 7).

O otimismo com rela¢do ao novo impulsionava o ser humano a novas descobertas, ao
aprofundamento dos métodos cientificos, ao desenvolvimento de novas teorias que ajudassem
a compreender aquilo que até entdo s6 encontrava explicagdes religiosas fundamentadas na
Biblia. Mas o otimismo cego fez escorrer por entre os dedos os riscos aos quais o ser humano

se expunha ao cultuar desmedidamente o fato moderno da modernidade. Prova disso ¢ que “o
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século XX — com seus campos de concentracao e esquadrdes da morte, seu militarismo e duas
guerras mundiais, sua ameaga de aniquilacdo nuclear e sua experiéncia de Hiroshima e
Nagasaki — certamente deitou por terra esse otimismo” (HARVEY, 1992, p. 23), permitindo
ver que os mais nobres ideais modernos acabaram por culminar em desumanidades e
barbaridades. Para alguns autores, esse foi o resultado da supervalorizagdo da razdo humana.
Isso porque, para outros, essas barbaridades foram fruto de um desvio do projeto iluminista,
especialmente com uma concepgao utilitarista da razdo. Essa excessiva confian¢a no novo nao
teria sido tdo dogmatica e violenta® quanto a metafisica? A superagio e o rompimento com o
passado e suas verdades dogmaticas ndo teria resultado em novos dogmatismos?

Esse € o risco que a modernidade ndo foi capaz de reconhecer: a superagdo, o progresso
e rompimento com o passado, motivado pelo incessante desejo do novo, fez do novo uma
verdade metafisica. A propria modernidade reafirmou, de uma maneira laica, os dogmatismos,
as verdades supremas e as transcendéncias das quais queria se tornar independente. Rompendo
com a tradi¢do, os modernos foram incapazes de entender que os erros do passado seriam

repetidos, com conteudo diferente, na mesma forma e estrutura.

2.1.1 A violéncia da modernidade: verdades metafisicas

E sinal de estima para a filosofia, e para as demais ciéncias, a busca e o desejo de afirmar
a verdade, e a partir dela, colocar-se numa posicao privilegiada de superioridade e dominio.
Desde os gregos (como exemplo se tem a filosofia de Platdo’), é latente o interesse em encontrar
a verdade das coisas, o desvelamento daquilo que elas s@o e que torna acessivel a ideia que se
esconde nas coisas, se encobre. Na concep¢dao metafisica resultada do desenvolvimento do

pensamento platonico, verdade quer dizer “a conformidade da proposicdo com a coisa”

®  E necessario esclarecer aqui o significado que tem a violéncia no pensamento de Vattimo. Nio se trata, como

¢é possivel notar, do uso de forca fisica, mas daquilo que impede que algo se realize enquanto “vocagdo essencial
da coisa”. Para Vattimo (apud PECORARO, 2005, p. 23), “é necessario pensar a violéncia em termos de
silenciamento, interrupgao do didlogo de perguntas e respostas”. Ou seja, € aquilo que ndo permite a discussao
porque ja possui um carater de fundamento ultimo. Segundo o autor, exemplo dessa violéncia seria a
identificagdo que predominou e predomina nos ensinamentos da Igreja Catdlica, e porque ndo dizer, das
religies cristds, entre lei e natureza (VATTIMO, 2004, p. 142-143). A violéncia esta no fato de se passar da
descrigdo de um comportamento natural a afirmag@o de uma norma. Assim, a violéncia surge quando o ideal
gradualmente se transforma no real racionalizado como se o natural fosse ideal.

Em Platao essa perseguicdo pela verdade ¢ nitidamente encontrada em sua teoria do conhecimento. Diz Vattimo
(2016, p. 21): “Com Platdo, a verdade das coisas € posta nas ideias: ou seja, naquelas esséncias transcendentais
que se colocam como modelos imutaveis das varias realidades e que garantem a propria possibilidade de falar
sensatamente”. Nesse sentido, a verdade ¢ a finalidade da filosofia. E o que caracteriza o filosofo € essa sua
proximidade com ela, a ponto de romper com o mundo aparente, e no lado externo da caverna, poder ver as
coisas como elas sdo em si mesmas, iluminados pela luz da verdade e do bem.

7
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(VATTIMO, 1996, p. 78). Em A esséncia da verdade (2007), Heidegger afirma que o
verdadeiro estd contido naquilo que foi enunciado e, desse modo, diferencia a verdade em
particular da verdade em geral®. Interessa, contudo, o fato de que essa verdade que o ser humano
acessa ¢ a coincidéncia entre aquilo que se diz, o enunciado, ¢ a coisa mesma (HEIDEGGER,
2007, p. 14). Essa esséncia da verdade, ou seja, sua universalidade, aquilo que faz toda verdade
ser verdadeira, ao que parece, motiva o pensamento moderno, sobretudo em sua vertente
filosofica e cientifica: a coincidéncia entre as formulagdes proposicionais que traduzem o
comportamento do ser humano e da natureza, e o proprio acontecer das coisas narradas e
investigadas. A obviedade do que foi narrado garante, nessa logica, a verdade do que foi dito.
O discurso cientifico, ¢ da filosofia moderna, se faz porta voz da evidéncia e do fundamento.
Desse modo, o conhecimento que o ser humano deseja sempre mais dominar e produzir, resulta
dessa sua vontade de acessar a verdade. Mas de que verdade se fala? Heidegger aponta que a
verdade como coincidéncia ¢ um dos modos de compreensdo da verdade uma vez que ela se
refere ao enunciado e, portanto, ndo abarca todo o significado do verdadeiro.

Mas Vattimo lembra que ndo foram somente os gregos a se interessarem pelo alcance
da verdade. Na Idade Média, com o cristianismo, “a verdade das coisas ¢ colocada no além que
conheceremos somente quando virmos a Deus na outra vida” (VATTIMO, 2016, p.21). A
escolastica, retomando a idade cléssica, entende a verdade como adequacao entre enunciado e
coisa. Segundo Heidegger (2007, p. 19), “na Idade Média e mais tarde se definia: veritas est
adaequatio rei et intellectus sive enuntiationis, a verdade ¢ a adequag@o do pensamento ou do
enunciado a coisa”. Em que medida, contudo, uma tal formulagdo ¢ adequada para a proposta
metafisica da modernidade? Na medida em que, na pretensdao de encontrar um fundamento
ultimo, a modernidade reitera como verdade aquilo que resulta de suas experimentagdes. Isso
implica na distingdo elaborada por Descartes, de duas dimensdes do ser humano: aquela que

experimenta e que caracteriza sua corporeidade e sentido (a res extensa) que garante o acesso

E necessario apontar que a obra heideggeriana Sobre a esséncia da verdade (1979b), ultrapassa o simples uso
que aqui se faz do termo. Contudo, ndo cabe nesta tese o desenvolvimento do parecer de Heidegger acerca da
verdade. Essa primeira concepgdo da verdade metafisica ¢ que perpassa toda a busca realizada pela
modernidade e, por isso, aqui se detém nessa formulagdo. Vale lembrar que a compreensao da verdade como
ndo-ocultamento que Heidegger propde a partir do termo grego aletheia, indica a abertura que a pos-
modernidade, sobretudo em seu aspecto hermenéutico, realiza. A verdade como aletheia aponta para aquilo
que nao pode ser descrito nem demonstrado, mas que pode ser mais uma vez interpretado (HEIDEGGER,
2007, p. 29). Segundo Heidegger, esse seria o motivo pelo qual Platdo apresenta a aletheia na alegoria da
caverna, para assim, deixar claro, que a verdade sera sempre buscada, caracterizada pela saida do homem do
interior da caverna. Apesar dessa plasticidade do termo que permite o entendimento da verdade como
desvelamento, em Platdo, ha uma imposi¢ao da esséncia da verdade, que deve ser apreendida pelo ser humano
a partir da ascese garantida pela dialética. Essa verdade como fundamento é que caracteriza sua concepgao
metafisica.
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as coisas; e aquela que através da racionalidade afirma a verdade do experienciado (a res
cogitans), capaz de formular as teorias e de propor a universalidade dos resultados. O
pensamento moderno quer se apropriar da verdade através da adequagdo do intelecto a coisa,
ou seja, a partir da representacao. Para tal, utiliza de diversos mecanismos que o aproxima dela,
e com tal proximidade, dota o ser humano de uma singularidade unica e de centralidade no
desenvolvimento tedrico. Exemplo disso ¢ Kant que, por sua vez, “faz a verdade residir na
mente, nas estruturas estaveis com que a razao organiza um mundo de fendmenos dos quais nao
se sabe, porém, como seja ‘em si mesmo’” (VATTIMO, 2016, p. 21).

A verdade, como a concebe metafisicamente a modernidade, ndo deixa espago para o
erro, para o pensar diferente e para uma reinterpretagao da coisa, isto €, um racionalista, mesmo
que sabedor de que o empirismo ¢ um modo diverso do seu de entendimento do mundo, vé esse
diferente como um erro, que ao tentar reinterpretar a realidade, acaba por se enganar e, por isso,
deve ser extirpado enquanto proposta de conhecimento. Mesmo que formada por uma
pluralidade de pensamentos e correntes, cada uma delas se via e se entendia como a mais correta
e, por isso, capaz de se sobrepor as demais possibilidades. No positivismo de Comte, por
exemplo, assim como no proprio racionalismo cartesiano, se evidencia a ligagdo causal entre a
verdade e o método, ou seja, a verdade s6 pode ser acessada a partir de um método, sendo ele,
o experimental. A fisica, ciéncia que bem caracteriza essa €época o aponta: 0 universo ¢
organizado por leis que sdo traduzidas em formulas, que permitem ao ser humano acessar a
propria verdade do mundo. Essa matematizacdo, que ja aparece com Descartes e Galileu, ¢ um
modo de operacionalizar da melhor maneira a adequacdo do enunciado a coisa. Para Gadamer
(1997, p. 360), por exemplo, “a esséncia do método experimental ¢ a elevagdo acima da
casualidade subjetiva da observacao, e com ajuda disso da-se o conhecimento da regularidade
da natureza”. Assim, o método experimental procura elevar o ser humano acima da causalidade
subjetiva, dando objetividade a ciéncia.

Vé-se despontar aqui a tipica violéncia que caracteriza a verdade metafisica: assim como
ela ndo admite o erro, ela também ndo admite o pensar ‘diverso de’, e com isso, ressalta sua
estrutura estavel. A propria historia da busca pela verdade que aqui foi tragada em termos gerais,
se identifica com a histéria da metafisica. Nela, o que se tem, ¢ uma obstru¢do a qualquer
tentativa dialdgica, uma vez que nao ha o que decidir acerca do verdadeiro, porque a verdade
nao ¢ questdo de decisdo, mas de descoberta. Para além do campo da ciéncia, essa verdade,
quando entranhada nas concepgdes politicas, ¢ a inimiga de uma sociedade democratica.
Tomando de Popper a afirmagdo de que “os inimigos da sociedade aberta” sdo esses tedricos

que acreditam poder alcangar e formular a verdade de um modo metafisico, Vattimo conclui
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que “a verdade em si ¢ inimiga da sociedade aberta e, especificamente, de toda politica
democratica” (VATTIMO, 2016, p. 20). Fato ¢ que, todo poder politico que acreditou ser o
unico porta voz da verdade, tendeu a resultar em atos desumanos, em cerceamento da liberdade
e persegui¢oes. Paradigmatico dessa postura € o proprio nazismo, com sua verdade da raca, ou
seja, com a defesa da supremacia da raca ariana.

Na modernidade, hd um conflito de forcas que quer se impor como estrutura da realidade
e embasar o mundo verdadeiro. Na politica, isso ¢ percebido, por exemplo, quando o estado
quer decidir o que ¢ melhor para os cidadaos, mesmo se isso significa passar por cima de suas
escolhas e preferéncias. “Lé4 onde a politica busca a verdade nao pode existir democracia”
(VATTIMO, 2016, p. 26), mas uma politica de especialistas e técnicos. Pode-se dizer, também,
que onde a politica faz da mentira uma verdade, fendmeno que hoje denomina-se como
“fakenews” também se tem um enfraquecimento da democracia. Afinal, por trds desse pretenso
controle da verdade ha o desejo de dominar, e isso ¢ evidenciado ndo somente no campo
politico, mas também no religioso. Como exemplo, tem-se as verdades estabelecidas pela Igreja
Catdlica, com seu corpus dogmatico e sua concep¢ao de natureza humana e realidade. Vattimo
¢ enfatico ao apontar esse pretenso dominio da verdade por parte da Igreja, que se quer porta
voz do divino na terra. De um modo mais claro, quando as instituigdes religiosas se opdem ao
uso de preservativos, a vivéncia da homossexualidade, ou quando defende que o casamento so
¢ legitimo entre um homem e uma mulher, que a vida familiar se constitui, numa concepgao
tradicional, entre homem, mulher e seus filhos, encontra-se o cristianismo como uma verdade
fatica que dita como sdo as coisas. Nessa logica, o que se tem € “o escandalo de uma pregacao
cristd que pretende ditar a ‘verdade’ sobre como ‘realmente sdo’ as coisas da natureza, da vida
humana, da sociedade, da familia: Deus como fundamento, e, claro, a Igreja como sua porta-
voz autorizada a decidir em ultima instancia” (VATTIMO, 2016, p. 62).

Nota-se, com isso, que a forca dessa verdade metafisica se faz presente em alguns
setores da modernidade. Com essa pretensdo de verdade, segundo Vattimo, evidencia-se
também a violéncia desse pensamento metafisico. Nietzsche ¢ a fonte da qual toma Vattimo
para fazer essa associacgao entre a verdade metafisica e a violéncia. Segundo o filosofo italiano,
“Nietzsche ¢ muito explicito nesse sentido. Para ele, a metafisica ¢ um ato de violéncia, quer
apropriar-se das ‘regides mais férteis’, ou seja, dos principios primeiros para poder dominar
todas as consequéncias” (VATTIMO, 2016, p. 84). Desde a Metafisica (2002) de Aristoteles, a
condicdo de sabedoria do ser humano ¢ colocada na capacidade de o ser humano saber sobre a

totalidade que abarca, sobretudo, poder saber sobre as causas primeiras para poder, desse modo,
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controlar todos os efeitos’. Em termos gerais, e ultrapassando a concepg¢do metafisica
aristotélica, ndo seria essa a ambicdo dos demais saberes: filosofico, politico, religioso e
cientifico, que apontam para a estabilidade de certas concepgdes e visdes de mundo, colocando-
se como 0s unicos responsaveis por controlar as causas e efeitos de todos os acontecimentos e
possibilidades?

Essa maneira de a verdade ser colocada como estruturacdo da realidade torna impotente
a vontade, e decadente a vida. Em Didalogo com Nietzsche (2010), Vattimo (2010, p. 38) afirma
que a estrutura estavel da verdade ndo permite a flexibilizagcdo da vida e enquadra a vontade
numa estrutura do passado, de tal modo que o ser humano se sente impotente para superar aquilo
que ja foi estabelecido. E nesse sentido que a vontade se torna refém da verdade. No que se
refere a questdo religiosa, essa relagdo entre verdade e vontade se comprova, uma vez que,
enquanto as verdades biblicas vao se tornando, ao longo da historia judaico-crista, o mecanismo
de salvacdo, o ser humano vé cada vez mais sua vontade sendo esmagada pelas verdades
reveladas na Biblia. Isso acontece porque toda afirmacdo de si mesmo, de sua humanidade,
passa a ser vista como uma afronta a Deus e, por isso, deve ser punida. Essa identidade entre a
verdade e o transcendente, em termos nietzschianos, ¢ um atentado a vida e por isso € violenta.
Ou mesmo, num caminho inverso, a extrema valorizagdo da interioridade como o espago da
legitimidade da vida, do encontro com Deus e do tnico caminho capaz de salvagdo, implica na
difamacdo da vida enquanto vontade e instinto. E a verdade apolinea se sobrepondo ao
dionisiaco'’.

A verdade concebida metafisicamente estrutura a realidade sob uma dualidade que
acaba por legitimar certa visdo de mundo como verdadeiro e eterno, em oposicao ao que ¢
decadéncia e engano. Mais que isso, se existe um mundo mais verdadeiro, uma compreensao
da natureza e uma tradi¢do cultural, moral e religiosa mais verdadeira que outra, hd também um

grupo de eleitos que fazem a experiéncia dessa verdade. Isso supde, de um modo geral, a

 Afirma Aristoteles que a metafisica enquanto ciéncia por exceléncia, € a que tem “mais autoridade sobre os

dependentes, € a que conhece o fim para qual ¢ feita cada coisa; e o fim em todas as coisas ¢ o bem e, de modo
geral, em toda natureza o fim é o sumo bem. Do que foi dito resulta que o nome do objeto de nossa investigacao
refere-se a uma unica ciéncia: esta deve especular sobre os principios primeiros e as causas, pois o bem e o fim
das coisas é uma causa” (Metafisica I, 2, 11, 982°, 5-10).

E importante salientar que Nietzsche ndo constréi uma relagio de oposi¢do entre o apolineo e o dionisiaco.
Segundo Vattimo (2010, p. 185), em Didlogo com Nietsche, na tragédia a relagdo de ambos ¢ simbolizada
numa relacdo de irmandade no qual “Dioniso fala a lingua de Apolo, mas no final Apolo fala a lingua de
Dioniso”. Contudo, Nietzsche ndo rechaca a batalha que ambos os espiritos, dionisiaco e apolineo, travam entre
si. Aqui, se quer realgar aquilo que compde a identidade de cada uma dessas divindades e que, por extensao,
retrata as possibilidades do espirito humano. Apolo, o racional, moral, o mundo das formas. Dionisio, o
estético, criativo, o simbolico.

10



29

existéncia dos “melhores” em oposic¢ao aos piores e fracos. Nietzsche, em O anticristo (2017b,

p.78) afirma:

A realidade é que aqui a mais consciente presun¢do dos eleitos se disfarga de
modéstia: desse modo colocaram a si proprios, a “comunidade”, os “bons e
justos” de uma vez por todas, de um lado, do lado da “verdade” — e o resto, “o
mundo”; do outro... A7 esta a mais funesta espécie de loucura das grandezas
jamais vista na terra: pequenos abortos de beatos e de mentirosos comegam a
se arrogar as nogdes de “Deus”, de “verdade”, de “luz”, de “espirito”, de
“amor”, de “sabedoria”, de “vida”, como se fossem sinénimos deles proprios,
para estabelecer assim seus proprios limites no “mundo”.

E relevante notar que ndo somente se defende a ideia de que a verdade esta do lado dos
piedosos, dos sabios e dos virtuosos, mas sobretudo, que ela se identifica com aquilo mesmo
que eles sdo, de tal modo que o outro, aquele que ndo se encaixa nessas adjetivagdes, mais que
uma simples oposi¢ao, ¢ um erro. Essa distingdo: de um lado os membros da comunidade, e do
outro, eles, os diferentes, os pecadores e mundanos, que embasa essa dualidade do mundo, ¢
usada para sustentar ndo somente uma supremacia religiosa, mas também cultural. As teorias
evolucionistas, nas mais diversas vertentes do final do século XIX e inicio do século XX, sdo
exemplos dessa arrogancia da verdade afirmada por um grupo, o dos melhores, em oposigao
aqueles que ainda precisam passar por um processo de ‘aperfeicoamento cultural’. Nesse
contexto, o etnocentrismo, principalmente o eurocentrismo, ¢ a figuracdo dessa pretensao de
verdade e sabedoria de uma certa comunidade em detrimento as demais, “¢ como dizer: nos
europeus somos a melhor forma de humanidade, todo o curso da historia se ordena conforme
realize mais ou menos completamente esse ideal” (VATTIMO, 1992, p. 10). Mais que isso,
essa presun¢do resulta, como apontado, em descabidas crueldades que, justificadas por um
conceito de raga, por exemplo, impulsionaram os paises europeus a desbravarem o continente
africano e, numa suposta tentativa de aperfeicoamento cultural e social daquele povo,
impuseram a cultura e os costumes europeus como uma maneira de aproximar 0s povos
africanos da verdade cultural e da sabedoria europeia que caracterizariam, numa escala
evolucionista, o cerne da civilizagdo. E inegavel que a ideia de superioridade cultural advinda
do evolucionismo ainda ecoa na atualidade e se faz ouvir no preconceito, ainda existente, com
os elementos da cultura africana e sua tradigio religiosa'!. A verdade metafisica, mostra mais

uma vez, sua face violenta.

""" Nao se quer aqui correr o risco de ser generalista com essa afirmagdo. O preconceito a que se faz referéncia é

aquele que ainda tem espaco na sociedade brasileira. Nao € raro jornais e noticidrios trazerem casos de racismo,
com relagd@o aos negros, e de preconceito religioso, com relagio aos seguidores de tradigdes religiosas de matriz
africana. Para isso ver, dentre tantas obras, GUIMARAES, Ant6énio Sérgio Alfredo; HUNTLEY, Lynn.
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Dados os exemplos, o que de fato se nota ¢ que o mundo verdadeiro se apresenta como
um sistema univoco. Enquanto tal, o mundo verdadeiro ¢ uma representagdo do proprio mundo
das ideias de Platdo, que numa contraposi¢ao ao mundo das aparéncias, se apresenta como
superior e perfeito. No cristianismo, esse mundo perfeito ¢ o mundo espiritual, em
contraposi¢do a terra. Na modernidade, o mundo verdadeiro ¢ aquele que se desvela ao ser
humano a partir da capacidade investigativa e da curiosidade, em oposicdo ao mundo
desconhecido, regido por uma vontade desconhecida. Esse dualismo, que € significativamente
um problema resultado da pretensao de verdade, perpassa também as questdes morais, uma vez
que, a moral ocidental ¢ pensada, segundo Nietzsche, a partir da razdo socratica, platonica e
cristd se desdobrando na totalidade da vida social. Nesse sentido, os varios aspectos da vida
individual e social passam a ser vistos como fendmenos morais, principalmente porque
contrapde “um mundo verdadeiro a um mundo falso, um dever ser a um ser de fato”
(VATTIMO, 2017, p. 117). Assim, a identificacdo entre verdade e comportamento ético
perpassa pela ideia do dever, que com ela, supde principios racionais que ajudam o ser humano
a sufocar os impulsos e paixdes. Uma ética que reclama para si a verdade, a ética do “dever”,
se coloca como instrutora do ser humano, porque implica em apontar fundamentos de validade
universal que devem ser seguidos por ele para assim fazer dele alguém que reafirma sempre sua
racionalidade, em oposicao aquilo que ¢ irracional e movido pelos desejos e instintos. Para
Vattimo (2016, p. 94), “um fundamento tltimo ¢ aquele do qual ndo se podem indicar condigdes
que, por sua vez, deem fundamentacdo; se ndo tem condi¢des, ¢ incondicionado, pode apenas
apresentar-se como uma verdade absoluta que ninguém deveria poder rejeitar”. A ética
metafisica faz duras recomendacdes ao ser humano pautada no principio de que existe uma
esséncia humana que “deve” ser aprimorada e desenvolvida a partir desses fundamentos que
“devem” condicionar suas agoes.

Como se ve, “o que se chama de verdade ndo € outra coisa que a conformidade de nossos
discursos a certas regras universalmente aceitas” (VATTIMO, 2010, p. 57). Uma
universalidade que ¢ estabelecida pelo ser humano para que pudesse se sentir o conhecedor de

toda a realidade. Contudo, a verdade como correspondéncia é um golpe contra a vida'? e as

Tirando a mdscara: ensaios sobre o racismo no Brasil. Sao Paulo: Paz e Terra 2000. Também a obra O negro
no mundo dos brancos (2007) de Florestan Fernandes, onde ¢ feita uma andlise do modo como o racismo opera
no Brasil, estabelecendo hierarquias entre negros e brancos a partir dos costumes.

12° Aqui o termo vida se refere a0 modo como Nietzsche a formula e compreende: vida como algo imperfeito, que
se opde a nog¢do de Verdade como conformidade, que caracteriza o carater vivente do ser humano, e ¢ proprio
da vontade de poténcia, dotada de um carater historico, no sentido de interpretacdo (VATTIMO, 2010, p. 90-
92).
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vivéncias humanas, uma vez que encerra em si toda certeza e possibilidades. Nao seria essa

mais uma violéncia metafisica?

2.1.2 Da autenticidade e do apolineo ao inauténtico e dionisiaco: o ocaso do sujeito

E necessario contextualizar aqui o sujeito metafisico, ou seja, o ser humano
potencializado, de caracteristicas fortes, que no ambito social promove a distingao de classes a
partir das relagdes de poder, e reflete uma estrutura de imposi¢ao de for¢cas numa relagao de
submissdo. Como exemplo dessa relagdao tem-se o servo e o escravo, o suserano € o vassalo, o
burgués e proletario. Essa subjetividade forte ¢ também o sujeito do conhecimento, que faz das
coisas, objetos a serem investigados e, na medida em que dispde de tudo como objeto, afirma
sua subjetividade cognoscente. Segundo Vattimo essa afirmac¢do do ser humano enquanto
sujeito ¢ uma heranca da tradicdo crista e burguesa que se figura, por exemplo, na postura do
testemunho. Em As aventuras da diferengca (1988) afirma ele que “testemunho, como termo
filos6fico e teoldgico, evoca o pathos com que o existencialismo considerou, a partir de
Kierkegaard, a irrepetivel existéncia do individuo, a sua peculiar e individualissima relagdo com
averdade” (VATTIMO, 1988, p. 49). Assim, no cristianismo, o testemunho esta ligado a defesa
de uma ideia que o individuo acredita verdadeira e experimentavel. Prova disso ¢ que tendo
sido feita a experiéncia da verdade ¢ possivel testemunhd-la e os martires cristdos seriam a
figuracdo dessa compreensdo. Para Vattimo, pautado em Nietzsche, dar provas dessa
experiéncia da verdade a partir do derramamento de sangue seria loucura, uma vez que se
caracteriza por ser, antes, um ato passional e interessado.

Mas a verdade defendida pelo martir ¢ pessoal e estd em conformidade com certos
esquemas praticos compartilhados por um momento histérico. O martir, através do testemunho,
faz uma apropriacdo e instrumentalizagdo da verdade. Vattimo compara essa situagdao do
sujeito-testemunha com a autenticidade do Dasein’?, visto que o testemunho implica a relagio
do sujeito com a verdade. Assim, “a no¢do de testemunho ¢ aproximavel da autenticidade

heideggeriana, no sentido em que esta se contrapde a existéncia ndo-auténtica do mundo do

13 Heidegger, em Ser e Tempo (2005), se coloca a tarefa de compreender o ser humano, chamado por ele de
Dasein, a partir da temporalidade. Nas palavras do filosofo: “A ‘esséncia’ deste ente esta em ter de ser. A
quididade (esséncia) deste ente, na medida em que se possa falar dela, ha de ser concebida a partir de seu ser
(existéncia). [...] A esséncia do Dasein estd em sua existéncia. As caracteristicas que se podem extrair deste
ente ndo sdo, portanto, ‘propriedades’ simplesmente dadas de um ente simplesmente dado que possui esta ou
aquela ‘configuracdo’. As caracteristicas constitutivas do Dasein sdo sempre modos possiveis de ser e somente
isso. Toda modalidade de ser deste ente ¢ primordialmente ser. Por isso, o termo Dasein, reservado para
designé-lo, ndo exprime a sua quididade como mesa, casa, arvore, mas como o ser (HEIDEGGER, 2005, p.
77-8).
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Man” (VATTIMO, 1988, p. 57). Desse modo, hd também uma apropriacao da verdade por parte
do Dasein quando ele projeta para si suas possibilidades e esse projeto implica uma decisdo que
¢ algo puramente individual, ndo num sentido da verdade origindria, aquela que leva ao
desocultamento, mas como afirma Karl Lowith em Heidegger, pensador de um tiempo
indigente (2006) [Heidegger, pensador de um tempo indigente], a que se encontra no “Dasein
ontico do ser humano, cuja existéncia ¢ o pressuposto para todo o possivel ser verdade”
(LOWITH, 2006, p. 183). Contudo, ao fazer uma critica a metafisica, diz Vattimo, Heidegger
avalia também a concepgao de sujeito, pois v€ que ¢ necessario deixar de falar de autenticidade
uma vez que quem se langa nos projetos € o ser.

Nessa logica, o Dasein se encontra na inautenticidade, porque ele tende a assumir a
opinido dos outros, sendo influenciado, em suas decisdes, pelo modo de pensar e agir da
maioria. Para Vattimo, essa critica ao sujeito ¢ resultada do “ocaso do papel hegemonico da
consciéncia (entendida, antes de mais, como consciéncia de si), quer em relagdo as outras forcas
internas que constituem a pessoa, quer em relagdo ‘as poténcias historicas’” (VATTIMO, 1988,
p. 63). A subjetividade consciente, afirma Vattimo, aponta para a no¢do de verdade e do ser
como fundamento, caracteristicas primarias da modernidade (VATTIMO, 1991, p. 122-123)4,

Orientado pela filosofia de Nietzsche, o autor afirma que essa subjetividade desde
Socrates, com sua forma definida e racional, marca a atitude apolinea, que vai contra a vida e
as pulsoes (VATTIMO, 1991, p. 121). Essa ¢, caracteristicamente, a atitude de uma
subjetividade que se pde como autdonoma, capaz de se tornar o termdmetro que fixa o que € ou
ndo verdadeiro. Uma subjetividade que se encontra nas bases do realismo uma vez que se
legitima como reprodutora da realidade a partir de sua capacidade de ordenamento racional e
que pde fim a forca dionisiaca. Vattimo defende que o realismo de Socrates € o exato oposto ao
espirito dionisiaco, ja que na filosofia socratica “o mundo apolineo da forma definida se fecha
sobre si mesmo, recusando qualquer relacdo com o diferente” (VATTIMO, 2017, p. 61). Esse
fechamento do mundo apolineo sobre si mesmo, tem correspondéncia em Heidegger, segundo
Vattimo, com a perda do sentido eventual da verdade. E esse desenvolvimento da metafisica

que resulta no esquecimento do ser em detrimento do ente, aparece em Nietzsche, como o

14 Pode-se encontrar essa autoconsciéncia fundante, construtora de verdades tedricas, no Discurso do Método
(1979) de René Descartes. Quando o autor estabelece um método universal inspirado no rigor matematico e na
razdo propondo quatro regras (evidéncia, andlise, sintese € comprovagao) que ajudam a teorizar o mundo, ele
quer, no fundo, apontar para a capacidade do sujeito de construir o conhecimento e de se conhecer. Segundo
Alessandro Rocha em Filosofia, religido e pés-modernidade (2013, p. 25) “pensar € mais do que simplesmente
conhecer algo, ¢ ser alguém”. Isso implica em reconhecer o surgimento da subjetividade no mesmo instante
em que acontece a construgdo do conhecimento.
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desenvolvimento da razio socratica, que € caracteristicamente uma organizacao total do mundo
e, portanto, promocao da metafisica (VATTIMO, 2017, p. 61).

Logo, o espirito apolineo, encarna a pretensao de dominio da subjetividade, através da
organizacao, do desenvolvimento da razdo técnico-cientifica e do dominio dessa mesma razao.
Os instintos vitais, de um espirito dionisiaco que promove a vida e que se caracteriza com o
momento da inautenticidade heideggeriana, tem que se livrar da forca dessa subjetividade que
submete tudo as exigéncias universais do conhecimento. Mais que isso, o espirito apolineo
eleva a consciéncia a uma instancia suprema. Vale ressaltar que a consciéncia deve ser
entendida como “contraposicao ao instinto” (VATTIMO, 2017, p. 64), porque tenta explicar o
mundo em conceitos universalmente aceitos. Quando Socrates prefere “saber que nada sabe” a
afirmar qualquer tipo de conhecimento advindo da sensibilidade, aponta para essa primazia da
consciéncia. E ela a garantia de toda a potencialidade do sujeito forte que se estabelece na
modernidade. Por isso, o sujeito consciente tem uma percepg¢ao do mundo como um sistema
organizado racionalmente, ¢ por ser desse modo, como um sistema possivel de ser
compreendido ¢ dominado pelo ser humano. A modernidade desempenha bem essa
potencializacdo de uma subjetividade consciente, quando promove a figura do ser humano em
certos acontecimentos historicos. A titulo de exemplificagdo tem-se o [luminismo, a reforma
religiosa, a revolugdo francesa e a chegada dos europeus no novo mundo. Habermas (2000, p.

26), tratando desses acontecimentos da modernidade, enfatiza a reforma protestante e afirma:

Com Lutero, a f¢ religiosa tornou-se reflexiva; na solidao da subjetividade, o
mundo divino se transformou em algo posto por noés. Contra a fé na autoridade
da predicagdo e da tradig@o, o protestantismo afirma a soberania do sujeito
que faz valer seu discernimento: a hostia ndo é mais que farinha, as reliquias
ndo sdo mais que ossos. Depois, a declaracdo dos Direitos do Homem e o
Codigo Napolednico realgaram o principio da liberdade da vontade como o
fundamento substancial do Estado, em detrimento do direito historico (grifo
Nnosso).

Assim, superou-se o fundamento religioso dos direitos do homem, que até entdo, se
pautavam nos mandamentos divinos, € era imposto de fora, como um sufocamento a
subjetividade. Agora, o principio da subjetividade encontra sua liberdade sob o respaldo de uma
razdo que leva o ser humano a passos largos para o progresso. Também Frederico Pieper,
analisando a concepg¢do que Vattimo tem da modernidade, parte da ideia de que ela € a “rejeicao
da tradicao e o culto a novidade” (PIEPER, 2007, p. 120) e identifica o inicio desse processo
em Lutero quando esse rechaca a tradi¢do como fonte de autoridade para a interpretacao dos

textos biblicos justificando, na Dieta de Worms, suas ideias a partir das escrituras e da razao.
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Hé nesse fato, o que Pieper ndo apontou, uma centralidade do sujeito consciente que ¢ capaz de
se desfazer dos absurdos até entdo tidos como criveis, como a transubstanciagdo ¢ a venda de
indulgéncias, dentre outros, e a valorizagdo da razao humana como principio de discernimento
contra todo erro ou imposicao irrefletida da fé. No panorama especifico da Reforma Protestante,
ao que parece, at¢ mesmo a fé passa por essa subjetivagdo, no sentido de que se torna uma
questdo de escolha e de adesdo consciente.

Todavia, mais uma vez, foi no ambito do racionalismo cartesiano que essa subjetividade
encontrou hospedagem e ganhou forga tedrica: o sujeito passou a ser o fundamento da distingao
entre o verdadeiro e o falso. O “Cogito ergo sum” € o apice dessa potencializagdo da consciéncia
do ser humano como construtora, ordenadora e geradora no universo, porque “o ‘sujeito’ se
descobre inserido e envolvido no mundo, toma consciéncia do seu papel criador; as suas
interpretagdes ‘subjetivas’ sdo convencionais mas, a0 mesmo tempo e paradoxalmente,
efetivas” (PECORARO, 2005, p. 22). O mundo s6 tem sentido, € com ele o sujeito, como
produgdo de uma mente pensante. A consciéncia €, portanto, condi¢do da existéncia, e se
coloca, inclusive, como se vé nas Meditagoes (1979) de Descartes, como o lugar privilegiado
da alma que se opde aos sentidos e ao corpo, qualificando-os como algo secundario. Mas, como
demonstrado acima, o fato de que o sujeito consciente seja posto como fundamento da realidade
faz do ser humano tedrico'>, como diz Nietzsche, um pressuposto violento. Por isso, a superagio
da violéncia a que Vattimo se propoe, exige uma dissolu¢do dessa consciéncia subjetiva,
justamente porque é necessario superar essas formas de coergdo que legitimam a violéncia. E
indispensavel, nesse movimento de superagdo, retomar em Nietzsche a multiplicidade das

3

forgas que operam no sujeito € que apontam para o dionisiaco como ‘“uma possibilidade
‘livremente poetante’ que vive no interior do mundo das formas definidas e tende a ultrapassar
os limites estabelecidos por este” (VATTIMO, 2017, p. 55).

Ultrapassar as formas definidas supde eliminar as polaridades consolidadas pelo ideal
metafisico que opdem verdade e mentira; ciéncia e f¢€; sujeito e objeto; senhor e escravo. Essa
superagao se manifesta numa variedade de formas. Por exemplo, quando a dignidade da pessoa

humana, tdo defendida na promulgacdo dos Direitos do homem e do cidaddo passa a ser

associada a dignidade do trabalho, a gritante oposi¢do entre burgués e proletario ¢ posta em

15 Em O nascimento da tragédia, Nietzsche (1992, p. 108) identifica o ser humano moderno com o ideal de homem
tedrico da cultura alexandrina. Segundo ele, esse homem teodrico “equipado com as mais altas forgas cognitivas,
que trabalha a servigo da ciéncia” tem suas raizes em Socrates. E na modernidade encontra seu reflexo no
sistema educacional que aponta para a formagao do erudito, o ser humano culto que se lanca insatisfeito em
suas descobertas e novos conhecimentos, contrario ao ser humano nao-teérico, aquele que propde para si sua
existéncia, feliz em ter adquirido conhecimento a partir de suas faculdades.
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xeque. Seria mesmo a verdade estabelecida por uma classe que se respalda no poder econdmico,
ou seja, que detém em suas maos os meios de produg¢do? Ainda nessa légica, seriam os
burgueses, por serem quem sdo, mais dignos que os proletarios, e tal dignidade a justificativa
de seu dominio e violéncia? Contudo, se o trabalho ¢ o principio do qual nasce a dignidade do
ser humano, ¢ invalida a pretensdo sustentada até entdo pela burguesia, e antes dela, pelos
senhores e pelo suserano, de fixar e estabilizar papeis sociais.

Além disso, a infalibilidade do conhecimento que o ser humano supunha garantir com
sua racionalidade ¢ desmantelada pela finitude. Por ser finito, ele ndo pode ter o conhecimento
completo da realidade. Nesse contexto, ¢ necessario libertar o espirito dionisiaco, como diz
Nietzsche, porque o dionisiaco repudia esse mundo enrijecido, o0 mundo, segundo Vattimo, “da
distingdo entre verdade e mentira, da ratio desdobrada em divisdo de papéis sociais, do deus
das maquinas detentor de um significado abrangente do mundo que escapa aos individuos”
(VATTIMO, 2017, p. 81). E necessaria a sobrevivéncia do dionisiaco, porque seria esse o modo
de libertar o espirito humano daqueles imperativos do absoluto metafisico, bem como, da
pretensdo de consciéncia do sujeito que finda com as possibilidades de escolha do ser humano.
O mundo dionisiaco ¢ promotor da criatividade humana, e com ela, tenta superar a diferenca
estabelecida pelas polaridades metafisicas entre saber e fazer, ser e parecer etc. Essa proposta
de desconstruir a concep¢ao de um mundo estruturado por formas eternas, naturais, divinas e
objetivas, segundo Nietzsche, exige a for¢a de Dionisio que, ao contrario daquela forca da
violéncia metafisica, “explode continuamente do jogo das forgas, que sdo for¢as bem precisas,
isto €, os instintos do corpo, a sensualidade, a vitalidade animal” (VATTIMO, 1988, p. 116).
Essa forca pde em crise o carater de violéncia, ela é a vontade de poder'® que dispde o
Ubermensch (além-do-homem). O Ubermensch é o ser humano capaz de superar, nele mesmo,
a polaridade do mundo metafisico quando reconhece que nele “estdo unidos criador e criatura”,
de tal maneira que, “no homem ha matéria, fragmento, abundancia, lodo, argila, absurdo, caos;
mas no homem ha também criador, escultor, dureza de martelo, deus-espectador e sétimo dia”

(NIETZSCHE, 1992, p.131-2).

16 A Vontade de Poder ¢ a forga desmascaradora e desestruturante da realidade. Ndo se trata da “tomada de poder
tecnocratica do homem ocidental que liquidou todos os residuos metafisicos” (VATTIMO, 1988, p. 118), mas
a vontade de vida. Em 4 Gaia Ciéncia (2017a) Nietzsche faz tal identificacdo ao apontar que “A luta pela vida
ndo passa de uma excegdo, uma restrigdo momentanea da vontade de viver; a grande e a pequena luta giram
em toda parte em torno da preponderancia, do aumento, da extensdo do poder, em conformidade com a vontade
de poder que ¢ precisamente a vontade da vida” (NIETZSCHE, 2017a, p.222). Finalmente, Pecoraro (2005, p.
22) afirma que “a vontade de poténcia ndo possui nada de racional, ela ¢ impulso criador fora de qualquer
mecanismo de utilidade ou de economia, ¢ arte que liberta as for¢as do universo simbdlico e consome a
violéncia do dogmatismo, dos absolutos metafisicos do pensamento ocidental”.
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Vé-se assim que ¢ irrefredvel o ocaso do sujeito, tendo em vista que, mesmo diante da
forca inédita da subjetividade, em gerar a liberdade reflexiva e “minar a religido”, como afirma
Habermas, ela ndo tem forga suficiente para garantir a razao o poder unificador da religido
(HABERMAS, 2000, p. 30). Quando Nietzsche aponta para a necessidade de se reafirmar o
dionisiaco para que a violéncia da metafisica seja desestruturada, no fundo, o que ele permite
interpretar nessa proposta ¢ também a insuficiéncia do apolineo, racional, diante de certas
questdes que a razao ¢ incapaz de solucionar, como aquela que faz referéncia ao sentido da
vida. O sujeito racional que estrutura essa tal compreensdo da realidade da espago para que
surja o além-do-homem. Vattimo (1988, p.63), em As aventuras da diferenca enfatiza, que o
Ubermensch ndo deve ser confundido com uma “hiper-humanidade” que intensifica o sujeito
burgués e cristdo, mas na medida em que nega essa intensidade, aponta para a posi¢do chave
que o ser humano ainda ocupa. Mas, por que se faz necessario superar o sujeito se ele continua
a exercer um papel importante? O que diferencia o sujeito consciente da metafisica do
Ubermensch?

Para Frederico Pieper (2007, p. 84) “a investida contra o sujeito se d4 por motivos
éticos”, diante da cumplicidade entre o sujeito e a sociedade técnica que dispdem do mundo
como organizacao total. Isso significa que é necessario superar o sujeito “autotransparente”
para que seja possivel uma abertura ao didlogo que ¢, a0 mesmo tempo, o reconhecimento da
multiplicidade do presente, e da mesma pluralidade de mensagens enviadas pelo passado. Por
outro lado, Pecoraro enfatiza que a crise do humanismo, entendido aqui como sinénimo de crise
do sujeito, € provocada pela impossibilidade do humanismo “de resolver-se em um apelo a um
fundamento transcendente” e, por isso, 0 antiincio nietzschiano da morte de Deus se torna “a
verdadeira substincia da crise do humanismo” (PECORARO, 2005, p. 65). Enquanto Pieper
aponta para uma questdo pratica dessa crise, Pecoraro destaca a questdo tedrica; ambos,
contudo, esbarram na técnica como um fator importante no desencadeamento da crise e seu
processo de desumanizagdo. Reconhecer, no ambito ético, a pluralidade de vozes, € estar ciente
de que o ser humano nao esté inserido na realidade de forma objetiva, sem ser por ela tocada.
Melhor dizer que a historicidade ¢ constitutiva do ser humano e, por isso, s6 se pode dizer da
verdade enquanto situada num contexto que marca sua propria forma de vida. O mundo
histérico € uma orientagdo para o ser humano, uma vez que ¢ nele que se faz escolhas e que se
pode tomar decisdes. Essa ndo excepcionalidade do ser humano, como se percebe no sujeito
consciente, é o que caracteriza o Ubermensch que pde “a descoberto os nossos inconscientes
movedicos” (VATTIMO, 1988, p. 64) e a historicidade que constitui o ser humano, seu mundo

e suas escolhas.
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2.1.3 O resultado do progresso é o mundo da técnica

Uma vez que se relaciona a cumplicidade entre o sujeito consciente ¢ o mundo da
técnica, se faz necessario entender o que seria propriamente esse mundo da técnica, apontando
suas principais caracteristicas e sua ligacdo com a ideia de progresso. Vale ressaltar, num
primeiro momento, que a ideia de progresso é um legado do Iluminismo!” uma vez que ela se
apoia no poder da razdo de unificar os acontecimentos e desenvolvimento historico. Desse
modo, o progresso passa a ser naturalizado pelo ser humano, apontando também um acimulo
dos bens espirituais, ou seja, culturais. Assim, € possivel deduzir do pensamento de Vattimo
dois sentidos, ao nosso ver, opostos, de progresso. De um lado, a conotagdo forte, associada a
um modo tradicional de organizacdo do mundo que supde a passagem de situagdes torpes,
inferiores, para uma condi¢do de superioridade e de elevacdo. Essa concepgdo é encontrada,
sobretudo, na obra O fim da modernidade (2002), em que o progresso € sempre um apontamento
para o futuro. E marcante a associagdo dessa ideia de progresso com a filosofia da historia, que
o concebe como linear e automatico. De outro, um sentido otimista e fraco que permite entender
o progresso como um olhar para o passado, e desse modo, constituir com ele uma “relacdo de
conservagao-distor¢ao-esvaziamento” (VATTIMO, 1992, p. 48) que ¢ nostalgico, na medida
em que se apresenta como uma experiéncia de desmistifica¢do, esvaziamento ou dilui¢dao
(VATTIMO, 1992, p. 48-49), caracterizado, sobretudo, por uma contingéncia e probabilidade,
uma construcdo intencional. Esse entendimento ¢ encontrado, por exemplo, em A4 sociedade
transparente (1992) e seria o apontamento para a possibilidade da secularizagao, inclusive, para
a seculariza¢do da propria ideia de progresso.

Enquanto associado a metafisica, o progresso se caracteriza por valorizar “aquilo que ¢
mais avan¢ado, em termos de conclusdo, aquilo que estd mais perto do final do processo”
(VATTIMO, 1992, p. 8). A suposicao dessa necessidade de evolucdo, que caracteriza o

progresso, carrega consigo tudo aquilo que até agora se caracterizou como propriedades

17 Em sua obra As razoes do lluminismo (1987) Sergio Rouanet (1987, p. 200) resume nos seguintes termos as
principais elaboragdes do Iluminismo: “O Iluminismo foi, entre outras coisas, a matriz do pensamento liberal.
Recolhendo a heranga do século anterior, o [luminismo cria ou reelabora temas que constituiriam depois a base
tedrica do liberalismo. Basta citar, por exemplo, a doutrina da tolerancia, com Voltaire, ou das garantias contra
o Estado, com Montesquieu (em sua leitura um tanto idealizada do sistema constitucional inglés), ou a idéia
do progresso, com Condorcet, ou o papel da ciéncia no aperfeigopamento material € moral dos homens, com
Diderot, ou, em geral, a teoria dos direitos humanos, presente em maior ou menor grau dos principais autores”
(grifo nosso).
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metafisicas. Em Etica de la interpretacion [Etica da interpretagdo] Vattimo (1991, p. 97-98)

afirma;:

Temos dado conta de que o “progresso”, sobretudo em termos de tecnologia,
pode conduzir a consequéncias catastroficas para a vida. Pois uma
possibilidade tal ingressa plenamente na tradigdo: sempre a invengao de novas
técnicas tem comportado a possibilidade de uma aplicacdo sua que fosse
perversa, ou tem aberto tragos antes desconhecidos.'®

Entendido desse modo, o progresso ¢ uma utopia, porque elabora uma visao otimista do
mundo da técnica que, na medida em que vé realizar seu programa de racionalizacdo e
aperfeicoamento dos meios técnicos, percebe que tal programa se volta contra a razdo quando
resulta nas perversidades contra a propria humanidade. O carater metafisico do progresso se
evidencia, sobretudo, quando se defende uma concatenagdo dos acontecimentos que supde o
principio de causalidade. Mais que isso, o progresso supde um fim da historia, entendendo a
histéoria como um processo unitdrio que em dado momento, consegue instaurar aquelas
condi¢des finais estabelecidas como o coroamento da historicidade. Nessa logica, o progresso
adquire um carater transcendente e teleologico, “eliminando”, diz Habermas (2000, p. 20) “da
relacdo do presente com o futuro a qualidade do novo, a énfase no comego imprevisivel”. Surge
dai a critica de Vattimo ao progresso pelo progresso, que nada muda, porque traduz a
imobilidade dos fatos que pode ser exemplificada na imobilidade aparente do mundo da técnica,
aquela na qual o ser humano parece estar sempre no mesmo lugar: o lugar da incompletude, do
desejo de ser mais e de fazer mais, de um niilismo como condi¢do metafisica da acdo humana,
como um lugar do qual ndo se € possivel sair. Uma experiéncia em que sempre se olha e se tem
como meta um outro instante. E mesmo que esse avango seja possivel, ele nao parece acontecer,
porque novamente perdura a insatisfa¢do. Essa € a rotina do progresso, a imobilidade do mundo.

Também no ambito tedrico o progresso se torna rotina, diz Vattimo, e o
desenvolvimento da técnica resultou na seculariza¢do da ideia mesmo de progresso. Com isso,
Vattimo assume o pensamento de Arnold Gehlen, e defende um “esvaziamento” dessa no¢ao
através da transformagdo da historia da salva¢do em historia do progresso (VATTIMO, 2002,
p. XIII). De uma maneira mais clara, a busca por uma condi¢ao perfeita, que se d4 no paraiso,

e que caracteriza a proposta de salvacdo do cristianismo, € trazida para a imanéncia. H4 uma

18 Texto original: “Nos hayamos dado cuenta de que el ‘progreso’, sobre todo en términos de tecnologia, puede
conducir a consecuencias catastroficas para la vida. Pues una possibilidade tal ingressa plenamente en la
tradicion: simpre la invencidon de nuevas técnicas ha comportado la possibilidade de una aplicacion suya que
fuera perversa, o ha abierto riesgos antes desconocidos” (VATTIMO, 1991, p. 97-98 ).
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supressdao de um “para onde”, do apontamento para um lugar ou condicao diversa daquela que
o proprio ser humano vive. Nesse sentido, ¢ que se percebe a dissolucdo do progresso como
projeto de futuro, como o concebeu o Iluminismo. A ciéncia e a arte exemplificam essa
diferenciagdo entre uma concepgao forte de progresso e de sua secularizagdo. Enquanto a
ciéncia e a técnica possuem um desenvolvimento que € continuo e cumulativo, ¢ Thomas Kuhn
reforca essa ideia quando apresenta A Estrutura das revolucdes cientificas (2001)!°, a arte,
enquanto produto do génio, ndo permite comparagdes com aquilo que fora produzido
anteriormente. Por isso, ndo cabe a formulacao de uma ideia de progresso. Para Vattimo (2002),
na arte ndo hd uma exigéncia de validade ou veracidade das coisas. Ela ndo busca encontrar a
verdade, e essa ¢ uma sua diferenga com relagao a teoria cientifica. A arte, em suas revolugoes,
ndo busca afirmar um paradigma que seja a melhor demonstragdo do real e que tenha
correspondéncia com a realidade. Nela, o paradigma ganha papel de persuasdo, ou seja, tem
uma fungdo em relagdo a uma forma de vida e ndo o interesse de afirmar uma verdade
(VATTIMO, 2002, p. 85-88). Nesse sentido ¢ que se pode apontar para uma crise da concepgao
de historia e, com isso, de progresso dado que ““se ndo hd um curso unitario dos acontecimentos
humanos, também nao se podera sustentar que eles avangam para um fim” (VATTIMO, 1992,
p- 09).

Mas essa nao seria a concep¢ao de progresso que sustenta o mundo da técnica. A
novidade na técnica e na industria aponta para um fim. Segundo Heidegger, o mundo da técnica
se caracteriza pela Ge-stell, que Vattimo traduz como imposi¢ao®’, a maneira de o ser humano
dispor ou impor as coisas como objetos que podem ser manipulados. Esse “por”, da imposicao,
implica a exploragdo e o controle. Heidegger (2008, p. 12), em A questdo da técnica, caracteriza
a técnica como “meio para um fim”, como “desencobrimento” (HEIDEGGER, 2008, p. 17) ou

seja, mostra aquilo que ndo produz a si mesmo, “a técnica vige e vigora no ambito onde se da

19 E conhecida a obra de Thomas Kuhn em que o autor desenvolve a caracteristica historica das ciéncias naturais
a partir de conceitos como paradigmas e Ciéncia normal. De um modo geral, h4 um momento da ciéncia em
que os paradigmas conseguem responder, durante algum tempo, aos anseios da comunidade cientifica. Esse
paradigma, fornece “problemas e solugdes modelares para uma comunidade de praticantes de uma ciéncia”
(KUHN, 2001, p. 13). Contudo, em outros momentos, ndo consegue mais dar respostas plausiveis aos
problemas da ciéncia, o que implica o acontecimento de uma Revolugéo cientifica. A nova teoria, resultada
dessa revolugdo, requer uma reconstrucao e reavaliagdo dos fatos anteriores. Desse modo, se v€ delineando o
progresso historico que a ciéncia implica.

Ge-stell também pode ser traduzido como composicao. Essa foi, por exemplo, a tradugdo feita por Emannuel
Carneiro Ledo no ensaio 4 questdo da técnica (in HEIDEGGER, Ensaios e conferéncias. Petropolis: Vozes;
Braganga Paulista: Editora Universitaria Sao Francisco, 2008. p. 11 a 38). Importante notar que o que se coloca
em evidéncia no Ge-stell ¢ a maneira de a técnica se “por” da natureza. Segundo Heidegger (2008, p. 24): “O
verbo "por" (steUen), inscrito no termo com-posi¢ao, "Gestell”, ndo indica apenas a exploragdo. Deve também
fazer ressoar o eco de um outro "por" de onde ele provém, a saber, daquele pro-por e ex-por que faz o real
vigente emergir para o desencobrimento”

20
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descobrimento ¢ des-encombrimento, onde acontece aletheia, verdade” (HEIDEGGER, 2008,
p. 18)*!, por isso, o “impor” ¢ apropriagdo, porque traz a luz aquilo que estava escondido na
natureza. E ao torna-lo visivel, dele se dispoe. Fica clara a proposta de Heidegger de que mesmo
que o ser humano disponha de instrumentos para realizar de certa maneira seu desejo de
dominio da natureza ele, contudo, ndo tem “em seu poder o desencobrimento em que o real
cada vez se mostra ou se retrai e esconde” (HEIDEGGER, 2008, p. 21). Nesse sentido ¢ que se
percebe o despontar da eventualidade do ser?’. O desencobrimento se d4 na medida em que o
ser humano responde ao chamado que o ser lhe faz; ndo ¢ um simples feito humano que se
relaciona com as coisas como um sujeito que domina o objeto. Assim, “quando, portanto, nas
pesquisas e investigagdes, o ser humano corre atras da natureza, considerando-a um setor de
sua representacdo, ele ja se encontra comprometido com uma forma de desencobrimento”

(HEIDEGGER, 2008, p.22). Segundo Vattimo (2002, p. 178-9),

Heidegger escreve que “aquilo que experimentamos no Ge-stell... ¢ um
preludio do que se chama Er-eignis [evento, apropriagdo, etc.]. Este, porém,
nao se enrijece necessariamente no seu preludio. Ja que no Ereignis se anuncia
[spricht...an] a possibilidade de o puro e simples desenvolver-se e viger
[Walten] do Ge-Stell verwindet num Ereignis mais de principio”. Na
sequéncia do texto, fica claro que o Ge-stell, o mundo da técnica, ndo € apenas
aquele em que a metafisica alcanga seu ponto culminante e seu mais elevado
e completo desenvolvimento, mas também, e por isso mesmo, ‘um primeiro
lampejar do Ereignis.

O que Vattimo pretende enfatizar, a partir do pensamento de Heidegger, ¢ que a técnica
ao mesmo tempo em que aponta para uma culminancia da metafisica, aponta para o perigo

“quando cresce a aparéncia de que tudo que nos vem ao encontro sé existe a medida que € um

2l Heidegger, para caracterizar a técnica moderna como esse des-encobrimento usa de um exemplo que é necessario
trazer aqui para um esclarecimento desse termo. Segundo ele, “uma regido se desenvolve na exploragdo de
fornecer carvdo e minérios. O subsolo passa a se desencobrir, como reservatdrio de carvdo, o chdo, como
jazidas de minério. Era diferente o campo que o camponés outrora lavrava, quando lavrar ainda significava
cuidar e tratar. O trabalho camponés nao provoca e desafia o solo agricola. Em contraste, explora-se uma area
da terra a fornecer carvao e minérios. A terra se des-encobre, neste caso, deposito de carvao e o solo, jazida de
minerais. Era outro o lavradio que o lavrador dispunha outrora, quando dis-por ainda significava lavrar, isto ¢,
cultivar e proteger. A lavra do lavrador ndo desafiava o lavradio. Na semeadura, apenas confiava a semente as
forgas do crescimento, encobrindo-a para seu desenvolvimento. Hoje em dia, uma outra posi¢do também
absorveu a lavra do campo, a saber, a posicdo que dis-poe” da natureza. E dela dis-pde, no sentido de uma
exploragdo. A agricultura tornou-se industria motorizada de alimentagdo (HEIDEGGER, 2008, p. 19).

22 Heidegger usa o termo ereignis para caracterizar essa eventualidade do ser. Em Introdugdo a Heidegger Vattimo
(1989, p. 115-116) explica: “Heidegger escolhe a palavra Ereignis porque, devido a sua raiz, o vocabulo
permite conceber a relacdo entre o homem e o ser como apropriacdo reciproca (eigen = proprio): ‘o homem
esta ligado [vereignet] ao ser e o ser por sua vez esta remetido [zugeeignet] ao homem’. O evento ¢ esta relacao
de reciproco, Uebereignen, de expropriagdo-apropriacao. A palavra Ereignis, usada neste sentido completo, é
tao fundamental e determinante na nossa época da historia do ser como ¢, para os gregos, o termo Adyog ou,
para os chineses, o Tao. O mundo do Ereignis ¢ o mundo do fim da metafisica: quando o ser ja nao se pode
pensar como simples presenga, s pode aparecer como evento”.
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feito do homem. Esta aparéncia faz prosperar uma derradeira ilusdo, segundo a qual, em toda
parte, o homem s6 se encontra consigo mesmo” (HEIDEGGER, 2008, p. 29). Esse perigo,
portanto, se evidencia na forma do dominio, que para Vattimo (2002, p. 28), surge do projeto
da técnica “de concatenar tendencialmente todos os entes em vinculos causais previsiveis e
dominaveis”. A metafisica identifica o ser do ente como a presenca do que esta presente. Na
metafisica, o ser é pensado como ser-representado, isto €, trazido a consciéncia mediante as
contribuic¢des da técnica. Ou seja, acredita-se que a partir dos instrumentos técnicos se chega a
verdade “verdadeira” do ser, tendo em vista que o sujeito pensa o ser como ‘“‘ser representado”,
e por isso, totalmente dependente daquele que € representante. Do ponto de vista de Vattimo
(1988, p. 120), “representado ndo significa naturalmente, imaginado, fantasiado, sonhado, mas
trazido a consciéncia, ao ser, mediante procedimentos rigorosos, como os da ciéncia
experimental e da técnica, que ndo s6 deles depende, mas que a funda na sua proxima
possibilidade”. E notoria, portanto, a ligagio entre técnica e metafisica dado que o ser humano
acredita representar o ser de um modo inquestionavel, e evidente, e sustenta essa certeza no
desenvolvimento técnico e nas abordagens das ciéncias da natureza. O mundo da técnica, como
metafisica realizada, ao acentuar o esquecimento da diferenga ontoldgica, faz do ser objeto e
reduz a verdade a um equipamento ou instrumento. Essa objetivagao retira do ser sua dimensao
de auséncia e seu carater de desvelamento, de algo que nao esta dado por completo, mas que se
mostra. Com isso, a técnica se torna o auge do esquecimento metafisico do ser, ao passo que €
também uma abertura para a rememoracdo. Tendo em vista que o Ge-stell, que aponta para a
inovagao constante da ciéncia € o espaco da transitoriedade, ¢ também ele o primeiro passo para
a rememoracao uma vez que traz com a inovagdo, a propria eventualidade. Comeca entdo o
pensamento da diferenca (entre ser e ente) a buscar superar a metafisica e 1sso se manifesta,
sobretudo, quando o ser provoca o ser humano e esse se pde a desenvolver técnicas como
resposta a essa provocagdo. Para Vattimo (1988, p. 180), “o mundo do Ge-Stell ndo ¢ apenas o
mundo da técnica completamente desfraldada, o mundo da provocagdo-produgdo-garantia; &
também e indissoluvelmente o mundo da Historie”. Nesse sentido, o ser ¢ evento, porque cada
horizonte provoca de modo distinto.

Assim, o enfraquecimento das verdades metafisicas aponta para esse carater dissolutivo
que a técnica comporta. Soma-se a isso o fim do humanismo porque, na medida em que a técnica
se desenvolve e o ser humano vai perdendo o controle da evolugdo tecnologica, acaba por se
tornar um ser desumanizado. Vattimo (2002) sublinha que a técnica ¢ aparentemente a
responsavel pela crise do humanismo e da metafisica j& que a esséncia da técnica desvela as

caracteristicas proprias da metafisica e do humanismo. A técnica, afirma o filésofo de Turim,
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“representa a crise do humanismo ndo porque o triunfo da racionalizagdo negue os valores
humanistas, como uma analise superficial nos levou a crer, mas sim porque, representando a
consumagao da metafisica, chama o humanismo a uma superagdo, a uma Verwindung”
(VATTIMO, 2002, p. 29-30). Nessa légica, o mundo da técnica € crucial para que seja possivel
desmascarar a metafisica e possibilitar a eventualidade do ser. O mundo da técnica, mais do
que representar o ponto culminante da metafisica, ¢ ele mesmo, a representacao do lampejar do
ereignis, ou seja, da compreensao do ser enquanto evento.

Cabe, contudo, o seguinte questionamento: como a técnica comporta essa
transitoriedade, ou melhor, esse retomar-distorcer da metafisica? Segundo Vattimo, ela indica
uma ultrapassagem que carrega consigo as caracteristicas de uma aceitacao e aprofundamento.
Em linguagem heideggeriana, seria como um mecanismo da Verwindung”’, que de um lado,
tem o sentido de uma convalescenga, ¢ de outro, de (dis)tor¢ao. Enquanto convalescenca
Verwindung ¢é o recuperar-se de uma doenga tendo, contudo, residuos da doenga da qual se
recupera. Como (dis)tor¢do tem-se a mudanga de rota, o passo adiante. Quer dizer, a técnica
aponta para o enfraquecimento das concepg¢des metafisicas uma vez que mostra que “a
metafisica nao se desfaz como se desfaz uma opinido. Nao se pode deixa-la para trds como se
faz com uma doutrina em que ndo mais se acredita ou defende” (HEIDEGGER, 2008, p. 61),
“ela ¢ algo que permanece em nds como os vestigios de uma doenga ou como uma dor, a que
nos resignamos” (VATTIMO, 2002, p. 179).

Em termos nietzschianos, a Verwindung aponta para uma aceitagao de que a decadéncia
“ndo esta a nossa frente como outra coisa diferente de nds, mas ¢, em medida muito ampla e
profunda, o nosso mundo, a sua historia ¢ a nossa histéria” (VATTIMO, 2017, p. 93). Desse
modo, fica claro que a superagdo se da na medida em que existe um pertencimento a metafisica,
uma continuidade histérica que aponta para o “passado que continua a fluir em ndés numa
infinidade de ondas” (NIETZSCHE apud VATTIMO, 2017, p. 95). A saida da metafisica ndo
poderia se dar com a proposta de um novo sentido, porque seria assim a reafirma¢do de uma
verdade. Mais do que isso, uma nova verdade ¢ apenas mais um movimento no interior da
propria modernidade. Ela opera segunda essa logica, sempre propondo algo “novo”. Enquanto

se tem como sintoma, isto ¢, como pano de fundo, tudo aquilo em que resultou a metafisica, o

23 A explicagdo que Vattimo faz desse termo, em Adeus a Verdade (2016), é particularmente esclarecedora: “[...]
o prefixo ver alude, embora muito vagamente, a uma ‘distor¢ao’, uma mudanga de dire¢do no movimento que
ndo comporta algo de radicalmente novo, mas apenas um pequeno diversivo. A importancia do conceito de
Verwindung reside completamente nesta alusdo a uma mudanca que parece ser possivel, em vez da ‘superacao’
e da ‘revolucdo’, exatamente porque nao prevé a forca e a violéncia de uma subversao geral [...]” (VATTIMO,
2016, p. 127).
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ser humano consegue se blindar dos equivocos e excessos da verdade universal. A Verwindung
aponta para uma maneira de pensar diversa daquela que pretende conceber o ser como um em-
si. Destaca Vattimo (2010, p. 272) que nesse processo, “ndés nos recuperamos da doenca
metafisica, mas também a ‘recuperamos’ em no6s mesmos como algo que nos diz respeito em
nossas raizes, e nos ‘remetemos’ a ela como ao destino do ser que permanece determinante em
cada passagem que se consiga fazer além de seus limites”. Melhor dizendo, Heidegger em Que
¢ metafisica? (1979a) afirma que “esta superacdao da metafisica ndo marginaliza a metafisica”.
Assim, ela faz parte do ser humano na medida em que ele vai além, ou seja, supera o ente em
direcdo ao ser. Desse modo, afirma Heidegger, “enquanto o homem permanecer animal
rationale & ele animal metaphysicum. Enquanto o homem se compreender como animal
racional, pertence a metafisica, na palavra de Kant, a natureza do homem” (HEIDEGGER,
1979a, p. 56). Para Pieper (2013, p. 57), a natureza humana, marcada pela metafisica, ¢
corretamente compreendida na medida em que aponta para o fato de que “Heidegger radicaliza
a concepgdo tradicional do termo metafisica”, e que €, o transcender do Dasein enquanto
possibilidade de conferir um fundamento infundado ao ser humano (PIEPER, 2013, p. 57). Em
termos linguisticos, a metafisica ainda vive em nossa linguagem e aponta, inclusive um modo
de experienciar o mundo, mas ndo comportando mais as fundamentagdes de outrora. Para
Vattimo, um grande exemplo dessa superacao-distor¢do ¢ o aniincio da morte de Deus de
Nietzsche: “Este aviso nao ¢ a enunciagcdo metafisica da ndo existéncia de Deus”, mesmo
porque ndo ¢ uma tese que Nietzsche defende, “em vez disso quer tomar nota de um ‘sucesso’,
posto que a morte de Deus € precisamente, antes de nada, o final da estrutura estavel do ser e,
em consequéncia, de toda possibilidade de enunciar que Deus existe ou ndo existe”
(VATTIMO, 2000, p. 32)**. O anlincio nio carrega a for¢a da promulgacio de uma verdade
dogmatica que, uma vez estabelecida, deve ser aceita por todos os crentes indistintamente. Para
o autor, portanto, Verwindung ¢ o modo de pensar a verdade do ser resultando em um
pensamento ultra metafisico que rememora o ser, mas nao o torna presente.

Uma vez compreendido esse modo de lidar com o ser e a metafisica, e tendo em vista
ser possivel entender de dois modos a relacdo, segundo Heidegger, estabelecida com o
pensamento metafisico, a saber, como Verwindung ou como Uerberwindung, carece ainda
tratar detalhadamente dessa segunda possibilidade, ja que ela se delineia como uma oposicao a

superagao-distor¢ao. Segundo Vattimo, Heidegger aponta a Uerberwindung como um

24 Texto original: “M4s bien quiere levantar acta de un ‘suceso’, puesto que la muerte de Dios es precisamente,
antes que nada, el final de la estrutura estable del ser y, en consecuencia, de toda posibilidad de enunciar que
Dios existe o no existe” (VATTIMO, 2000, p. 32).
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abandono, “que caracteriza a relagdo com um passado que ndo tem nada a dizer-nos”
(VATTIMO, 2002, p. 169), sendo um rompimento critico com a tradi¢do. Defensor dessa
superagao-rompimento ¢, particularmente, Hume. O fildsofo inglés dizia, no ultimo paragrafo
de sua obra Investiga¢do acerca do entendimento humano (1992) que a metafisica, assim como
a teologia, ¢ pura ilusdo por ndo possuir um raciocinio sobre relacdes de ideias ou questdes de
fato, os dois modos a partir do qual se dd o entendimento humano (HUME, 1992, p.145). Com
1sso, o filésofo defende a necessidade de se destruir os sofismas e ilusoes derivados desse antigo
modo de concepgdo da realidade. Na mesma logica da Uerberwindung, considerando-se as
especificidades da compreensao do conceito de metafisica nos diversos projetos filosoficos dos
autores que ora sdo citados, encontram-se os filésofos do Circulo de Viena, como Ayer e
Schlick?, e representantes do pensamento analitico, que encarnam bem esse papel de superacio
da metafisica. Rudolf Carnap, por exemplo, defende num artigo de 1931 intitulado Superacdo
da metafisica pela andlise légica da linguagem e publicado originalmente em Erkenntnis*’que
os conceitos metafisicos ndo possuem significado, porque ndo cumprem certas condigdes
logicas, tornando-se completamente sem sentido. Carnap (2016, p. 96) chega a afirmar que a
analise logica permite “uma superacao radical da metafisica, que ndo era possivel do ponto de
vista dos antimetafisicos anteriores”. Essa superacdo se da, principalmente, porque as
proposi¢des metafisicas sdo, na verdade, pseudoproposi¢des®’.

A superacdo da metafisica nesses autores se dd como um “re-presentar-se a partir da
propria metafisica, no modo de uma superpotenciacdo de si mesma por si mesma”
(HEIDEGGER, 2008, p. 68). E um rompimento em que a metafisica ainda se mantém. Essa é

a maneira caracteristica de superar enquanto Uerberwindung. Contudo, para que seja possivel

25 Comprova essa abordagem a obra, Logical Positivism [Positivismo 16gico], organizada por Ayer (New York:

The Free Press, 1959). Nela, Schilick, fazendo uma critica a metafisica, afirma que “o contetido, a alma ¢ o
espirito da ciéncia se alojam naturalmente no que, em ultima analise, seus estatutos realmente significam, a
atividade filosofica de dar sentido ¢, portanto, o Alfa e 0 Omega de todo conhecimento cientifico. Isso foi, de
fato, corretamente inferido quando se disse que a filosofia fornecia tanto a fundag¢do quanto o apice do edificio
da ciéncia. Foi um erro, no entanto, supor que a captagdo era composta de declaragdes ‘filoséficas’ (as
afirmagdes da teoria do conhecimento) e coroada por um feito de enunciados filosoficos (chamados
metafisicos)” (SCHILICK, 1959, p. 56-57).

Texto original: “The content, soul and spirit of science is lodged naturally in what in the last analysis its
statemens actually mean, the philosophical activity of giving meaning is therefore the Alpha and Omega of all
scientific knowledge. This was indeed correctly surmised when it was said that philosophy supplied both the
fundation and the apex of the edifice of science. It was a mistake, however, to suppose that the fundation was
made up of 'philosophical' statements (the statements of theory of knowledge) and crowned by a done of
philosophical statements (called metaphysics)” (SCHILICK, 1959, p. 56-57).

O artigo foi traduzido por Antdnio lanni Segatto na revista Cadernos de filosofia alemd. Sao Paulo, v. 21 n°2,
jul-dez 2016. Disponivel em: https://www.revistas.usp.br/filosofiaalema/issue/view/9274. Acesso em: 27 mar.
2019.

Com pseudoproposi¢oes Carnap (2016, p. 97) entende: “Uma palavra que erroneamente se acredita ter um
significado ou as palavras que ocorrem nelas t€m significado, mas sdo combinadas de uma maneira contraria
a sintaxe, de tal forma que elas ndo produzem sentido algum”.
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compreender a condi¢do pds-moderna, suas nuances e possibilidades, o pensamento filosofico
deve se apegar aquele primeiro modo de superacdo em que ndo se abandona o pensamento
metafisico, mas em que ocorre uma “adequagao ao destino do dominio desfraldado da técnica,

porque s6 deste modo pode corresponder ao envio do ser” (VATTIMO, 1988, p. 122).

2.1.4 Ontologia da atualidade: o resultado da Verwindung

Depois de ter aventurado no pensamento metafisico: sua concepgdo de verdade e a
violéncia com que se impde, no cume do desenvolvimento da ideia de sujeito e seu declinio, na
forca da ideia de progresso e desenvolvimento técnico ¢ na superagdo da metafisica pelos
mecanismos da Verwindung, tem-se os elementos necessarios para compreender o que Vattimo
quer dizer com a ontologia da atualidade®®. Ao se perguntar pela modernidade, Vattimo propde
uma ontologia da atualidade. Pieper (2007, p. 9) ja havia alertado para esse trajeto quando diz
que “para a compreensao do presente € necessario certo salto na tradi¢do, na heranga que nos
constitui. Este salto nos conduz a metafisica, perguntando por sua esséncia, com a sensa¢ao de
que assistimos ao seu fim”. O que seria esse salto? E como ele aconteceria?

Cabe também a seguinte questdo: essa ontologia ¢ ainda uma pergunta pelo ser e sua
diferenca com o ente e que se mantém atrelada a abstracdes? Para Vattimo, a ontologia ¢ o
modo como o ser humano habita o mundo, ou seja, a ontologia da atualidade ¢ uma investigagao
ou pergunta pelo modo como o ser humano habita o tempo, € ndo uma tentativa de
reestruturacdo da metafisica. Em The Hermeneutics of Christianity and Philosophical
Responsability (2007) [A hermenéutica do cristianismo e a responsabilidade filos6fica] Dotolo

(2007, p. 361) afirma que ““a ontologia da atualidade ¢ algo mais que uma simples recuperagao

2 Foucault usa o termo Ontologia do presente que para ele consiste numa critica aos processos de assujeitamento
e controle existentes nas sociedades disciplinares, sendo algo diverso a uma analitica da verdade. Nessa légica,
afirma Foucault (2010, p. 21-22): “E me parece que a op¢éo filosofica com a qual nos vemos confrontados
atualmente ¢ a seguinte: € preciso optar ou por uma filosofia critica que se apresentara como uma filosofia
analitica da verdade em geral, ou por um pensamento critico que tomara a forma de uma ontologia de nds
mesmos, de uma ontologia da atualidade”. E o autor caracteriza, em outro momento, 0 que seria essa ontologia:
“E, enfim, que toda ontologia seja analisada como uma ficgao. O que quer dizer ainda: a historia do pensamento
tem de ser sempre a historia das invengdes singulares. Ou ainda: a histéria do pensamento, se quisermos
distingui-la de uma histoéria dos conhecimentos que se faria em funcao de um indice de verdade, se quisermos
e distingui[-la] também de uma histoéria das ideologias que se faria em relacdo a um critério de realidade, pois
bem, essa histéria do pensamento — em todo caso € o que eu gostaria de fazer - devera ser concebida como uma
historia das antologias que seria relacionada a um principio de liberdade, em que a liberdade ¢ definida, ndo
como um direito de ser, mas como uma capacidade de fazer” (FOUCAULT, 2010, p. 281). E notério a
familiaridade entre a proposta de Foucault e Vattimo principalmente no que tange ao enfraquecimento do
discurso da verdade e da valorizagdo da realidade como critério da histéria do pensamento.
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da histéria do ser”?. Trata-se do modo de existir do ser humano de uma maneira tio proxima
que torna dificil se afastar desse modo de habitar. A pergunta que se faz nessa ontologia ¢
“como” o ser humano habita o mundo, vive o presente e por ele ¢ tocado. Ao contrario, a
metafisica, quer afirmar a verdade perguntando pelo ‘o qué?’, pela esséncia e pelo fundamento
da coisa. Vattimo tenta evitar, nessa ontologia, uma fronteira histdrica, porque a compreensao
da realidade implica entender a histdria do ser e encerra-la num tempo determinado, nesse caso,
a atualidade seria reafirmar os mesmos mecanismos epocais que o pensamento metafisico
desenvolveu ao apontar sempre a superacdo de um determinado momento histérico com o
anterior. Assim, ontologia ¢ a “condi¢do de possibilidade da experiéncia, nota-se que ela esta
mais proxima da atualidade do que os discursos aridos sobre o ser deixam entrever” (PIEPER,
2016, p. 93). Isto ¢, se o ser permeia todas as coisas, contextos ¢ agdes, entao todo estudo sobre
o modo do ser se dar desses acontecimentos ¢ ja ontologia.

Em O futuro da religido (2006), obra que retne escritos de Vattimo e Rorty, o filésofo
americano usa “ontologia do enfraquecimento” (RORTY, 2006, p. 31) para dizer dessa
ontologia que se faz a partir da redu¢do do peso dos dogmatismos e das verdades violentas da
metafisica. Fica mais claro assim, entender a proposta de Vattimo, uma vez que, essa atualidade
com a qual a ontologia passa a se ocupar configura esse espaco e tempo em que o ser humano
¢ convocado para a sua historicidade, mais que para sua esséncia. Também Pecoraro (2005, p.
91) aponta o enfraquecimento e o niilismo como as nog¢des basicas dessa ontologia.

A maneira como Vattimo entende a atualidade decorre, mais uma vez, do modo como o
autor 1€ Nietzsche e Heidegger. Inclusive, em Adeus a verdade (2016) ao formular uma resposta
a pergunta sobre o que seria a ontologia da atualidade, o filésofo afirma ser “um pensamento
que se esforca para sair do esquecimento do ser em favor do ente (e, assim, da identificacao do
ser com o objeto)” (VATTIMO, 2016, p. 45). Assim, ¢ lutando contra a objetividade do ente
que se consegue sair da metafisica. Diferenciar o ser do ente ¢ o caminho que Heidegger
encontrou para suspender a pretensdo de verdade e universalidade do pensamento metafisico.
Mas nao seria contraditorio falar ainda de ontologia e, portanto, de ser, quando se coloca fim
aos pressupostos metafisicos? Ou seja, afirmar uma ontologia da atualidade, pautada na
diferenca entre ser e ente ndo colocaria essa mesma ontologia como afirmadora do fundamento
metafisico? Para Vattimo, retomar a diferenca ¢ sobretudo uma modéstia da filosofia que
reconhece ndo poder acessar nem responder pela verdade das coisas, mas que aponta para a

humanidade historica, a descontinuidade, a multiplicidade. “Definida como ontologia da

2 Texto original: “The ontology of actuality is something more than a simple historical recovery of the history of
being” (DOTOLO, 2007, p. 361).
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atualidade, a filosofia se exercita como uma interpretacdo da época e da forma a um sentir
difuso acerca do sentido da existéncia atual em certa sociedade e em determinado mundo
histérico” (VATTIMO, 2016, p. 55). Desse modo, a ontologia se caracteriza por seu carater
niilista, uma vez que ela nao busca estrutura estaveis e fundamentos eternos, mas que, segundo
o autor, “deve captar o ser como evento, como o configurar-se da realidade particularmente
ligado a situa¢do de uma época” (VATTIMO, 1991, p. 10). Essa ontologia da atualidade pode
ser identificada, portanto, como a condi¢dao pelo qual se dd a pos-modernidade e que torna
possivel a ela se entender enquanto época.

Seria, portanto, viavel dizer que essa ontologia da atualidade se assemelha aquilo que
alguns autores entenderam como condi¢dao pés-moderna? Por exemplo, David Harvey (1992)
em sua analise das condi¢des historicas e intelectuais, que compunham esse quadro da pos-
modernidade, afirma que a poés-modernidade é o rompimento com as verdades absolutas, a
extrema racionalidade e a crenga no progresso linear da modernidade. Sendo assim, a pos-
modernidade ¢ a “fragmentacdo, a indeterminagdo e a intensa desconfianca de todos os
discursos universais, ou (para usar um termo favorito) ‘totalizantes’” (HARVEY, 1992, p. 19).
Trata-se, numa visdo geral, da rejeicdo das metanarrativas. O autor acaba apontando a ideia de
alteridade como um aspecto libertador da pds-modernidade em relacdo a modernidade
iluminista. Exemplo disso ¢ que a pos-modernidade, ao dar voz a alteridade, rompe com o
imperialismo moderno, por exemplo, em que as grandes poténcias ¢ que falam pelas minorias
étnicas. “A ideia de que todos os grupos tém o direito de falar por si mesmos, com sua propria
voz, e de ter aceita essa voz como auténtica e legitima, ¢ essencial para o pluralismo pds-
moderno” (HARVEY, 1992, p. 52). Nessa logica, Vattimo (1992, p. 12) afirma que a sociedade
dos mass media, caracterizada pela multiplica¢do vertiginosa da comunicagao, tornou possivel
que as diversas subculturas tomassem a palavra, marcando o fim do imperialismo europeu e
caracterizando a pos-modernidade. Contudo, e no contexto dessas afirmacdes, vale a pena
questionar se realmente foi dada voz a todos os grupos e culturas, assim como se foram essas
culturas reconhecidas como manifestagdes auténticas de distintos povos. No contexto
brasileiro, por exemplo, pode-se notar a constante inferiorizagdo e descaso com as culturas
amerindias e africanas, que ndo encontram no espago publico e social o reconhecimento e
valorizacao dadas a cultura europeia.

Depois de fazer seu esbogo sobre o que ¢ a pés-modernidade, Harvey conclui que ela
tem sua validade a partir de “um modo particular de experimentar, interpretar e ser no mundo”
(HARVEY, 1992, p. 56). Desse modo, ela aponta para uma preocupacdo que € antes com 0

significante do que com o significado. Segundo Harvey, enquanto os modernos pressupunham
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“uma relagdo rigida e identificavel entre o que era dito e 0 modo como estava sendo dito, o
pensamento pods-estruturalista os v€ ‘separando-se e reunindo-se continuamente em novas
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combinagdes’” (HARVEY, 1992, p. 53). Finalmente, vale destacar o que Harvey aponta em
relagdo a nova ordem temporal das coisas concebida pela pds-modernidade: segundo o autor,
existe um novo modo de lidar com o passado por parte da pés-modernidade. Nao mais pautado
na ideia de progresso, uma vez que “abandona todo sentido de continuidade e memoria
histérica”, mas desenvolve uma capacidade de absorver todo o aspecto do presente que se
encontra no passado (HARVEY, 1992, p. 58). Aqui, a familiaridade com a ontologia da
atualidade de Vattimo ¢ gritante tendo em vista que para ele a filosofia enquanto integrante
dessa ontologia “se exercita como uma interpretacdo da época e da forma a um sentir difuso
acerca do sentido da existéncia atual em certa sociedade e em determinado mundo historico”
(VATTIMO, 2016, p. 55). Quer dizer, garante ao sujeito a possibilidade de se entender no
mundo considerando, contudo, a sua existéncia atual, mas também o mundo histérico que
formata essa atualidade.

Em Lyotard, outro fildsofo que confere ao termo pos-modernidade estatuto filosofico, €
possivel notar uma tentativa de superacdo das metanarrativas ou metateorias que consigam
representar, indistintamente, as coisas. Segundo ele, “considera-se ‘pos-moderna’ a
incredulidade em relagdo aos metarrelatos” (LYOTARD, 2009, p. XVI). Para isso, € necessario
insistir na pluralidade de “jogos de linguagem”, termo que Lyotard toma de Wittgenstein, e que
nesse autor significa os diversos usos que se pode fazer dos conceitos a partir dos diversos
contextos em que se emprega as palavras. Desse modo, ndo se pode dizer de um significado das
palavras, mas de seu uso. Em 4 condi¢do pos-moderna (2009), Lyotard enfatiza que a pds-
modernidade ¢ o momento em que a predominancia das narrativas, diferente do discurso do
saber, garante a pluralidade dos jogos de linguagem. O narrador ndo se coloca na posi¢ao de
alguém que tenha a interpretacdo totalizante do fato narrado. Ele ndo pretende exprimir uma
verdade absoluta, inquestiondvel, e nem mesmo, afirmar que aquilo que narra ¢ representagao
da realidade. E permitido ao narrador dar sua versdo dos fatos narrados e colocar nele seus
sentimentos, sua forma de entender ¢ ler o mundo, € mesmo, se inserir na narrativa. Por isso, a
narrativa que rompe com as visdes fechadas do mundo e da verdade, portanto, com a metafisica,
compoe essa ontologia da atualidade que € conversacdo com o passado e compreensdao do
contexto no qual o ser humano se insere. Mais uma vez se evidencia essa eventualidade do ser
em que o papel do intelectual estd mais proximo ao do artista, do poeta ou do narrador, que ¢
um lugar ndo cientifico e nem técnico, superando assim, qualquer pretensdo de verdade.

Segundo Lyotard (2009, p. 79), no proprio modo de fazer da ciéncia essa metalinguagem perde
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espaco, uma vez que “o principio de uma metalinguagem universal ¢ substituido pelo da
pluralidade de sistemas formais e axiomaticos”.

Finalmente, Teresa Ofade, no ensaio intitulado The Rights of God in Hermeneutical
Postmodernity (2007) [Os direitos de Deus na pos-modernidade hermenéutica] reconhecendo
a contribuicdo dos escritos de Vattimo do final dos anos 1980 e inicio dos anos 1990 para a
constituicdo da hermenéutica do final do século XX, aponta a ontologia como elemento
nevralgico que constitui essa nova hermenéutica. Segundo ela, a hermenéutica vattimiana ¢
“constituida em uma ontologia do ser-linguagem-historia-transmissao-interpretagdo, como uma
ontologia pds-metafisica da pds-modernidade, na era do capitalismo telematico e em uma
sociedade da comunicagdo” (ONADE, 2007, p. 370)*°. Sendo assim, cabe agora compreender
a proposta hermenéutica de Vattimo como elemento chave que constitui a passagem da
modernidade para a pés-modernidade, ou, em termos vattimianos, que promove a superacao do

pensamento forte e abre espaco para o pensiero debole.

2.2 DA ONTOLOGIA HERMENEUTICA A HISTORIA DA SALVACAO: COMO O
MUNDO VERDADEIRO SE TORNOU FABULA

Tendo caracterizado a modernidade e compreendido os elementos que a constituem,
aponta-se para o processo de enfraquecimento das verdades absolutas, primeiramente enquanto
ontologia da atualidade, no qual Vattimo apresenta a poés-modernidade como o acontecer do
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pensamento débil’". Nessa trajetdria, identifica-se a ontologia da atualidade como a condigdo

pos-moderna, por exceléncia. Agora, € necessario aprofundar essa ontologia, que no ambito da

30 Texto original: “Constituted in an ontology of being-language-history-transmission-interpretation, as a
postmetaphisical ontology of postmodernity, in the era of telematic capitalism and in a communication
society”(ONADE, 2007, p. 370).

31 Débil é sindnimo de fraco, isto &, trata-se da proposta de pensamento enfraquecido elaborada por Vattimo. Em

Acreditar em acreditar (1998) o autor afirma que pensamento débil “significa ndo tanto, ou ndo essencialmente,
uma ideia do pensamento mais consciente dos seus limites, que abandona as pretensdes das grandes visdes
metafisicas globalizantes, etc.; mas sobretudo uma teoria do debilitamento como traco constitutivo do ser na
época do fim da metafisica” (VATTIMO, 1998, p. 25). Segundo Zabala (2007, p. 17), “a historia do poder
politico no Ocidente nada mais é do que um enfraquecimento das estruturas fortes de poder: da monarquia
absoluta ao estado constitucional e democratico, da interpretagdo biblica autoritaria da Igreja a Biblia do povo,
conforme traduzida por Lutero. Se ‘interpretar’ nada mais ¢ do que uma forma de enfraquecer as estruturas
fortes da presenga de um objeto ‘14 fora’ (o ‘real’), entdo a era pés-moderna ndo € apenas a idade em que os
perigos éticos dessa identificacdo sdo reconhecidos, mas também a era que marca o retorno religioso do
cristianismo”.
Texto original: “The history of political power in the West is nothing but a weakening of Strong structures of
power: from absolute monarchy to the constitutional and democratic state, from the authoritarian biblical
interpretation of the Church to the Bible of the people as translated by Luther. If ‘interpreting’ is nothing but a
form of weakening the Strong structures of the presence of na object ‘out there’(the ‘real’), then the postmodern
age is not only the age when the ethical dangers of this identification are recognized but also the age that marks
the religious comeback of Chistianity” (ZABALA, 2007, p. 17).



50

hermenéutica, direciona para o niilismo e para a eventualidade do ser. A partir de entdo ¢
possivel entender o que Nietzsche quis dizer com a fabulagdo do mundo, e identificar o além-
do-homem (Ubermensch) como aquele que é capaz de realizar tal superacdo da verdade.
Finalmente, ¢ possivel entender, a partir desse principio hermenéutico e niilista, como Vattimo
formula sua ideia de histdria influenciado, sobretudo, pelo eterno retorno de Nietzsche e sua

relacdo com a histoéria da salvagao.

2.2.1 Ainda sobre ontologia: a nova concepcio hermenéutica

Vattimo, Nietzsche ¢ Heidegger tem em comum uma constatacdo de que o niilismo € o
principal caminho para se chegar a dissolucao dos valores e verdades metafisicas. Isso implica,
como foi visto, numa nova ontologia em que o ser ndo se identifica com o ente nem com a
objetividade que resulta do mundo técnico. Poderiamos dizer que se trata de uma ontologia
niilista, que pensa o ser como evento e isso resulta, segundo Vattimo, em “escutar as mensagens
que provém de tais €pocas, e aquelas, ademais, que provém dos outros, dos contemporaneos:
as culturas dos grupos, as linguagens especializadas, as culturas ‘outras’ com que o Ocidente
se encontra em meio de seu empreendimento de dominio e unificagdo do planeta” (VATTIMO,
1991, p. 11)*2. Quer dizer, trata-se de uma ontologia que 1& os sinais dos tempos e que estd
absorvida pelo acontecer, sem se prender demasiadamente, como fez o pensamento metafisico,
na ideia de que o ser se d4 plenamente e sem mediagdes. Aparece, assim, a temporalidade como
um elemento crucial para o desenvolvimento de um pensamento ontolégico. Aplicando essa
temporalidade a historia, € possivel superar a ideia de um desenvolvimento historico unitario e
progressivo resultado do pensamento metafisico; por outro lado, aplicando a temporalidade ao
sujeito, tem-se uma nova concep¢ao do ser humano que, enquanto Dasein, ndo ¢ uma presenga,
mas um sendo, uma eventualidade.

Findada qualquer objetividade do ser e do Dasein, e estando este langado na existéncia,
resta-lhe estar atento aos apelos do ser reconhecendo que a resposta que ¢ dada a tal apelo
sempre € historica. Portanto, a relacdo estabelecida entre o Dasein e o ser se d& num mundo
historico-cultural e se resolve a partir da linguagem que ¢ historica e que o ser humano adquire

historicamente. Desse modo, a hermenéutica assume a finitude herdada da propria linguagem,

32 Texto original: “Escuchar los mensajes que provienen de tales épocas, y aquellos, ademas, que provienen de

los otros, de los contemporaeos: las culturas de los grupos, los lenguajens especializados, las culturas ‘otras’
con que Occidente se encuentra en medio de su empresa de dominio y unificacion del planeta” (VATTIMO,
1991, p. 11).
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apontando para os limites de se afirmar verdades absolutas, diluindo-as no acontecimento.
Assim se delineia a nova ontologia hermenéutica, que ndo busca aquilo que de fato as coisas
sd0, a esséncia ou a precisao do objeto, mas, diz Vattimo (2002, p. 82), “o acontecer do ser &,
antes, na ontologia fraca heideggeriana, um evento inaparente ¢ marginal, de pano de fundo”.
Tendo enfraquecida a possibilidade de acesso ao ser a partir da verdade enquanto
correspondéncia do enunciado a coisa, o que se tem ¢ a experiéncia da verdade enquanto
experiéncia linguistica.

Vattimo se dedica em Verdade e retorica na ontologia hermenéutica, capitulo que
compde a terceira parte de sua obra O fim da modernidade (2002), a tratar desse novo modo de
o ser humano encontrar a verdade num horizonte que ¢ estabelecido pela linguagem. Todavia,
em Etica da interpretacdo (1991) o autor ja considerava como resultado de uma ontologia
hermenéutica o acesso a verdade como monumento. Com isso, evidencia-se que essa nova
ontologia, ao contrario do que possa parecer, ndo se consuma num relativismo ou irracionalismo
que exclui a verdade como uma sua possibilidade. Do contrario, para Vattimo (1991, p. 166),
“a descricao da existéncia como interpretacdo parece implicar, de raiz, uma concep¢ao da

verdade em termos de projeto”?

, ou seja, a verdade hermenéutica ndo tem o carater da verdade
cientifica. Essa verdade utiliza-se da retorica, na medida em que ndo pretende demonstrar
objetividade ou coagir as pessoas a acreditarem nela. A verdade, para a hermenéutica, ndo se
reduz a adequagdo. O proprio conhecimento cientifico deixa de ser compreendido como
adequacdo tornando-se resultado da articulagdo da pré-compreensdo que o Dasein tem do
mundo, a partir de uma linguagem.

A possibilidade dessa nova concepcao de verdade ¢ resultada do novo modo como a
hermenéutica pensa o ser, como propoe Heidegger, e da valorizacdo da linguagem nesse
processo, como aponta Gadamer. Desse modo, somadas a proposta de Heidegger e Gadamer,
delineia-se essa ontologia hermenéutica em que o ser se dissolve na linguagem sendo
identificado com ela. Essa valorizacao da linguagem ¢ uma superagao daquela visdo platonica
de que a palavra, sendo apenas nome, nao poderia representar o verdadeiro ser. Segundo
Gadamer, em Verdade e Método (1999), a palavra ¢ posta em davida pela filosofia grega,
sobretudo em Platdo que vé nela uma copia da verdadeira realidade, tendo em vista que ela seria
problematica em estabelecer a relacdo entre as palavras e as coisas sendo, portanto, incapaz de

significar algo. Continua ele: “através dela o modelo do nome se converte em antimodelo. O

nome que se outorga € que pode ser mudado é o que motiva que se duvide da verdade da

33 Texto original: “La descripcion de la existéncia como interpretcion parece implicar, de raiz, una concepcion de
la verdad en términos de proyecto”(VATTIMO, 1991, p. 166).
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palavra” (GADAMER, 1999, p. 590). Ou melhor, sua mutabilidade implica num
distanciamento da verdade como correspondéncia, isso porque, a veracidade ou a falsidade da
palavra se da na medida em que ela se subordina ou ndo a coisa. Neste ponto, a linguagem
aparece como uma experiéncia que o ser humano faz do mundo, nomeando os objetos, mas
também, se comunicando com os outros. Essa experiéncia linguistica aponta para a
mutabilidade da verdade que a palavra carrega desvinculando-a daquela imobilidade e
estabilidade defendida pela metafisica, como se ela fosse dotada de um significado absoluto.
No entanto, o significado resulta da aplicacao da palavra num contexto dialogal: ela tem uma
funcdo de referéncia ou de representacdo feita pelo sujeito.

Desse modo, sendo o Dasein constituido existencialmente de uma significatividade
sempre aberta das coisas, na medida em que ¢ sua condi¢do ontologica a possibilidade de
compreender, interpretar e significa-las, como Heidegger defende; e sendo a linguagem um
despregar-se da verdade absoluta, porque comporta mutabilidade de sentidos dos conceitos e a
propria experiéncia que o ser humano faz do mundo, como quer Gadamer, entdo o ser, enquanto
evento, identifica-se com essa linguagem enquanto mudanga. Dai Gadamer (1999, p. 703)
afirmar que “o ser ¢ linguagem, isto €, representar-se — tal como se nos abriu na experiéncia
hermenéutica do ser”. Nesse sentido ¢ que se pode dizer, de uma ontologia hermenéutica, na
qual o encontro com a verdade se d4 num horizonte estabelecido pela linguagem e que ¢
partilhado entre a obra e o Dasein. Com isso, a linguagem se apresenta como exteriorizacao do
discurso, e segundo Heidegger (2005, p. 220) enquanto abertura existencial do Dasein, porque
“o discurso € constitutivo da existéncia do Dasein, uma vez que perfaz a constituigdo existencial
de sua abertura. A escuta e o siléncio pertencem a linguagem discursiva como possibilidades
intrinsecas”. Disso decorre entdo que a escuta e o siléncio sdo constitutivos do discurso que
caracteriza a “existencialidade da existéncia” (HEIDEGGER, 2005, p. 220). A partir desses

pressupostos, a compreensao de Vattimo sobre a linguagem se torna mais clara. Afirma o autor:

[...] a linguagem ndo ¢ tanto, ou antes de tudo, aquilo que o individuo fala,
mas aquilo pelo que o individuo ¢ falado. E sobretudo enquanto sede, ou lugar,
de realizacdo do concreto, do ethos comum de uma determinada sociedade
historica, que a linguagem serve de mediagdo total da experiéncia do mundo.
Mais ainda que de linguagem, portanto, poder-se-ia falar de uma lingua
historicamente determinada. Nela, vivenciamos aquele mundo “que
possuimos e compartilhamos, o qual abraga a historia passada e o presente e
recebe sua articulagdo linguistica nos discursos que os homens se dirigem
reciprocamente”. E esse mundo compartilhado e articulado na lingua que
possui as caracteristicas da racionalidade; com ele se identifica o /ogos,
entendido a0 mesmo tempo como linguagem e racionalidade do real
(VATTIMO, 2002, p. 132).
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Dessa maneira, a linguagem se apresenta como o lugar da mediag@o entre o ser humano
e o mundo, de tal modo que o fato de estar-no-mundo € compreensivo e se expressa no discurso
que a linguagem garante. Ela também permite que o ser humano possa falar de sua experiéncia
do mundo e tornar compreensivel essa experiéncia. De fato, a escuta também ¢ possibilidade
do discurso, por isso, aponta Heidegger (2005, p.222) que “escutar € o estar aberto existencial
do Dasein enquanto ser-com os outros. Enquanto escuta da voz do amigo que todo Dasein traz
consigol...]. O Dasein escuta porque compreende”. Essa atitude de escuta, um dos componentes
do didlogo estabelecido entre os seres humanos, pode também ser estendida como uma
experiéncia entre o ser ¢ Dasein, em que o ser faz um apelo e se mostra na linguagem que ¢
interpretacdo, inser¢cdo no mundo, didlogo, escuta. Essa ¢ a garantia da eventualidade do ser,
uma vez que “o evento do ser acontece, em primeiro lugar e fundamentalmente na linguagem”
(VATTIMO, 1989, p. 136). Portanto, o modo de se superar a metafisica acontece através do
enfraquecimento das estruturas fortes por meio da identificagdo entre o ser e a linguagem, de
tal modo que, o ser que podemos captar ¢ a linguagem, ndo considerando-a apenas um
instrumento de manipulagdo ou mesmo de comunicagdo. Assim, partindo do ponto de vista
finito do Dasein, a linguagem confere ser as coisas.

O ser das coisas deixa, por consequéncia, de ser instrumentalidade, mostrando-se como
acontecimento, interpretacdo. A ontologia hermenéutica, destarte, pensa o ser de uma maneira
diversa daquela como a tradi¢do o concebeu. Esse ser, enquanto eventualidade, ¢ aquilo que o
ser humano consegue captar enquanto falante. Desse modo ¢ que se pode compreender o
enfraquecimento da verdade, que no dmbito hermenéutico passa a ser entendida como retorica,
ou seja, reconhecendo que as evidéncias se inserem num horizonte hermenéutico e, portanto,
sdo interpretacdes. Isso, contudo, ndo coloca a hermenéutica como proposi¢do de uma nova
verdade, todavia, os contetidos que a verdade hermenéutica traz ndo pretendem retroceder em
relagdo a ciéncia nem mesmo romper com aquilo que a tradicdo conquistou. A verdade ndo ¢
algo que se pode encontrar, mas, segundo Vattimo (2002) uma experiéncia a que pertencemos.
Desse modo, a consideracdo de Gadamer de que “o ser que pode ser compreendido ¢
linguagem” (GADAMER, 1999, p. 687) manifesta essa nova concep¢do da verdade como
retorica que valoriza a linguagem comum como 0 meio em que ela se mantém e renova,
apontando para sua substancial continuidade com a tradicdo. Completa Vattimo (1991, p. 62):
“O pensamento hermenéutico pde o acento na pertinéncia de observante e observado a um

horizonte comum e, na verdade, como evento que, em didlogo entre os dois interlocutores, ‘pde
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em obra’ e modifica, por sua vez, tal horizonte**. Assim, se apresenta nessa concepcio
hermenéutica a importancia das formas simbdlicas que resulta das vivéncias do sujeito, inserido
num contexto cultural e pondo de lado as pretensdes absolutas que reivindicam a verdade em
suas interpretagdes.

Em Gadamer ja aparece essa importancia do simbolico que Vattimo, levando as ultimas
consequéncias, associa ao niilismo nietzschiano. Grondin no ensaio Vattimo's latinization of
hermeneutics: why did a Gadamer resist postmodernism? (2007) [A latinizagao da
hermenéutica de Vattimo: por que Gadamer resistiu ao pods-modernismo?] reconhece a
importancia de Vattimo na promog¢do da hermenéutica alema, principalmente, porque foi o
responsavel por fazer tdo conhecido os pensamentos de importantes autores germanicos como
Nietzsche, Heidegger e Gadamer. Num periodo pds-guerra que ainda mantinha viva as
lembrangas do pensamento politico nazista, aproximar-se de certos filosofos germanicos ndo
era bem visto por setores da academia e da opinido publica. Vattimo nio se preocupou com os
possiveis rotulos. Inclusive, desenvolveu seu trabalho sobre Schleiermacher orientado por
Gadamer, e posteriormente, traduziu a obra Verdade e Método para o italiano abrindo o mundo
latino as obras de Gadamer, colocando-o inclusive, como um dos principais autores estudados
na Italia. Para Grondin, Vattimo foi ainda mais audacioso ao desenvolver uma concepcao
otimista do niilismo e desenhado as consequéncias democraticas do pensamento de Nietzsche
e Heidegger. Um filosofo alemdo que tivesse produzido essa andlise talvez seria rechacado do
meio académico. Grondin indica, nesse ensaio, para o fato de que ndo foram somente as
traducdes de Gadamer e as interpretacdes de Nietzsche e Heidegger as contribui¢des de Vattimo
a filosofia contemporanea. Ele estabeleceu de modo convincente a ligagdo entre a corrente do
niilismo hermenéutico com a tradi¢ao crista.

Por ultimo, Grondin aponta para uma analise da visdo vattimiana de que hermenéutica
¢ niilismo, pautado no entendimento de que niilismo “significa somente uma tolerancia ao ponto
de vista dos outros na medida em que eles ndo fazem violentamente limite a liberdade dos
outros” (GRONDIN, 2007, p. 205)*°. Vattimo se refere a questio do niilismo ndo somente para
dizer da autocontradi¢ao da negacdo da verdade, mas também para destacar a tese de Gadamer
que diz que o ser que pode ser entendido € linguagem. Isto ¢, segundo Grondin, quando Vattimo

soma o niilismo a hermenéutica ele quer, no fundo, afirmar que as coisas humanas ndo podem

34 Texto original: “El pensamiento hermenéutico pone el acento en la pertinéncia de observante y observado a un
horizonte comun, y en la verdade como evento que, en el didlogo entre los dos interlocutores, ‘pone en obra’
y modifica, a la vez, tal horizonte” (VATTIMO, 1991, p. 62).

35 Texto original: “Means only a tolerance for the view of others to the extent that they do not violently limit the
liberty of others” (GRONDIN, 2007, p. 205).
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ser entendidas por elas mesmas, ou nelas mesmas, mas a partir do que ¢ dito sobre elas. Desse
modo, hd uma perspectiva histérica que perpassa o conhecimento. Em seu ensaio, Grondin
enfatiza que Gadamer ndo levou essa hermenéutica niilista até as ultimas consequéncias,
primeiramente porque nao alargou o papel de Nietzsche em seu pensamento como o fez
Vattimo®. Gadamer se limita as contribui¢cdes de Schleiermacher, Dilthey e mesmo Heidegger,
para os quais a verdade ¢ a tarefa primeira da hermenéutica, enquanto Nietzsche mina essa
verdade. A proposta hermenéutica de Gadamer ¢ afirmar a verdade no real das humanidades e
na experiéncia da arte e da linguagem. Vattimo, no entanto, ndo langcou Nietzsche ao
esquecimento e defendeu que somente a luz de sua tese de que “ndo ha fatos, somente
interpretagdes”, ¢ que se pode fazer hermenéutica. Para Grondin (2007, p. 207), “os pOs-
modernistas sempre tendem a usar essa sentenca de Nietzsche para frustrar ou ‘enfraquecer’ a
afirmacgao de verdade da interpretagdo: toda interpretacdo ¢ somente um modo de ver o mundo,
existem e devem existir outros”™’. Segundo ele, Vattimo foi mais heideggeriano que Gadamer,
uma vez que Vattimo enfatiza a natureza interpretativa e linguistica da experiéncia humana.
Contudo, vale ressaltar, contrario ao que Grondin aponta, ¢ indo além dele, que também
Gadamer enfatiza essa natureza interpretativa e linguistica da experiéncia. Todavia, o passo de
Vattimo rumo a ontologia, ¢ uma marca mais evidente de sua diferenca com Gadamer. Uma
vez que Gadamer ndo se preocupou com as questdes referentes ao esquecimento do ser e sua
eventualidade quando desenvolveu sua filosofia hermenéutica. Posto isso, ndo existem
argumentos que se aproximam mais da verdade. Alguns podem ser mais tteis e bem receptivos,
mas isso ndo faz deles mais verdadeiros. Grondin aponta para o fato de que Gadamer se recusou
em afirmar um niilismo hermenéutico resistindo a seus seguidores pos-modernistas. Mas,
Verdade e Método, continua ele, pode ser lido como uma hermenéutica niilista na medida em
que, segundo essa obra, ndo hé entendimento sem certas concepgdes prévias e, mesmo nela, se
encontra afirmado que a historia ndo pertence ao ser humano, mas € o ser humano que pertence

a ela. Interessa agora, entender esse carater niilista que constitui a hermenéutica.

36 Vattimo reconhece essa limitagdo do pensamento de Heidegger e de Gadamer em entender Nietzsche como um
filosofo da Ontologia hermenéutica, por seu niilismo. Segundo ele, “nem Gadamer nem, de forma mais sutil,
Heidegger parecem ter consciéncia das implicagdes niilistas da hermenéutica ontolégica” (VATTIMO, 2010,
p- 139).

37 Texto original: “The postmodernists often tend to use this sentence of Nietzsche to thwart or ‘weaken’ the truth
claim of interpretation: every interpretation is only one way of seein the world there are and should be others”
(GRONDIN, 2007, p. 207).
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2.2.2 Compreendendo o niilismo

Vejamos entdao os modos como se pode compreender o niilismo para, entao, associarmos
esse conceito a proposta de enfraquecimento e compreender a qualificagdo niilista da

hermenéutica.

2.2.2.1 O niilismo enquanto verdade absoluta

No pensamento de Vattimo, niilismo ndo se reduz a ser uma dissolugao de valores, trata-
se de uma ontologia que ultrapassa a metafisica. Dessa elucidagdo, é necessario enfatizar que
uma hermenéutica niilista ndo ¢, por isso, isenta de uma responsabilidade ética e politica®®. Em
Etica de la Interpetacion (1991) [Etica da Interpretagdo] Vattimo afirma que o niilismo ndo

deve ser entendido estritamente

como filosofia da dissolucao dos valores, da impossibilidade da verdade, da
renuncia e da resignagao; mas antes como uma auténtica ontologia nova, como
um novo pensamento do ser, capaz de ultrapassar a metafisica (entendida esta
no sentido de Heidegger: pensamento que identifica o ser com o ente, e, por
fim, com a objetividade do objeto calculado e manipulado pela ciéncia-
técnica)(VATTIMO,1991, p. 10).%

No contexto da ontologia hermenéutica elucidada acima, o niilismo ndo carrega a forga
da verdade metafisica, tendo em vista que, se assim o fosse, ele seria uma reafirmagdo dessa
estrutura que visa superar. Enquanto dissolucao de valores, o niilismo se apresentaria como
uma contra utopia, tdo forte como a utdpica concepcao de progresso, usando-se da atmosfera

catastréfica que resultou do progresso e da técnica desmedida e irrefletida*®. Em sua obra O

38 Como uma influéncia do senso comum, e talvez também do cristianismo, ndo € raro encontrar pessoas que

apontam o niilismo como uma decadéncia moral do ser humano. Essa concepgdo, influenciada pelo
pensamento grego e cristdo, resulta daquela ideia de que o fundamento da ética e da moral é algo metafisico e,
por isso, de que a moral esta relacionada a natureza do ser humano expressando sua realidade profunda e sua
esséncia. Desse modo, sendo o niilismo a negagdo de qualquer valor metafisico, derivam dai uma destruigdo
de todos os valores éticos e com isso, de toda responsabilidade ética e moral.

39 Texto original: “Como filosofia de la dissolucion de los valores, de la imposibilidad de la verdad, de la renuncia
y de la resignacion; sino mas bien como una auténtica ontologia nueva, como un nuevo pensamiento del ser,
capaz de ultrapasar la metafisica (entendida ésta en el sentido de Heidegger: pensamiento que identifica el ser
con el ente, y, en ultimo término, con la objetividad del objeto calculado y manipulado por la ciéncia-técnica)”
(VATTIMO, 1991, p. 10).

40 H4 entre autores contemporaneos, € aqui se exemplifica a partir do filosofo francés Luc Ferry, uma compreensdo
de niilismo enquanto algo que esté carregado de fortes convic¢des. Em sua obra A revolugdo do amor (2012),
o autor se justifica desse modo: “Em Nietzsche [...] o niilismo é justamente aquilo que esta carregado de
convicgdes fortes e nitidamente morais. E aquele que possui valores transcendentes, ideais superiores,
quaisquer que eles sejam — religiosos, metafisicos ou leigos, humanistas ou materialistas, pouco importa. Por
que empregar esse termo, cuja raiz latina remete a ideia de nihil, nada, de ndo existéncia? Simplesmente porque
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niilismo (1999), Volpi faz uma andlise acerca desse conceito e as multiplas conotagdes dadas a
ele por diversos pensadores. Nessa dissecagdao, Volpi (1999, p. 8) afirma que “o niilismo
constitui, assim, uma situacdo de desnorteamento provocado pela falta de referéncias
tradicionais, ou seja, dos valores e ideais que representavam uma resposta aos porqués e, como
tais, iluminavam a caminhada humana”. Restaria ao niilista, nesse contexto, uma verdade: a
falta de sentido absoluto, o nada, a valorizagdo e o culto da negagao.

Os valores antigos nao sao mais capazes de ordenar a vida, € o ser humano se vé
impossibilitado de criar valores. O niilismo ¢ esse hiato. Entre um mundo em ruinas e outro
ainda por construir. Nessa logica, o ser humano encontra-se incapacitado de escolher, sonhar e
projetar, porque sente a auséncia de referenciais. Tudo parece desconexo e as respostas até
entdo criadas para dar sentido a vida, mostram o lado oposto da moeda, ¢ se tornam uma
negacdo dela. No ambito das novas descobertas cientificas da modernidade, Pascal deixa claro
esse sentimento de nadificacdo e chega a afirmar o pavor do ser humano diante do infinito que
se abre: “Eis o que vejo e o que me perturba. Olho para todos os lados e por toda parte s6 vejo
obscuridade. A natureza ndo me oferece nada que nao seja objeto de duvida e de inquietagdo”
(PASCAL, 1979, p. 93). Quer dizer, o sujeito moderno cria uma concep¢ao de ordem universal,
ndo mais ligada a uma ideia do Deus Criador e organizador do universo, posto que a ciéncia
reinterpreta essa ordem a partir de leis e experimentagdes empiricas. E as respostas encontradas
pelo ser humano sdo ainda perturbadoras: o espaco € infinito, o cosmos ¢ ilimitado, o ser
humano ¢ infimo diante de tais grandezas e percebe que quanto mais busca conhecer, pouco
sabe, porque “o finito se aniquila na preseng¢a do infinito e torna-se um puro nada” (PASCAL,
1979, p. 94). Essa grandeza da natureza ¢ assustadora e o ser humano tenta esgotar um
conhecimento sobre 0 mundo que nunca termina. O cosmos € sobretudo caos, ou seja, um

espago em que ndo ha mais a seguranga do saber. Sobre esse sentimento diz Volpi (1999, p.

16):

No universo fisico da cosmologia moderna, ndo lhe é dado mais viver, e sentir-
se em casa, como no cosmo antigo ¢ medieval. Agora o universo lhe parece
estranho a seu destino individual. Assemelha-se a uma cela apertada em que
sua alma se sente prisioneira ou a uma infinitude sem nome que a
intranquiliza. Diante do siléncio eterno das estrelas e dos espagos infinitos que
lhe sdo indiferentes, 0 homem estd s6 consigo mesmo. Ndo tem patria.

para Nietzsche, os ideais, todos os ‘idolos’, como ele os chama, trazem a estrutura metafisico-religiosa do além,
oposto a este mundo, do céu, sempre usado para ‘destruir’ a Terra e langar sobre ela um olhar negativo. Isto é,
os valores transcendentes e provedores de sentido, dos quais Nietzsche anuncia o crepusculo e o fim proximo
(‘a morte de Deus’), sdo inventados pelos humanos para dar um significado a vida, para se consolar de sua
dureza, logo, em muitos aspectos, para recusa-la tal como ela é, quer dizer, para negéd-la” (FERRY, 2012, p.
182).
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Volpi descreve bem essa falta de sentido, no qual, as verdades construidas pelo
racionalismo, pelo humanismo e pelas outras formas de pensar da modernidade sdo fortes,
porém, sua auséncia deixa o sujeito moderno perdido em meio a tudo aquilo que ele mesmo
construiu. O excesso de respostas parece nada responder uma vez que desvela diante do sujeito
a pequenez e fragilidade de si e de suas descobertas, fazendo-o sentir-se sempre como um
estranho que habita também um lugar desconhecido.

O niilismo pode ser entendido também como a falta de finalidade das a¢des do ser
humano e a inovacao das técnicas, desenfreada e sem logica, apontam para isso. Ou seja, ao se
perguntar pelo “para que” de uma escolha, de uma acdo ou mesmo de uma criag@o tecnoldgica
as respostas nao sao substanciais e, talvez, até¢ dificeis de serem dadas. Parece ndo haver motivo
para que as coisas acontecam. A inovacgao acontece desprovida de finalidade e ndo ha nisso uma
preocupagdo de transformacdo do mundo, de dar maior liberdade ao ser humano ou fazé-lo se
sentir melhor. E preciso inovar para sobreviver num mundo globalizado, que diariamente
apresenta ao ser humano novas tecnologias, e faz com que ele acredite ser necessario adquirir
0 novo simplesmente porque ¢ novo. Essa situacdo atualiza aquele sentimento de Pascal,
descrito acima, de que o finito acaba sendo aniquilado pelo infinito, resultando disso o nada.
Isto ¢, a inovacdao ndo tem fim, e sua tarefa ¢ a de fazer com que o ja dado, o ja adquirido, se
torne obsoleto, descartavel, desnecessario. Ha nessa concepc¢ao de niilismo uma extrema
construgdo e valorizag¢do dos idolos, aquelas ideias que impdem limites a liberdade e vontade
de vida. E aquilo que Nietzsche chama como a légica do rebanho: seguimento exacerbado as
leis da inovagdo, submissao excessiva ao novo como absoluto, desvaloriza¢ao da humanidade
do ser humano frente ao forte desejo de perfeicdo. Essa ¢ a 16gica de um niilismo negativo.

De fato, hd em Nietzsche uma leitura de niilismo como esse exagero de certezas, de
verdades e ideais. Mas esse ¢ um dos aspectos do que Nietzsche caracterizou, em Fragmentos
postumos (2006c), como “uma consequéncia da interpretagdo moral do mundo”( fragmento
7[43], p. 219), e que Deleuze em Nietzsche e a filosofia (1976, p. 69) chamou niilismo
negativo*!, porque se pauta na vontade de negar a vida em detrimento de verdades superiores.

Nos dizeres de Nietzsche (2017c, p. 150-1):

41 Na obra Nietzsche e a filosofia (1976), Deleuze faz a distingdo de quatro tipos de niilismo no pensamento

nietzschiano. Sao eles: 1) Niilismo negativo: a negacdo do mundo real em detrimento de um mundo superior,
uma vida além. Quando o sujeito religioso nega a vida e seus prazeres esperando, como garantia, uma vida
eterna no paraiso. 2) Niilismo reativo: € a perspectiva de que € possivel um novo mundo, reativo a esse atual
cheio de imperfei¢cdes. Nao ¢ a defesa de uma vida fora desse mundo, como o paraiso cristdo, mas um mundo
ideal que se realizaria como novo. 3) Niilismo passivo: Esse niilismo se pauta na proclamagdo da Morte de
Deus fazendo valer a ideia de que um mundo ideal futuro € impossivel. O mundo que existe ¢ o mundo presente,
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O niilismo como condigao psicologica aparecera, em segundo lugar, logo que
se estabeleca uma totalidade, uma sistematizagdo, e também uma organiza¢do
em tudo que sucede e atras de tudo o que sucede, de forma que a alma, sedenta
de respeito e admiracdo, navegara na ideia de um dominio ¢ de um governo
superiores [...]. Uma espécie de unidade, forma qualquer do ‘momento de
profunda conexdo e dependéncia frente a frente a um todo que lhe ¢
infinitamente superior, sente-se a forma material da divindade.

No fundo, ha um medo de que esses ideais que organizam, mesmo que as avessas, a vida
do sujeito, deixem de responder aos acontecimentos cotidianos. Isto ¢, a dependéncia
psicologica de alguém, ou, nesse caso, de um ideal, que decida pelo sujeito e sustente suas
a¢des, é no fundo, um sufocamento da capacidade desse sujeito. E o que também se pode
chamar valor de nada ou vontade de nada, uma vez que a crenga nos valores absolutos torna
insignificante e vazia toda a vontade do ser humano (DELEUZE, 1976, p. 69). E certo que o
niilismo hermenéutico de Vattimo nao ¢ a afirmacao dessa compreensao de niilismo enquanto
negacdo do sentido, da vida e dos valores, que resulta na afirmagdo desse nada como uma
verdade. O filésofo de Turim defende que a ideia de niilismo herdada por ele do pensamento
de Nietzsche e Heidegger “¢ a perda da crenca em uma verdade objetiva em favor de uma

perspectiva que concebe a verdade como efeito de poder” (VATTIMO, 2004, p. 132).

2.2.2.2 O niilismo segundo Vattimo. da metafisica a interpreta¢do

Propde-se aqui caracterizar em trés etapas o niilismo na filosofia de Gianni Vattimo.
Vale lembrar que essa divisao foi realizada por Frederico Pieper em sua tese A vocagdo niilista
da hermenéutica, Gianni Vattimo e Religido (2007). Segundo ele, € possivel reconhecer trés
aspectos do niilismo na filosofia de Vattimo, dois deles expressos na frase de Nietzsche: “Nao
ha fatos, somente interpreta¢do; [...] isto ja é uma interpretacdo” (NIETZSCHE, 2006c,
fragmento 7[60]p. 222 ), e o terceiro aspecto que esta ligado a historia do enfraquecimento do
ser (PIEPER, 2007, p. 11-12). Como se vé, essas trés perspectivas do niilismo sao indissocidveis
uma vez que tratam do enfraquecimento da hermenéutica garantido pela abertura a pluralidade
advinda da eventualidade do ser que se d4 no acontecimento historico. Diante disso, ¢
metodologicamente necessario um estudo pormenorizado desses aspectos apresentados por

Pieper.

no entanto, ele ndo tem nenhum sentido. 4) Niilismo ativo: O niilismo da afirmacao de si, da criacao de valores
e que o mundo ¢ entendido como o lugar em que a vida se manifesta e se expande através da criatividade, da
poetizacdo e fabulagdo.
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A afirmag¢do de Nietzsche deve ser dividida em duas partes. A primeira delas é aquela
em que o autor defende que ndo existem fatos, mas somente as interpretagdes. E tais
interpretagdes, segundo a hermenéutica de Vattimo, ndo devem pretender a exclusividade da
verdade nem mesmo a aproximacao do ponto de vista do autor, porque ao invés de reafirmar
uma interpretacdo mais “verdadeira”, a hermenéutica valoriza a experiéncia do mundo feita
pelo intérprete. Como afirma Pieper (2007, p. 11), “para Vattimo, estamos presos na rede da
tradicdo, da qual herdamos uma linguagem que determina a organizagao dos entes. Esta rede
tem sua maleabilidade, pois ndo possui a autoridade metafisica do fundamento”. E dai que a
diversidade de interpretagdes se torna possivel, ja que diversas sdo as tradi¢des, diversos sao
também os individuos que experimentam e vivenciam essa tradicdo. De modo que ndo somente
sao plurais os pontos de vista acerca de determinados acontecimentos ou textos, mas também,
sao tao diversas, numa mesma cultura, as interpretagdes, porque varios sao os olhares sobre a
realidade. Todavia, essa liberdade de interpretacdo comporta riscos e responsabilidades, nao
devendo ser feita em vistas de uma dominagdo de outrem, ou mesmo, de uma imposi¢do da
verdade, posto que o niilismo ¢ a superacdo desse tipo de interpretacdo repleto de regras que
visam alcangar a unica verdade de um texto, e como quer Dilthey, com uma fun¢do fundante
para as ciéncias da compreensdao (GRONDIN, 1999, p. 30).

O fato de a verdade ‘em si’ ser inalcancavel ou objetiva, faz também com que o ser
humano perca seu lugar de sujeito e, assim, sua exclusividade interpretativa. Desse modo, todo
enunciado so tem sentido num determinado contexto e segundo uma perspectiva que ¢ definida
pela linguagem herdada. Linguagem, aqui, pode ser entendida como aquilo que direta ou
indiretamente influi sobre o ser humano, ou seja, se ele adotar uma perspectiva religiosa,
cultural, biologica, politica ou de raga para entender determinados acontecimentos, eles ganham
sentido e s6 fazem sentido a partir dessa perspectiva. Nessa ldgica niilista, Vattimo aponta nao
somente para o posicionamento interpretativo do individuo, mas também, elabora uma critica
ao conceito de verdade como evidéncia, como fato. Sendo impossivel reproduzir um fato em
sua plenitude, novas interpretagdes se apresentam como possibilidades, posto que o fato se
apresenta como abertura diante da qual o intérprete se abre as multiplas facetas do
acontecimento e da eventualidade. Isso caracteriza o0 modo como a hermenéutica também
supera a metafisica e a redugdo que ela faz da hermenéutica a uma filosofia da cultura. Para
Vattimo, a hermenéutica ndo pode ser pensada metafisicamente por que ela considera a
historicidade e trata do acontecimento como aquilo que continua sempre a comunicar sentido

ao intérprete.
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Em que medida afirmar a ndo existéncia dos fatos, mas somente das interpretagdes, nao
seria também a constatagdo de um fato? Em outras palavras: o que permite a proposta de
Nietzsche ndo ser um pressuposto de verdade metafisica? E aqui que a segunda afirmagio da
formula nietzschiana deve ser analisada: ‘Isso também ¢ uma interpretacao’, e Nietzsche soO
pode fazer tal enunciado em consonancia com o anuncio, ja feito, da morte de Deus. Segundo
Vattimo (1999, p. 19), esse “antincio da morte de Deus ¢ realmente um antincio: ou, nos nossos
termos, o registro de um curso de eventos no qual estamos envolvidos, que ndo descrevemos
objetivamente, mas que interpretamos”. E assim enquanto anuncio, e a partir dele, através da
hermenéutica que se torna possivel distanciar de qualquer pretensdo de verdade evidenciando a
eventualidade do ser. Esse esvaziamento ilustra aquilo que Vattimo entende como hermenéutica

niilista e sua importancia para a compreensao da atualidade.

Se a hermenéutica fosse apenas a descoberta do fato de que existem
perspectivas diferentes sobre o ‘mundo’, ou sobre o ‘ser’, ficaria confirmada
exatamente a concepcdo da verdade como um espelhamento objetivo dos
estados de coisas (neste caso, do fato de que existem multiplas perspectivas...),
que, ao invés, a filosofia da interpretacao rechaga (VATTIMO, 1999, p. 21).

Nesse sentido ¢ que se pode entender a fabulagdo defendida por Nietzsche, na qual “o
mundo verdadeiro” da lugar a interpretacdo que nunca se completa, porque ha uma infinidade
de possibilidades de interpretagdes. Em A4 gaia ciéncia (2017a), Nietzsche ridiculariza as
pretensdes de reduzir a verdade a um Unico ponto de vista. Ao dizer do ‘novo infinito’ que se
abre ao ser humano pela interpretacdo, o autor sustenta a consideracao de que ndo esta a afirmar
uma verdade metafisica ao considerar que nao ha fatos, mas somente interpretagdes € ‘isso
também ¢ uma interpretacao’. Segundo ele, “o mundo, para nos, voltou a se tornar ‘infinito’;
nao podemos lhe recusar a possibilidade de se prestar a uma infinidade de interpretagoes”
(NIETSZCHE, 2017a, p. 256) e conclui: “Existem demasiadas possibilidades de interpretar
esse desconhecido sem deus, de interpreta-lo com o diabo, com a estupidez ou com a loucura,
— sem contar com nossa propria maneira, essa interpretagdo humana, demasiado humana que
conhecemos!” (NIETZSCHE, 2017a, p. 256). Essa infinitude, oposta ao modo como Pascal a
compreende, ndo ¢ angustiante, mas garantia de entusiasmo e liberdade.

Assim € que a hermenéutica se torna coerente consigo mesma quando tenta fugir aos
determinismos metafisicos: sendo uma abertura infinita as diversas proveniéncias, aos diversos
intérpretes e as tantas €pocas nas quais acontece. A verdade da hermenéutica estd no fato de ser
ela interpreta¢do, mas ndo uma objetivacdo de eventos. E essa verdade, diferentemente das

verdades metafisicas, ndo ¢ determinista porque ¢ sabedora de que € apenas uma interpretacao,
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dentre tantas outras. Isso ¢ niilismo, “a ‘desvalorizagdo dos valores supremos’ e a fabulacao do
mundo: ndo existem fatos, s interpretagdes, € também esta ¢ uma interpretagdo” (VATTIMO,
1999, p. 25) por isso, “a historia de um ‘longo adeus’, de um enfraquecimento interminavel do
ser” (VATTIMO, 1999, p. 26). Assim, ¢ cabivel perguntar: se tudo ¢ interpretacdo e isso
também € uma interpretacdo, ndo seria Vattimo um niilista no sentido anteriormente exposto?
Quer dizer, Vattimo ndo nos langa no beco sem saida da nadificacdo? De certo que ndo, tendo
em vista que o mundo nao encerrado em verdades dogmaticas nao pode se fazer
dogmaticamente um nada. Nao se torna pressuposto da interpretagdo langar o ser humano no
obscurantismo do nada absoluto. A interpretagao realizada por um individuo, diferente e, talvez,
oposta a de um outro intérprete, ndo nega a verdade enquanto possibilidade, mas aponta para
um seu novo modo de ser: uma verdade contextualizada, localizada, encontrada a partir das
condi¢des do intérprete: seu mundo, sua cultura, seu tempo, seu lugar etc.

Nesse sentido, € que se pode entdo entender o terceiro aspecto da compreensdo de
Vattimo sobre esse termo: o niilismo ligado a historia. Tratou-se desse aspecto, em termos
gerais, quando foi analisada a ideia de progresso como um acontecer linear e gradual da histéria
que levaria ao fim da concepgio de historia*?, e que abre a possibilidade da pds-modernidade e
do niilismo como historia do enfraquecimento do ser. Segundo Pieper (2007, p. 12), “a pergunta
pelo ser, que o transformou em ente, tende a dissolucdo deste ser entificado nas suas formas
mais sagradas e absolutas”. Essa confusdo entre ser e ente acaba por fazer com que tudo o que
ha de mais elevado e absoluto seja rebaixado. “E neste sentido que Heidegger entende, e
Vattimo concorda, que a esséncia da metafisica ¢ o niilismo” (PIEPER, 2007, p. 12). Assim, a
historia do Ocidente € propriamente uma historia de enfraquecimento das estruturas metafisicas
e da diferenca entre ser e ente. Essa atitude de pensar a diferenca entre ser e ente acontece
mediante a ontologia da atualidade, uma vez que conceber a historia do ser a partir do
enfraquecimento ¢ uma tentativa de interpretar a atualidade com sentido, e mediante a

Andenken®, a rememoracio, do ser e de sua diferenca com o ente e da ontologia da atualidade.

42 Vattimo faz questdo de enfatizar que sua teoria sobre o fim da historia ndo é uma teoria apocaliptica que
caracteriza, em muitos aspectos, algumas das formas de pensar a atualidade a partir do pessimismo que gira
entorno de acontecimentos recentes como a corrida armamentista, os problemas ambientais etc. Trata-se do
fim da historia compreendida como progresso e linearidade. Na obra Em que creem os que ndo creem? Umberto
Eco aponta esse aspecto apocaliptico, que compreende o fim da historia como sinénimo de fim do mundo,
como sendo os “movimentos politicos e sociais, de cunho laico e até mesmo ateus, que pretendiam apressar
violentamente o fim dos tempos ndo para dar realidade a Cidade de Deus, mas a uma nova Cidade Terrena”
(2016, p. 14). O autor caracteriza esse pensamento do fim dos tempos como caracteristicamente “tipico do
mundo laico” uma vez que o mundo laico ¢é, segundo ele, obcecado por essa ideia, mesmo que de uma forma
velada (ECO, 2016, p. 15).

4 Andenken em Heidegger tem o sentido daquilo que é rememorado. Um rememorar que ndo presentifica o que
se relembra, mas compreende-o como algo ja realizado, que passou. De acordo com Vattimo, em A4s aventuras
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Ou seja, aquela forma de pensar da metafisica, que culmina no mundo da técnica, em que o ser
aparece como ser-representado, trazido a consciéncia mediante o uso de métodos experimentais
e que evidencia o papel do ser como esséncia e fundamento. Disso a metafisica supde ja nao
ser mais necessario pensar o ser uma vez que sua clareza esta dada em sua fundamentagao do
real. Vattimo, contudo, afirma que “¢é necessario deixar perder o ser como fundamento,
permanecendo sem nostalgia no interior dos ‘jogos’, assumindo finalmente a tarefa de
promover as multiplas técnicas da razao”(VATTIMO, 1988, p. 121). Assim, fica evidenciada a
relagdo intrinseca entre esses trés aspectos do niilismo em Vattimo, posto que, neles, a questao
hermenéutica parece dar respaldo para a critica de uma histéria, de uma linguagem e concepgao
de mundo fixada pelos ditames metafisicos. Questionar os fundamentos ultimos ¢ tarefa de um
pensamento pos-moderno e, por isso, pds-metafisico, em que o ser se dd como dom, gratuidade.
“Um dar que dé apenas a sua oferenda e que, ao fazé-lo, contudo se retrai e se subtrai a si
mesmo” (VATTIMO, 1988, p. 122). Como se v¢€, € assim que se constitui o carater epocal do
ser, isto €, seu acontecer, que nao se esgota na objetividade mas que, permitindo que as coisas
sejam, permanece a0 mesmo tempo em si, ndo podendo ser apreendido em sua totalidade e
tornado fundamento objetivo do real (VATTIMO, 1988, p. 123).

Seria o niilismo uma solugdo para se sair da metafisica? O niilismo permite fugir ao
irracionalismo ao qual o pensamento poderia estar fadado com o fim dos fundamentos? Da
perspectiva de Vattimo, sim. Aqui o niilismo ¢ a situagdo do ser humano po6s-moderno que nao
se silencia diante da superagdo da metafisica, pois se assim fosse, estaria encerrada qualquer
possibilidade dos acontecimentos no pensamento ocidental, bem como, se recusaria a perceber
a pluralidade de possibilidades e de manifestacdo da eventualidade do ser. Desse modo, o
niilismo € que garante ao ser humano assumir seu papel no mundo, ndo numa posi¢do arrogante
de autoridade ou intérprete da verdade, mas numa atitude de rememoragao do ser que considera
a epocalidade e se desfaz de uma concepgao do ser como presenga. Esse ¢, inclusive o papel
dessa Andenken: rememorar implica pensar o dar-se do ser em determinado momento, e aquilo
que ¢ rememorado nao esta presente, diante daquele que relembra. Nesse sentido € que Vattimo
afirma que “o ser apenas pode vir a ser pensado como diferenc¢a, logo, num diferir que se opde
a presenca do objectum da re-presentacao” (VATTIMO, 1988, p. 129). O rememorar nao ¢

presentificar o passado, mas compreendé-lo como algo que ja se realizou e, que de certo modo,

da diferenca (1988), “O Andenken pensa o ser como diferenca, isto €, como aquilo que difere em multiplos
sentidos: antes de mais, no sentido de que, ao dar-se, ndo se da como tal, diferindo, pois, como o que escapa,
o que foi, e do qual a proveniéncia, no seu provir, também sempre se despede; mas difere também sempre
como aquilo que ¢ diverso, que na sua nao-reducgdo a abertura aberta a difere, na medida em que a desloca, a
suspende (a faz depender) no seu caracter peremptorio de presenca” (VATTIMO, 1988, p. 132).
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continua a nos tocar, qui¢a, a nos influenciar, ou no sentido de ndo querer repeti-lo, ou também
no sentido de sempre querer atualiza-lo. Isso posto, o rememorar ¢ relevante para o ser humano
pois, se a linguagem determina seus horizontes de compreensao e a linguagem ¢ historicamente
constituida, entdo essa historia molda a maneira como se faz a experiéncia das coisas. No
pensamento pds-moderno, época por exceléncia niilista, o rememorar evidencia ndo um
rompimento com a metafisica moderna, como um simples deixar para trds, mas o estar na
memoria como abertura. Por sua vez, “pensar como rememorar ndo significa, efetivamente,
estar ligado ao passado” (VATTIMO, 1988, p. 131), como se esse fosse um presente nao
disponivel, nem mesmo um voltar a ele numa atitude de gratiddo como se houvesse uma
presenga, um ser do qual o ser humano depende. Pensar como rememoragdo significa
reconhecer o acontecimento do ser no qual se estd inserido (VATTIMO, 1988, p. 131), bem
como sua identificagdo com a linguagem, como apontou Gadamer. Isso faz lembrar também
Wittgenstein nas Investigagoes Filosoficas (1979) ao dizer que “as palavras com as quais
expresso minha recordacdo sdo minha reagdo de lembranca” (§ 343, p. 114); portanto, o
rememorar ja traz em si a inser¢cdo do ser humano no rememorado, e isso € possivel a esse ser
humano, sobretudo enquanto ser linguistico. Nesse sentido, 0 Andenken remete o ser humano a
sua finitude, dando a ele clareza de sua mortalidade. Esse ¢ o modo, inclusive, com que o ser
humano, pds-metafisico, pode fugir aos fundamentos, uma vez que ele percebe, a partir da
propria finitude, que na historia o que existe € a continuidade. Percebendo sua finitude, o ser
humano capta a peremptoriedade das coisas e, assim, reconhece que ndo pode ‘ser’
verdadeiramente, visto que se encontra em meio as incertezas, afetos, esperangas e projetos que
podem ou nao se concretizar.

Essa situacao ¢ ainda mais agucada por aquilo que fora analisado acima: “Nao ha fatos,
somente interpretagdes”, uma vez que, somado a todo esse percurso de enfraquecimento do ser
que se torna rememoracgao, “‘sentimo-nos imediatamente como que perdidos, sem chio sob os
pés, e reagimos muitas vezes de maneira neurdtica, como que acometidos por um ataque de
agorafobia, de medo do espaco livre e incerto que se abre a nossa frente” (VATTIMO, 2016, p.
24). Com isso, vislumbra-se o carater hermenéutico do pensamento rememorante que recorda
a eventualidade do ser como no modo de um acontecimento partilhado com os outros, € nao
como uma correspondéncia com as coisas. Assim, a rememoragdo ¢ uma abertura para a
infinidade de interpretacdes que caracterizam o ser ¢ a verdade como inesgotaveis e
indetermindveis. Isso porque, como aponta Heidegger em Sobre a esséncia da verdade (1979b),

essa abertura resulta da propria liberdade que ¢ a esséncia da verdade (HEIDEGGER, 1979b,
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p. 140). Por isso, o niilismo se caracteriza como sendo a situagdo da pds-modernidade e o

proprio modo de o ser humano existir nessa pés-modernidade.

2.2.2.3 A hermenéutica niilista de Vattimo

A concepcdo de circulo hermenéutico ilustra o que Vattimo entende como uma
hermenéutica niilista. Embora, o autor tenha escrito duas obras dedicadas exclusivamente a
questdo da interpretacio e da hermenéutica**, e nelas tratado sobre essa temadtica, ¢ em As
aventuras da diferenca (1988) que se encontra uma densa exposicdo sobre o circulo

hermenéutico e sua resultante niilista:

[...] antes de todo o reconhecimento de algo como (als) algo, cognoscente e
conhecido pertencem-se ja mutuamente: o conhecido encontra-se ja dentro do
horizonte do cognoscente, mas apenas porque o cognoscente estd dentro do
mundo que o conhecido co-determina. Ao circulo hermenéutico, nesta sua
formulacdo esquematica, podem reportar-se os trés elementos constitutivos
daquela que chamamos, utilizando termos de origem gadameriana, a ontologia
hermenéutica: a recusa da ‘objetividade’ como ideal do conhecimento
historico [...]; a generalizacgdo do modelo hermenéutico a todo o
conhecimento, histérico ou ndo, a linguisticidade do ser (VATTIMO, 1988, p.
30).

Para que acontega a interpretagdo e ela ndo seja colocada na condi¢do de verdade daquilo
que se interpreta € necessario reconhecer que sujeito e objeto estao partilhando de um mesmo
mundo, ou melhor, de uma totalidade significativa, e isso implica uma pertenga reciproca entre
ambos, de tal modo que sé ha objeto porque existe um sujeito que se volta para ele enquanto
tal e lhe da um significado no contexto em que se encontram, superando assim as concepgoes
realistas que valorizavam o objeto em detrimento do sujeito. Do mesmo modo, ndo existe
sujeito se ndo houver um objeto ao qual ele estd remetido, que ele se pde a entender e que
compartilhando do mesmo mundo dé ao ser humano um sentido mediato, superando assim toda
concepcdo idealista que enfatiza a figura do sujeito e faz dele alguém indispenséavel para a
constituicdo do mundo. Segundo Heidegger, de quem emana uma concepgao positiva de circulo
hermenéutico, essa pertenga reciproca resulta numa superagao dessa dicotomia e oposi¢ao entre
sujeito e objeto. Ou seja, sujeito e objeto compartilham um horizonte hermenéutico ou um

mundo. Isso implica dizer que antes de sujeito e objeto, ha um mundo de sentido que, por sua

#  As obras a que se faz referéncia aqui sdo as seguintes: Para além da interpretacdo (1999) e Etica de la
interpretacion (1991).
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vez, possibilita o encontro significativo entre eles. Em outros termos, o segredo aqui ndo esta
nem no objeto e nem no sujeito, mas no horizonte hermenéutico (ou mundo) que eles
compartilham. Encontra-se aqui um rechago a concepcao objetivista do conhecimento historico,
abrindo espago para uma nova ideia de seu desenvolvimento, ndo mais atrelado a um modelo
linear da concepcdo hebraico-crista de historia, mas que dialoga com aquilo que Nietzsche
chamou de eterno retorno®.

Essa maneira de compreender a historia indica, num primeiro momento que o ser
humano deve se conhecer, ndo segundo um modelo de introspeccao, de reflexao de si mesmo,
de autoconsciéncia, mas sendo consciente do passado que o constitui. Nesse sentido, “nao
somos o té¢los da historia, mas sua produgdo casual, o que significa que, para conhecer a nos
mesmos, temos de imergir no passado, mas sem fortes critérios de ordem ou de escolha”
(VATTIMO, 2010, p. 144). Isso indica que o passado ndo esta fechado, pronto e acabado, mas
que se pode retornar a ele enquanto intérpretes. Contudo, é importante ressaltar que esse
intérprete ndo se coloca numa postura metafisica de alguém que encerra em sua interpretagao
todas as outras possiveis leituras desse passado. O proprio intérprete ¢ uma interpretagdo. Nao
¢ um dado forte, alguém dotado de autoconsciéncia e, por isso, alguém que afirma a verdade
sobre o que interpreta. Esta aqui imbricada a questdo da posi¢ao que o ser humano ocupa diante
do tempo: ndo como seu senhor, como aquele que mantém seu dominio, pelo calendario, pelo
relogio ou pelo movimento dos astros, mas como aquele que estd imerso na temporalidade
enquanto uma categoria existencial.

O eterno retorno, que parece sustentar a ideia de circulo hermenéutico, ndo pode ser
entendido como uma encenacdo e repeticdo do passado, pois estaria sujeito a retornar na
metafisica e sua ideia de representagdo. Ele aponta ndo para uma compreensdao do ser como
presenca, mas como auséncia de fundamento de tal modo que o eterno retorno desestrutura a
pretensdo de verdade do sujeito metafisico colocando-o sempre nessa condi¢ao de abertura, de
interpretatividade diante daquilo que nunca se encontra superado, mas que pode ser resgatado

e revisto a qualquer momento*®. Nesse sentido, o passado ndo ¢ um fardo que deve ser

45 Nio desconsidera-se, mas também ndo é possivel entrar aqui nas aparentes contradigdes que esse conceito pode

resultar, como o fato de que sendo defensor da liberdade do ser humano, principalmente da desvinculagdo das
verdades metafisicas, o eterno retorno parece nao abrir espago para essa liberdade ao afirmar que “as agdes do
homem sdo simplesmente o produto do devir ciclico do cosmos” (VATTIMO, 2010, p. 10), e isso implica
também numa possivel concep¢do metafisica do mundo.

H4 aqui uma questdo a ser discutida: ndo seria o eterno retorno uma concepc¢do determinista da realidade?
Eterno retorno do mesmo, do ponto de vista cosmologico, significa que o que foi se repetira. Portanto, como
se pode falar em abertura diante de tal determinismo? Nao seria, entdo esse conceito nietzschiano, um conceito
metafisico? Como conciliar a escolha do ser humano com o desenrolar determinista da histéria? Segundo Neto,
no artigo O eterno retorno do mesmo e a subversdo da nog¢do de fatalismo (2018), para responder a essas
questdes € necessario entender a relagdo que Nietzsche estabelece entre historia e fado, ou, destino. Afirma

46
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abandonado, mas o horizonte com o qual o sujeito lida e que, com sua forca criativa, é capaz
de retomar e ressignificar. Partindo da analise do Zaratustra de Nietzsche, Vattimo (2010, p.
319) afirma que “o homem velho também ¢ algo que volta eternamente, e essa consciéncia ¢ a
doenca de que ele vive precisamente a interminavel convalescenga”. Para superar (Verwindung)
essa objetividade historica, ou seja, uma retomada irrefletida desse homem velho, com seus
habitos e verdades, o circulo hermenéutico deve ser entendido a partir de uma perspectiva
niilista, a fim de ser uma garantia de que esse retorno ao passado, do qual o ser humano nao
pode se desligar, seja diverso de uma presentificagdo desse passado.

Outro elemento a que o circulo hermenéutico remonta ¢ a generalizagdo do modelo
hermenéutico as demais ci€ncias. Vattimo, motivado pelo pensamento de Gadamer, afirma que
a universalidade hermenéutica s6 € possivel por causa da linguisticidade do ser. Quer dizer, o
ser ¢ linguagem e € por meio dela que ele se mostra e se vela. Nesse sentido, o modelo cientifico
se torna insuficiente, mesmo porque, findada a relacao sujeito-objeto, ndo se pode falar que a
verdade cientifica seja a mais significativa e verdadeira. Por isso, continua ele, “até¢ o
conhecimento cientifico € interpretagdo enquanto articulagdo do compreendido” (VATTIMO,

1988, p. 32). Desse modo, o carater universal da hermenéutica se deve ao reconhecimento de

Neto (2018, p. 125): “Concebendo o0 homem como um ente possuidor de uma vontade livre, mas que, a0 mesmo
tempo, estaria inserido em circulos de determinagdes sociais e fisiologicas, o jovem Nietzsche vai tentar afastar
a unilateralidade exclusiva dos polos ‘vontade’ e ‘fado’”. Aqui, o ser humano nio ¢é entendido como detentor
de uma livre vontade absoluta, nem como um ente completamente determinado pelo fado. E nesse sentido que
ele conclui o texto da seguinte forma: a “livre vontade absoluta, sem fado, transformaria o homem em Deus; o
principio fatalista em um autdmato”. Desse modo, “para o estudante de Pforta, o ser humano ndo poderia ser
compreendido como um ‘Eu auténomo’ separado do vir-a-ser, nem como um simples joguete das
determinac¢des do mundo, pois cada homem estaria integrado a todos os outros circulos que constituem o
cosmo”. Portanto, a abertura do mundo, materializado nas escolhas que o ser humano realiza, ndo pode se da
fora dessa realidade que o eterno retorno delineia. O eterno retorno garante um posicionamento niilista, na
medida em que, retira do ser humano a possibilidade de se colocar como um ser absolutamente auténomo,
identificavel com Deus. Nesse sentido € que o eterno retorno ndo seria um conceito metafisico, mas, langando
o ser humano na contingéncia, aponta para um enfraquecimento da concepgdo que ele tem de si mesmo.
Segundo Neto (2018), o destino ndo se opde de modo excludente com a livre vontade, mas numa relagéo de
oposicdo que garante a existéncia de ambos. “Ou seja, seria justamente a oposi¢do conceitual entre elas que
daria as caracteristicas definidoras de cada uma: ‘livre vontade sem fado ¢ tdo pouco concebivel como o espirito
sem real, bem sem mal. Pois s6 a oposicao cria o atributo’” (NETO, 2018, p. 123). No ensaio Fado e Historia
(2005), Nietzsche elabora uma cosmovisdo em que o Universo se encontra organizado em circulos
concéntricos, em que se percebe diversas dimensdes, umas inseridas nas outras. Desse modo, os menores
circulos estdo mais proximos do centro enquanto os maiores se distanciam e abarcam esses pequenos circulos
dentro de si. Os circulos mais amplos, aponta Nietzsche, caracterizam a historia universal, € os menores, as
historias locais, de cada povo e cultura. Nessa logica, o ser humano se insere nos circulos menores, € no interior
deles ¢ que se torna possivel as escolhas e a vontade livre. Assim, o circulo em que o ser humano se encontra,
esta inserido em circulos maiores, com suas determinagdes sociais e fisicas. Seguindo essa ldgica, conclui Neto
(2018, p. 125), “logo, essa ‘vontade individual’ — apesar de concebivel na hipotese cosmoldgica em questdo
— consistiria numa parcela infima do grande vir-a-ser, o qual se desenrola de forma majoritariamente
determinista. Em suma, essa ‘vontade individual’ € concebida, aqui, como estando sempre circundada por um
‘fado’ cultural, bioldgico e fisico”. Talvez estaria aqui a possibilidade de se compreender o eterno retorno e
seu movimento ciclico como algo niilista: o que aponta, inclusive, a pequenez do ser humano, livre, no
universo.
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que toda teoria ou pesquisa cientifica ja se encontra num mundo de sentido. E por habitar uma
linguagem que os entes lhes sdo acessiveis. Assim, em alguma medida, os enunciados
cientificos sao também interpretagdo. O carater hermenéutico de todo tipo de experiéncia esta
na mediagdo entre experiéncia e mundo, realizada pela linguagem. A partir disso ¢ que se pode
falar da generalizacdo e universalizagdo da hermenéutica em favor do conhecimento. E em
Heidegger isso ¢ ainda mais visivel, uma vez que o autor ndo estabelece um limite claro entre
as ciéncias da natureza e do espirito como Dilthey havia feito (VATTIMO, 1988). Por isso, a
universalidade da hermenéutica aponta para o processo infinito que € a interpretacao e, também,
para essa nova historicidade do conhecimento que, na perspectiva do eterno retorno, ja nao ¢
mais contemplagdo dos objetos, “mas a¢do que modifica o contexto a que pertencem e dentro
do qual se inserem” (VATTIMO, 1988, p. 33). Indo além de Vattimo, quando Harvey, ao falar
sobre o desconstrucionismo de Heidegger e Derrida como algo mais que uma posig¢ao filosoéfica,
ou seja, defendendo o desconstrucionismo como uma maneira de lidar com textos, afirma que
nenhum escritor cria um texto isento da heranca de escritos ja existentes, € que nem mesmo 0s
leitores sdo isentos daquilo que um dia ja foi produzido. Isso marca o processo infinito da
interpretagdo, de tal modo que “a vida cultural €, pois, vista como uma série de textos em
intersec¢ao com outros textos, produzindo mais textos” (HARVEY, 1992, p. 53). Pode-se dizer,
para além de Harvey que o sentido de eterno retorno na hermenéutica estd nessa interse¢ao
constante ndo somente de textos, mas de um modo amplo, da linguagem.

A terceira caracteristica desse circulo hermenéutico diz respeito a centralidade da
linguagem na elaboragdo do problema ontologico e, por isso, interpretativo. Ela aponta para a
marca dialética do conhecimento e da historia, por um lado, enfatizando o carater de
acontecimento da historia e, por outro, mostrando que “a interpretacdo ¢ um processo in
(de)finido onde cada resposta, na medida em que atinge o proprio ser do apelador como o ‘outro’
do didlogo, transforma e modifica o caracter do apelo, e embora ndo encerre o discurso, faz
surgir novas questoes” (VATTIMO, 1988, 36). Esse aspecto dialético, mais uma vez, reporta
ao sentido do eterno retorno no circulo hermenéutico que pde fim ao carater definitivo da
verdade, apelando para sua conotagdo linguistica e dialogica. E Vattimo (1988, p. 36) conclui
que “a ontologia hermenéutica €, portanto, coessencial uma visdo da historia como historia da
linguagem e como didlogo aberto”. Aqui se encontra o cerne da concepg¢ao vattimiana de que a
hermenéutica € niilista, ndo somente ao corroer qualquer estabilidade da verdade interpretativa,
mas mostrando que antes do sujeito ha um horizonte histérico dado e que independe de suas
“verdades”. Por isso, a hermenéutica se constitui numa experiéncia de interpretacdo do mundo.

Em outros termos, a hermenéutica promove uma radical “destranscendentaliza¢do” do a priori
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kantiano. Ele ndo ¢ mais uma estrutura estavel que articula as condig¢des de possibilidade do
conhecimento, mas ¢ constituido na historicidade da linguagem.

Finalmente, vale resgatar a ideia de que essa interpretacdo do mundo ¢ realizada pelo
Dasein, o ser humano imerso na temporalidade, € que nos termos nietzschianos ¢ identificado
como Ubermensch. O Ubermensch ndo é uma ideia metafisica do ser humano, que extrapola
sua humanidade, e se torna capaz de olhar o mundo de fora, de um ponto de vista de Deus, para
poder compreendé-lo e significa-lo. E importante ressaltar, como anteriormente, que o
Ubermensch é o ser humano forte, ndo enquanto dominio, mas enquanto vontade de vida, a que
Nietzsche denomina vontade de poténcia, ou mesmo, como afirma Vattimo (1992, p. 33),
aquele ser humano capaz de viver sem neuroses. E o ser humano emancipado e que tem coragem
de se colocar num mundo plural, sem medo, um mundo menos unitario, € por isso, menos
tranquilo. Esse mundo ¢ o da hermenéutica, da p6s-modernidade, em que a condi¢gdo humana
carrega os tragos do niilismo. Segundo Vattimo (1998, p. 21), essa condigdo se identifica com

aquele contexto em que:

A ciéncia fala de objetos cada vez menos equipardveis aos da experiéncia
quotidiana, razdo pela qual ja ndo sei muito bem a que é que devo chamar
‘realidade’ — aquilo que vejo e sinto ou aquilo que encontro descrito nos livros
de fisica, de astrofisica; a técnica e a produgdo de mercadorias configuram
cada vez mais o meu mundo como um mundo artificial, em que também as
necessidades ‘naturais’, essenciais, ja nao se distinguem das que sdo induzidas
e manipuladas pela publicidade, pelo que também aqui ja ndo tenho nenhum
parametro para distinguir o real daquilo que ¢ ‘inventado’.

A realidade niilista, do fim das verdades, em que se encontra o Ubermensch exige dele
uma capacidade de significar a vida, considerando nao ser plausivel a afirmacdo de valores e
verdades superiores a ela. Nessa condi¢do de enfraquecimento, em que a ordem objetiva do
mundo foi dissolvida, “quem ndo se torna um super-homem (alguém capaz de interpretar de
verdade) hoje ¢ destinado a perecer, ao menos como individuo livre” (VATTIMO, 2016, p.
101). Nesse instante se evidencia, sobremaneira, o que se quer dizer quando se identifica
Ubermensch e Dasein: espiritos livres que sdo capazes de promover a fabulacio do mundo

verdadeiro sem, contudo, serem promotores de uma compreensao relativista da realidade.

2.2.3 O mundo que se torna fabula nao ¢é relativista

Através da hermenéutica e de seu carater linguistico, como se ve, ¢ possivel entender o

que Nietzsche quer dizer ao afirmar que “o mundo-verdade se tornou fabula” (NIETZSCHE,
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2001, p. 27). E nessa fabulagdo, segundo Nietzsche, nem mesmo o mundo aparente consegue
se manter. Desse modo, diz Pieper (2007, p. 46), resta ao ser humano “assumir a interpretagao
enquanto constituicdo de mundo”. E um despedir-se da verdade enquanto fato para
compreendé-la como algo que ““se constrdi com o consenso € o respeito da sociedade de cada
um e das diversas comunidades que convivem, sem se confundir, em uma sociedade livre”
(VATTIMO, 2016, p. 17). O niilismo de Nietzsche aponta para essa consumacao da verdade
objetiva de tal modo que essa verdade se tornou fabula porque o Ubermensch percebeu que o
mundo estavel deixou de existir desde 0 momento em que a técnica permitiu a ele fazer do
mundo aquilo que ele quisesse. Desse modo, as coisas ndo sao o que sao, como que reflexos do
mundo das ideias de Platdo, mas sdo aquilo que o ser humano ¢é capaz de fazer delas, mudanga
constante, devir, percep¢do de Heraclito. Como se pode ver, com a fabulagdo, o que resta ¢ o
mundo do vir a ser, do espirito livre e interpretante que ndo reivindica o valor de verdade, mas
que mergulha na proximidade, que segundo Vattimo, é um viver que se subtrai a ratio. “No
plano do conhecimento, tal viver na proximidade manifesta-se também como amor pela
superficie das coisas” (VATTIMO, 2017, p. 191) isto ¢, de um modo diverso daquela
profundidade pretendida pela metafisica. Assim, a fabulagdo €, em Nietzsche, a proposta de
uma nova articulacdo entre o sensivel e o inteligivel, que supera a concep¢ao platonica de
supremacia das ideias sobre as experiéncias sensiveis.

Nesse ponto vale lembrar que a fabulagdo do mundo promovida pela hermenéutica nao
pretende aniquilar a verdade e propor, com isso, um relativismo ou irracionalismo. Para Vattimo
¢ importante defender a hermenéutica niilista de uma sua possivel identificagdo com o
relativismo, com a arbitrariedade ou o esteticismo. Ha uma verdade na hermenéutica, que nao
¢ adequacdo, mas abertura. A questdo que se coloca aqui € a seguinte: como manter um
pensamento critico com o fim da metafisica e sua ideia de verdade? Como evitar o relativismo
sem incorrer no dogmatismo metafisico?

Para Vattimo, a dissolu¢do permite entender que tudo ¢ interpretagdo € por isso, a
histéria do enfraquecimento € um critério para a afirmagao da verdade enquanto abertura. O
fato de reconhecer que a verdade ¢ interpretagdo ndo quer dizer que tudo deva ser aceito. A
interpretacdo tem de ser qualificada. Por isso, Vattimo defende a verdade da hermenéutica e,
depois de toda sua proposta de superagao da metafisica, propde a reconstru¢do da racionalidade,
evitando assim, a acusacao de relativismo. E porque Vattimo nao ¢ relativista? Segundo Girard
(2010, p. 51), o relativismo resulta da faléncia da antropologia moderna que nao deu conta de
“explicar as diversas culturas humanas como um fendmeno unitdrio”. Desse modo, a

impossibilidade de uma definicao da verdade acaba por resultar no entendimento de que ela se
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da segundo o ponto de vista de cada ser humano. Com isso, o relativismo se torna um
pensamento metafisico as avessas uma vez que nao supera a concepcao de esséncia, mas acaba
por afirma-la em cada um dos pontos de vista. O relativista ndo se preocupa com a validade de
determinada posi¢do, uma vez que todas sao validas, legitimando assim todos os pontos de vista
como verdadeiros. Nessa logica do relativismo, segundo Vattimo, somente Deus poderia ser
relativista no sentido pleno. E confirma: “Penso em um Deus relativista porque € o Gnico que
pode sé-lo na verdade, dado que observa todas as culturas do alto, Deus ndo ¢ o conteudo de
uma proposicdo, mas uma pessoa que veio até nosso meio ¢ nos deixou um exemplo de
caridade” (VATTIMO; GIRARD, 2010, p. 50).

Ao ser humano, contudo, depois de realizar essas superacdes e enfraquecer a ideia de
verdade, resta uma aproximag¢do com o outro, suas concepgoes diversas, suas escolhas e
projetos, numa relagdo de amizade que no fundo traduz o respeito pelo diferente. E a partir dai
que a hermenéutica se aproxima de uma nova ideia de verdade, tendo como ponto de partida a
concepgdo de que o ser ¢ acontecimento, que se pode ser entendido, nos termos de Nietzsche,
com o famoso anuUncio da morte de Deus. Mas, ndo seriam também, nesse viés, ainda
metafisicas essas proposicdes? Segundo Vattimo, essas sdo proposi¢des que apontam para o
cumprimento da metafisica, mas também o processo de abertura para um pensamento
enfraquecido. Heidegger, ao afirmar a eventualidade do ser, por exemplo, ndo garante ser essa
a leitura mais adequada, como se soubesse como ¢ a atual estrutura do real. A novidade ¢ que
ndo se coloca os termos em oposi¢do, ou seja, a metafisica ndo foi substituida por uma forma
melhor ou mais adequada de pensamento. H4 uma dimensao anterior que nao ¢ negada, nem
mesmo apontada como errada, mas distinta. Por isso mesmo, ndo se dispensa a metafisica como
erro superado. Ela também ¢ um dos modos pelos quais o ser se d4. Nao se trata de afirmar uma
verdade mais adequada, mas de responder ao ser como acontecimento, o que resulta na
“impossibilidade de ainda se pensar o ser como Grund, como principio primeiro” (VATTIMO,
1999, p. 115). Buscar respostas nao ¢ sindnimo de afirmar verdades. Ao buscar responder um
apelo, o ser humano ndo se arroga uma posicao de verdade, porque ¢ capaz de reconhecer que
tantas outras respostas podem ser dadas a esse mesmo apelo. Esse ¢ o sentido da verdade como
abertura.

O que permite entdo dizer que esse ndo ¢ um pensamento relativista? Uma vez que as
interpretagdes sao respostas ao sentido do ser, e essas sdo formuladas a partir do habitar do ser
humano na linguagem, o relativismo ¢ superado quando o intérprete ¢ motivado pela caridade.
Frente a diversidade de culturas e a pluralidade de interpretagdes, o amor-caridade se torna o

critério de distingdo entre as interpretagdes menos favoraveis ao ser humano. A partir desse
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critério, se compreende que a maneira de o ser humano habitar uma linguagem ¢ inserir-se no
horizonte contextual de modo enfraquecido, aquele “horizonte historico-cultural compartilhado
por uma comunidade que fala a mesma lingua, dentro da qual vigoram regras especificas de
verificacao e de validacao” (VATTIMO, 1999, p. 119), portanto, que tem seus parametros na
caridade que deve ser esse principio da vida comunitaria. A ideia de que o ser humano habita a
linguagem aponta esse habitar como “a condi¢do primeira do meu dizer a verdade”
(VATTIMO, 1999, p. 120), implicando assim o carater interpretativo do meu pertencimento a
verdade. Isso resulta em reconhecer que ndo existe uma estabilidade, sendo o intérprete estaria
novamente buscando fundamentos. Esse inserir-se num horizonte aponta para um horizonte
aberto. E nesse sentido, por exemplo, que se pode encontrar diferentes leituras e interpretagdes
dos textos biblicos, cada qual, dialogando com o horizonte no qual esta inserido o intérprete. O
texto dialoga com esse horizonte, e ndo se encerra ali. Enquanto estruturava-se numa verdade
absoluta, por exemplo, na tradicdo Catdlica e seus dogmas, essa interpretagdo dos textos
Biblicos nao dialogaria com a realidade a partir dessa abertura, porque a verdade interpretativa
jé estava dada. Isso ndo quer dizer que tais interpretacdes estariam erradas, todavia, sio menos
favoraveis que aquelas que se realizam no contexto do enfraquecimento.

Outro exemplo ¢ esclarecedor acerca daquilo que Vattimo quer afirmar: o fato de que
as mulheres muculmanas podem ser apedrejadas até a morte, quando cometem adultério,
escandaliza as civilizagdes ocidentais. Ao criticar essa pratica e supor que ha nela um ato
desumano ou que se trata de um desrespeito aos direitos humanos e da mulher, faz-se uma
leitura a partir de um horizonte diverso daquele em que os fatos ocorrem. O modo em que o ser
humano ocidental compartilha um horizonte histérico e habita a verdade, permite dizer que essa
atitude ¢ desumana e desrespeitosa no contexto em que as leis e tradi¢des ocidentais também
recriminam tal ato. Silenciar-se diante dessa atitude acreditando se tratar de uma verdade desses
povos seria relativismo. Aqui se mostra a importancia daquele critério de interpretacdo que ¢ a
caritas. Quando o amor ¢ o critério, ¢ possivel dizer que esta errado o apedrejamento de
mulheres mugulmanas. E Vattimo escolhe a caritas por uma razao muito simples: ele pode ser
um principio ético de julgamento, mas ndo diz especificamente o que se deve fazer. Portanto,
ele tem algo de um imperativo categdrico (e universalidade), mas ndo se coloca como conjunto
de regras. Por isso, para Vattimo, € possivel interpelar o outro a partir do nosso horizonte. Uma
vez que os horizontes ndo sdo estaveis, eles se alteram a partir dos encontros. Portanto, ha trocas
entre eles. Desse modo, o ocidente, a partir de sua heranca, pode e deve interpelar uma pratica
como essa, apontando se tratar de leis criadas por determinada cultura, e ndo imposta pela

natureza. Nem mesmo se fosse dado como uma lei fundamentada na natureza, o ponto de vista
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do ocidente pode ser posto como uma lei imutavel. Afinal, ndo somente ¢ possivel haver essa
discussdo, como ela ¢ desejavel.

Mas esse habitar a verdade, que a hermenéutica permite, como uma maneira de evitar o
relativismo e manter a racionalidade na pos-modernidade pode ser entendida de modos
diversos, ou com diferentes énfases. Por exemplo, para Alessandro Rodrigues Rocha em
Filosofia, religido e pos-modernidade: uma abordagem a partir de Gianni Vattimo (2013) esse
principio racional seria chamado de principio da racionalidade aberta em que acontece a
mudan¢a de um “eu ensimesmado e estéril produzido pelo racionalismo fechado e sua
separagdo sujeito-objeto, a um nds fértil e regenerativo que compde a relacionalidade por uma
racionalidade aberta” (ROCHA, 2013, p. 50). Isso caracteriza, segundo o autor, a posicao
reativa da poés-modernidade, na qual o sujeito esta inserido ndo num mundo novo, mas de uma
maneira nova. Rocha enfatiza a nova subjetividade como suporte dessa racionalidade que
permanece na poés-modernidade. Segundo ele, quando se amplia o conceito de racionalidade,
entdo se supera a subjetividade fechada abrindo espago para uma racionalidade aberta em que
“o ser humano vivencia a alteridade” (ROCHA,2013, p. 52). No fim, o que o autor aponta como
relacionalidade ¢ identificado como aquele modo de habitar a linguagem, o horizonte histérico-
cultural em que acontece o didlogo, o critério da caridade.

Ja Vicente de Paula Ferreira em Cristianismo ndo religioso no pensamento de Gianni
Vattimo (2015) enfatiza o niilismo como o elemento positivo que “considera o enfraquecimento
do ser ndo como simplesmente auséncias de critérios” (FERREIRA, 2015, p. 82), mas
possibilidade da vivéncia do amor que enquanto movimento em constante atualizacdo € o
critério da hermenéutica niilista e da abertura para a pluralidade de interpretacdes. A €nfase no
amor ¢ justificada a partir da consideracdo de que ele viabiliza relagdes ndo violentas,
sobretudo, como componente do didlogo, e como responsabilidade pelo outro. No fundo,
também Vicente Ferreira acaba enfatizando o didlogo como componente dessa verdade que se
propde na pds-modernidade como uma possibilidade diferente do relativismo. Tais
consideragdes, permitem compreender a verdade de um modo diferente daquele metafisico.

Finalmente, e como encerramento dessa segunda parte do capitulo, € necessaria uma
dedicacdo as consequéncias da hermenéutica na compreensao da historia e a possibilidade de
se entender, nesse sentido, a historia como historia da salvacdo, como a idade do Espirito no

qual a interpretagao tem papel preponderante.
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2.2.4 Da historia como progresso a historia da salvacio

E no bojo de uma compreensio da historia que se pode falar do retorno da religido na
sociedade pos-moderna. Para que essa analise possa ser bem desenvolvida no terceiro capitulo,
faz-se necessario antes, distinguir essa concepg¢ao da historia que ¢ superacdo daquela ideia de
acontecimentos lineares e progressivos apresentada pela modernidade. Na obra Depois da
Cristandade (2004), Vattimo verifica no transcurso histérico o acontecimento da historia da
salvacdo, que nos dizeres de Gioacchino da Fiori pode ser identificado a partir das trés pessoas
da Santissima Trindade. O amadurecimento da ideia de que a histéria ndo tem um curso unitario
se da nesse contexto de enfraquecimento do ser e de niilismo que Heidegger e Nietzsche tém
inspirado, somado a antropologia e sua abertura para a diversidade cultural e o reconhecimento
das diferencas. Vale a pena lembrar que se acrescenta a esse contexto a propria hermenéutica e
sua defesa da pluralidade de vozes e interpretagdes. Por isso, a historia vista sob a dtica europeia
deve ser superada, ndo fazendo mais sentido dizer desse desenvolvimento unico.

Essa concepgao da historia como histéria da salvacao tem que considerar a secularizagao
como um aspecto da propria historia do ser. Uma vez que “é justamente com a dissolu¢do da
metafisica que renasce a abertura para a experiéncia religiosa por parte do pensamento
filosofico e, ainda, da cultura e da mentalidade coletiva das nossas sociedades” (VATTIMO,
2004, p. 38). Desse modo, a secularizacdo ¢ uma resposta positiva a tradigao religiosa, visto
que garante, inclusive, sua permanéncia nessa mesma sociedade. Por isso, continua Vattimo, a
secularizagdo € essa capacidade de distanciamento que qualifica a modernidade sendo “um fato
interno a historia da religiosidade do Ocidente, e que a caracteriza em sentido forte, em vez de
representar um fendmeno estranho e hostil a ela” (VATTIMO, 2004, p. 38). Isso s6 € possivel
na medida em que a verdade, no sentido forte concebido pela modernidade, deixa de ser algo
em maos, ou seja, alguma coisa que se encontra no dominio do ser humano. Assim, a morte de
Deus, e toda critica a metafisica que lhe subjaz, ¢ a abertura de espago para essa historia de
secularizacdo que ¢ também historia do retorno da religido e, com isso, histéria da salvagao.

Isso implica no reconhecimento de que a revelagdo biblica ndo ¢ objetiva, e plena, e por
ser assim, exige sempre a compreensdo € a atualizacdo de sua mensagem por parte daqueles
que dela se apropriam. Por detras dessa valorizagdo da interpretagdo se encontra, inclusive, uma
concepcao de historia em que se sugere conhecer no passado, na revelagdo e em toda a tradicao
interpretativa da mensagem biblica, as bases adequadas para a agdo do ser humano no presente.
Essa seria, caracteristicamente, a expressdo da Idade do Espirito Santo, aquela que, de acordo

com a leitura que Vattimo faz da teologia de Gioacchino pode ser identificada com a pos-
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modernidade. A maxima expressao dessa concepcao de historia da salvacdo estd no fato de que
ela diz respeito ndo aqueles que receberam o anincio, mas ao proprio anuncio. Por isso, ¢ a
histéria da interpretacdo dessa mensagem, ¢ ndo de sua literalidade, tendo em vista que “o
Espirito nao se elucida a ndo ser em forma simbolica, com uma reserva sempre oculta, € ndo se
deixa reduzir, por defini¢do, ao rigorismo que seria necessario a profecias pontuais e realisticas”
(VATTIMO, 2004, p. 42). A salvagdo esta em curso e ndo findada com a vinda de Cristo, prova
disso € que o mesmo Cristo envia o Espirito sobre os discipulos a fim de que prolonguem a
mensagem salvifica dando continuidade a sua agdo e pregagdao. Com isso, a salvagdo nao se
encerra nos anos em que Cristo esteve junto dos seus discipulos, em meio ao povo, fazendo
curas e proclamando a mensagem evangélica, podendo ser revisitada e reinterpretada, inclusive,
na atualizagdo das narrativas biblicas. Nesse sentido ¢ que Derrida, em 4 Escritura e a diferenca
(1995) fala sobre a historicidade da obra que nao ¢ apenas um retorno ao passado, ao momento
produtor, que no contexto do Novo Testamento se identificaria com a presenga viva do Cristo,
com seus discursos e profecias, suas reinterpretagdes do Antigo Testamento e suas novas
propostas, mas “a impossibilidade que ela experimenta de alguma vez ser no presente, de ser
resumida em qualquer simultaneidade ou instantaneidade absolutas” (DERRIDA, 1995, p. 29),
ou seja, nunca esta encerrada e fechada, totalmente acessivel a mensagem que a obra carrega.
Sobretudo, no contexto biblico que aqui ¢ apontado, ndo ha um sentido real do texto, dos
simbolos, das pardbolas e das narrativas do Cristo que suporia acessar a totalidade da
mensagem, esgotando sua comunicagdo. Elas terdo de ser, sempre e cada vez mais, atualizadas
como um acontecimento que nao se findou naquele passado, ou nesse presente. Por isso, a
histéria da salvacdo nao se identifica com a histéria do progresso que pontualmente faz
demarcacgdes de épocas e rompimentos, sobremaneira, que busca inovar propondo romper com
a historia épica, edificada nas grandes narrativas. A historiografia do progresso deixa entdo de
se voltar para os acontecimentos da natureza e da vida material do ser humano e se volta para
a sua humanidade.

Segundo Marcelo Jasmin, na obra Alexis de Tocqueville: a historiografia como ciéncia
da politica (2005) a partir do [luminismo a histéria se emancipa das cronologias formadas pelos
astros e os seus ciclos e, com uma nova nogdo de tempo, o progresso € a razao passam a
significd-la tendo por meta alcancar um felos. Nesse sentido, continua o autor, “a historia
profana ganhava ares de sacralizacdo: portadora de um significado, esclarecia a natureza de
cada um de seus eventos ao interpreta-los como estagios na realizagdo de um telos definido”
(JASMIN, 2005, p. 22). Contudo, ¢ possivel perceber que a propria concepcao de historia da

salvacdo, que em Vattimo se apresenta como distinta da histéria do progresso, tem seu mesmo
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vicio: um felos definido, a saber, a busca pela perfeicdo do ser humano e de sua reden¢do. No
sentido laico de Vattimo, uma redenc¢do que se daria através da secularizagdo, como garantia da
liberdade do ser humano. Redencao, nesse sentido, se identifica com liberdade, uma vez que na
medida em que o ser humano se afirma, e rompe com os determinismos historicos e naturais, €
que ele se redime dos absolutos metafisicos. Inclusive, essa mudanca historica que se espelha
mais na natureza humana que nas condigdes materiais da vida, para Jasmin, é que permite
admitir “uma espécie de pluralidade de mundos humanos com a possibilidade de formas
inéditas de vida” (2005, p. 23) resultando assim numa abertura ao futuro. Se para nos, a historia
da salvacdo e do progresso contém o mesmo principio, para Vattimo ha entre elas uma
diferenca.

Essa historia da salvagdao tem muito do impulso dionisiaco, que aponta para o fato de
que ndo ha formulas suficientes para esgotar a historia num passado e seu sentido numa
estabilidade. A historia enquanto histéria da salvagdo ¢ criatividade e deve apontar para o
simbdlico, para aquilo que é sempre possivel e que se da como abertura de significado da letra
e do texto. Essa histéria ndo € uma reacao as pretensoes metafisicas, mas o apontamento para
um horizonte de interpretagdo que promove o didlogo e supera a evidéncia. Nessa trajetoria,
afirma Vattimo, o ocidente passa por trés idades que caracterizam a concepg¢ao de historia de
Gioacchino: “O primeiro ¢ aquele que viviamos sob a lei; o segundo, aquele em que vivemos
sob a graca, o terceiro, cujo advento esta proximo, aquele no qual viveremos em um estado de
graca mais perfeito” (GIOACCHINO apud VATTIMO, 2004, p. 43). Convém observar que,
para Fiori, a Idade do Pai ¢ a do Antigo Testamento, do cumprimento das leis e do cerceamento
da liberdade. Momento em que o ser humano estéd sujeito as vontades e designios de Deus a
ponto de serem incapazes de conduzir, por si mesmos, o curso de sua salvacdo. E o Deus
ciumento, que liberta seu povo, mas que também o pune. Na logica da criacdo, ¢ o0 momento
em que o ser humano, criatura de Deus, se coloca ao seu dispor e se torna uma marionete em
suas maos. O sentido ja estd dado, ndo ha o que interpretar, Deus mesmo conduz e estabelece a
ordem das coisas, restando ao ser humano a aceitagio. E 0 momento em que Deus cria pela
palavra, e nesse sentido, o mundo surge como um “milagre da linguagem” (GADAMER, 1997,
p. 610).

A Idade do Filho ¢ a da gracga, da fé, da servidao filial. Ela retrata a encarnacao de Cristo
que assume a natureza humana e ja aponta para o enfraquecimento das verdades que o Antigo
Testamento sustentou durante séculos. O filho que se encarna se torna a chave interpretativa do
Antigo Testamento, e a partir dele um novo sentido ¢ dado a relagdo entre o ser humano e Deus:

ndo mais uma restrita relacdo entre criador e criatura, mas numa relagdo filial. Essa nova
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maneira de entender o logos grego como o verbo encarnado, em termos cristdos, aponta para
uma dimensdo, segundo Gadamer (1997), até entdo velada aos gregos, a saber, a encarnacao
liberta o logos de sua espiritualidade, “pois diferente do logos grego, a palavra ¢ um puro
acontecer” (GADAMER, 1997, p. 609). A palavra se torna som, deixando de ser a restrita
expressao do Pai, sendo expressa pela voz. Mais uma vez, a relagdo entre linguagem e
pensamento € tida como um mistério, e Gadamer (1997, p. 611) esclarece: “O maior milagre da
linguagem nao se estriba em que a palavra se faga carne e aparega em seu exterior, mas no fato
de que o que emerge e se manifesta em sua exteriorizacao ja ¢ sempre palavra”. Nessa logica,
se aponta a Idade do Espirito, aquela em que se d4 a unidade entre Espirito e palavra. Segundo
Vattimo (2004), a Idade do Espirito era profetizada por Gioacchino. Mas, numa apropriacao
bem livre, ele entende que ela se concretiza naquilo que ¢ chamado de p6s-modernidade. Esse
¢ o tempo da liberdade, da caridade e da relacdo de amizade. O Espirito corresponde a
inteligéncia que € capaz de dar novo sentido ao Antigo e ao Novo Testamento. Por ser embasado
nessa liberdade interpretativa, a Idade do Espirito ndo encontra seu fim, ela ¢ a possibilidade
do sempre novo, principalmente no que diz respeito a interpretacao. Isso prova que a salvagao
estd em curso € nao se limitou a encarnagdo, morte e ressurreicao de Cristo. Essa Idade
representa, aquilo que Heidegger entende como um modo poético de o ser humano habitar o
mundo, nao no sentido de uma alienagdo da realidade ou de fuga da mesma, mas o modo como
se da sua existéncia a partir do “apelo da linguagem”, como diz Heidegger, que nao ¢ o
rebaixamento da linguagem a um meio de expressdo, mas o reconhecimento de sua soberania
reconhecendo que “a linguagem ¢ que fala. O ser humano fala apenas e somente a medida em
que co-responde a linguagem, a medida que escuta e pertence ao apelo da linguagem”
(HEIDEGGER, 2008, p. 167), apontando para o fato de que a linguagem ¢ condicao de
possibilidade, sendo que todo habitar €, em ultima instancia, poético. Nessa logica, a linguagem
¢ o apelo mais elevado que aponta para a esséncia das coisas, ndo no sentido de que ela
demonstra a esséncia de algo ao empregar as palavras e nomes, mas estimula uma co-
respondéncia do ser humano a seu apelo, fazendo que ele acolha o sentido e o interprete. Esse
carater interpretativo que indica para o acontecimento historico-salvifico como eventualidade

permite Vattimo (2004, p. 55) afirmar que

a histdria da salvag@o anunciada pela Biblia se realize nos eventos da historia
mundana, que, portanto, ndo representam apenas uma prova a qual o homem
deve se submeter para obter a vida eterna, ou uma condi¢ao de exilio da qual
€ preciso fugir o quanto antes. A histdria da salvagao passa por nos por meio
dos acontecimentos da modernidade; e eventualmente da sua crise, visto que
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as teorias da pos-modernidade falam a respeito de um fim da modernidade e
de um fim da concepgdo da historia como progresso linear.

Nesse sentido ¢ que Karl Lowith (2006), por exemplo, aponta para a concepgao
heideggeriana de historicidade no qual o ser humano enquanto existente estd a caminho até
algo. Isso ndo quer dizer que Heidegger esteja falando de uma meditagdo ou de uma
contemplagdo, mas que o ser “‘estd-a-caminho”, ou seja, determinado por uma procedéncia e
em movimento, se pdem em marcha para alcangar uma meta, apontando para a sua inser¢ao no
tempo e na historia. Mas essa visao de que a salvagao ¢ historica e continua deve ser lida com
cuidado para que dessa forma nao seja aberta a possibilidade de regimes autoritarios que se
veem como o coroamento do acontecimento historico identificando-se com a salvagao. Por isso,
¢ fundamental ter como pano de fundo o fato de que a eventualidade do ser e seu
enfraquecimento apontam para a permanéncia do religioso na filosofia uma vez que o ser,
milenarmente identificado com Deus, sé pode ser compreendido a partir da espiritualizagao da
Escritura e, portanto, da secularizacdo das verdades metafisicas. Nessa logica ¢ que se deve
entender o enfraquecimento da ideia de verdade, tendo em vista que “a verdade do ser ja ndo
tem, como em Hegel, a tendéncia a desenvolver-se sempre com maior riqueza até um ‘ambito
do espirito’, mas a tendéncia oposta a retirar-se cada vez mais” (LOWITH, 2006, p. 205).
Assim, a histéria como historia da salvacao permite vislumbrar a secularizagao no horizonte da

filosofia.

2.3 SECULARIZACAO: O PAPEL DA KENOSIS NA HISTORIA DA SALVACAO

O terceiro e ultimo ponto desse primeiro capitulo inicia-se seguindo os passos tracados
por Vattimo na obra Depois da Cristandade (2004), na qual o autor faz colocagdes pontuais

sobre o processo da secularizacao:

O enfraquecimento que a filosofia detecta como trago caracteristico da historia
do ser se chama secularizagdo, entendida no seu sentido mais amplo, que
abrange todas as formas de dissolug@o do sacro que caracterizam o processo
de civilizagdo moderno. Se, contudo, a seculariza¢do ¢ o modo pelo qual se
atua o enfraquecimento do ser, ou seja, a kenosis de Deus, que é o cerne da
historia da salvagdo, ela ndo devera ser mais pensada como fendmeno de
abandono da religido e, sim como atuagdo, ainda que paradoxal, da sua intima
vocagdo. E em relagio a esta vocagdo para o enfraquecimento e para a
secularizagdo que uma filosofia coerentemente pos-metafisica devera procurar
entender e criticar, ainda, os varios fenomenos de retorno da religido na nossa
cultura, com o efeito inevitavel, porém, de por a si mesma também em jogo
(VATTIMO, 2004, p. 35).
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Os primeiros pontos a serem destacados € a dessacralizagdo dos elementos fundantes da
modernidade como a racionalidade e a centralidade do ser humano, bem como, a concepgao de
progresso, a confianca na ciéncia e o apego pelas concepgdes politicas. Tudo isso, que foi
apresentado nos pontos anteriores, ¢ desenvolvido a partir da ideia de enfraquecimento e
dissolugdo ¢ identificado por Vattimo como secularizagdo. De tal modo que ela acontece na
totalidade das experiéncias humanas nao se restringindo a religido ou a laicizacao das questoes
clericais, como em geral se sugere, quando da mudanga da organizagao clerical na Idade Média.
Alteracdo essa em que surgem os padres seculares, aqueles que estdo inseridos no mundo, no
meio de suas comunidades, em oposi¢cao aos regulares, aqueles que se fechavam na
contemplacdo dos mosteiros. Na ldgica vattimiana a secularizagdo ¢ mais do que isso, ¢ algo
positivo que se apresenta como a abertura para a liberdade. Mas nem todos os autores entendem
a secularizagdo com essa positividade. Hanna Arendt em Origens do Totalitarismo (1989), por
exemplo, faz uma leitura da secularizagdo no judaismo e afirma que o antissemitismo esta
particularmente ligado a esse processo de secularizagdo de tal modo que os proprios judeus
confundem o antissemitismo moderno como a seculariza¢do do antigo 6dio religioso a eles*’.
Numa outra vertente, tem-se um entendimento da secularizagdo como um processo que brota
do interior da religido. Nao sdo poucos os autores que se dedicaram a estudar a secularizagao
nesses termos: num primeiro aspecto, enfatizando seu carater pratico, como “mudanca de
propriedades eclesisticas ao uso mundano de homens e estados” (KUNG, 2006, p. 690). E,
num aspecto teorico, que € bem ilustrado pela teoria politica de Schmitt exposta na obra 4 crise
da democracia parlamentar (1996), no qual o autor afirma que “todos os conceitos expressivos
da moderna doutrina de Estado sdo conceitos teoldgicos secularizados” (SCHMITT, 1996, p.
109). Nessa logica, a secularizagdo remete “a um processo de gradual expulsdo das autoridades
eclesiasticas do &mbito do dominio temporal” (MARRAMAO, 1998, p. 22).

Todavia, a secularizag¢ao nao foi entendida somente a partir da oposicao entre o religioso
e o laico, mas também, como aponta Giacomo Marramao, como um jogo de reflexos entre
Estado e Igreja. Na obra Cielo y tierra: genealogia de la secularizacion (1998) [Céu e Terra:

genealogia da secularizagdo] o autor, analisando as contribui¢des de Marc Bloch acerca da

47 Arendt entende que a seculariza¢do, na compreensdo que os judeus tinham de si mesmos, foi a abertura para as
atrocidades contra esse povo. De tal modo que secularizar ndo foi algo bom para os judeus tendo em vista que
seu enfraquecimento identitario resultou nos crimes contra eles. Diz ela: “Antes, a religido especifica, a
nacionalidade especifica e a manutencao de tradi¢des compartilhadas agrupavam os judeus ao redor de certas
vantagens econdmicas peculiares. A intelectualizagdo e a assimilacdo dos judeus haviam secularizado de tal
forma a consciéncia e a interpretagao de si mesmos que nada restava das velhas lembrangas e esperangas, sendo
um vago sentimento de pertencerem a um povo escolhido” (ARENDT, 1989, p. 95).
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secularizagdo, assinala dois paradoxos: o primeiro, resultado do fato de que a secularizagao
aponta para uma soberania estritamente intramundana, efeito da pretensdo da igreja de
monopolizar o poder; ¢ o segundo, seria o fato de que a igreja se estatiza, se burocratiza,
enquanto que o estado se torna eclesiastico, aumenta suas caracteristicas sacras e rituais. Com
isso, a secularizacdo, mais que um processo de absor¢do da Igreja no Estado, ¢ uma mescla
entre ambos, sendo as vezes dificil diferenciar uma instancia da outra. Pode-se também apontar,
no ambito ético-politico, a secularizagdo como ruptura do monopdlio da interpretacdo, na
medida em que coloca em questao a legitimidade do discurso da autoridade religiosa. Nesse
sentido, a reforma protestante muito contribui para a compreensao da secularizagdo, pois os
reformadores defenderam a liberdade de interpretagdo das letras sagradas, tornando, inclusive,
acessivel a mensagem biblica através da tradugdo da Biblia em lingua vernacula. O
desenvolvimento dessa capacidade interpretativa resulta numa nao conformagdo com a ordem
do mundo, que até entdo era estabelecida pelas autoridades eclesiasticas. Segundo eles, o mundo
¢ estranho ao ser humano porque € passageiro. Por isso, ele deve buscar as coisas do céu através
da ascese. Em favor dessa compreensdo, a secularizacdo apontada por Weber na Efica
Protestante e o Espirito do Capitalismo (2004) evidencia uma atitude de ascese, tipica do
capitalismo, que através do acimulo de capital pretende alcangar uma outra realidade. E
necessario um estranhamento do mundo, da ordem religiosa estabelecida, das verdades de fé
cristalizadas, e a hermenéutica se torna o trampolim para essa libertacdo. Esse cenario de
oposic¢ao entre catolicismo e protestantismo, entre a negagdo do mundo e sua afirmagao, resulta
na conotagdo negativa da secularizagdo, uma vez que a Igreja Catdlica, nesse contexto, afirma
que a materializacdo da vida moderna ¢ consequéncia do empreendimento protestante de
secularizar os contetidos da vida*®.

Mas a compreensao da secularizacdo ndo se esgota nisso. Com a secularizacdo da Igreja,
se vé€ acontecer uma ‘desecularizagdo’ do Estado, isto ¢, uma vez que a nova concepgao €tico-
politica mundaniza os elementos religiosos, esses sao assumidos pelo Estado, de tal modo que
o cristianismo se torna uma dimensao dessa organizagdo moral do mundo. Nesse sentido,
aponta Giacomo Marramao (1998, p.82) ¢ que “o conceito de secularizagdo vem a constituir o

indicador de uma crescente conexdo historica entre religido e cultura: de um progressivo

4 Max Weber em A4 ética protestante e o espirito do capitalismo (2004) afirma que “o maior ‘estranhamento do
mundo’ proprio do catolicismo, os tragos ascéticos que os seus mais elevados ideais apresentam, deveriam
educar os seus fi¢is a uma indiferenca maior pelos bens deste mundo. Esse modo de explicar as coisas
corresponde, de fato, ao esquema de julgamento popularmente difundido nas duas confissdes. Do lado
protestante, utiliza-se essa concep¢ao para criticar aqueles ideais ascéticos (reais ou supostos) da conduta de
vida catolica; do lado catdlico, replica-se com a acusagdo de ‘materialismo’, o qual seria a consequéncia da
secularizagdo de todos os conteudos da vida pelo protestantismo” (WEBER, 2004, p. 34).
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historicizar-se e mundanizar-se da religiosidade”. A teologia dialética, principalmente em sua
vertente protestante, ¢ a responsavel por esse modo de compreender a secularizagdo. Especial
atencao merece Friedrich Gogarten ¢ Rudolf Bultmann. No artigo 4 sedi¢do do secular na
religido: uma andlise da obra de Friedrich Gogarten (1999), Luis Henrique Dreher aponta
Gogarten como o representante de uma "reviravolta copernicana" no que diz respeito a
compreensdo da secularizagdo pela teologia. De tal modo que “na obra de Gogarten se
consumaria a ruptura definitiva com uma apreciacdo por principio desconfiada da
secularizagdo” (DREHER, 1999, p. 54). Na mesma logica, aponta Marramao (1998), ao afirmar
que a secularizagdo tem suas raizes cristas, Gogarten da a ela uma legitimagao teoldgica € um
cariter positivo>’. Esse carater é estabelecido pela hermenéutica, através da interpretagio do
sentido da fé e da secularizagdo. Tal interpretagdo “deixa aberto um caminho para a superagao
da realidade contraditoria, a qual consiste em uma polarizagao entre secularismo e uma fé que
se fecha a mundanidade do mundo e, com isto, a autonomia do mundo” (DREHER, 1999, p.
57). Assim, a secularizagdo ndo se apresenta como um obstaculo a fé, mas seu pressuposto,
tendo em vista que a seculariza¢ao ¢ uma premissa da fé. Para Marramao, a radicalidade dessa
relacdo que Gogarten estabelece pode ser elucidada a partir da formulagdo de Bultmann de que
“a fé ndo vem do mundo, mas tampouco ¢ uma fuga do mundo; tem melhor lugar no mundo”
(MARRAMAQO, 1998, p. 84). Esse aspecto antropologico e existencial da fé ¢ entendido, em
Bultmann, a partir da desmitologizacdo, que segundo Pieper (2016, p. 112) em Mito e
Hermenéutica: o desafio de Rudolf Bultmann, “visa a adequar a mensagem cristd a cosmovisao
moderna”, interpretando a mensagem biblica e dando a ela uma significag¢do para o ser humano
moderno. Nesse sentido, a desmitologizagdo pode ser entendida como a secularizagao da fé, na
medida em que abre espaco para a interpretagdao. E Bultmann o confirma quando diz que a
desmitologizag@o “ndo se propde a eliminar os enunciados mitolégicos, sendo a interpreta-los.
E, pois, um método hermenéutico” (BULTMANN, 2000, p. 16).

E importante tracar esse panorama, para tornar perceptivel que Vattimo néo esta alheio

a essa vasta dimensdo semantica do termo secularizagdo, desde suas formulagdes tedrico-

4 Texto original: “El concepto de secularizacion viene a constituir el indicador de una creciente conexion historica
entre religion y cultura: de un progressivo historizarse y mundanizarse de la religiosidade” (MARRAMAO,
1998, p. 82).

50" Luis Henrique Dreher destaca que essa positividade da relacdo entre fé e secularizagdo ndo ¢é resultada da
evidéncia historica que, como apontado anteriormente, acaba por separar esses dois ambitos e estabelecer como
negativo o entendimento da secularizacdo, nem através das provas empiricas e do desenvolvimento da ciéncia.
Segundo Dreher (1999, p.56): “Uma vez que Gogarten ndo pensa a positividade desta relagdo amparado em
evidéncias histéricas e empiricas, ele a pensa, no marco da teologia filos6fica e da hermenéutica, como
originaria. Trata-se aqui de uma interpretacdo do processo de secularizacdo e da tese de que seu sentido ¢
originaria e essencialmente determinado pela fé crista”.
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politicas as teologicas. O autor também ndo desconsidera a seculariza¢do entendida como uma
teoria ateista que, como num dogmatismo, deve ser implementado em toda a sociedade a fim
de que seja expurgado do meio social e da vida do ser humano as sombras da religido, isto &,
no contexto de uma descristianizacao, preferindo elucidar que a seculariza¢ao nao ¢ uma forca
de enfrentamento da crenga, porque, nesses termos, ela seria ainda uma verdade metafisica da
modernidade. A secularizagdo em Vattimo se fundamenta na kenosis de Deus, na
dessacralizacdo, identificando-se, portanto, com a propria historia do cristianismo € nao se
limitando a ser uma invenc¢do da modernidade®'. Nessa logica, a seculariza¢do é condi¢do de
possibilidade da permanéncia do religioso nas sociedades pos-modernas, o que Vattimo
identifica em Nietzsche como o continuar a sonhar, sabendo que se sonha®?. Quer dizer, trata-
se de uma tomada de consciéncia dessa permanéncia do religioso mesmo depois das tentativas
empreendidas pela modernidade de reconstruir valores mais humanos e menos divinos, mais

cientificos e menos religiosos. Continuar a sonhar sabendo que sonha, conforme Nietzsche,

51 Nio ¢é somente Vattimo quem entende a secularizagdo como um processo que teve seu inicio antes mesmo da
modernidade. Hans Kiing, um dos mais renomados te6logos catolicos do século XX afirma que a secularizagido
se iniciou ainda na Idade Média. Em E! cristianismo, eséncia e historia (2006) o autor diz que: “A razdo do
homem compete, pois, segundo Tomdas, um ambito maior no que ela pode estar ativa conhecendo desde si
mesma. Porque inclusive a existéncia e as propriedades de Deus, a atividade criadora de Deus e sua
providéncia, também a existéncia de uma alma imortal e muitas ideias éticas sdo verdades naturais que o
homem pode conhecer também sem revelagdo, somente por meio da razdo e inclusive demonstrar” (KUNG,
20006, p. 428). Com isso, o autor aponta em Tomas de Aquino as sementes langadas para o acontecimento da
secularizagdo: “[...] na Alta Idade Média se tinha estabelecido os fundamentos deste processo de secularizacio
e emancipacio. Tomas de Aquino, com a ajuda de Aristdteles, tinha admitido uma - limitada, mas real -
independéncia da razdo frente a fé, da natureza frente a graca, da filosofia frente a teologia, do Estado frente a
igreja. Este instavel edificio natural-sobrenatural de duas construgdes se tinha abalado ja pela obra do
humanismo ndo ascético e de um Renascimento que desfrutava as alegrias da terra e que, invocando a
Antiguidade, acentuava o humano de uma nova forma e a autonomia da cultura (arte, literatura). Esta evolugdo,
no entanto - ¢ para escandalo de posteriores espiritos seculares como Nietzsche -, seria contra-atacada logo
pela Reforma de Lutero (e a Contrarreforma) até que, no século XVII, saisse novamente a luz” (KUNG, 2006,
p. 690).

Texto original: “A la razén del hombre compete, pues, segun Tomas, un ambito grande en el que ella puede
estar activa conociendo desde si misma. Porque incluso la existencia y las propiedades de Dios, la actividad
creadora de Dios y su providencia, también la existencia de un alma inmortal y muchas ideas éticas son
verdades naturales que el hombre puede conocer también sin revelacion, sélo por medio de la razon, e incluso
demostrar” (KUNG, 2006,p. 428).

Texto original: “[...] en la Alta Edad Media se habian estabelecido los fundamentos de este processo de
secularizacion y emancipacion. Tomas de Aquino, con la ayuda de Aristoteles, habia admitido una — limitada,
pero real — independencia de la razon frente a la fe, de la naturaleza frente a la gracia, de la filosofia frente a la
teologia, del Estado frente a la Iglesia. Este 1abil edificio natural-sobrenatural de dos plantas se habia
tambaleado ya por obra de un humanismo no ascético y de un Renascimiento que disfrutaba con el mas aca y
que, invocando la Antigédad, acentuaba de nueva forma lo humanum y la autonomia de la cultura
(arte,literatura). Esta evolucion, sin embargo, - y para escandalo contraatacada luego por la Reforma de Lutero
(y la Contrareforma) hasta que, en el siglo XVII, saliera nuevamente a la luz” (KUNG, 2006, p. 690).

Em A4 Gaia Ciéncia (2017a) Nietsche faz essa afirmagao nos seguintes termos: “Descobri por mim que a velha
humanidade, a velha animalidade, sim, mesmo todos os tempos primitivos e o passado de toda existéncia
sensivel, continuam a viver em mim, a escrever, a amar, a odiar, a concluir- despertei de subito no meio desse
sonho, mas somente para ter consciéncia que estava sonhando e que devo continuar sonhando para nao perecer:
precisamente como o sondmbulo deve continuar sonhando para nao cair” (NIETZSCHE, 2017a, p. 73).

52
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significa que o ser humano precisa de valores para viver, mas sem atribuir a esses valores o
sentido de esséncia, ou seja, como se eles fossem a coisa-em-si. O ser humano reconhece que
precisa deles, mas os assumem como interpretacdo. Nesse sentido, “a secularizagao do espirito
europeu da idade moderna nao ¢ apenas a descoberta e a desmistificacdo dos erros da religido,
mas também a sobrevivéncia, em formas diversas e, num certo sentido, degradadas, daqueles
erros” (VATTIMO, 1992, p. 47). Como kenosis, a secularizagao resultou de um novo modo de
entender o Deus transcendente, violento e forte que se desfaz de sua natural potencialidade,
como afirma Paulo na Carta aos Filipenses (2, 6-8): “Sendo em forma de Deus, ndo teve por
usurpacao ser igual a Deus, Mas esvaziou-se a si mesmo, tomando a forma de servo, fazendo-
se semelhante aos homens; E, achado na forma de homem, humilhou-se a si mesmo, sendo
obediente até a morte, e morte de cruz” (grifo nosso). De acordo com Pieper (2007, p. 215),
“literalmente, o sentido de keno,w ¢ remover algo de alguma coisa. Ja no sentido figurativo,
indica a retirada da efetividade de alguma coisa ou privacao de poder. Num sentido mais radical,
¢ o aniquilamento, a destrui¢do ou o esvaziamento de alguma coisa”. Levado as ultimas
consequéncias, esse esvaziamento de Deus, apresentado teologicamente por Paulo, pode ser
entendido, no ambito filosofico-religioso, como a privacdo da verdade entendida segundo os
delineamentos metafisicos, evidenciando que tudo aquilo que até entdo se tinha como certo,
pode causar surpresas e abrir novos campos de possibilidades, uma abertura para a diferenga e
a interpretagdo. A kenosis pode ser também identificada, segundo Vattimo, com a morte de
Deus anunciada por Nietzsche. Desse modo, percebe-se que a secularizagdo ¢ melhor pensada
a partir do proprio cristianismo, até mesmo, porque ela ¢ resultada unicamente numa sociedade
que se nutriu dos valores cristdos. Para ilustrar, e apontando a clareza dessa relagdo, tem-se a
concepcao de Weber de que o capitalismo €, parcialmente, resultado do cristianismo. Segundo
0 autor, na ja mencionada obra A4 ética protestante e o espirito do capitalismo (2004) ao invés
de uma relagdo de oposi¢ao entre capitalismo e religido o que se tem € “um intimo parentesco
entre estranhamento do mundo, ascese e devogao eclesial, por um lado, e participacao na vida
de aquisi¢do capitalista por outro” (WEBER, 2004, p. 36) de tal modo que nas casas dos
pastores, continua Weber, nasceram grandes empresdrios capitalistas®®>. Carmelo Dotolo
apresenta essa valorizagdo que Vattimo faz da teoria da secularizagdo de Weber por ver nela o
reconhecimento e distor¢do das teorias cristds, tendo em vista que “na teoria de Weber, mais

do que em outras interpretagcdes possiveis, o pressuposto antimetafisico da secularizagdo nao

33 A secularizagdo em Weber é mal compreendida se ndo se leva em consideragdo a estreita relagio entre o espirito
do capitalismo com o protestantismo calvinista, marcado pela crescente racionalizagdo do dominio do ser
humano sobre o mundo, resultado da desmitificacdo.
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surge como perda nem decadéncia, mas como a continuacdo de uma heranga religiosa —
proveniéncia” (DOTOLO, 2007, p. 355)>*. Nesse cenario, por mais que Dotolo enfatize o papel
de Weber nessa compreensao de secularizagdo como proveniéncia, € importante considerar que
ha outros autores que trabalham com essa hipotese da continuidade. Um olhar atento aponta
para o fato de que Nietzsche e Heidegger estdo nessa perspectiva. A modernidade ndo inaugura
algo novo, mas ¢ mero desdobramento da tradi¢gdo metafisica que, em ultima instancia, remete
para os gregos.

Essa dessacralizacdo de Deus ao se encarnar se torna um pressuposto da secularizagao
principalmente como um desafio ao dogmatismo que vigeu ndo somente no ambito da
religiosidade e das institui¢cdes religiosas, mas também no pensamento laico. Com a
dessacralizag¢ao, contudo, nao se pode constituir uma nova sacralidade, um novo fundamento,
um niilismo ativo, que afirma a falta de valor como um valor, a falta de sentido como o sentido
ultimo. A virada espiritual da mensagem kenoética deve resultar na dissolucao desse niilismo
ativo, que quer se colocar novamente como fundamento, através da dissolugdo critica, alterando
mais que o limite da interpretagdo, também o processo de emancipacao e secularizagao da
historia. Em The Rights of God in Hermeneutical Postmodernity (2007) [Os direitos de Deus
na pos-modernidade hermenéutica] Teresa Ofiate (2007, p. 380) afirma que essa questdo da
secularizagdo como permanéncia do religioso garantida pela kénosis, “adquire, de fato, a maior
importancia teologico-politica, porque se nao fosse pelo limite espiritual alcangado pela volta
religiosa a recorréncia do divino, a historia da emancipagdo-secularizagdo do homem tenderia

a prolongar-se até o infinito”>

. Quer dizer, Ofate defende que Vattimo ao fazer essa virada
religioso-espiritual kenotica foi prudente em ndo cair no vicio, recorrente em tantos autores
contemporaneos, de reafirmar um fundamento sempre novo que se coloca no lugar central antes
ocupado por outra concepcao. Evitando uma dialética racional, no qual o fundamento absoluto
da histdria reaparece num processo dialético sem fim, Vattimo quis evitar o abandono do
passado, estabelecendo com ele uma relagio de superagdo. E importante ressaltar que essa
relagdo com o passado ndo se da como a construcdo de uma historia que tem como télos a
secularizagdo. Ao apontar a kenosis como o cerne da secularizagdo Vattimo ndo quer afirmar

que ¢ a encarnacdo a finalidade da historia, nem mesmo, que no transcurso da historia o fim

34 Texto original: “In weber’s theory more than in other possible interpretations, the antimetaphysical

presupposition of secularization emerges as neither loss nor decadence but as the continuation of a religious
inheritance-provenance” (DOTOLO, 2007, p. 355).

Texto original: “[...] acquires, indeed, the utmost theological-political importance because if it were not for the
spiritual limit reached by the religious turn to the recurrence of the divine, the history of the emancipation-
secularization of man would tend to prolong itself to the infinite” (ONATE, 2007, p. 380).
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que se deseja alcancar seja esse da secularizagdo. Trata-se de um acontecimento que ainda nao
findou, e por seu carater hermenéutico e linguistico, nunca terd um fim.

No esvaziamento que Deus faz de sua grandeza na encarnacao de Cristo, se v€ o proprio
enfraquecimento das estruturas estaveis das metanarrativas. A encarnacao ¢ um fendmeno
hermenéutico, por exceléncia, que leva a secularizagdo a se perceber como a transcri¢do da
mensagem cristd. Nesse sentido, Dotolo (2007, p. 357) afirma que “a propria hermenéutica,
como filosofia com certos compromissos ontologicos, ¢ fruto da secularizagdo como a
renovagdo, a busca, a ‘aplicagdo’ e a interpretacdo da substancia da revelagdo crista, e
preeminentemente do dogma da encarnagio de Deus”.>® A kenosis, resulta numa fenomenologia
interpretativa em que nao se busca seguir fielmente os tragos da historia. Segundo Dotolo (2007,
p- 359), ao afirmar que “a salvagdo passa pela interpretacdo” Vattimo quer que seja reconhecido
que a interpretagdo ¢ a condi¢do de pensamento do principio da encarnacdo que, também, ajuda

a repensar a cristandade na cultura pds-moderna. Desse modo,

o processo de secularizagdo, em consequéncia, ndo apenas desmitifica o
dogma e a moralidade, que tantas vezes se preocupam em fechar a realidade
dentro dos limites do intelecto, mas anuncia uma salvagdo que se encarna na
historia e, através da interpretacdo dirigida a entender o significado presente
dos textos das escrituras, concorda em 'ler os sinais dos tempos sem outra
provisdo que ndo seja 0 mandamento do amor' (DOTOLO, 2007, p. 359).

A debilidade do pensamento, segundo Vattimo, ¢ resultado do enfraquecimento do
proprio Deus em sua encarnagdo e esse € o sentido primeiro da secularizagdao. Nessa logica, a
secularizacdo deixa de ser vista como um divorcio entre céu e terra, destacando uma
interpretacdo que ¢ peculiar a Vattimo diferentemente de outros tantos tedricos que colocam a
secularizagdo nessa oposicdo. A kenosis como elemento da secularizagdo pde fim aquela
concepcdo que defende que “o cristianismo gera a sociedade irreligiosa moderna”
(MARRAMAQO, 1996, p. 10). Isto €, que entende a secularizagdo como um processo em que se

sai do religioso, para entdo aniquila-lo.

56 Texto original: “That hermeneutics itself, as a philosophy with certain ontological commitments, is the fruit of
secularization as the renewal, pursuit, ‘aplication’ and interpretation of the substance of the Christian
revelation, and preeminently the dogma of the incarnation of God’” (DOTOLO, 2007, p. 357).

Texto original: “The process of secularization, as a result, not only demythifies dogma and morality, which so
often worried about shutting reality within the limits of the intellect, but announces a salvation that incarnates
itself in history and, through interpretation directed to understanding the present meaning of scriptural texts,
agrees to ‘read the signs of the times with no other provision than the commandment of love’”(DOTOLO,
2007, p. 359).
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2.3.1 A imanentizacio da transcendéncia: cristianismo € secularizacio

Para Vattimo, todavia, o processo de secularizagdo, como imanentizagdo da
transcendéncia, ou seja, da encarnacao de Deus, aponta para a possibilidade do religioso.
Sobretudo porque a morte do Deus transcendente € o lugar da afirmacdo positiva da divindade
em sua encarna¢do. Com a secularizagdo, o Deus transcendente e totalmente outro que s6 pode
ser acessado por meio do salto na fé, ndo ¢ mais o Deus dos cristdos, porque ha a dissolugao do
sacro na encarnacao de Cristo. Em termos histérico-hermenéuticos, isso aponta para o fato de
que o presente esta intrinsecamente imbricado com a tradi¢do, porque a historia estd aguardando
uma interpretagdo. Quer dizer, a kenosis mostra o rosto desconhecido de Deus, evidenciando
que o transcendente ¢ apreendido uma vez mais na interpretacdo que nao o esgota, tornando-se
desse modo, chave de acesso a compreensao da relacao entre cristianismo e secularizagdo. Isso
implica entender que a imanéncia de Deus ¢ o estabelecimento, em termos cristdos, da relacao
entre o presente e o passado, indicando que o passado ndo estd fechado e totalmente acabado,
mas que ainda comunica com o ser humano.

Essa transcendéncia ndo ¢ algo externo ao mundo, aquela visdo do Deus criador,
possivel de ser identificado com o primeiro Motor Imdvel de Aristoteles, ou o Deus de
Descartes, mas o Deus que se faz vida. Ronaldo Chicre Aratjo, em sua tese Revelagdo e
encarnagdo: a filosofia do cristianismo segundo Michel Henry (2015, p. 100) ao desenvolver
uma analise minuciosa sobre a encarna¢do no pensamento de Michel Henry afirma que Deus ¢
compreendido como a vida, e essa, por sua vez, se difere da corporeidade. O sopro divino, que
¢ a vida, transforma o corpo em carne e torna possivel assim a encarnagdao de Deus. Diante
disso, o autor defende que “a Vida ¢ a condicao de possibilidade da carne” (CHICRE, 2015, p.
105). Nao ¢ de se estranhar, portanto, que a encarnagao aponte para uma relagao de continuidade
entre redencdo e humanidade do ser humano, tendo em vista que ¢ na existéncia, enquanto
carne, que aparece a questao do significado da vida. Ou seja, quando o cristianismo, a partir da
encarnac¢ao de Deus, sugere uma nova relacdo com a carne que € essa de redengdo. De tal modo
que a promessa de que diante dos limites humanos, sobretudo da morte, ha uma esperancga de
redencdo na ressurrei¢ao da carne, se vé, segundo Vattimo, que “o facto de se tratar da ‘carne’
e da sua ressurreicao parece querer dizer que entre os conteidos da esperanca crista existe
também a ideia de que o cumprimento da reden¢do ndo estd em descontinuidade total com a
nossa historia e os nossos projetos terrenos” (VATTIMO, 1998, p. 12). Isso faz crer que a
encarna¢do de Deus, e a consequente imanentizacao do transcendente, caracteriza um retorno

da religido que nao se da independentemente do acontecer historico. Assim, a encarnagdo, “a
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kenosis de Deus, devera ser interpretada como sinal de que o Deus nio violento e ndo absoluto
da época pds-metafisica tem como trago distintivo a mesma vocagao para o debilitamento de
que fala a filosofia de inspiracao heideggeriana” (VATTIMO, 1998, p. 30), comprovando que
o pensamento fraco de Vattimo se caracteriza por ser uma verdadeira transcrigao do pensamento
cristdo. Segundo Dotolo (2007), o pensamento fraco enquanto comprometimento para superar
a metafisica, ndo somente amplia as reflexdes de Nietzsche e Heidegger, mas também
redescobre a mensagem cristd em sua vertente secular. Jesus Cristo ¢ a propria expressao da
revolugdo da nocao de Deus que revela esse enfraquecimento, sobretudo, como aponta Vattimo
(1998), ao denunciar o mecanismo violento do sagrado natural revelando e desmentindo em
seus ensinamentos o Deus absoluto, juiz ¢ ameacador que exige sacrificios e que pede
imolacdes para a salvagao do povo. Nesse sentido, a secularizagdo ¢ “um efeito positivo do
ensinamento de Jesus e ndo um modo de nos afastarmos dele” (VATTIMO, 1998, p.33). Isso
se nota, ndo somente no campo religioso, enquanto mudang¢a de um entendimento de Deus, mas
se estende a todo aquele processo, ja elencado neste capitulo, de enfraquecimento das estruturas
e verdades metafisicas. Nao obstante, segundo Vattimo, toda essa resultante da secularizacdo
evidencia que “o termo secularizagdo continua a ser, todavia, central, [...] porque sublinha o
significado religioso de todo o processo” (VATTIMO, 1998, p. 34).

Diferentes fendmenos sao lidos, portanto, como secularizacdo. E Vattimo, para fugir a
arbitrariedade e a uma falta de rigor, defende que o debilitamento ¢ o modo mais adequado de
compreensdo da secularizagdo, e o que permite ao filésofo de Turim afirmar que ndo somente
o capitalismo, mas todos os aspectos da civilizagdo ocidental tiveram como referéncia o
cristianismo, nessa sua vocagdo de debilidade. Nesse ponto ¢ que Vattimo, inclusive, se
distingue da concepg¢do de secularizagio dos tedlogos dialéticos®®. A secularizagdo, como

debilitamento, purifica a fé cristd ao dissolver a religiosidade natural. Segundo Vattimo (1998,

p. 41),

8 O diferencial, nesse ponto, é para nds, a encarnagdo como esse aspecto débil da forca metafisica, do
rebaixamento de Deus. Aponta, por exemplo, Teresa Onate (2007, p. 376) que “o aspecto mais dificil,
profundo, perigoso e surpreendentemente coerente do pensamento de Vattimo é nesse entrecruzamento,
naquela encruzilhada historico-hermenéutica onde esta situado o mistério da morte e ressurrei¢do do Deus que
era o filho de Deus e o0 homem, o Jesus Cristo que, segundo as Escrituras e a hermenéutica das crengas proprias
da fé e da religido cristds, encarnara-se como kenosis, ou enfraquecedor, de Deus Pai, enviando-se aos seres
humanos fazendo-se imanente histdria e escritura, como uma mensagem viva e salvadora de boas noticias”.
Texto original: “The most difficult, deep, dangerous and amazingly coherent aspect of Vattimo’s thought is in
that crisscrossing, in that historical-hermeneutical crossroad where is situated the mystery of the death and
resurrection of the god that was the son of God and son of man, the Jesus Christ who, according to the Scriptures
and the hermeneutics of the beliefs proper to the Christian Faith and religion, had become incarnate as a kenosis,
or weakening, of God the Father, sending himself to human beings by making himself imanente history and
scripture, as a live and saving message of good News”(ONATE, 2007, p. 376).
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a secularizag@o como uma via positiva de desenvolvimento do cristianismo na
historia é diametralmente oposto ao dos tedlogos dialécticos: a secularizagido
ndo tem como consequéncia revelar de uma forma cada vez mais plena a
transcendéncia de Deus, purificando a fé de uma relagdo demasiado estreita
com o tempo, as expectativas de aperfeicoamento humano, as ilusdes acerca
de um progressivo esclarecimento da razdo. E, pelo contrario, um modo em
que a kenosis, iniciada com a encarnacao de Cristo — e ja antes com o pacto
entre Deus e 0 ‘seu’ povo — continua a realizar-se em termos cada vez mais
claros, prosseguindo a obra de educacdo do homem para a superagdo da
esséncia originaria violenta do sagrado e da propria vida social.

A encarnacao mostra que Deus ndo € aquele ser Totalmente Outro fechado em si mesmo
e em sua infinitude. Na encarnacao, a dialética do infinito e finito demonstra a superacao dessa

3

concepgdo de Deus-outro, desvelando a figura de “um Deus que aparecendo na historia
manifesta seu envolvimento nos eventos do tempo, indicando, através da imanéncia, uma chave
interpretativa voltada para a compreensio da transcendéncia” (DOTOLO, 2007, p. 358)°. Essa
manifestagdo de Deus na historia que caracteriza, como apontado acima, a historia da salvagao,
se identifica, portanto, com a historia da interpretagao que ilustra o acontecimento da revelagao,
distinguindo-a de uma possivel objetividade. Tem-se assim que “para nos salvarmos € preciso
ouvir, entender e aplicar corretamente na vida o ensinamento evangélico. A salvagdo cumpre-
se na historia também através de uma interpretagao cada vez mais ‘verdadeira’ das Escrituras”
(VATTIMO, 1998, p. 42). O cristianismo reabre a possibilidade do divino ndo enquanto uma
verdade, ou um ser, estavel e claro. Ha uma abertura ao amor, que resulta numa mudanca de
relagdo com o proprio Deus, ndo mais como servos, mas amigos. A dimensao do amor cristao
como aspecto caracteristico da interpretacdo, resultada da encarnacdo, ndo isola as
arbitrariedades do pensamento e da fé. Esse principio busca evitar a metafisica natural e sua
violéncia dogmatica. Dotolo ( 2007), nas consideragdes finais de seu ensaio, sublinha no
pensamento de Vattimo o fato de que o Deus revelado por Jesus Cristo em sua encarnagdo ¢ a
figuracdo da eventualidade do ser. H4 uma superacdo das verdades absolutas da metafisica,
quando Deus se esvazia de sua natureza, e se faz entender como um Deus de relagdo, que
dialoga, que ensina e que fala, e por isso, que deve ser entendido, interpretado, experimentado.
Nesse sentido o cristianismo ¢ uma abertura para a pos-modernidade e ele foge aos
universalismos pretendidos pela razdo, valorizando a diversidade cultural e religiosa e até

promovendo um didlogo entre os diferentes.

3 Texto original: “A God appearing in history who manifests his involvement in the events of time by indicating,
through immanence, na interpretative key directed towards a comprehension of transcendence” (DOTOLO,
2007, p. 358).
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A perspectiva da secularizagdo somada ao pensamento fraco e a proposta da caridade
como a abertura e escuta do outro abre espago para o respeito, a tolerancia, a superagdo dos
totalitarismos. Como fazer essa leitura no contexto da politica global, do aparente retorno do
fundamentalismo religioso e da defesa da tradig@o, no sentido forte do termo? Faria sentido, na
atual conjuntura politico-social, falar de pensamento fraco frente a tantos pensamentos fortes
se digladiando? Faz sentido dizer de uma secularizagdo como vocagdo do Ocidente quando se
vé€ a influéncia da religido no ambito politico e publico, com bancadas que defendem crengas
naturalizadas e ndo o bem comum? A leitura de Vattimo seria utopica e fantasiosa, presa ao
‘dever ser’ mais que aos fatos? Seria um romantismo ingénuo?

Esse conservadorismo ndo ofusca, contudo, a pertinéncia e atualidade do pensamento
de Vattimo, nem mesmo implica num abandono da proposta filosofica desse autor. Antes,
comprova a ideia de que a metafisica nao foi superada, mas ainda perdura como um sintoma da

continuidade historica que nao se d4 como rompimentos. Segundo ele,

a metafisica ndo nos deixa completamente Orfaos: sua dissolucdo (se se
preferir, a morte de deus, de que falava Nietzsche) se mostra como um
processo dotado de uma logica propria da qual também se podem extrair
elementos para uma reconstru¢do — referimo-nos aquilo que Nietzsche
chamava niilismo: que ndo € apenas o niilismo da dissolugdo de todos os
principios e valores, mas ¢ também, enquanto niilismo ‘ativo’, a chance de
iniciar uma historia diferente (VATTIMO, 2016, p. 96).

Nota-se assim que essa capacidade de retorno de posturas conservadoras e totalitarias,
e com elas, do pensamento metafisico, se d4, inclusive, sob a propria compreensao do conceito
de eterno retorno de Nietzsche que em Vattimo ¢ renomado e retomado na Andenken de
Heidegger e na hermenéutica de Gadamer. Com isso se quer dizer que o ser humano ndo esta
vivendo literalmente um retorno do passado, mas sim uma aplicagdo, na atualidade, de
conceitos e ideias que outrora caracterizaram uma época e sua historia. Esse ‘fazer memoria’
ndo presentifica o que se relembra, mas compreende-o como algo ja realizado, que passou. E
por isso que todo esse viés totalitario € nostalgico, mas conhecedor de que se vive tempos
diferentes. Nesse sentido ¢ que Vattimo afirma, em As aventuras da diferen¢a (1988), que o
objeto encontrado pela memoria ndo se constitui enquanto presentificagdo, de tal modo que “o
pensamento o enfrenta como aquilo por que € sustentado e de que nao dispde; e € por isso que,
no fundo, jamais pode presentificar como objeto, porque o objeto € precisamente aquilo de que
o sujeito sempre e em principio dispoe” (VATTIMO, 1988, p. 13). O problema, contudo, € que

o pensamento totalitario ou fundamentalista justamente ndo reconhece a mediacdo da



90

linguagem, a heranca histérica constituida, a pluralidade de interpretacdes etc. Esse
totalitarismo acredita ter acesso imediato ao texto e ao que ele diz. Desse modo, pensar a historia
como abertura, como propde Vattimo, ajuda a entender que na verdade esse conservadorismo
em ascensao nunca se extinguiu completamente, e esteve sempre sendo rememorado, ora com
maior, ora com menor intensidade. E hoje, diversamente do passado, ele traz as marcas do
tempo e do espago.

Por outro lado, ¢ importante afirmar que a hermenéutica tem sua validade, ainda hoje,
enquanto horizonte de enfraquecimento e de efetiva transformag¢ao multiétnica e cultural, como
um instrumento contrario a toda pretensdo de verdade e validade universal, levando o ser
humano a considerar que “a verdade em si ¢ inimiga da sociedade aberta e, especificamente, de
toda politica democratica” (VATTIMO, 2016, p. 20). A hermenéutica niilista de Vattimo ¢ uma
garantia de manutencdo do dialogo, sobretudo, no contexto apontado acima em que o ser
humano se vé diante do risco “de construir uma sociedade esquizofrénica, onde mais cedo ou
mais tarde se instaura um novo poder supremo, o dos médicos, dos enfermeiros, das camisas
de forca e dos leitos de contencao” (VATTIMO, 2016, p. 33), dos militares, dos economistas,
dos neoliberalistas que desconsideram as fragilidades dos mais pobres e daqueles que
historicamente lutaram contra a exclusdo. “Na politica o fim da metafisica tem seu auténtico
paralelo na afirmacao da democracia: a filosofia descobre por sua conta que a realidade ndo se
deixa compreender em um sistema logicamente compacto e aplicavel, nas suas conclusoes,
também as escolhas politicas” (VATTIMO, 2016, p. 51-52).

O que o pensamento enfraquecido garante, pautado na proposta de Heidegger, é pensar
o ser a partir do ente que coloca o problema, isto €, a partir de uma historia, de um contexto, de
uma realidade, e ndo de verdades estabelecidas. Por isso, € possivel concluir com Vattimo que
se deve superar a metafisica, ou a0 menos, ndo se pode mais aceita-la, “ndo porque nao inclua
o sujeito da teoria e seja, portanto, incompleta, mas porque com o seu objetivismo, legitima
uma ordem historica e social em que a liberdade e a originalidade da existéncia humana sdo
canceladas” (VATTIMO, 2016, p. 44). Nessa logica, mesmo diante do contexto que se vé
delinear, o pensamento de Vattimo ndo ¢ utopia, nem quimera, mas uma voz que ndo pode ser
silenciada, para que ndo seja reestabelecido o siléncio ou 0 mondlogo violento do pensamento
forte que pretende ignorar a interpretagdo, € com ela, o didlogo e as oposigdes. A hermenéutica,
com suas consequéncias niilistas, ¢ a saida desse pensamento forte que impde verdades e

desconsidera as interpretacdes



91

3 MODERNIDADE, PROGRESSO E SECULARIZACAO: A FILOSOFIA DA
HISTORIA DE HANS BLUMENBERG E O PROCESSO DE CONSTRUCAO DAS
METAFORAS ABSOLUTAS

INTRODUCAO

A proposta de Gianni Vattimo acerca do processo de seculariza¢do e da compreensao
da modernidade, pautada por uma hermenéutica niilista que permite a fabulagdo do mundo e o
enfraquecimento das estruturas metafisicas como verdades absolutas sao tentadoras. Sobretudo,
porque Vattimo € convincente quanto a sua interpretacao da histoéria como histéria da salvacao
garantindo assim a permanéncia do cristianismo ap6s a secularizacdo. Diante disso, e no intuito
de explanar uma concepgao diferente de secularizacdo, toma-se como base o pensamento do
filosofo alemdo Hans Blumenberg para, posteriormente, analisar de um modo critico a proposta
de Vattimo. A escolha por Blumenberg se da por ndo haver um debate explicito entre os dois
autores, mesmo tendo Blumenberg, de certa maneira, se ocupado de alguns temas muito
proximos dos abordados por Vattimo. E importante destacar que, assim como Vattimo, o
filosofo alemdo também ¢ consciente daquela discussdo ampla acerca do conceito e do
significado da secularizagdo apontadas na ultima parte do capitulo primeiro. Contudo, se faz
necessario indicar a particularidade da compreensao que Blumenberg tem da modernidade e da
secularizagdo para que seja possivel, no terceiro capitulo, analisar o tipo de cristianismo que se
mantém como possibilidade na pds-modernidade.

Num primeiro momento, debruca-se sobre a compreensio da concepcdo de
modernidade em Blumenberg apontando a centralidade da secularizacdo como uma reocupagao
retorica das estruturas de €pocas anteriores, o que caracteriza a legitimidade da modernidade.
A partir dessa concepcao de secularizacao, distinta daquelas que a compreendem como traducao
dos conceitos teoldgicos em conceitos politicos, atentar-se-4 a compreensdo da filosofia da
histéria desse autor, momento em que acontece uma explanagao de sua interpretacao da historia,
uma vez que a partir dela € que se tornam perceptiveis as mudangas ocorridas na concepgao de
sujeito e da legitimidade da autoafirmacdo do ser humano. Ao aprofundar essa dimensdo
antropologica do pensamento blumenberguiano, ¢ interessante notar em que medida a
compreensao da secularizagdo como reocupagdo permite ao ser humano perceber-se limitado e
em defasagem com o tempo do mundo. Nessa tentativa de distanciar a concepgdo de
secularizagdo daquele uso comum, atrelado aos conceitos teoldgicos de mundanizagdo ou

desmundanizagdo, Blumenberg trata da legitimidade da Idade Moderna elaborando sua filosofia
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da histéria de um modo diverso daquele de Hegel, sobretudo, porque critica toda forma de
substancialismo histérico enfatizando a necessidade de afirmacdo de cada época como um
momento legitimo. Para Blumenberg h4 aqueles que entendem a secularizagdo como um
processo de fim das transcendéncias, enquanto outros, engrandecem seu carater [luminista de
valorizacao da razao. O autor aponta entdo para o fato de que a secularizagdo, por vezes, parece
carecer de um pressuposto: algo se seculariza, se torna diverso. Nesse tipo de secularizacdo, a
mudancga parece ser qualitativa, o que para ele ndo faz sentido, uma vez que secularizar seria
reocupar fungdes. Isso implica numa nova maneira de compreender o progresso € o
desenvolvimento cientifico. Dada essa compreensdo, entra em cena a teoria blumenberguiana
da metaforologia®® como o instrumento necessario ao ser humano para lidar com essa realidade
absoluta experimentada pelo sujeito. De grande importancia para o desenvolvimento desse
capitulo serdo, dentre outras, as obras de Blumenberg: La legitimacion de la Edad Moderna
(2008), Paradigms for a Metaphorology (2010) e Descricion del ser humano (2011).
Importante também ¢ o didlogo com autores que de maneira recorrente aparecem em sua obra,
como Schmitt e Cassirer, bem como as consideragdes feitas por alguns estudiosos de
Blumenberg, como César Canton, Brandley Blasser, Antonio Riviera Garcia e Mario Frade
Blas Também se ocupa aqui da critica que Blumenberg faz ao pensamento heideggeriano
considerando-o uma ontologia metafisica.

E proprio do pensamento de Blumenberg o desenvolvimento de uma anélise histérica
dos contetidos e ideias que lhe sdo fundamentais. Considera-se aqui, alguns autores que o
filésofo alemdo cita e analisa em suas obras, como Copérnico, Nicolau de Cusa, Giordano
Bruno etc. Mas ndo foi possivel esgotar num capitulo as peculiares interpretacdes da filosofia

da historia que esse autor realiza. E importante ressaltar, desse modo, os cortes pontuais

80 Segundo Ros Velasco no artigo Metaforologia y antropologia en Hans Blumenberg (2012) “Metaforologia

fazia referéncia em 1960 a uma teoria das representagdes que o ser humano tem criado de si mesmo ¢ de sua
existéncia ao longo da histdria e a fungdo que estas desempenham de cara a compreenséo e organizagdo da
realidade em que participamos como sujeito ¢ em que nos pensamos como objeto. Através da metaforologia,
Blumenberg tem tratado de justificar e reivindicar o papel das metaforas como instrumentos mediante os quais
o intelecto humano pde em marcha o processo de ordenagdo do caos sensitivo, considerando estas ndo como
meros estagios prévios no processo formativo dos conceptos —como tinha sustentado a filosofia cartesiana—,
mas como unidades simbolicas cuja capacidade geradora de sentido chega inclusive donde estes ultimos
resultam incapazes: ao inconceituavel”.(ROS VELASCO, 2012, p. 211).
Texto original: “Metaforologia hacia referencia en 1960 a una teoria de las representaciones que el ser humano
ha creado de si mismo y de su existencia a lo largo de la historia y a la funcion que estas desempefian de cara
a la comprension y organizacion de la realidad en la que participamos como sujeto y en la que nos pensamos
como objeto. A través de la metaforologia, Blumenberg ha tratado de justificar y reivindicar el papel de las
metaforas como instrumentos mediante los cuales el intelecto humano pone en marcha el proceso de ordenacién
del caos sensitivo, considerando estas no como meros estadios previos en el proceso formativo de los conceptos
—como hubiese sostenido la filosofia cartesiana—, sino como unidades simbolicas cuya capacidad generadora
de sentido llega incluso donde estos ultimos resultan incapaces: a lo inconceptualizable”(ROS VELASCO,
2012, p. 211).
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realizados para situar seu pensamento. Tendo em vista que Blumenberg se dedica
exaustivamente a uma analise do desenvolvimento da historia da filosofia, nessa tese, por vezes,
¢ recorrente a ilustragdo com os acontecimentos historicos, sobretudo, porque o
desenvolvimento desses acontecimentos ¢ que garante uma melhor compreensao daquilo que
Blumenberg entende como secularizacao.

E importante ressaltar aqui a recorréncia dos textos de Blumenberg em lingua espanhola
e inglesa tendo em vista a timida traducao desse filésofo no Brasil ¢ um incipiente interesse

pelos estudos do pensamento desse autor.

3.1 ARELACAO ENTRE MODERNIDADE E SECULARIZACAO

Esse primeiro topico transita na tematica que permeia o desenvolvimento de todo esse
capitulo, a saber, a legitimidade da modernidade defendida por Blumenberg. Essa legitimidade,
segundo ele, ndo passa pela compreensao de que a modernidade entende a si mesma a partir da
razdo, como quer o [luminismo. Falar de legitimidade ndo ¢ colocar a modernidade como se
auto compreendendo a partir da razdo em detrimento da teologia numa imanéncia que luta com
a transcendéncia teoldgica. Se assim o fosse, a fungdo da razio seria a mesma daquela que a
teologia desempenhou para o medievo. Desse modo, a legitimidade estd na descontinuidade
desse funcionalismo. Ela ndo vem da necessidade de um conceito, mas de um contetdo
concreto. Disso decorre a critica de Blumenberg a Schmitt: o que torna a modernidade legitima
ndo ¢ a secularizagdo enquanto mudanca dos contetidos, uma vez que isso aconteceu também
em outros momentos da historia. Desse modo, o problema da legitimidade esté relacionado a
questdo da descontinuidade que a Idade Moderna reclama para si em relagdo a tradigdo,
compreendendo a si mesma como época, no sentido de conferir nova fun¢ado a certas estruturas

como a temporal e a espacial.

3.1.1 Modernidade ¢é secularizacao?

Perguntar pela identificagdo entre modernidade e secularizacao seria algo incabivel para
Hans Blumenberg. Explicitamente contrario a Lowith, Weber e Schmitt e de maneira implicita
a Vattimo, Blumenberg afirma a legitimidade da modernidade como uma caracteristica que
supera qualquer possibilidade de entendimento dela como uma secularizagdo que, num primeiro
momento, implicaria repetir formulas passadas de um modo menos religioso. A primeira parte

de 4 legitimacion de la Edad Moderna (2008) ¢ dedicada a andlise da secularizagdo que, na
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perspectiva blumenberguiana, se apresenta como uma injustica histdrica. Inicialmente, o autor
apresenta a recorrente ideia de que a secularizagdo, em seu sentido mais comum, seria o
processo de mundanizagdo do mundo, ou seja, de desprendimento dos vinculos religiosos.
Schmitt em Teologia Politica (1996) e Lowith em O sentido da historia (1991) ilustram bem
essa tese de que a modernidade ¢ a secularizagdo dos contetdos teoldgicos desenvolvidos pela
Idade Média cristd. Desse modo, o progresso se caracteriza pela dissolugdo dos pressupostos
cristaos de transcendéncia, ideia apregoada sobremaneira, pelo Iluminismo e sua valorizagao
da razao.

Blumenberg refuta essa tese, enfatizando, sobretudo, que seu interesse nao seria
entender o uso da expressdo secularizacdo, mas entender como a secularizagdo fornece uma
compreensdo de determinadas conexdes historicas. Isso se faz necessario, porque, como sugere
o autor, se presencia uma metastase terminologica (BLUMENBERG, 2008, p. 69), que em
algum aspecto, ndo permite afirmar a modernidade como algo legitimo porque pressupde um
substancialismo histérico que acaba deslegitimando essa modernidade. Isto €, afirmar que
houve a secularizagdo de determinada ideia ou concep¢ao de mundo manteria essa ideia ou
concepgdo como pano de fundo dessa nova formulagdao secularizada. Isso seria uma falsa
legitimidade da Idade Moderna, porque repetiria a concepg¢ao cristd de uma historia da salvacao
que acontece sob o principio escatologico e, desse modo, que se apresenta mais como uma
permanéncia do que como uma mudanca. Sendo assim, em que estaria a autonomia e novidade
da Idade Moderna?

Na tese Hans Blumenberg y Carl Schmitt: secularizacion politica y reocupacion
retorica (2015)[Hans Blumenberg e Carl Schmitt: secularizagdo politica e reocupagao retorical,
Frade Blas (2015, p. 54) defende que “o ocorrido no processo comumente interpretado como
secularizacdo ndo ¢ uma transposicao de contetidos autenticamente teoldgicos ao secular, mas

76l Assim, a teoria da

um processo de substituicdo, mudanca de papeis ou reocupagdo
secularizacdo de Blumenberg nao ¢ uma teoria de superagdo, de abandono, mas de reocupacgao.
Hé uma estrutura constante na histéria que € reocupada com diversos conteudos ao longo do
desenvolvimento historico. Ou seja, se na Idade Média a teologia crista respondia as perguntas
colocadas pelo ser humano, na modernidade ela j4 ndo tem mais sentido. O lugar esta dado: o

ser humano de todos os tempos e lugares, se pergunta pela existéncia, pelo sentido da vida, pelo

mundo, pela ordem da natureza, pela felicidade, pela angustia, pela finitude etc., essa estrutura

1 Texto original: “Lo ocurrido en el proceso comunmente interpretado como secularizacién no es una
transposicion de contenidos auténticamente teologicos a lo secular, sino un proceso de sustitucion, cambio de
papeles o reocupacion” (FRADE BLAS, 2015, p. 54).
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constante ¢ ocupada, em cada época e momento historico, por uma resposta que satisfaca aos
sujeitos. Quando ndo sdo mais cabiveis tais respostas, hd uma reocupagdo, uma nova tentativa
de responder a essas questdes que marcam a estrutura constante da histéria. Diante disso,
acontece o novidadeiro. Assim, Blumenberg faz uma critica ao uso da palavra secularizagao
para significar coisas diversas daquilo que ela ¢, a saber, a pretensdo de tornar compreensivel
com o teorema da secularizacdo, por exemplo, os acontecimentos da modernidade a partir de
uma teologia secularizada.

Essa compreensao que o autor tem da secularizacdo também se distingue, como aponta
ele, daquela que Gadamer apresenta como uma legitima fungdo hermenéutica
(BLUMENBERG, 2008, p. 24). Para o filésofo de Liibeck a hermenéutica ndo da solidez
metodoldgica ao conceito de secularizagdo porque ndo permite aquilo que resultou da
secularizac¢do se tornar autdbnomo, tendo em vista que a legitimidade da hermenéutica est4 nessa
vinculacdo entre o oculto e o recém descoberto. Desse modo, regressar a um sentido oculto
seria infrutifero, pois ndo ¢ possivel ao ser humano fazer a experiéncia de uma época que nao
seja a sua, isto €, pensar e entender o significado das coisas a partir de uma realidade que ndo
aquela a qual ele se insere. Ha legitimidade no modo hermenéutico de entender a secularizacao,
segundo Blumenberg, se ela deixa de buscar uma auto compreensdo do oculto. O autor,
inclusive, confessa que toma emprestado da hermenéutica sua analise do potencial metaforico
da secularizagao. Um entendimento metaférico da secularizagdo ¢ um artificio retorico que
aponta para a impossibilidade de se chegar a algum tipo de conhecimento tranquilizador sobre
esse processo. O que faz lembrar o proprio Gadamer ao afirmar em Verdade e Método (1997)
que a metafora € essa capacidade linguistica do ser humano de transpor de um ambito ao outro
certos conteudos, de tal modo que nessa transposicao nao aconteg¢a uma perda logica do que €
transposto. Quer dizer, “a conhecida figura estilistica da metafora ndo é mais do que a aplicacao
retorica desse principio geral de formacdo, que ¢ ao mesmo tempo linguistico e logico”
(GADAMER, 1997, p. 625).

Para Blumenberg (2008, p. 69), quando se busca uma identidade subjacente aos
processos historicos que possa ser chamada de seculariza¢do, na verdade encontra-se essa
identidade ndo como simples transposi¢do dos contetdos histéricos, mas na funcdo que a
secularizacdo desempenha. Blumenberg ndo esta, com isso, negando a existéncia dos conteudos
religiosos na modernidade, nem mesmo a dependéncia que a modernidade tem com o periodo
anterior. O que o filésofo ndo admite ¢ esse carater de transferéncia dos contetdos teoldgicos
para uma época que pensa diferente. Prova disso ¢ que o cristianismo se deparou com as

questdes ndo respondidas pelos filésofos helenistas. Consequentemente, aquilo que o
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cristianismo medieval ndo deu conta de responder, a reforma protestante tomou para si como
objeto de andlise, abrindo espago para o alvorecer do pensamento moderno. De acordo com

Blumenberg (2008, p. 74):

O fenémeno modermo da mudanga de reparticio de papeis, que foi
interpretado como uma secularizagdo, ndo ¢ algo vinculado necessariamente
a especificidade da estrutura espiritual da Idade Moderna. A recepcdo da
Antiguidade por parte do cristianismo e a assunc¢do, na Idade Moderna, de
determinadas func¢des explicativas do sistema cristdo sdo, em sua estrutura,
processos historicos em grande parte analogos.®?

Isso mostra que ndo seria essa compreensao de secularizagdo aquilo que daria
legitimidade & modernidade. Nem mesmo, que a secularizacdo seja um fendmeno resultante
unicamente da modernidade ou pés-modernidade. Nessa logica, a fungdo da secularizagao fica
evidenciada como algo mais que a simples transposi¢ao de contetido: € uma estrutura na qual a
histéria se da, ndo no sentido substancialista, mas enquanto esquema em que se desenvolve a
tentativa do ser humano de dar respostas aquelas perguntas que cada época se colocou. Por isso,
cada época acreditou ser mais legitima que a anterior na elaboracdo de seu pensamento.
Exemplo disso seria a posse dos conceitos da filosofia grega realizado pelo cristianismo ¢ a
resultante reclamacao de legitimidade da verdade possuida em detrimento da herdada. Isso fazia
com que o cristianismo, por sua vez, arrogasse para si uma condi¢do de legitimidade
interpretativa sobre os conceitos herdados da tradicdo e até mesmo aqueles criados pela
antiguidade. Blumenberg atenta isso quando diz que “o afirmar e fundamentar a legitimidade
da posse de determinadas ideias constitui, na historia, um afa elementar a que aspira sempre o
que é ou pretende ser novo” (BLUMENBERG, 2008, p. 75)%. Nesse sentido, a seculariza¢io
aponta para um processo historico de reafirmac¢ado de uma época sobre a outra, tendo em vista,
sobremaneira, as novas funcdes que certas estruturas tomarao. Isso indica para o fato de que a
histéria se estrutura nessa relacdo de vacancia, ou seja, de respostas que ficam em aberto, ou
que ndo conseguem ser satisfatoriamente respondidas e que, por isso, deixam espago para novas
reocupagdes, novos posicionamentos, novos desenvolvimentos e reflexdes. O modelo

copernicano de movimento dos astros nada mais fez que ocupar um espago que ja ndo poderia

62 Texto original: “El fenémeno del cambio de reparto de papeles, que ha sido interpretado como una
secularizacion, no es algo vinculado necesariamente a la especificidad de la estrutura espiritual de la Edad
Moderna. La recepcion de la Antiguidad por parte del cristianismo y la Asuncion, en la Edad Moderna, de
determunadas funciones explicativas del sistema son, en su estrucctura, procesos historicos en gran parte
analogos” (BLUMENBERG, 2008, p. 74).

3 Texto original: “El afirmar y fundamentar a legitimidad de la posesion de determinadas ideas constituye, en la
historia, un afan elemental a que aspira siempre lo que es o pretende ser nuevo” (BLUMENBERG, 2008, p.
75).
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ser mais ocupado pelo modelo geocéntrico de Aristoteles e da ciéncia classica. Nessa logica,
afirma Frade Blas (2015, p. 57) “no lugar de seculariza¢do tem que falar de ‘reocupacao’ ou de
precisdo funcionalista, expressdo que ndo usa mas que se encontra implicita em sua teoria”%.

Desse modo, o que ¢ legitimo a modernidade ndo seria a seculariza¢ao, mas uma ideia
de progresso que seja independente do ponto de vista escatologico da histdria da salvagao crista.
Blumenberg ¢ contrario a concep¢do de uma escatologia progressiva que se dd no seio da
propria histdria, como quer Gioacchino da Fiore®. Isso porque ela suporia um substancialismo
histérico e uma ideia de progresso “como uma transformacao da representagao de uma histéria
da salvacio dirigida pela Providéncia” (BLUMENBERG, 2008, p. 22)% que culminaria num
momento histérico mais perfeito, porque mais proximo da realizacdo da vontade de Deus no
mundo, o paraiso biblico ou 0 messianismo apocaliptico. Aqui se tem um importante ponto de
diferenciagdo de Blumenberg e Vattimo, uma vez que o filésofo italiano é notadamente
influenciado pela ideia de Gioacchino da Fiori. Isso implica afirmar que a modernidade nao ¢
uma secularizacao da Idade Média, porque tal secularizagdo se caracteriza como uma usurpagao
cultural, e mais ainda, afirma Marramao (1998, p. 104), suscita um sentimento de culpa que
garante a continuidade da heranca teoldgica. Ainda nessa consideracdo acerca das criticas de
Blumenberg no que diz respeito a secularizagdo, Marramao (1998, p. 104) aponta que “em
nenhum caso se pode considerar o conceito de progresso como um bem originariamente
pertencente a teologia cristd, pois visdo escatologica e visdo progressista seriam ideias
radicalmente heterogéneas™®’. E justifica que essa diferenca se encontra no fato de que a
escatologia transcende a realidade histérica, movida pelos ditames da fé, e a ideia de progresso
¢ imanente, condicionada pelo uso da racionalidade.

O progresso se apresenta como infinito e, novamente aqui, ndo se pode considerar essa
infinitude como uma secularizagdo do conceito de infinito utilizado pela Idade Média, que
associado a onipoténcia, se tornou um atributo de Deus. A infinitude que caracteriza o progresso
moderno € um conceito cosmologico utilizado desde os filosofos classicos. Para Blumenberg
(2008, p. 87), na ciéncia moderna, “a infinitude do espaco e do tempo nao significa uma

secularizagdo de um atributo divino, mas que encarna as caréncias metafisicas e a ambivaléncia

64 Texto original: “En lugar de secularizacion hay que hablar de ‘reocupacion’ o de presion funcionalista, expresion
que no usa pero que se encuentra implicita en su teoria”(FRADE BLAS, 2015, p. 57).

65 Para isso remeter-se a discussdo dessa tematica realizada no primeiro capitulo, quando foi indicado o uso que
Vattimo faz da escatologia de Fiori.

% Texto original: “Como una transformacioén de la representacion de una historia de salvacién dirigida por la
Providencia” (BLUMENBERG, 2008, p. 22).

67 Texto original: “En ninglin caso se puede considerar el conceito de progreso como un bien originariamente
pertenciente a la teologia cristiana, pues vision escatologica y vision progresista serian ideas radicalmente
heterogéneas” (MARRAMAO, 1998, p. 104).
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do homem, um ser que est4 entre a grandeza e a miséria”®®. Disso se nota que o infinito, na
modernidade, ¢ essencial para demonstrar o quanto o ser humano ¢ pequeno diante da grandeza
do cosmo. A infinitude como atributo do progresso, tem em Pascal seu principal expoente. Nao
se trata, como se pode ver, de uma usurpagdo das caracteristicas da divindade, mas um
predicado da indeterminag@o que aponta mais para a decepg¢ao do ser humano em ndo conseguir
esgotar a totalidade das coisas, da natureza e do mundo, que de uma arrogancia que supde
conhecer tudo, e que caracteriza o mundo como infinito para se colocar numa situacao de
dominio desse mesmo mundo. Isso permite Blumenberg (2008, p. 89) afirmar que “a vinculagao
dos dois conceitos de progresso, do infinito e do finito, em uma Unica concepg¢do exclui que
possam ser uma secularizacdo: nem secularizagdo de uma infinitude divina usurpada para a
historia nem secularizagdo de uma escatologia transplantada a ela”®®. Ao exportar conceitos
teologicos para a modernidade, dando a eles uma nova significacdo, aconteceria uma
deslegitimagdo dessa época. Por isso, Blumenberg é um grande critico da teologia politica de
Schmitt, por exemplo, que segundo o autor, faz uso de muitos termos politicos derivados da
politica pagd romana e ndo da teologia. Isso porque a teologia ressignificou e espiritualizou os
conceitos romanos que posteriormente, foram secularizados novamente pela modernidade. Mas
essa nova secularizagdo nao ¢ uma volta ao conceito primigénio. Se na compreensao de Schmitt
a legitimidade se encontra nessa continuidade que justifica a permanéncia das coisas na sua
relagdo com a origem e a tradicdo, para Blumenberg a legitimidade se encontra na

descontinuidade de uma época frente a outra’.

8 Texto original: “[...] la infinitud del espacio y del tiempo no significa una secularizacion de un atributo divino,
sino que encarna las caréncias metafisicas y la ambivalencia del hombre, un ser que esta entre la grandeza y la
miséria" (BLUMENBERG, 2008, p. 87).

8 Texto original: “La vinculacion de los dos conceptos de progreso, del infinito y del finito, en una {nica infinitud
divina usurpada para la historia ni secularizacion de una escatologia transplantada a ella” (BLUMENBERG,
2008, p. 89).

70 Nesse sentido, e para uma melhor compreensdo do que Blumenberg afirma ser a legitimidade, tem-se que: “o

conceito de legitimidade da Idade Moderna nao é deduzido das prestacdes da razao, mas de sua necessidade.
O voluntarismo teoldgico e o racionalismo humano sdo correlatos historicos; por conseguinte, a legitimidade
da Idade Moderna nao tem sido desenvolvida a partir de sua novidade, pois a pretensao de ser uma época nova
ndo a justifica enquanto tal. Por isso eu ndo tenho ‘simplesmente transtornado’ com a utilizagdo que fago do
termo ‘legitimidade’, seu uso classico, denominando com ele, pese a todas as regras ‘uma justificagdo a partir
da novidade, em vez de fazer uma justificacdo a partir da duracdo, da idade, da origem e da tradigdo”
(BLUMENBERG, 2008, p. 100).
Texto original: “El concepto de legitimidad de la Edad Moderna no es deducido de las prestaciones de la razoén,
sino de su necesidad. El voluntarismo teoldgico y el racionalismo humano son correlatos historicos: por
consiguiente, la legitimidad de la Edad Moderna no hé sido desarrollada a partir de su novedad, pues la
pretencion de ser una época nueva no la justifica haga del termino ‘legitimidad’, su uso classico, denominado
con ¢€l, pese a todas las reglas “una justificacion a partir de la novedad, en vez de hacer una justificacion a parti
de la duracion, de la edad, del origen y de la tradicion”(BLUMENBERG, 2008, p. 100).
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Nessa logica, Blumenberg aponta para o fato de que sua critica do teorema da
seculariza¢cdo nao se identifica com uma exclusdo ou desconsidera¢do do cristianismo como

parte do acontecimento historico.

A ideia de que alguma vez tudo possa ser como se o cristianismo nunca
houvesse existido ndo tem nada a ver com o contexto da critica feita aqui ao
teorema da secularizagdo; mas, precisamente porque a intervengdo do
cristianismo calou tdo profundamente na historia europeia, ¢ na historia
universal, a representacdo da secularizacdo pode significar também uma
minimizacdo da questdo, no sentido de que, no fundo, apesar de muitas
mudangas aparentes, a coisa terd que seguir sendo aquilo em que se havia
convertido mediante dita intervencdo. E, entdo, inclusive o ateismo pos-
cristdo se converteria numa forma de expressdo interna, propria da teologia
negativa, do mesmo cristianismo ¢ o materialismo acresceria uma continuagao
da Encarnagio com outros meios (BLUMENBERG, 2008, p. 115)"!.

Dessa forma, o que Blumenberg aponta ¢ a continuidade dos ditames cristdos que
propositalmente permanecem quando se reduz a secularizacdo a esse processo de tradug@o dos
conceitos religiosos, dando a eles um significado laico. H4 que se lembrar que o processo que
caracteriza as mudangas de épocas ndo se da pela exclusdo e esquecimento da época
antecedente, mas pela reparti¢ao de fungdes, e no caso do entendimento da secularizagdo como
sendo algo estritamente conceitual, a fung¢do do conceito teoldgico, mesmo com novo
significado, permanece inalterado. Em termos platonicos, nesse sentido, a cdpia reafirma o
modelo e, na mesma medida, o oculta. Assim, essa concepg¢ao de secularizacdo nada mais faz
que manter oculto o sentido cristdo dos conceitos que emprega, por isso Blumenberg afirmou
ser a teologia negativa, e mesmo o materialismo, evidéncias do cristianismo.

Ao fazer essa colocacdo, Blumenberg nao quer afirmar a necessidade da formulacdo de
um comeco absoluto. Desse modo, a legitimidade da modernidade, como se vé, estd no modo
proprio desenvolvido por ela de dar respostas ao ser humano acerca dos acontecimentos que
lhe circunscreve e, isso sim, ¢ uma novidade. De acordo com Frade Blas (2015, p. 60-1), “na
modernidade, a legitimidade da propriedade das ideias somente pode derivar-se do fato de ser

seu auténtico criador. Seja o que seja o que isso signifique, em todo caso converte em algo

"' Texto original: “La idea de que alguna vez todo pueda ser como se el cristianismo nunca hubiera existido no
tiene nada que ver con el contexto de la critica hecha aqui al teorema de la secularizacion; pero, precisamente
porque la intervencion del cristianismo ha calado tan profundamente en la historia europea y, a través de ella,
en la historia universal, la representacion de la secularizacion puede significar también una minimizacién de la
cuestion, en seguir siendo aquello en que se habia convertido en una forma de expresion interna, propia de la
teologia negativa, del mismo cristianismo, y el materialismo devendria una continuacion de la Encarnacion
con otros médios” (BLUMENBERG, 2008, p. 115).
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paradoxal a representagdo de uma legitima secularizacdo”’?. A modernidade seria legitima
porque ela ¢ uma nova tentativa, dentro de um novo contexto, de dar novas respostas aquelas
perguntas antropologicas que o ser humano ja tinha colocado para si. Soma-se a isso o fato de
que a metaforizagdo da linguagem teoldgica resultou na secularizagao, que em Blumenberg ¢
entendida de uma maneira diferente a dos autores de entdo. A metdfora ndo quer se fazer
conceito”. Ela foge a precisdo conceitual e ideolégica que quer usar da linguagem sacra
secularizada a esse fim. Nesse sentido, a metafora garante ao ser humano poder olhar o mundo
ndo mais a partir do ponto de vista de Deus, externo e distante, que realga a pequenez e faz
crescer a vaidade humana, mas olhar o mundo a partir de sua inser¢ao nele, de sua infinitude
que faz o ser humano reconhecer sua pequenez diante da grandeza do mundo. A metaforizagao
¢ uma contraposi¢do ao racionalismo iluminista, por isso, nela a razdo deixa de ser juiza. Sendo
assim, a secularizacdo se apresenta ndo como uma rea¢do a Idade Média e uma releitura
racionalizada dos conceitos teoldgicos, mas como uma metafora absoluta, que talvez abra
espaco para a compreensdo da pos-modernidade como cristianismo. Como afirma Bassler
(2012, p. 37) na obra The Pace of Modernity Reading with Blumenberg [O ritmo da leitura da
modernidade com Blumenberg | “se entendido em termos secularizantes, o projeto moderno
dependeria do que o precedeu de tal maneira que agora ndo possa ser entendido como uma
‘superagio’ definitiva de qualquer coisa”’*.Isto é, resistir a explicagdo secularizante é possivel
a partir de uma autoafirmacdo da modernidade dada de maneira irénica e retorica e “isso
essencialmente deixa a justificagdo teologica sem papel legitimador a desempenhar na era
moderna de Blumenberg” (BASSLER, 2012, p. 37).7.

Todavia, ndo ¢ somente ao pensamento politico-teoldogico de Schimitt que Blumenberg

direciona sua critica. Para ele, pensar a secularizacdo como uma histdria da salvagdao, como um

2 Texto original: “En la modernidad, la legitimidad de la propiedad de las ideas solamente puede derivarse del
hecho de ser su auténtico creador. Sea lo que sea lo que esto signifique, en todo caso convierte en algo
paraddjico la representacion de una legitima secularizacion” (FRADE BLAS, 2015, p. 60-1).

O conceito entendido aqui, ndo como quer Deleuze em Conversagdes (1992) que diz que o papel do filésofo é
o de criar conceitos, ¢ afirma que nisso ha tanta criagdo e invengdo quanto na ciéncia e na arte. O ato criador
ndo se coloca em questdo, mas o sentido que esses conceitos passam a ter como verdades absolutas e encerradas
em si mesmas. Considerando aquilo que Wittgenstein afirma em Gramatica filosofica (2003) “pode-se dizer
que o significado ultrapassa a linguagem; porque o que uma proposigao significa ¢ revelado por outra
proposi¢ao” (WITTGENSTEIN, 2003, p. 28). Essa interrelagdo linguistica ¢ mais bem caracterizada pela
metafora do que pelo conceito que pretende dizer tudo por si mesmo e em si mesmo. A critica que se faz aqui
¢ em relagdo a essa compreensao do conceito como um absoluto que encerra tudo em sua expressao sem deixar
margens para interpretagdes, reaplicagdes e novas compreensdes € usos.

Texto original: “If understood in secularizing terms, the modern project would depend on what preceded it in
such a way that it could in nowise be understood as a definitive ‘overcoming’ of anything” (BASSLER, 2012,
p. 37).

Texto original: “This essentially leaves theological justification with no legitimating role to play in
Blumenberg’s modern age” (BASSLER, 2012, p. 37).
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desenvolvimento racional da historia, como defende Lowith, também seria deslegitimar a
modernidade. Afinal, se o processo historico ¢ a autorrealizacdo da razdo, entdo a mundanizacao
nao poderia ser uma descontinuidade, mas possui uma logica imanente de continuidade. Desse
modo, a secularizagdo teria levado a pré-historia teologica a sua transformacao. Para Lowith a
secularizagdo ¢ resultada da razdo homogénea da histéria, o que segundo Blumenberg (2008,
p. 35-36) seria uma interpretagdo parcial da secularizagdo. Blumenberg (2008) critica a visao
de que exista uma esséncia da historia que a ela da estabilidade e que permitiria entender seu
desenvolvimento em relacao a um fim. Essa esséncia seria a secularizagdo que traz consigo a
ideia de que o progresso seria o destino do acontecimento historico. Ha também que se destacar
que, segundo o autor, ndo ¢ a escatologia que passou pela mundanizagcdo mas ela levou a
mundanizacdo. A igreja teria conquistado o mundo para desbancar a esperanca-proxima e
compensar a desilusdo. A igreja se institucionaliza no mundo para ser a promotora do tempo da
graca. Desse modo, Blumenberg (2008, p. 53) afirma que aquilo que para ele se caracteriza
como seculariza¢do “ndo seria, em todo caso, uma mundanizagdo da escatologia, sendo uma
mundanizacdo mediante a escatologia” destacando entdo que a secularizagdo nao resulta de um
processo de tradug¢do dos conceitos escatoldgicos para o ambito laico, mas que a escatologia

medeia o processo de valorizagdo e interesse pelo mundo.

3.1.2 A filosofia da historia: historicismo e historicidade

Tendo compreendido as transformagdes resultadas da secularizagdo e da afirmacdo da
legitimidade da modernidade, Blumenberg aponta o fator histérico que estrutura tais mudancas.
Para isso, o autor desenvolve uma filosofia da historia levando a termo a secularizagdo como
uma reocupacdo funcional que enfatiza a concepc¢ao de época como garantia de compreensao
das particularidades historicas. Entender essa historia exige a diferenciagao entre o historicismo
e a historicidade, compreendendo a ultima como aquilo que constitui o ser humano enquanto
ser que se insere no tempo e que se deixa influenciar por esse contexto em que esta inserido.
Considerar o ser humano em sua historicidade ¢ trazé-lo novamente a esse espaco fisico e
temporal que o constitui, sendo fundamental para isso essa antropologizac¢do da filosofia. A
historicidade arranca o ser humano daquela pretensao de um ponto de vista absoluto. Como
aponta Canton (2004), isso so € possivel na medida em que Blumenberg passa pela ontologia
hermenéutica de Heidegger, superando-a, sobretudo, quando trata da facticidade da existéncia

do ser humano e propondo como alternativa uma antropologia fenomenolégica.
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Em sua tese doutoral intitulada La metaforologia en Blumenberg como destino de la
analitica existencial (2004) [A metaforologia em Blumenberg como destino da analitica

existencial] Canton (2004, p. 24) diz que

nem para Heidegger nem para Blumenberg a redugdo do mundo e do sujeito
revelam a originalidade do fendmeno, pelo contrario, posto que para ambos o
originario ¢ a historicidade da existéncia; entendendo historicidade, por
enquanto, em sentido —amplo ¢ comum aos dois— de mudanga, isto ¢, de que
arealidade, o sujeito, chega a ser e deixa de ser. Ainda que o historicismo nao
seja a ultima palavra na questdo da verdade do conhecimento, hd que
conceder-lhe o mérito de destacar que a temporalidade ndo concorda com os
ideais de certeza absoluta e validade universal em que consiste a objetividade
cientifica.”

Nao ¢ possivel ao ser humano ter acesso aquilo que até entdo a metafisica apontava
como o mais proprio de um fendmeno, sua substincia nos termos de Aristoteles, ou seja, a
esséncia. A existéncia acontece na historicidade e, desse modo, o sentido é dado num contexto
que permite ao sujeito se ver e entender no mundo. Como apresentado no topico anterior, cada
realidade histérica propiciou ao ser humano um modo particular de entender as coisas e isso
dava a cada época seu carater inaugural, sua particularidade e legitimidade. Na esteira do
pensamento blumenberguiano ¢ possivel entender que a temporalidade impede a pretensdo de
uma universalidade evidenciando as particularidades de cada momento no transcorrer da
historia. Nao se trata, aqui, de fazer do humano um ser determinado. Antes, essa concepgao de
Blumenberg parece dialogar com aquilo que Sartre chamou de situagdo’’. O ser humano é livre
e faz suas escolhas em meio a um contexto, a partir da situacdo historica em que vive, do lugar
que habita e da heranga que carrega consigo. Ndo se pode escolher ser algo distante dessa
realidade: se escolhe a partir da constituicdo corporal, da formagao biologica, da inser¢do no

meio social e numa determinada época. Esses elementos ndo sdo entraves a capacidade humana

76 Texto original: “Ni para Heidegger ni para Blumenberg la reduccion del mundo y del sujeto revelan la
originariedad del fendmeno, sino todo lo contrario, puesto que para ambos lo originario es la historicidad de la
existencia; entendiendo historicidad, por el momento, en el sentido —amplio y comin a los dos— de cambio,
esto es, de que la realidad, el sujeto, llega a ser y deja de ser. Aunque el historicismo no es la tltima palabra en
la cuestion de la verdade del conocimiento, hay que concederle el mérito de destacar que la temporalidad no
se aviene con los ideales de certeza absoluta y validez universal en que consiste la objetividad cientifica”
(CANTON, 2004, p. 24).

Para isso ver o texto de Sartre, O existencialismo é um humanismo (1978). Nessa pequena obra o filésofo
existencialista afirma que “é impossivel achar em cada homem uma esséncia universal que seria a natureza
humana, existe, contudo, uma universalidade humana de condi¢do. Nao ¢é por acaso que os pensadores de hoje
falam mais facilmente da condi¢do do homem que da sua natureza. Por condicdo entendem mais ou menos
distintamente o conjunto de limites a priori que esbogam a sua situacao fundamental no universo. As situagdes
historicas variam: o homem pode nascer escravo numa sociedade pagd ou senhor feudal ou proletario. Mas o
que ndo varia ¢ a necessidade para ele de estar no mundo, de lutar, de viver com os outros e de ser mortal”
(SARTRE, 1978, p. 16).

77
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de escolha. A liberdade, segundo Blumenberg (2013, p. 89), confirma a razdo tedrica que se
coloca a investigar os fenomenos e ndo a coisa em si. Ela ¢ a garantia de que Copérnico seja o
sujeito da hipdtese e Newton aquele que comprova a realidade, isto €, a liberdade viabiliza ao
ser humano a realizacao de si na historicidade.

O historicismo significa para Blumenberg, segundo uma nota ao capitulo terceiro da
obra The Genesis of the Copernican World (1987) [A génese do mundo copernicano], feita pelo
tradutor Robert Wallace, uma compreensao da historia que considera cada momento historico
como tendo sua propria legitimidade e que nao deve ser interpretada segundo padrdes de
validade universal. Vale lembrar que esse historicismo critica, portanto, aquela concepcao
universal da historia formulada pelas filosofias do progresso. Em Filosofia de la compensacion
(2001) [Filosofia da compensagdo] Marquard (2001, p. 36) diz que essa filosofia do progresso
se caracteriza pela defesa de uma “histdria universal de progresso até uma meta, uma unidade
sagrada em relagdo a qual todos os seres humanos se acham a caminho e da qual ninguém pode
subtrair-se em histdrias proprias e singulares”’®. Frente a isso, continua Marquard (2001, p. 37)
se faz necessario o surgimento das ciéncias do espirito a fim de que seja conservada “a
pluralidade e para salvar a diversidade das historias, sem as quais os seres humanos nao
poderiam sé-lo. Os seres humanos sdo suas histdrias; permanecem humanos gragas a divisdo de
poderes do histérico, gragas a que nio tem somente uma, mas muitas historias”’®. Portanto, o
historicismo ¢ elemento indispensavel para a compreensdo da historicidade do ser humano.
Tem-se aqui uma diferenca em relagdo aquela concepgao de Lowith e mesmo de Vattimo acerca
de uma histoéria da salvagdo, cuja finalidade, em sentido religioso, se encontra no transcendente
e no cumprimento das profecias biblicas, e que se converte, num sentido imanente, na historia
do progresso e da emancipacao humana.

Nessa logica ¢ que Blumenberg em Trabajo sobre el mito (2003, p. 27) [Trabalho sobre
o mito] aponta o historicismo como o responsavel por derrotar a pretensdo iluminista de
encontrar aquele ponto que determina o fim de uma agdo, quer dizer, a finalidade da historia;
enfatizando a necessidade de se encontrar os fatos que marcam o inicio de uma época. Por outro

lado, a historicidade ¢ aquilo que define o ser humano enquanto fendmeno. Em termos

8 Texto original: “Una historia universal de progresso hacia una meta, una unidad sagrada respecto a la cual todos
los seres humanos se hallan en camino y de la cual nadie puede sustraerse en historias propias y singulares”
(MARQUARD, 2001, p. 36).

7 Texto original: “La pluralidad y para salvar la diversidad de las historias, sin las cuales los seres humanos no
podrian serlo. Los seres humanos son sus historias; parmanecen humanos gracias a la division de poderes de
lo histérico, gracias a que no tienen so6lo una, sino muchas historias” (MARQUARD, 2001, p. 36).
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heideggerianos, a historicidade caracteriza o ser-no-mundo do Dasein. Em Ser e tempo,

Heidegger (2005, p. 92) afirma que:

O ser-em, ao contrario, significa uma constru¢ao ontoldgica do Dasein, ¢ um
existencial. Com ele, portanto, ndo se pode pensar em algo simplesmente dado
de uma coisa corporal (o corpo humano) ‘dentro’ de um ente simplesmente
dado. O ser-em nao pode indicar que uma coisa simplesmente dada esta,
espacialmente, ‘dentro de outra’ porque, em sua origem, o ‘em’ ndo significa
de forma alguma uma relagdo espacial desta espécie; ‘em’ deriva de innan-,
morar, habitar, deter-se; ‘an’ significa: estou acostumado a, habituado a,
familiarizado com, cultivo alguma coisa; possui o significado de colo, no
sentido de habito e diligo. O ente, ao qual pertence o ser-em, neste sentido, ¢
0 ente que sempre eu mesmo sou. A expressao ‘sou’ se conecta a ‘junto’; ‘eu
sou’ diz, por sua vez: eu moro, me detenho junto... a0 mundo, como alguma
coisa que, deste ou daquele modo, me ¢ familiar. O ser, entendido como
infinito de ‘eu sou’, isto €, como existencial, significa morar junto a, ser
familiar com... O ser-em ¢, pois, a expressdo formal e existencial do ser do
Dasein que possui a constitui¢do essencial de ser-no-mundo.

Evidencia-se assim que o Dasein ¢ dependente de sua consciéncia e essa consciéncia €
dependente da historicidade e contingéncia. Afinal, ¢ delas que surge a propria compreensao
que o ser passa a ter de si. De fato, essa questdo aponta, para a incongruéncia que existe entre
o tempo da vida e o tempo do mundo. Quando o ser humano passa a existir, habita um mundo
que ja estava dado antes mesmo de sua existéncia, e que continuara a existir quando morrer.
Num paralelo com aquilo que foi abordado no capitulo anterior, trata-se do horizonte
hermenéutico que garante a superagdo daquela condicdo polarizada de sujeito e objeto em
disputa da afirmacao mais verdadeira do real. Esse habitar o mundo ¢ a garantia de que o ser
humano nao se prenda ao passado, se tornando mais consciente do presente resultado dele.
Contudo, fato ¢ que existe uma despropor¢ao, diz Canton (2005, p. 744), entre o tempo da vida
que quer durar para sempre, € o tempo do mundo que afeta o ser humano a partir das leis da
natureza, € com isso, o Dasein enquanto ser corporal que em dado momento, se desintegrara.
A historicidade est4 nesse reconhecimento do limite temporal que assola o ser humano, nesse
carater antropoldgico que constitui a propria existéncia humana que resulta na afirmacdo desse
mundo em que vive o Dasein e seu entorno como aquilo que o constitui em seu limite. Isso
marca as condigdes de existéncia do ser humano, o lugar de onde ele pode falar e a partir do
qual ele encontra elementos que garantem a compreensao do mundo. Estd aqui um componente
central do pensamento de Blumenberg, a saber, nesse reconhecimento da desproporcdo entre
sua vida e a existéncia do mundo, o ser humano se torna consciente do quanto ¢ incabivel

defender concepcdes universalistas, e uma historia do progresso, tendo em vista que: cada época
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constrdi para si sua compreensdo do mundo, partindo do mundo que constitui essa realidade,
do aparato material e intelectual que se tem nesse determinado contexto. Nesse sentido, o ser
que se da historicamente, tem que reconhecer que esse ¢ o limite do seu mundo. A historicidade
se apresenta, entdo, como uma oposi¢do a qualquer tentativa frustrante de infinitude do ser
humano, langando-o a existéncia que se dd no mundo.

A histéria da ciéncia®® ilustra essa historicidade que constitui o humano. Segundo
Blumenberg (2011, p. 142) “se olharmos a histdria das ciéncias, ndo parece que houve alguma
vez uma conquista tedrica importante sem a renuncia a uma pretensao que até esse momento se
tinha considerado irrenunciavel”®!. Neste caso, continua ele, as ciéncias modernas s
conseguiram alcancar um alto grau de desenvolvimento, e cada dia buscam esse
aperfeicoamento, porque renunciaram a velha pergunta do “por qué”, contentando-se em
perguntar pelo “como”. Isso implica em considerar a historicidade da ciéncia. O “como” aponta
para a historicidade de quem investiga, uma vez que parte da realidade do investigador. Por
isso, cada época ¢ legitima em si mesma, tendo um aparato conceitual e tecnoldgico proprios.

Para Blumenberg a existéncia ¢ essa situagdo em que o ser humano ¢ uma existéncia
lancada, de tal modo que a historicidade ¢ uma falta de controle sobre a existéncia. Com isso,
Blumenberg ndo afirma uma relativizacdo da histéria, mas pensa sua esséncia a partir do ser
humano. Isso ¢ diferente de afirmar uma historia que tem como esséncia seu desenvolvimento
progressivo que contrasta com as possibilidades com as quais o ser humano concreto

experimenta sua existéncia. Uma esséncia da historia que a transcende € o que garante entendé-

80 Considera-se aqui, como exemplo, a histdria da ciéncia, mas deve estar claro que também a historia da filosofia
aponta para essa historicidade. Em Teoria del mundo de la vida (2013b, p. 130 -1) Blumenberg afirma: “O que
interessa ao pensamento filoséfico ndo € tanto com qué comeca a filosofia (por exemplo, com o assombro, com
as perguntas pelas causas ultimas, com a tematizacdo dos fendmenos naturais, com o conceito de ‘ser’), mas
que nesta questdo a filosofia se enfrenta com a contingéncia de sua propria existéncia histérica; pode haver
filosofia tanto como poderia ndo havé-la? Antes se tinha tentado responder a tal pergunta apelando a natureza
humana, como fez Aristdteles para a tradigdo com o primeiro enunciado da Metafisica: todos os seres humanos
aspiram, por natureza, ao conhecimento. Mas mesmo se isso fosse tdo certo como disse ali, a natureza humana
por sua vez ndo ¢ mais que um fato; se essa natureza tivesse uma construgdo um pouco distinta, poderia
administrd-la sem pensamento filos6fico. Ao contrario, tem que partir inclusive de que a filosofia nao coincide
com toda a existéncia da espécie humana na natureza”.

Texto original: “Lo que le interesa al pensamiento filoso6fico no es tanto con qué comienza la filosofia (por
ejemplo, con el asombro, con la pregunta por las causas ultimas, con la tematizacion de los fenomenos
naturales, con el concepto del "es"), sino que en esta cuestion la filosofia se enfrenta con la contingencia de su
propia existéncia historica; ;Puede haber filosofia tanto como podria no haberla? Antes se hubiera intentado
responder a tal pregunta apelando a la naturaleza humana, como lo hizo Aristételes para la tradicion con el
primer enunciado de la Metafisica: todos los seres humanos aspiran por naturaleza al conocimiento. Pero aun
si esto fuera tan cierto como dice alli, la naturaleza humana a su vez no es mas que un hecho; si esa naturaleza
tuviera una construccion un poco distinta, podria arreglarselas sin pensamiento filosoéfico. Al contrario; hay
que partir incluso de que la filosofia no coincide con toda la existencia de la especie humana en la naturaliza”.

81" Texto original: “Si miramos la historia de las ciéncias, no parece que haya habido aguma vez um logro tedrico
importante sin la renlincia a una pretencion que hasta esse momento se habia considerado irrenunciable”
(BLUMENBERG, 2011, p. 142).
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la como repeti¢des e superposicdes. Ou seja, a secularizacio sé faz sentido num entendimento
da historia como um processo progressivo de acontecimentos que releem tempos distintos. Mas
nao ¢ possivel essa extemporaneidade tendo em vista que cada época resulta seu modo de
habitar o mundo, de compreendé-lo e interpretd-lo. Isso implica na legitimidade de cada
momento historico. Nesse ponto Blumenberg se opde a Lowith e sua proposta de compreensao
da historia a partir de uma consciéncia linear. Segundo o filésofo de Liibeck (2008, p. 37) “nao
se podem estabelecer afirmagdes a priori sobre se hd ou ndo na historia constantes substanciais;
somente se pode dizer que a situacdo do conhecimento do historiador ndo poderia ver-se
otimizado por meio dessa quantidade de elementos histéricos tio estéveis”®. Diante dessa
instabilidade que marca a propria existéncia humana é que se pode afirmar a particularidade de
cada época, contra uma visao que desconsidera a existéncia de umbrais que rompem com a

propria concepgao de secularizagao.

3.1.3 O conceito de época e suas particularidades

Em La legitimacion de la Idade Moderna (2008) Blumenberg se atém a uma historia do
conceito de época, analisando seu desenvolvimento no transcorrer historico, sua importancia
para a compreensao da modernidade e, posteriormente, apontando o papel de Nicolau de Cusa
e Giordano Bruno para a travessia do umbral da época medieval para a moderna. E desejo de
Blumenberg mostrar o quanto € dificil demarcar limites daquilo que inaugura uma nova época.
Assegurar, historicamente, essa mudanca ndo seria possivel. O que se sabe ¢ que determinados
acontecimentos e fatos fazem épocas, e por vezes, esse superdimensionamento de
acontecimentos e personalidades parece encerrar todo um contexto historico de
desenvolvimento do pensamento (BLUMENBERG, 2008, p. 453). No historicismo, se v€ uma
exacerbada valorizagdo desse termo, que se colocava como um elemento de coesdo. Segundo
Grondin, em Introdugdo a hermenéutica filosofica (1999, p. 135), “para o século 19, esse todo
coerente encontrou sua concre¢ao no contexto historico da respectiva época. A doutrina basica
do que, desde entdo, ¢ chamado de historicismo e, correlatamente, de relativismo, ¢ a de que
qualquer manifestacao individual deve ser concebida a partir do contexto de sua época”. Isto &,

cada época deve ser interpretada a partir de seu tempo, € ndo com conceitos e ideias que

82 Texto original: “No se pueden estabelecer afirmaciones a priori sobre si en la historia hay o no constantes
substanciales; solo se puede decir que la situacion del conocimiento del historiador no prodia verse optimizado
por médio de esa cantidad de elementos historicos tan estables” ( BLUMENBERG, 2008, p. 37).
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ultrapassam esse momento. E isso quer dizer que, “se cada época deve ser explicada por si
mesma, isso também deve valer para a nossa” (GRONDIN, 1999, p. 136).

Sendo assim, Blumenberg pode afirmar a legitimidade de uma época em relacao as
demais; sobretudo, apontar aquilo que da legitimidade a modernidade. A propria modernidade,
segundo ele, entende época como a individuagdo de um periodo histoérico. Dessa maneira, o
fil6sofo estrutura a argumentagdo de sua tese de que a seculariza¢ao ndo pode ser a esséncia da

histéria. De acordo com ele,

a individualizagdo dos periodos de tempo historicos como unidades
complexas de acontecimentos e efeitos, a preferéncia que se mostra, antes que
pelas acdes, pelas situagdes, e pelas configuragdes do que pelas figuras dao
uma reviravolta na historiografia moderna, a genuina relagdo existente no
conceito de época: o acontecimento se converteria numa magnitude historica
pela situagdo que suscita e determina®*(BLUMENBERG, 2008, p. 457).

Desse modo, os fatos que marcam o inicio de uma época se tornam os divisores de dgua
e permitem a comparacdo de uma época com outra. Contudo, ndo se pode confundir tais fatos
com uma escolha subjetiva, ou seja, ndo se trata de eleger uma época a partir do ponto de vista
de um espectador. O importante nessa demarcagdo a partir de um fato ndo € o fato em si, mas
coloca-lo como um ponto, no tempo, que separa periodos de tempo, isto €, como determinado
estado de coisas (BLUMENBERG, 2008, p. 459). Essas marcas temporais vinculadas ao
conceito de época indicam um conjunto de agdes claras que levaram as mudangas nesses estados
de coisas. A partir dessa concepcao ¢ que Blumenberg pode eleger Nicolau de Cusa e Bruno
como personalidades que levaram ao despertar da época moderna. Nao foram eles os
inauguradores desse momento, diz Blumenberg, porque ndo tiveram a coragem de levar a cabo
suas investigacdes, sobretudo, porque se encontravam num contexto de forte rigor teologico e
dominio religioso.

Nesse sentido, afirma o autor, a modernidade surge consciente de sua autenticidade, de
sua separacgao decidida com relagdo ao passado, e nenhuma outra época teria arrogado para si
esse principio (BLUMENBERG, 2008, p. 460). Basta ver a Idade Média e sua imbrincada
relacdo com a Idade Classica. Surge entdo a seguinte questdo: ndo teria a modernidade sua

génese no Renascimento? Como foi visto no inicio desse capitulo, para o autor, a Modernidade

8 Texto original: “La individualizacion de los periodos de tiempo historicos como unidades complejas de
acontecimentos y efectos, la preferencia que se muestra, antes que por las acciones, por las situaciones, y por
las configuraciones antes que por las figuras dan un vuelco, en la historiografia moderna, a la genuina relacion
existente en el concepto de época: el acontecimiento se convertiria en una magnitud histdrica por la situacion
que suscita y determina” (BLUMENBERG, 2008, p. 457).
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ndo nasceu desse Renascimento e seu resgate das concepgdes cldssicas, mas nos feitos
cientificos de Copérnico, por exemplo. Mais que se restringir aos feitos cientificos, a época
moderna inaugurada por Copérnico ¢ o0 momento em que nao faz mais sentido ao ser humano
estar a mercé de um absoluto que confere a ele a salvagao; isto €, ndo pode o ser humano assumir
uma postura acritica e irrefletida, como que esperando a salvagdo proceder tnica e estritamente
da vontade de Deus, sem nenhuma atuagdo ou esfor¢o seu. No protestantismo moderno, por
exemplo, ha uma valorizagdo do papel do ser humano que assume conscientemente seu papel
no esfor¢o de conquistar a salvagdo. Segundo Canton (2004, p. 13) “o estudo da época da
existéncia que nao dispde de si mesma, que carece de controle das condigdes de sua existéncia
e que tem de elaborar ela mesma as ‘respostas’ as perguntas fundamentais, é feito de acordo
com a ideia de ciéncia natural”®. Essas respostas dadas pela ciéncia visam o conhecimento do
mundo e do ser humano, e apontam, sobretudo, problemas a serem resolvidos.

Nessa logica, uma época, como a modernidade, ndo ¢ inaugurada pela solugdo de
enigmas e pelas respostas acerca de determinados fatos. Antes, a transformagao de certezas em
problemas, ndo em solugdes, ¢ que garante a mudanga de época. Mas como realizar uma
mudanga de época, como quer Blumenberg, quando ele mesmo toma como influenciadores da
modernidade filésofos que estdo no contexto medieval? De acordo com ele, tem que se
considerar, mesmo nesse contexto de mudanga de época, “que o novo na historia ndo pode ser
qualquer coisa, sendo que esta sujeito ao rigor de um conjunto de expectativas e necessidades
j& dadas de antemdo, ¢ a condicdo para que nds possamos ter um conhecimento da
historia”(BLUMENBERG, 2008, p. 464)%. Novamente tem-se que lembrar que nio se trata de
um substancialismo historico ou a defesa das verdades eternas da metafisica, uma vez que ha
mudanga nos contetidos, quando da resposta das perguntas que permanecem.

Segundo o autor, “as condi¢des que se dao no comego da Idade Moderna poderiam ser
unicas. E, de fato, o sdo” (BLUMENBERG, 2008, p. 465). Isso faz com que as respostas dadas
as questoes ja levantadas pela Idade Média encontrem uma configuragdo distinta do sistema
medieval. Mais uma vez, como ilustragdo dessa situacdo, Blumenberg destaca os feitos de
Nicolau de Cusa e Giordano Bruno. Para o fildésofo de Liibeck, o Cusano foi responsavel por

“toda uma construcdo especulativa a partir dos atributos da divindade; mas ja ndo com a

84 Texto original: “El estudio de la época de la existencia que no dispone de si misma, que carece de control de
las condiciones de su existencia y que ha de elaborar ella misma las ‘respuestas’ a las preguntas fundamentales,
se realiza al hilo de la idea de ciencia natural” (CANTON, 2004, p. 13).

85 Texto original: “Lo nuevo en la historia no puede ser cualquier cosa, sino que est4 sujeto al rigor de un conjunto
de expectativas y necesidades ya dadas de antemano es la condicion para que nosotros podamos tener un
conocimiento de la historia’(BLUMENBERG, 2008, p. 464).
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sensacdo plena de seguir estando imerso na Escoléstica, sendo com a preocupaciao por sua
queda” (BLUMENBERG, 2008, p. 473)%¢. Nessa logica, Nicolau nio era mais um escolastico
pleno, porque atribuiu a especulagdo cientifica que comegava a se desenvolver, um carater
divino. Segundo Blumenberg, ndo fosse Nicolau de Cusa um principe da Igreja, sua figura
fronteiriga de épocas ndo teria conseguido enraizar novos pensamentos, nem mesmo, tornar
possivel a incipiente Idade Moderna. Essa afirmacdo ndo é contraditéria com relagdo a sua
proposta de uma historia epocal que valoriza a novidade frente ao que passou. O autor aponta
um elemento de continuidade. Nicolau d4 um passo a frente dos escolasticos, mas ndo consegue
escapar desse contexto medieval, ficando a ele restrito enquanto horizonte de possibilidade®’.
Nicolau de Cusa permite o encaixe da modernidade com a época medieval uma vez que
ele se torna imune das censuras de ter abandonado as concepgdes medievais em troca da
novidade. A modernidade de Nicolau permite o acesso a legitimagdo da Idade Moderna. Nesse
sentido, o Cusano ajuda a entender a diferenca entre historia e época: partindo de Blumenberg
“a época seria um compéndio de todas as interferéncias de agcdes em relagdo ao feito por elas”
(BUMENBERG, 2008, p. 475)%. Com isso, o autor quer dizer que a historia é feita pelo ser
humano, mas a época ndo. A historia resulta da a¢ao de certos individuos; a época, contudo,
resulta dos efeitos dessa historicidade. Desse modo, Nicolau de Cusa nao fez época nem mesmo
fundou uma, mas influenciou, através de sua postura investigativa, a reforma copernicana.
Nicolau ndo ¢ ainda moderno, ¢ um precopernicano. Para o Cusano, o mundo ¢ uma
autolimitacdo de Deus. Em suas obras, diz Blumenberg (2008), Nicolau trabalhou arduamente
a existéncia do mundo medieval. Em seu sistema o autor tentava responder as perguntas ainda
nao formuladas pela Idade Média. Mesmo nao havendo elaborado tais questoes, Blumenberg
entende Nicolau como aquele que deu respostas cujas perguntas seriam projetadas a frente. Por

isso o autor de The Genesis of the Copernican World (1987) caracteriza Nicolau como um

86 Texto original: “Toda una construccion especulativa a partir de los atributos de la divinidad; pero ya no con la
sensacion plena de seguir estando inmerso en la Escolastica, sino con la preocupacion por su caida”
(BLUMENBER, 2008, p. 473).

87 Entende-se aqui horizonte de possibilidade como aquela condi¢do de realidade em que o ser humano se insere

e interpreta 0o mundo. Em Verdade e Método (1997), Gadamer (1997, p. 373) afirma, sob a luz do conceito de

intencionalidade de Husserl, que “um horizonte ndo ¢ uma fronteira rigida, mas algo que se desloca com a

pessoa e que convida a que se continue penetrando. Dessa maneira, a intencionalidade- horizonte, que constitui

a unidade da corrente vivencial, corresponde uma intencionalidade-horizonte igualmente abrangente por parte

dos objetos. Pois tudo o que estd dado como ente esta dado como mundo, e leva consigo o horizonte do mundo”.

E continua: “Esse horizonte do mundo € pressuposto também em toda ciéncia e que, por isso, € mais originario

do que elas. Como fendmeno de horizonte, este ‘mundo’ estd essencialmente vinculado a subjetividade, e essa

vinculagdo significa, a0 mesmo tempo, que ‘tem seu ser na corrente do ‘cada vez em cada caso’’ (Jeweiligkeif)”

(GADAMER, 1997, p. 375).

Texto original: “La época seria un compendio de todas las interferéncias de acciones respecto a lo hecho por

ellas” (BLUMENBERG, 2008, p. 475).
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pensador audaz, uma vez que promoveu transforma¢des num momento em que era forte o
pensamento conservador.

Dessa maneira, o Cusano se mostra inserido na problematica medieval e como
conhecedor do contexto que se insere, usa da questdo referente a antropologizacao do
pensamento tentando estabelecer uma relacdo entre natureza, histéria e ser humano sem
desconsiderar o carater teocéntrico que perpassa as investigacdes medievais € que levanta certa
desconfianga com relagdo a racionalidade do pensamento medieval. Essa tentativa de inser¢ao
do ser humano na questao do conhecimento medieval ¢ bem ilustrado por Buber (1949, p. 30)
em JQué es el hombre? (1949)[Quem ¢ o homem?], ao dizer que para Nicolau de Cusa “Deus
pode criar tudo, nés podemos conhecer tudo ¢ o podemos porque também nés levamos tudo
potencialmente em nds”®. Para Blumenberg, Nicolau tenta unir os aspectos antropocéntricos e
teocéntricos da teologia e o faz para salvar a Idade Média. Na douta ignordncia de Nicolau,
tem-se uma tentativa de salvar a proposta de transcendéncia sem, contudo, recusar o papel da
imanéncia nesse processo. A ideia de transcendéncia da Idade Média tem um carater filosofico-
platonico: o transcendente esta numa outra dimensao espacial. A metafisica transforma essa
transcendéncia de uma horizontalidade como processo historico em algo vertical. Ao conceber
a transcendéncia como algo vertical, se tem como resultado o fato de que transcender ¢ alcangar
quase um ponto mistico onde se atinge o inteligivel abandonando as representagdes sensiveis.

Em relagdo a mistica platonizante que mostra Deus como o totalmente outro, Nicolau,
mais que se contrapor, sobrepde outra concepg¢ao. O autor aponta a douta ignordncia como
solucdo, isto €, quanto mais sabio ¢ o ser humano, melhor discernimento tem do que pode ou
nao saber. A razdo reconhece que o seu criador ¢ maior € mais perfeito que ela e, por isso, ela
nunca se satisfaz, ela sabe que em Deus, como diz Buber (1949, p. 30), as coisas se encontram
como arquétipos enquanto que no ser humano elas se dio como relacdes e valores. Para
Blumenberg (2008, p. 483), “se insinua aqui que o pensamento da imagem de Deus, que ¢
necessariamente a concepgao fundamental de toda antropologia teoldgica, permite acoplar ou
seja, exige acoplar — de forma continua o incremento da transcendéncia com um aumento da
propria imanéncia™?. Desse modo, o Cusano aponta que na medida em que o ser humano se
reconhece como imagem e semelhanga do divino ¢ que se apercebe diferente desse Deus que ¢

inalcancavel a racionalidade humana. A douta ignordncia nao ¢ uma recusa de saber, mas

8 Texto original: “Dios puede crearlo todo, nosotros podemos conocerlo todo y lo podemos porque también

nosotros lo llevamos todo potencialmente en nosotros.”(BUBER, 1949, p. 30).

Texto original: “Se insinua aqui que el pensamiento de la imagen de Dios, que es necesariamente la concepcion
fundamental de toda antropologia teoldgica, permite acoplar — es mas, exige acoplar — de forma continua el
incremento de la transcendencia con un aumento de la propria inmanencia” (BLUMENBERG, 2008, p. 483).
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resultada da sondagem que a razdo faz de si mesma, isto ¢, ela ¢ uma ignorancia critica acerca
do mundo e das coisas. Dessa maneira, ela se apresenta ndo como uma finalidade, mas como
um principio que direciona o humano para aquilo que ainda € necessario conhecer. Para
Blumenberg, a douta ignorancia de Nicolau nao tinha como meta estagnar o conhecimento,
mas mostrar que ndo se tem sistemas definitivos e consolidados como queria afirmar a Idade
Meédia. A ignorancia aqui ¢ um impulso de época. De acordo com Blumenberg (2008), ndo era
do interesse de Nicolau de Cusa provocar a destrui¢cdo da ciéncia, mas enfrentar com os supostos
escolasticos a estagnacdo. H4 uma demonstragdo de que o caminho do conhecimento ¢ infinito,
resultando disso, uma atrevida antecipagdo da Idade Moderna. E isso ¢ confirmado por Buber
ao dizer que “¢ certo que o Cusano nos fala da infinitude espacial e temporal do mundo,
arrebatando-lhe assim a terra sua categoria de centro e destruindo mentalmente o esquema
medieval” (BUBER, 1949, p. 31)°.

A douta ignorancia € como o saber de um vidente que ao ter que contestar que nada
sabe sobre a claridade do sol, tem que saber sua ignorancia (BLUMENBERG, 2008, p. 494).
Desse modo, a douta ignorancia ¢ um método que aponta as incapacidades do ser humano, na
medida em que enfatiza a necessidade de se buscar conhecer sempre mais. Trata-se de um
método que exige seguir um processo que orienta a busca pelo conhecimento, e a ciéncia
moderna herda essa orientacao. Para Blumenberg (2008, p. 495), “a ideia Moderna de ciéncia
também se converterd num compéndio de orientagdes. Também nela € um elemento essencial
o saber do ndo-saber; claro que menos o saber gue nao se sabe nada que um saber gué € o que
ndo se sabe, e inclusive nio se pode saber, e, essencialmente, que nio se necessita saber’?. A
douta ignorancia mantém uma relacdo de infinitude com o transcendente, uma vez que nao
permite encerra-lo em verdades absolutas. A consciéncia da ignorancia ndao pode ser um
ceticismo dogmatico, mas se manifesta como possibilidade de explorar o desconhecido. Nesse
sentido, Nicolau influencia Copérnico, diz Blumenberg (2008), porque sua proposta da douta
ignorancia promove um desassossego que abre o ser humano a novas dimensdes de
investigacdo. Contudo, ndo foi esse o inicio, de fato, da reforma astrondmica. A douta

ignordncia como método aponta para a falta de exatiddo, evidenciando o fato de que a realidade

o1 “Cierto que el Cusano nos habla de la infinidad espacial y temporal del mundo, arrebatédndole asi a la tierra su

categoria de centro y destruyendo mentalmente el esquema medieval” (BUBER, 1949, p. 31).

Texto original: “La idea moderna de ciencia se convertira en un compendio de orientaciones asi. También en
ella es un elemento essencial el saber del no-saber; claro que menos el saber gue no se sabe nada que un saber
qué €s lo que no se sabe, e incluso no se puede saber, y, essencialmente, qué no se necesita saber”
(BLUMENBERG, 2008, p. 495).
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ndo ¢ divina. A inexatiddo aparece também, na arte calculatéria do tempo em relagdo ao
movimento dos astros.

Essa inexatidao aponta para uma dimensao infinita da investigagao que nunca se esgota.
E ainda mais, deixa claro o processo de secularizagdo acontecido no ambito do desenvolvimento
cientifico que se vé livre das determinacdes biblicas e teoldgicas. Nicolau de Cusa, enfatiza
Blumenberg (2008, p. 513), fez do universo infinito e com isso, apontou para a infinitude da
experiéncia cognoscitiva. Desse modo, a subjetividade do sujeito ¢ garantida pela infinitude
que se apresenta ao ser humano, e como tal, garante a ele experiéncias Uinicas da natureza. Para
Blumenberg (2008, p. 518), Nicolau deu grandes contribui¢cdes para uma concepgdo positiva
da individualidade e da liberdade do ser humano. Isso aponta para o fato de que o Cusano
influenciou Copérnico, sobretudo, ao mostrar que ndo ¢ a localizagdo espacial do ser humano
enquanto centro do universo que lhe d4 dignidade, mas porque existe no humano uma
autoconsciéncia de sua capacidade de investigar e de olhar para o universo numa atitude
investigativa. Essa liberdade ¢ que o coloca numa posi¢do central. Deus e o ser humano se
assemelham na infinitude. Afirma Blumenberg (2008, p. 524): “Uma natureza como a humana
dotada de espirito, &, ‘in potentia infinita’, sua capacidade de compreensio ¢ ilimitada™>. Ha
com isso uma legitima compreensao do ser humano e de seu papel no mundo. E ainda, decorre
que essa capacidade infinita de buscar conhecer a realidade se realiza como um progresso no
decorrer do tempo. Desse modo, o progresso — conceito muito caro a modernidade — ndo pode
ser resultado de um processo de secularizacdo da historia da salvacdo, como pretendiam alguns
teoricos da modernidade. Segundo Blumenberg (2008, p. 524) “o que ocorreu, melhor, € que a
propria especulacgao teologica tinha suscitado tanto a necessidade como também a vinculagao
sistematica que tornou possivel que se relacionassem as categorias adquiridas na especulagao
sobre Deus com a representacio sobre o homem™*. Assim, em Nicolau de Cusa, a encarnacio
seria o ponto culminante do seu esforco de recuperar a transcendéncia da divindade mediante a

transcendéncia do ser humano. De acordo com Blumenberg (2008, p. 545),

o momento da encarnagcdo do Filho de Deus realizada em um individuo
historico foi, para o Cusano, o ponto culminante de sua especulacdo metafisica
e, a0 mesmo tempo, de seus esforcos por recuperar a transcendéncia da
divindade mediante a transcendéncia do homem — em comunhao com aquela

9 Texto original: “Una naturaliza como la humana dotada de espiritu, es, ‘in potentia infinita’, su capacidad de

comprension es ilimitada” (BLUMENBERG, 2008, p. 524).

Texto original: “Lo que ocorrid, mas bien, es que la propia especulacion teoldgica habia sucitado tanto la
necessidad como también la vinculacion sistematica que hizo posible que se relcionasem las categorias
adquiridas en la especulacion sobre Dios con la representacion sobre el hombre”(BLUMENBERG, 2008, p.
524).
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— ¢ incluir o universo, gragas a sua representacao na figura de um homem, em
um inico homem individual, no processo de autorreflexdo da divindade®.

Tem-se ai a justificativa da singularidade do ser humano a partir da encarnag¢ao de Deus
e de seu habitar o universo que, inclusive, garante a ele ser sujeito de possibilidades. Disso
supoe que a possibilidade sempre aberta a ele, por causa de sua infinitude semelhante a Deus,
resulta na concepgao de progresso que depois sera entendido de um modo distinto pela
modernidade. Nao se trata de entender essa concep¢ao como uma continuidade histérica, ou
nos termos de Vattimo, como uma Verwindung ou enfraquecimento do termo.

Mas ndo ¢ somente Nicolau de Cusa uma figura a se destacar. Blumenberg, apds dedicar
longo capitulo ao pensamento do Cusano, se pde a investigar as contribuicdes indispensaveis
de Giordano Bruno para a concepgio da modernidade enquanto época. E importante destacar
que Giordano ¢ posterior a Copérnico, e sua condenagdo pela Inquisicdo, de acordo com
Blumenberg, resulta da critica que Giordano faz a ideia de Nicolau de que uma pessoa, como
Cristo, através da encarnagao, seria responsavel por esgotar as possibilidades e a infinitude da
divindade no mundo. Desse modo, contrario a tantas hipoteses sobre a condenagao imposta pela
Inquisicdo a Giordano, Blumenberg defende que ele ndo foi um martir do copernicanismo®®,
embora tenha levado as ultimas consequéncias a proposta de Copérnico. Segundo Blumenberg
(1987, p. 354), “com Giordano Bruno, a ‘imensiddo’ que Copérnico teve que admitir se tornou
‘infinito’. O que se pretendia como uma objecdo ao heliocentrismo € estabelecido como o que
a reforma realmente possibilita demonstrar”. Nessa logica, quando aponta para a imensidao do
universo, a revolucao copernicana pos fim aquela concepcao metafisica de centro organizador.
“A eliminacao da ilusao da existéncia de um ponto central também no tempo e na historia seria
uma consequéncia da teoria copernicana, mas que a transcende e radicaliza” (BLUMENBERG,
2008, p. 548)°". Essa imensiddo, que em Bruno se torna infinito, langa luz sobre a constante
caréncia do ser humano diante das possibilidades sempre abertas pelo infinito a se conhecer.

Para Blumenberg (2008), esse pressentimento do obscuro campo de possibilidades que se

9 Texto original: “El momento de la encarnacion del Hijo de Dios realizada en un individuo histérico fue, para el
Cusano, el punto culminante de su especulacion metafisica y, al mismo tiempo, de su esfuerzos por recuperar
la transcendéncia de la divindade mediante la transcendéncia del hombre — en comunion con aquélla — e incluir
al universo, gracias a su representacion en la figura de un hombre, en un tnico hombre individual, en el
processo de autorreflexion de la divindade” (BLUMENBERG, 2008, p. 545).

Essa tese ¢ defendida por Blumenberg no quinto capitulo da obra The Genesis of the Copernican World (1987)
intitulado: Not a Martyr for Copernicanism: Giordano Bruno.

Texto original: “La eliminacion de la ilusion de la existencia de un punto central también en el tiempo y en la
historia seria una consecuencia de la teoria copernicana, pero que la transciende y radicaliza”
(BLUMENBERG, 2008, p. 548).
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encontra diante do ser humano ¢ um indicio da Idade Moderna, determinando o impulso cada
vez mais crescente do ser humano em direcao a curiosidade.

Em Antropologia Filosofica (1977), Cassirer disserta sobre a diferenca do infinito de
Giordano Bruno com o infinito da filosofia classica. Segundo o autor, Giordano Bruno foi o
primeiro a defender a nova cosmologia de Copérnico, que posteriormente seria adotada pela
metafisica moderna. Contudo, continua Cassirer (1977, p. 35-36), o que caracteriza a filosofia

de Bruno ¢ a mudancga de sentido do termo infinito que dela resulta.

No pensamento classico grego o infinito € um conceito negativo, € o que nao
tem limites ou o indeterminado. Sem limites nem forma, €, portanto,
inacessivel a razdo humana, que vive no dominio das formas e nada mais
compreende sendo formas. Nesse sentido, o finito e o infinito, sdo, segundo
declara Platao no Filebo, os dois principios fundamentais que se opdem
necessariamente. Na doutrina de Bruno o infinito ja ndo significa uma simples
negacdo ou limitagdo. Pelo contrario, significa a incomensuravel e inexaurivel
abundancia de realidade e o poder ilimitado do intelecto humano. E neste
sentido que Bruno compreende e interpreta a doutrina de Copérnico. A seu
ver, foi esta doutrina o primeiro passo decisivo no sentido da autolibertagdo
do homem.

O infinito de Giordano aponta para o fato de que o tempo ndo se limita a ser uma
continuidade progressiva de um repertério de fatos, mas ¢ a condicdo de possibilidade de
transcendéncia do ser humano que, superando os limites de seu tempo, consegue se projetar.
Nesta logica, o ser humano ndo ¢ prisioneiro do mundo, mas vive na liberdade. Dessa forma,
“o universo infinito ndo impde limites a razao humana; ao contrario, € o seu grande incentivo.
O intelecto humano toma consciéncia da préopria infinidade medindo seus poderes pelo universo
infinito” (CASSIRER, 1977, p. 36). Mais uma vez, o ser humano se vé diante da discrepancia
entre o tempo da vida e o tempo do mundo, tornando-o consciente de que o lugar e tempo que
ele ocupa ¢ somente um espago e tempo infimo diante da grandeza do universo.

Decorre disso que a ideia de centro ¢ precdria, porque limita o ser humano
especialmente, e por conseguinte, enganosa intelectualmente. Um ponto de vista absoluto seria
enganoso, € o que existe, de fato, ¢ a pluralidade de pontos de vista. Nessa logica € possivel
entender a critica do Nolano a centralidade do mistério da encarnacdo de Cristo como o esgotar
das possibilidades do divino na terra. Giordano Bruno ndo podia negar a encarnag¢dao de Deus
como um acontecimento. Se o fizesse, estaria se privando de um ponto de referéncia em que
faz oposi¢do, contudo, ndo dé a esse fato um lugar de centralidade para nao cair no erro de
singularizar determinado acontecimento histérico. E salutar aqui questionar a importancia que

Vattimo da a encarnacdo, colocando-a como ponto central da compreensdao da historia da
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salvacdo: ndo seria essa atitude resquicio de um modo de pensar metafisico? Escolher um
principio a partir do qual de entende o acontecimento histdrico? Mesmo sendo tal principio,
como quer Vattimo, um enfraquecimento de Deus, ndo seria ele ainda metafisico?

Giordano Bruno ndo ¢ um defensor de um acontecimento histdrico como instante de
afirmacdo de uma época porque ndo queria reafirmar os pressupostos medievais. Por isso, sua
concepgdo de historia tende a ser um questionamento a ideia de “novo comego”. O tempo
histérico nao ¢ o que se acumulou de experiéncias empiricas, mas a condi¢ao de possibilidade
que poe o ser humano olhando para o além de si mesmo, fazendo da humanidade portadora de
um método que permite ampliar o conhecimento e a empurra para o futuro. Diante disso, resta
levantar a seguinte questdo: sendo o cristianismo, assim como a modernidade, afirmador de um
principio metafisico do surgimento da histdria, isto €, a encarnagdo marca esse pProcesso
historico (metafisico) de inauguracdo de época e rompimento com o passado, como a pos-
modernidade pode garantir a possibilidade do cristianismo ¢ ndo ser moderna, ou melhor, ser
cristd e ndo ser metafisica? Se a historia da salva¢do, como quer Vattimo, ainda se encontra em
curso, como permitir uma €poca de eterno retorno que nao se submete ao principio temporal de
progresso do cristianismo? Diante disso, o que escolher? Nao se vive o tempo, aponta
Blumenberg, como momentos independentes, mas tem-se que reconhecer que o transcorrer da
histéria aponta para uma partilha entre aqueles que vivem o presente e aqueles que nos deixaram
seu legado. H4 uma conexao de experiéncias e ndo rupturas que marcam novas temporalidades.
Assim, “o tempo ndo deveria, pois transcorrer e dissipar-se como algo dado, mas que teria que
ser vivido como histdria, como uma tradi¢do consciente que compartilham igualmente os que
vem depois e seus predecessores” (BLUMENBERG, 2008, p. 552)°%, capaz de fazer o ser
humano perceber a pequenez do horizonte que se insere, diante do infinito que se lhe apresenta.

Todavia, essa pequenez ndo ¢ um menosprezo do humano. Ao contrario, como diz
Marquard, a filosofia de Blumenberg busca afirmar a vitalidade do ser humano no rebaixamento
dos absolutos que sufocam a vida. Nesse sentido, a modernidade tem como principio proteger
o ser humano “do ‘absolutismo teoldgico' de um Deus demasiado onipotente mediante a
invengdo de uma cultura da autoconservagao e a autoafirmagdo, e de uma cultura cheia de

curiosidade cientifica que sdo proprias da modernidade” (MARQUARD, 2001, p. 113)%.

% Texto original: “El tiempo no deberia, pues, trancurrir y disiparse como algo dado, sino que tendria que ser

vivido como historia, como una tradicién consciente que comparten igualmente los que vienen despues y sus
predecesores”(BLUMENBERG, 2008, p. 552).

9 Texto original: “Del oabsolutismo teologico' de un Dios demasiado omnipotente mediante la invencion de una
cultura de la autoconservacion y la autoafirmacion, y de una cultura llena de curiosidad cientifica que son
propias de la modernidad” (MARQUARD, 2001, p. 113).
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Blumenberg enfatiza esse distanciamento dos absolutismos e a consequente valorizagcdo do
papel do ser humano frente ao mundo ao dizer que “Giordano Bruno ensina a sua época que o
novo aspecto de um cosmos incomensuravel, que se derivava do abandono do geocentrismo,
nao tinha porque traduzir-se na decepcionante assun¢ao da pequenez e ninharia do homem em
comparagio com ele” (BLUMENBERG, 2008, p. 559)!%. Ao caracterizar o universo como
infinito, Giordano faz oposi¢do a representacdo medieval de um universo insignificante diante
da poténcia absoluta. A auto realizagdo da onipoténcia de Deus seria o0 mundo infinito, tendo
em vista que a finitude ¢ uma diminui¢do da bondade e poder divino. Por isso, afirma
Blumenberg, Giordano Bruno defende que “se Deus realmente tivesse pensado a si mesmo - ¢
ndo este mundo in nuce, também na criacdo somente tinha podido gerar algo semelhante a si
mesmo: um universo infinito no lugar do filho” (BLUMENBERG, 2011, p. 104)'%!. Nesse
sentido, o mundo ndo pode resultar de uma revelagdo divina, porque se assim fosse, estaria
pressuposta a possibilidade de poder ocultar e guardar para si essa criagdo. Na compreensao
que Blumenberg tem de Giordano, o mundo ndo ¢ uma ordem, mas o correlato da
impessoalidade de Deus, sendo sua manifestagao.

No ambito antropologico, essa concepcdo cosmologica de Bruno mostra uma
descentralizacdo do ser humano. Segundo Blumenberg (2008, p. 589), em Giordano o humano
se potencializa porque € capaz de trabalhar, e nesse sentido, de superar o dado. Disso resulta o
progresso, que qualifica a infinitude e aproxima o ser humano da onipoténcia divina. Decorre
que ser imagem e semelhanga de Deus ndo ¢ uma qualificagdo dada ao ser humano no ato de
sua criagdo, “mas a idealidade de seu futuro, que tem de ir realizando o préprio género humano”
(BLUMENBERG, 2008, p. 589). O ser humano ¢&, portanto, uma continuidade sempre mutavel,
responsavel pelas mudancas que promove e realiza, ndo conseguindo esgotar o sentido
existencial da humanidade. Nesse aspecto, Giordano e Nicolau se diferem: enquanto Nicolau
apresenta Cristo como encarnac¢do de Deus, e por isso, o coroamento de toda a possibilidade da
natureza humana, Bruno enfatiza que o ser humano ¢ imagem e semelhanca de Deus na medida
em que se apresenta como um ser de possibilidades, estando em suas maos a liberdade de ser
tudo a sua maneira. Segundo Blumenberg, Giordano, diferentemente dos pensadores de seu

tempo, se atentou para o fato de que as premissas da encarnagdo de Deus defendidas pelos

190 Texto original: “Giordano Bruno ensefia a su época que el nuevo aspecto de un cosmos inconmensurable, que
se derivaba del abandono del geocentrismo, no tenia por qué traducirse en la decepcionante Asuncion de la
pequenez y naderia del hombre en comparacion com é1”(BLUMENBERG, 2008, p. 559).

191 Texto original: “Si Dios realmente se hubiera pensado a si mismo - y no este mundo in nuce-, también en la
creacion solo habria podido generar algo semejante a si mismo: un universo infinito en lugar del hijo”
(BLUMENBERG, 2011, p. 104).
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nominalistas, ndo deixavam ao ser humano a possibilidade de ser livre, e repetiam, portanto,
uma problemdtica que no ambito do pensamento filosofico ja teria sido superada. Com a
firmeza do pensamento de Giordano, Blumenberg sustenta, portanto, que “a histéria nao
conhece repetigdes do mesmo: os ‘renascimentos’ se contradizem com a historia”
(BLUMENBERG, 2008, p. 593).

Essa compreensdo da secularizacdo e da modernidade faz Blumenberg reformular o
fundamento de sua concepcdo filosofica. Nesse sentido, a necessidade de afirmar a
modernidade como uma época moderna levard o autor a valorizar a antropologia como a
perspectiva de compreensdo dos desdobramentos da secularizagdo na modernidade. Desse
modo, Blumenberg desenvolve uma critica ao pensamento ontologico que, para ele, estaria
isento do mundo da vida, porque preocupado com o sentido do ser mais que a existéncia do
Dasein. Seré visto, contudo, que essa critica ndo procede no todo, uma vez que a percepcao
heideggeriana do ser e do Dasein ¢ também uma afirmagdo dos elementos antropoldgicos
constituintes do humano. Partindo disso, sera possivel entender em que medida o ser humano
ocupa seu lugar e desempenha seu papel na sociedade moderna, resultando disso a compreensao

de progresso e de ciéncia da modernidade legitima e secularizada.

3.2 A SECULARIZACAO E SUA PROPOSTA DE UMA FILOSOFIA ANTROPOLOGICA

Nesse segundo ponto ocupa-se da centralidade que Blumenberg da a antropologia como
condicdo de entendimento dos acontecimentos da modernidade e proposta de um novo modo
de fazer filosofia. Sobretudo, Blumenberg entende que a antropologia ¢ condi¢ao de superagao
das formas gnosticas de pensar uma vez que valoriza a humanidade do ser humano. Contudo,
para defender esse pressuposto, o autor desenvolve uma critica a ontologia heideggeriana, que
Blumenberg compreende como uma ontologia metafisica porque coloca o Dasein como objeto
de acesso ao sentido do ser e ndo como finalidade de sua filosofia. Essa critica esbarra também
numa compreensao antropologica da fenomenologia de Husserl dando condi¢des a uma nova

interpretacdo do ser humano.
3.2.1 Ontologia hermenéutica e antropologia: uma nova leitura de Heidegger
Como citado anteriormente, Blumenberg discorda de Heidegger, principalmente na sua

analitica existencial que com a nogdo de ser-para-a-morte parece querer obter uma resposta a

pergunta da finitude humana. E inevitavel ao ser humano viver fora de um cosmos, a busca por
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sentido o langa, necessariamente, a essa condi¢do, bem como a historicidade. Mas a ontologia
aponta para o fato de que o cosmos que até entdo vinha sendo sustentado pelo pensamento
filosofico ndo se mantém: a realidade, enquanto absoluta e determinista, ndo envia mensagens
a0 ser humano sobre como ser feliz. A busca pela felicidade tem que partir dele mesmo. E nesse
sentido que a antropologia entra como suporte tedrico para a compreensdo desse sujeito
moderno. Segundo Cantén (2004, p. 11), a existéncia do ser humano acontece na tensdo entre
a consciéncia da finitude, chamado por Heidegger de “Instindigkeit— ¢ a necessidade de um
cosmos — Gegenstindigkeit—, mas algo construido pelo mesmo homem, o mundo humano ou
mundo da cultura”!%2. Desse modo, a ontologia hermenéutica responsavel por considerar o ser
humano em sua historicidade tem que se somar a antropologia para a compreensdo da
facticidade humana levando em conta a dimensao concreta da existéncia. Trata-se, portanto, de
entender a existéncia humana a partir de um principio que lhe ¢ interior. Para Blumenberg, a
filosofia de Heidegger ¢ ainda gndstica, porque teria se apegado, demasiadamente a promover
uma analitica do ser, a partir de um ponto de vista externo ao mundo. Tem que se considerar
aqui, no entanto, os limites dessa interpretacdo blumenberguiana, afinal, em Ser e Tempo
Heidegger (2005, p. 204-211) afirma o modo de o Dasein lidar com a realidade a partir de sua
inser¢do nela, e ndo de um ponto de vista a ela externo. De modo que o Dasein compreende e
¢ compreendido na aproximagao com os entes, circunscrito a esse mundo da vida. Decorre dai
que a critica blumenberguiana de que o Dasein nao seja o objeto principal da filosofia de
Heidegger (BLUMENBERG, 2011, p. 11) parece limitada. Todavia, para Blumenberg,
enquanto Husserl apontava a temporalidade como proveniente da consciéncia, em Heidegger o
tempo também ndo pertence ao ser humano, mas ao ser, “ainda que o ser humano fosse
absolutamente o uUnico que pudesse ‘entender’ como pertence o tempo ao ser”
(BLUMENBERG, 2011, p. 35)'%.

Contudo, essa proibicdo da antropologia na fenomenologia, segundo Blumenberg
(2011, p. 47), € mais branda em Heidegger que em Husserl porque naquele ainda aparece uma
analitica do Dasein em funcao da pergunta pelo ser. Para Blumenberg essa desvalorizagcao da
humanidade do humano que deve ser superada se apresenta em Heidegger na forma de uma
antinomia tendo em vista que o Dasein estruturado em referéncia ao cuidado e, portanto, em

referéncia a si mesmo e sua existéncia, ¢ constantemente posto de lado quando se coloca a

192 Texto original: “Instindigkeit— y la necesidad de un cosmos — Gegenstindigkeit—, pero uno construido por el
mismo hombre, el mundo humano o mundo de la cultura”(CANTON, 2004, p. 11).

103 Texto original: “Aunque el ser humano fuera absolutamente el tinico que pudiese ‘entender’ como pertenece el
tiempo al ser” (BLUMENBERG, 2011, p. 35).
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pergunta pela questdo do ser. Nesse sentido, afirma Blumenberg, a contradi¢ao se encontra no
fato de que “a defini¢do constante do Dasein como cuidado, donde o que lhe importa ¢ seu ser,
¢ precisamente a exclusdo de seu interesse pela pergunta pelo sentido do ser” (BLUMENBERG,
2011, p. 153)'%. Essa contradigdo ganha forca, diz o autor, quando se percebe que o analisado
€ 0 que analisa sdo uma mesma coisa, contudo, ao desempenhar um papel, exclui-se a
facticidade do outro. Isto €, o Dasein do cuidado, quando entendido desse modo, deve excluir
a possibilidade do Dasein que se coloca a investigar sobre o ser, tendo em vista que, enquanto
importa ao Dasein seu ser, ndo lhe resta alternativa para se ocupar com o ser (BLUMENBERG,
2011, p. 155). Diante disso, Blumenberg faz a escolha pelo ser humano afirmando que a
pergunta pelo sentido do ser ndo é uma questdo central para a filosofia que deve se ocupar,
antes, da questdo do cuidado e da cotidianidade.

Todavia, Blumenberg reconhece a importancia da leitura de Heidegger acerca do tempo.
Segundo Cantoén em Blumenberg versus Heidegger: la metaforologia como destino del analisis
existencial (2005) [Blumenberg versus Heidegger: a metaforologia como destino da analise
existencial], Heidegger seria o responsavel em valorizar a temporalidade, opostamente a
Husserl, que ao buscar a esséncia dos fendmenos, desconsidera a historicidade dos fatos. Nesse
sentido, afirma Canton, a filosofia heideggeriana surge na tentativa de fazer jus a temporalidade
que a fenomenologia de Husserl havia esquecido. Disso decorre que “o fendmeno originario &,
para Heidegger, a existéncia concreta, que ndo pode revelar-se na objetivagdo tedrica que
prescinde dela — caso da reducdo fenomenoldgica —, mas na intui¢do que a vida tem de si
mesma” (CANTON, 2005, p. 728)'%. Husserl concebe a histéria de maneira atemporal, uma
vez que a mudanga temporal ndo permite o acesso ultimo e definitivo ao sentido da historia.
Enquanto a temporalidade do sujeito, em Husserl, esta atrelada ao sujeito transcendental que
ndo consegue irromper essa temporalidade na evidéncia, uma vez que permanece presa a
consciéncia do sujeito, Blumenberg e Heidegger apontam que essa temporalidade ndo ¢
intrinseca ao ser humano, no sentido de ser algo que esta unicamente em sua consciéncia, mas
¢ fato, vivéncia, mundo.

Nesse sentido ¢ que a antropologia vem se somar a fenomenologia para superar seu
cartesianismo. De acordo com Blumenberg (2011), por ndo considerar a mutabilidade e

instabilidade do ser humano ¢ que a fenomenologia de Husserl ndo admite a antropologia. Ou

104 Texto original: “La definicion constante del Dasein como cuidado, donde lo que le importa es su ser, es
precisamente la exclusion de su interés por la pregunta por el sentido del ser” (BLUMENBERG, 2011, p. 153).

195 Texto original: “El fendmeno originario es, para Heidegger, la existencia concreta, que no puede revelarse en
la objetivacion tedrica que prescinde de ella—caso de la reduccion fenomenoldgica—, sino en la intuicidén que
la vida tiene de si misma” (CANTON, 2005, p. 728).
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melhor, a fenomenologia se pauta na evidéncia cartesiana alcangada pela razdo. Aceitar a
antropologia seria renunciar a certeza universal que garante a consciéncia pura em oposi¢ao a
consciéncia temporal. Husserl “ndo permite que a facticidade natural do ser humano forme parte
da ‘necessidade’ do ‘penso’” (BLUMENBERG, 2011, p. 36). Para Jaspen Van Buuren (2014,
p. 140), esse “organismo excéntrico, que estd fora de seu lugar natural, fora do proprio, nao-
espacial, atemporal, colocado em lugar algum, colocado em nada parece ser um sujeito que nao
participa do mundo”!®. Esse sujeito que nio se vé inserido num tempo que é marcado pela
finitude, inclusive de horizonte, parece estar acima do espago objetivo, semelhante a res
cogintans de Descartes. E ao admitir a contingéncia humana, apontada pela antropologia,
subtrai-se essa universalidade do conhecimento e da consciéncia transcendental
(BLUMENBERG, 2011, p. 37).

Compreender o ser humano, propde Blumenberg, exige ultrapassar as questdes
meramente ontoldgicas, acrescentando em sua interpretagdo o aspecto antropoldgico marcado
pela temporalidade e contingéncia. Em comum a Heidegger, entender a existéncia do ser
humano a partir da tensdo entre Instindigkeit e Gegenstindigkeit ajuda a compreender a
historicidade que constitui o sentido mesmo dessa existéncia. Segundo Canton (2004, p. 28),
Blumenberg descreve a Instdndigkeit como “o estar entre as arvores que ndo deixam ver o
bosque”, ou seja, caracteriza a imersao do ser humano no mundo, no qual o sujeito se vé como
ser de possibilidades. J& a Gegenstindigkeit ¢ o panorama que o ser humano tem desse bosque,
referente ao mundo cultural em que ele se vé como ser de passado e de memoria. E se
caracteriza, também, pela relagao sujeito/objeto propria do mundo da teoria. Existir € viver essa
tensdao entre um ser tedrico, que caracteriza o ser humano, € um ser no mundo que lida com
suas vivéncias.

O tedrico coloca-se numa atitude reflexiva diante do mundo, e aponta para o fato de que
o ser humano nao se satisfaz em existir. Em Teoria do Mundo da vida (2013b) Blumenberg (p.
37-8) diz que ““a vida € o que tem sua primeira forma de consciéncia no mundo da vida: somente
viver, isso ¢ o que a vida ndo tolera, o que a vida luta por transcender, porque se bem a
autoconservagio é sua necessidade, niio é seu sentido”!%’. Isso aponta para o fato de que o ser

humano ¢ dependente de sua consciéncia e essa consciéncia resulta de sua historicidade e

196 Texto original: “The eccentric organism, which is ‘outside of its natural place, outside of itself, non-spatial,
atemporal, placed nowhere, placed in nothing’ seems to be a ‘subject’ that does not participate in the world”
(BUUREN, 2014, p. 140).

107 Texto original: “La vida es lo que tiene su primera forma de conciencia en el mundo de la vida: solamente vivir,
eso es lo que la vida no tolera, lo que la vida pugna por trascender, porque si bien la autoconservacion es su
necesidad, no es su sentido”(2013b, p. 37-8).
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contingéncia. Afinal, é delas que surge a propria compreensao que o ser humano passa a ter de
si. O papel tedrico é, portanto, fundamental para que o ser humano possa se compreender no
mundo. Nesse ponto, se v€ a singularidade da fungdo desempenhada pelo sujeito moderno que
pela teoria queria entender seu lugar no mundo. Nao se trata de um dominio niilista da natureza,
ou seja, sem sentido ou finalidade, mas da compreensao de si mesmo. E esse ser teorico nao ¢
uma mente alada, distante dessa inser¢do no mundo e de sua constituigdo corpdrea. A
Instindigkeit aponta para a impossibilidade de o ser humano se fazer superior a sua
contingéncia. A contingéncia do sujeito se encontra ai e, por isso, 0 sujeito ndo pode ser uma
verdade teorica com pretensdo de universalidade porque ele € sujeito em sua relagdo com o
mundo. Para Blumenberg (2011, p. 95) “um sujeito que pode executar o autodeslocamento no
espago e no tempo € o unico capaz de desenvolver a consciéncia de sua posic¢ao fatica no espaco
e tempo, e em consequéncia, de produzir potencialmente outros polos de referéncia do mundo
dos objetos”!%. Assim, o sujeito é sabedor de que o mundo independe do modo como ele o
contém, reconhecendo que ao mudar seu ponto de referéncia, e ele ¢ livre para fazé-lo, muda
também o modo de perceber a realidade e a si mesmo.

Esse aspecto antropoldgico da ontologia hermenéutica deixa claro o fato de que o ser
humano ndo pode compreender sua existéncia somente a partir de um principio exterior a ela,
uma vez que a propria contingéncia aponta para o fato de que ele ndo dispde da totalidade das
condigdes de sua existéncia. Segundo Canton (2004, p. 32) “o conceito de existéncia €, para
Heidegger, uma fuga da contingéncia. A existéncia do Dasein se entende, como temos dito, a
partir da eternidade atribuida ao cosmos™!%’. Assim, o ser humano percebe que ¢ possivel fugir
da contingéncia quando se arroga para si a plenitude e a eternidade. Essa leitura que Canton faz
de Blumenberg se deve, sobretudo, a afirmagdo blumenberguiana de que Heidegger acaba
condicionando a existéncia humana a essa busca pelo sentido do ser. Isso implica no fato de
que ser contingente ¢ um mal na medida em que dificulta esse alcance ao sentido do ser. Assim,
0 acesso antropologico aberto na concepg¢dao do Dasein como cuidado fracassa nessa

aproximagio do ser pretendida por Heidegger (BLUMENBERG, 2011, p. 158)!°. Nesse

108 Texto original: “Un sujeto que puede ejecutar el autodesplazamiento en el espacio y el tiempo es el Unico capaz
de desarrollar la conciencia de su posicion factica en el espacio y el tiempo, y en consecuencia de producir
potencialmente otros polos de referencia del mundo de los objetos”(BLUMENBERG, 2011, p. 95).

199 Texto original: “El concepto de cosmos es, para Heidegger, una huida de la contingencia. La existéncia del
Dasein se entiende, como hemos dicho, a partir de la eternidad atribuida al cosmos”(CANTON, 2004, p. 32).

110 Consoante a Vattimo, aqui se faz uma leitura de Heidegger diversa daquela desenvolvida por Blumenberg,
considerando inclusive que a tese central de Heidegger em Ser e Tempo é oposta a essa busca por elementos
externos a vida que permitem compreendé-la, e a eventualidade do ser ilustra essa leitura. No entanto, ndo nos
ateremos nessas diferencas tendo em vista ser interesse aqui apresentar a leitura de Blumenberg sobre
Heidegger e sua preferéncia por uma fenomenologia em detrimento a antropologia.
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sentido, diz Blumenberg, o problema da contingéncia, se manifestou como o problema do mal
no mundo. Sobretudo, porque a infinitude se tornou um elemento da metafisica cosmica e que
posteriormente foi assumida pela teologia medieval como um atributo de Deus
(BLUMENBERG, 2008, p. 83). Numa perspectiva gndstica, se Deus encarna a infinitude como
sua adjetivagdo, o mundo e tudo que o compde, seria finito, sinal de sua diferenca com a
divindade. Contudo, a Idade Moderna, com o fim do gnosticismo, voltou a afirmar essa
infinitude do universo'!!. As contribui¢des de Copérnico, Galileu e Newton, por exemplo,
comprovam que o universo, na verdade, ¢ infinito. Aqui, Blumenberg derruba uma ideia muito
repetida de que a infinitude do universo seria uma seculariza¢do da infinitude de Deus, tendo
em vista que, na verdade, essa concepgdo ja estava nas cosmologias classicas. Exemplifica
Blumenberg (2008, p.83) “a infinitude ¢ um elemento de uma metafisica eminentemente
cosmica que, através da especulagdo de Plotino, foi objeto da recepcdo da patristica e da
escolastica”!12.

Para Blumenberg, uma ontologia que passa pelos aspectos da antropologia deve
considerar a histéria da relagdo entre o humano, o mundo e Deus. Para se opor ao dualismo,
entre ordem e desordem, propria do gnosticismo, afirma o autor, Epicuro aponta o
acontecimento inaugural do mundo no proéprio ser humano, a partir da autoconsciéncia: “O que
tornou possivel o mundo ndo seria uma instancia estranha e inacessivel, mas precisamente
aquilo que constitui a independéncia do homem em relagdo ao mundo, o miolo de sua
autoconsciéncia” (BLUMENBERG, 2008, p. 169)!'3. Assim como o ser humano tem sua
vontade livre, continua Blumenberg, os 4&tomos da filosofia de Epicuro tem a possibilidade de
desviar-se. Desse modo, o mundo estaria liberto de uma explicagdo pronta e acabada e o ser
humano encontra nisso certa identidade com sua liberdade. Essa falta de fundamento, que
aponta para o espago infinito, deriva-se daquela “capacidade do a&tomo — levada até suas Gltimas

consequéncias em forma de consciéncia humana — de ser irregular e desviar-se um minimo de

1 Para isso ver: Sobre o infinito, o Universo e os mundos (1978) de Giordano Bruno, no qual o autor defende essa
infinitude do mundo. Nela, ele chega a afirmar, dentre outras coisas, que o mundo estd sempre nesse processo
de recomposi¢do e renovagdo infinita. Assim, “conhecemos um mundo em que uma coisa sucede sempre a
outra coisa, sem que exista uma forga ultima, profunda, pela qual, como da méao do artifice, irreparavelmente
se converta em nada. Nao existe fins, termos, margens, muralhas que nos defraudem e roubem a infinita
abundancia das coisas” (BRUNO, 1978, p. 12).

112 Texto original: “La infinitud es un elemento de una metafisica eminentemente cosmica, que luego, a través de
la especulacion de Plotino fue objeto de la recepcion de la patristica y de la Escolastica” (BLUMENBERG,
2008, p. 83).

3Texto original: “Lo que hizo posible e mundo no seria una instancia extrafia e inaccesible, sino precisamente
aquello que constituye la independencia del hombre respecto al mundo, el meollo de su autoconciencia”
(BLUMENBERG, 2008, p. 169).
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sua trajetoria” (BLUMENBERG, 2008, p. 170)!'*. Em oposi¢do a essa compreensio, segundo
Blumenberg (2008, p. 170-1) a teologia medieval coloca o0 humano como um ser criado para a
gloria de Deus, que deve se esforgar em aperfeigoar-se para assim conseguir a salvacgao. O ser
humano ¢ entdo instrumentalizado, sendo a ele impossivel, enquanto resultado da criagdo de
Deus, acessar e significar o mundo. Diante desse Deus maximalista, o ser humano, no inicio da
modernidade, passa a se perguntar pelo minimo de possibilidade de sua autoafirmagdo. De
acordo com Blumenberg (2008, p. 178), o cogito cartesiano ¢ uma mudanga em relagdo ao
sistema medieval valorizando o absoluto na imanéncia. A autoafirma¢ao humana abre a
possibilidade para duas posigdes, segundo o autor, que fundamentaram o [luminismo: de um
lado o ateismo hipotético que apregoa a autonomia do ser humano ainda que nao exista Deus;
e um deismo racional, como desenvolve Descartes, que coloca Deus a servigo das
possibilidades humanas. Contudo, essa contradi¢do ¢ superada quando compreendida sob a
abordagem unitaria da autoafirmagdo do ser humano (BLUMENBERG, 2008, p. 179). O que
essa historia aponta da constituicdo de uma ontologia antropoldgica em Blumenberg? E ainda,
de que modo o pensamento de Heidegger estd aqui implicado?

Blumenberg deixa claro, nesse excurso historico, que ndo ¢ possivel compreender o ser
humano desconsiderando sua relagdo com o mundo. Inclusive, superar o gnosticismo, como foi
visto, exige superar o dualismo entre o ser humano e o mundo. E legitimo na modernidade o
fato que o ser humano se vé como parte desse mundo, como corporalidade que o constitui, como
um sujeito que se conhece como participe dessa mundanidade e que, por outro lado, ¢
consciente de que o mundo ndo tem sentido e, segundo Cantdn (2004, p. 38)na medida em que
“ndo pode responder as perguntas fundamentais da existéncia que dao ao homem a plenitude, ¢
um mundo em que o Dasein nio dispde das condi¢des de sua propria existéncia”!!'>. Para esse
autor, esse elemento falta a ontologia de Heidegger que preso a uma investigagdo da diferenga
entre ser e Dasein acaba por recriar o gnosticismo, uma vez que ao tentar encontrar o sentido
do ser, Heidegger quer dar resposta as perguntas que o Dasein formula para si (CANTON, 2004,
p. 39). Nessa logica ¢ que Blumenberg (2011, p. 11) afirma que “quando Heidegger fala do
‘Dasein’, ¢ de suma importancia para ele o fato de que este ndo seja seu objeto principal, apesar
das amplas andlises de sua obra principal”. Mas, aponta o autor, a pretensdo de Heidegger ¢

outra, a saber, “colocar a pergunta pelo sentido do ser e ir buscar resposta no tnico lugar que

4Texto original: “Capacidade del atomo — llevada hasta sus tultimas consecuencias en forma de conciencia
humana — de ser irregular y desviarse un minimo de su trayectoria” (BLUMENBERG, 2008, p. 170).

115 Texto original: “No puede responder a las preguntas fundamentales de la existencia que dan al hombre la
plenitud, es un mundo en el que el Dasein no dispone de las condiciones de su propia existencia”(CANTON,
2004,p. 38).
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conhecemos donde ha que pressupo-la como dada” (BLUMENBERG, 2011, p. 11). A pergunta
pela esséncia do ser corresponde com a tarefa fundamental da fenomenologia: investigar a
esséncia das coisas. Uma pergunta que parece ndo levar em conta o mundo € as coisas que nele
se inserem.

Reconsiderar a historicidade e a contingéncia do humano, nesse sentido, ¢ se ater para
a total falta de controle do Dasein sobre sua existéncia. Esse aspecto antropologico ¢
fundamental para o entendimento de uma ontologia antropoldgica que tem no mundo da vida o
espago para a compreensao da existéncia do sujeito moderno. Aqui se esbarra na fenomenologia
de Husserl, que segundo Blumenberg, teria usado de um modo inocente o termo mundo da vida
sabendo que Heidegger ja o teria reformulado sob o conceito de cotidianidade. Em Teoria del
mundo de la vida (2013b) [Teoria do mundo da vida], Blumenberg (2013b, p. 116), afirma que
essa cotidianidade ¢ uma antitese a autenticidade do Dasein por ser um estado ndo teorico que
embasa a decisdo que o Dasein faz por si mesmo, enquanto possibilidade. No posfacio do editor
da obra supracitada, o mundo da vida “se revela como o ‘universo’ de velhos e novos
subentendidos, nunca abandonado do todo, que permanece, que constantemente se restitui e
continuamente se enriquece” (BLUMENBERG, 2013b, p. 268)!!¢. Esse mundo da vida que é
formado pela consolidagdo dos costumes, pelas institui¢des criadas pelo ser humano e pela
rotina evidencia um ser humano que ja nao conta com as obviedades de uma natureza que o
determina a ser, ou que lhe coloca numa situacao alienada de sua constituicdo mundana. Nesse
aspecto, ¢ importante analisar também o carater antropologico que Blumenberg confere a

fenomenologia.

3.2.2 Fenomenologia e antropologia: para além de Husserl

Na obra Descripcion del ser humano (2011) Blumenberg se dedica a apontar as
contribuicdes da fenomenologia de Husserl para a compreensao que o ser humano tem de si.
Segundo José Luis Berlanga (2015, p. 507), Blumenberg deseja mostrar as debilidades da
posicao fenomenologica de Husserl que se perde numa busca pela filosofia transcendental e sua
ideia de sujeito. Para Berlanga, a tentativa de Blumenberg ¢ provar que através da antropologia
filosofica se consegue uma melhor compreensao dessa filosofia e do sujeito que a elabora. O

que se nota em Descripcion del ser humano (2011) € que o filosofo de Liibeck se interessa por

116 Texto original: “Se revela como el ‘universo’de viejos y nuevos sobreentendidos, nunca abandonado del todo,
que permanece, que constantemente se restituye y continuamente se enriquece”’(BLUMENBERG, 2013b,
p.268).
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uma fenomenologia antropoldgica, por considera-la o esforgo, que forma parte da histéria da
consciéncia humana, de representar com a linguagem a inefabilidade do ser humano. Mesmo
quando se poe a investigar coisas infinitas, afirma Blumenberg (2011, p. 15), ¢ impossivel ao
ser humano colocar-se distante de si mesmo.

Quer dizer, mesmo quando faz ciéncia, sobretudo quando se coloca diante de um
universo infinito, o ser humano nao consegue se distanciar daquilo que lhe é mais proprio, a
saber, sua finitude. Mais que se auto afirmar como centro desse universo, “ao cumprir a ideia
de ciéncia, o ser humano cumpre em si mesmo, enquanto leva a sério suas possibilidades no
mundo, a lei de desordem: se perde como acontecimento improvavel no universo fisico”
(BLUMENBERG, 2011, p. 16)!"7. Reconhecer essa insuficiéncia impunha limites a proposta
fenomenoldgica de Husserl, que inclusive arrogava para si a realizag¢do da historia da filosofia.
Por isso, diz Blumenberg (2011, p. 25) que Husserl tinha dificuldades em afirmar a
possibilidade antropoldgica na fenomenologia. De modo que, ao preferir falar da consciéncia
em geral que ¢ o horizonte Ultimo dos objetos e que afirma o sujeito como constitutivo de
qualquer mundo possivel, Husserl desconsidera o fato de que o ser humano ¢ parte da esséncia
do mundo. Isso implica em dizer que o sujeito € constituido de sua mundanidade. Nessa logica,
a antropologia ¢ rechacada por Husserl, sobretudo, por causa de sua afei¢do ao cartesianismo
que, apegado a uma verdade absoluta da consciéncia pensante como fundamento e possibilidade
de afirmacdo do sujeito, desconsidera a mutabilidade e a instabilidade do ser humano, nao
permitindo que “a facticidade natural do ser humano forme parte da ‘necessidade’ do ‘penso’”
(BLUMENBERG, 2011, p. 36). Aceitar a antropologia seria renunciar a certeza universal que
garante a consciéncia pura em oposicao a consciéncia temporal. Vale a pena ressaltar que o
trabalho de pos-doutorado de Blumenberg gira em torno do pensamento de Husserl,
especificamente da crise da fenomenologia frente a ontologia. Nesse sentido, Blumenberg ¢
ciente, e inclusive cita a conferéncia de Husserl de 1931 intitulada Fenomenologia e
antropologia.''® Contudo, afirma ele que Husserl nio teria convencido acerca dessa
antropologia que estava presa a questdo da consciéncia como promotora das relagdes

intersubjetivas e do ser humano com o mundo.

7 Texto original: “Al cumplir la idea de ciencia, el ser humano cumple en si mismo, en tanto toma en serio sus
posibilidades en el mundo, la ley de la entropia: se perde como acontecimento improbable en el universo fisico”
(BLUMENBERG, 2011, p. 16).

118 Para isso ver: HUSSERL, Edmund. Fenomenologia e antropologia. Rev. Filos., Aurora, Curitiba, v. 31, n. 53,
p. 639-667, maio/ago. 2019. Disponivel em: https://periodicos.pucpr.br/index.php/aurora/article/view/25303.
Acesso em 23 jan. 2019.
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Mais uma vez, a temporalidade joga a favor do aspecto antropolégico da identidade do
sujeito moderno e da fenomenologia, se contrapondo a uma concepgao gnostica que nela estava
enraizada. Em sua inten¢do de fazer uma redugdo fenomenologica que alcangasse um ponto
completamente isento da contingéncia, o eu transcendental se caracteriza por essa exclusao de
sua referencialidade com o mundo, tornando-se a ele oposto. Desse modo, “admitir a
necessidade de uma antropologia teria sido para o fenomendlogo a tentacao de voltar a subtrair
a universalidade por exceléncia de seus conhecimentos da consciéncia transcendental o que
deveria dilapidar somente em favor de sua existéncia contingente” (BLUMENBERG, 2011, p.
37)!'°. Esse sujeito do conhecimento, que ndo pode conhecer todas as coisas, tendo em vista
que encontra o limite no espago e no tempo, como aponta Kant, se encontra inseparavel do
mundo, das relacdes intersubjetivas e da memodria como Unica conservagdao possivel do
mundo'?’. Isso porque, o ser humano ¢ um ser de inteligéncia discursiva, ligado ao tempo e
espaco, ¢ tudo que ultrapassa essas formas a priori de conhecimento seriam afirmagdes
arbitrarias e sem sentido. Ernest Cassirer atenta para o fato de que a temporalidade, de acordo
com Kant, ¢ que permite as experiéncias interiores, enquanto o espaco garante a experiéncia
exterior. Contudo, continua ele, “o proprio tempo € considerado, a principio, ndo como forma
especifica da vida humana, mas como condi¢do geral da vida organica, existente na medida em
que se desenvolve no tempo” (CASSIRER, 1977, p. 86). Isso aponta, no pensamento de
Blumenberg, para uma secularizagdo da compreensdao do tempo e do espaco que nao trazem
mais o sentido teoldgico, mas que traduz a experiéncia de legitima¢do da modernidade na
antropologizacdo do significado desses conceitos. Sendo condi¢do da vida como um todo,
inclusive em seu aspecto organico, continua o autor, o tempo “ndo ¢ uma coisa, mas um
processo — uma corrente continua, incessante, de acontecimentos, onde jamais nada se repete
com a mesma forma idéntica” (CASSIRER, 1977, p. 86).

Nesse aspecto, a historia do ser humano serve para Blumenberg como argumento a favor
da antropologia no pensamento fenomenologico. Para o filésofo, naturalmente o ser humano ¢

um ser ndmade, por isso, nenhum mundo da vida que se quer absoluto e inerte pode se manter

9 Texto original: “Admitir la necesidad de una antropologia habria sido para €l fenomendlogo la tentacion de
volver a sustraer a la universalidade por exceléncia de sus conocimientos de la conciencia transcendental lo
que deberia dilapidar sdlo en favor de su existéncia contingente” (BLUMENBERG, 20011, p. 37).

120 Na Critica da Razdo Pura (2001), Kant (2001, p. 51) afirma: “O espago € o tempo sdo apenas formas da intuigio
sensivel, isto é, somente condigdes da existéncia das coisas como fendmenos e que, além disso, ndo possuimos
conceitos do entendimento e, portanto, tampouco elementos para o conhecimento das coisas, sendo quando nos
pode ser dada a intui¢dao correspondente a esses conceitos; dai ndo podermos ter conhecimento de nenhum
objeto, enquanto coisa em si, mas tdo somente como objeto da intui¢do sensivel, ou seja, como fenomeno; de
onde deriva, em consequéncia, a restricdo de todo o conhecimento especulativo da razdo aos simples objetos
da experiéncia”.



127

como permanente. Essa impermanéncia ¢ afirmada, sobretudo, pela ciéncia que “tem algo a ver
com o fato de que o ser humano ndo tenha podido permanecer na seguranga de um mundo da
vida e ndo podera fazé-lo jamais” (BLUMENBERG, 2011, p. 64)'?!. Com isso, o mundo da
vida deve se constituir da suscetibilidade das incoeréncias com relagdo ao que se deve ser tido
como evidéncia original, ou seja, ele ndo pode comportar verdades absolutas que desconsidere
a contingéncia humana. O ser humano nao pode ser somente um espectador do mundo, mas tem
que se colocar inserido nele. O mundo da vida tem que ser tomado como objeto, sem nenhum
tipo de abstencgdo. Fazer a epoché seria tomar o lugar desse espectador separado do meio.

Por isso, a ciéncia ¢ o modo pelo qual o ser humano se volta a esse mundo da vida,
teorizando-o. Nao ¢ um afastar-se desse mundo, nem mesmo um modo de se colocar superior
a ele, mas de explica-lo para compreendé-lo melhor. A ciéncia, como resultado desse voltar-se
do ser humano ao mundo, ¢ contingente, € ao se dar no mundo da vida, aponta para um fazer
teorico que estd submerso na praxis da vida, “na cotidianidade e na imediatez da proximidade
imbativel” (BLUMENBERG, 2011, p. 69) com os objetos. Aqui se torna fragil, mais uma vez,
a critica que Blumenberg faz a Heidegger acerca da auséncia do aspecto antropoldgico em sua
ontologia. Afinal, Heidegger tem a somar com o argumento de Blumenberg quando faz uma
inversdo do mundo da vida como esse mundo do cotidiano e da proximidade e ndo aquele em
que o sujeito se coloca num ponto de vista tedrico de Deus, vendo as coisas de cima. “O manual
do mundo circundante, na verdade, ndo se oferece como algo simplesmente dado para um
observador eterno, destituido de presenga, mas vem ao encontro da cotidianidade do Dasein”
(HEIDEGGER, 2005, p. 154). Esse carater antropologico ¢ que traz novamente a
fenomenologia para a experiéncia do mundo feita pelo Dasein. Mais que isso, esse aspecto
antropoldgico permite uma compreensdo da contingéncia, distinta daquela que a metafisica
formulou: o ser humano faz a experiéncia da ndo identidade na identidade, o que ¢ possivel
sobretudo a partir da consciéncia do tempo que garante a ele a expansao do presente ao passado
e ao futuro. Em Antropologia filosofica, Cassirer (1977, p. 94) afirma que a consciéncia do
tempo nos seres humanos significa que o passado e o futuro ndo sao apenas imagens, mas se
tornam um ideal. Mas isso ndo seria possivel sem considerar que o ser humano ¢ um sujeito
fatico. Isso porque “o carater de horizonte do mundo também proporciona o procedimento para

que se aprenda a si mesmo o sujeito que se tornou finito pela imersdo no mundo e no corpo”

121 Texto original: “La ciencia tiene algo que ver con el hecho de que el ser humano no haya podido quedarse en
la seguridade de un mundo de la vida y ya no podra hacerlo jamas” (BLUMENBERG, 2011, p. 64).
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(BLUMENBERG, 2011, p. 90)!?2. Nessa logica é que se encontra justificada a valorizagdo que
Blumenberg d4 a evolucdo humana e seu carater bioldgico: a reflexdo que na historia da
metafisica ganha uma dignidade impar como a autossuficiéncia dos deuses em relacao as
condig¢des externas, e que na tradi¢ao crista medieval justificou a procedéncia do Cristo a partir
do Pai como seu autoconhecimento, isto ¢, “o filho ¢ o autoconhecimento hipostasiado do Pai,
nao somente o derramamento da fonte do principio supremo”(BLUMENBERG, 2011, p. 103).

E Blumenberg continua afirmando que € importante tratar acerca desse Deus que reflete,
porque ajuda a entender o papel que a reflexdo ganhou na metafisica e na teologia classica. Para
o filésofo, a questdo da capacidade ou ndo de o ser humano refletir ¢ que aproxima a
fenomenologia da antropologia (BLUMENBERG, 2011, p. 105). Em termos antropologicos,
Blumenberg enfatiza que a reflexdo se torna, numa explicacdo genética, “um remanescente de
uma fung¢do de conservacdo genuina, privada de seu fim original” (BLUMENBERG, 2011, p.
106). Com isso, o autor indica que a reflexdo, enquanto questido antropologica, teve seu inicio
quando o ser humano tomou a postura ereta e se questionou sobre o que via, ganhando
consciéncia de que assim como via as coisas € os outros, também era visto. Na analise
desenvolvida por Blumenberg isso ¢ justificado, sobretudo, nas vantagens que essa posi¢ao
vertical permitiu ao ser humano, como por exemplo, as maos livres, a primazia do cérebro
quando da reorganizagdao da estatica modificou o peso do cranio e o horizonte Optico
(BLUMENBERG, 2011, p. 108-9). Aqui se encontra também, subjacente a analise
antropologico-biologica que Blumenberg faz, a critica a ideia de que o Cogito, o sujeito
pensante de Descartes seria o inaugurador da modernidade, ou mesmo, seu legitimo
representante. Blumenberg, no fundo, quer apontar a reflexdo como um acontecimento dos
primordios do ser humano e ndo como uma descoberta moderna. Para ele, “a reflexdao ndo € um
produto cultural puro, tem um estado prévio antropoldgico na funcdo elementar de
autoconservagdo do reflexivo na Otica passiva. Sdo as carcagas culturais que permitem a
transformagdo deste servigo vital em formas de finalidades em si mesmas” (BLUMENBERG,
2011, p. 110)'%.

Nao se trata da defesa de um determinismo natural. Ao contrario, o ser humano aprende

a se imunizar dos riscos do mundo natural, e entende que na medida em que isso acontece,

122 Texto original: “El caracter de horizonte del mundo también proporciona el procedimiento para que se
aprehenda a si mesmo el sujeto devenido finito por la inmersioén en el mundo y en el cuerpo” (BLUMENBERG,
2011, p. 90).

123 Texto original: “La reflexion no es un producto cultural puro. Tiene un estidio prévio antropoldgico en la
funcion elemental de autoconservacion de lo reflexivo en la Optica pasiva. Son las carcazas culturales las que
permiten la transformacion de este servicio en formas de la finalidad en si misma” (BLUMENBERG, 2011, p.
110).
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produz histéria. No fundo, o que se percebe € que a consciéncia e o pensamento ndo podem
invalidar a vitalidade humana e, atrelada a concepgao temporal, aponta que ¢ ineficaz se prender
ao passado, como histoéria e fato narrado, como acontecido, que fica preso na memoria, € que
paralisa. O ser humano nao poderia projetar seu futuro sem a consciéncia das condi¢des
presentes e o conhecimento das limitagcdes do passado. Por isso, o ser humano moderno nao
pode pensar o mundo isento dos elementos histdricos-contextuais que carrega, ndo podendo ser
meramente um sujeito potente que pretende dominar a realidade com sua capacidade reflexiva,

mas que quer pensar o mundo porque € por ele provocado.

3.2.3 Uma perspectiva da modernidade: do gnosticismo a afirmacio do sujeito

De acordo com o filésofo de Liibeck, a compreensdo do sujeito produzida pelos
modernos nao pode ser identificada como uma retomada do pensamento antigo, daquele
antropocentrismo grego que o Renascimento parece repetir. Nem mesmo se pode dizer,
continua ele, que o sujeito moderno € aquele sujeito gnostico, composto de tantas dualidades,
bem e mal, ideia e substrato, forma e matéria, substincia e acidente, alma e corpo, res cogitans
e res extensa, que acabam deslegitimando sua integridade e unidade, tendendo a hierarquizar
essas composi¢oes do ser humano e, em geral, culpabilizando o corpo, os sentidos e a
mundanidade, em detrimento de um estado tido como mais perfeito identificado com o
espiritual. Para Blumenberg, esse dualismo entre ideia e matéria teria surgido na figura do
Demiurgo platonico que ndo sendo todo-poderoso, depara-se com uma matéria cadtica ja dada
e tem que dar a ela a ordem a partir de sua racionalidade (BLUMENBERG, 2008, p. 125).
Nesse sentido, a matéria € o mundo passam a ser caracterizados como fonte de erros e enganos,
sendo dotado de um carater inferior ao mundo das ideias perfeitas, tendo em vista que nao
conseguem alcangar os modelos ideais postos pelo platonismo. No ambito da teologizagdo do
platonismo, o mundo passa a ser demonizado porque aprisiona a alma no corpo e a seduz através
da matéria, e ainda mais, como afirma Hans Jonas em The Gnostic Religion ( 2005)[A religido
Gnostica], o proprio termo gnosticismo, sendo entendido como ‘conhecimento’ marcava essa
distingdo de duas realidades ao afirmar que gnose significava preeminentemente conhecimento
de Deus, e pelo que foi dito sobre a transcendéncia radical da divindade, “segue-se que
‘conhecimento de Deus’ ¢ o conhecimento de algo naturalmente incognoscivel e, portanto, nao

¢ uma condic¢do natural” de tal modo “que a recep¢do da verdade, através de conhecimentos
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sagrados e secretos ou através da iluminacao interior, substitui o0 argumento ¢ a teoria racionais”
(JONAS, 2005, p. 34-35)'%4,

Todavia, o gnosticismo radicaliza, segundo Blumenberg, essa metafisica platonica ao
fazer do Demiurgo o principio do mal e o adversario do Deus transcendente que garante a
salvacdo ao ser humano e que ndo ¢ o criador do mundo. Tudo isso para isentar Deus de sua
relacdo com os infortunios do mundo, tendo em vista que um bom Deus nao se pode misturar
com a matéria. Na logica gnostica, afirma ele “inclusive o Salvador enviado por Ele (o bom
Deus) para redimir a pneuma perdida mediante o conhecimento apenas aparentemente pode
adotar um corpo humano, que engane aos guardides do Demiurgo” (BLUMENBERG, 2008, p
126) '2°. Nessa logica, o gnosticismo, proveniente de um pensamento classico e cristdo impunha
a eles o desafio de uma formulagdo aprimorada e clara do conceito de cosmos ¢ da conexao
entre criacao e salvagdo, sobretudo porque fazem a separagao entre o Deus salvador e o Deus
criador. Marcido de Sinope, apontado por Blumenberg como um dos principais expoentes desse
gnosticismo e que posteriormente sera excomungado pela Igreja Catdlica, chegou a afirmar, a
partir do que foi exposto, que o Deus criador, o0 Deus do Antigo Testamento, se identificaria
com o Demiurgo de Platdo por ter sido o responsdvel em criar o mundo e a humanidade e
formulado leis impossiveis de serem cumpridas; um Deus tirano que dirige a histéria com maos
de ferro e segundo seu gosto. Por outro lado, o Deus salvador, um Deus estranho, ndo poderia
ser esse mesmo Deus criador, tendo em vista que sua fun¢do seria a de aniquilar esse cosmos
desumano, com leis impraticdveis e estabelecer o amor como o fundamento e sentido da
existéncia. Esse Deus ¢ um ser de amor puro e pode aniquilar o cosmos que nao foi sua obra.
Nesse sentido, a salvacao ¢ apontada como o resultado do esclarecimento do ser humano em
relagdo a esse engano que € 0 cosmos.

Por sua vez, a Idade Média, de acordo com Blumenberg (2008), cria seus dogmas para
por fim a sindrome gnostica esfor¢ando-se por tirar o mundo daquela visdo negativa,
recuperando a ideia de que ele € resultado da criacdo de Deus. Nessa logica, o mundo passava
a atrair novamente o interesse do ser humano que se colocava a questionar sua origem e
finalidade, exigindo dele viver numa constante desconfianga em relacdo ao mundo, ou decidir-

se por confiar nele. A visdo gnostica € superada, ndo porque o dogmatismo da igreja obrigasse

124 Texto original: “It follows that ‘knowledge of God’ is the knowledge of something naturally unknowable and
therefore itself not a natural condition.[...] so that reception of the truth either through sacred and secret lore or
through inner illumination replaces rational argument and theory” (JONAS, 2005, p. 34-35).

125 Texto original: “Incluso el Salvador enviado por El para redimir al pneiima perdido mediante el conocimiento
solo aparentemente puede adoptar un cuerpo humano, que engafie a los guardianes del
Demiurgo”(BLUMENBERG, 2008, p. 126).
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abandona-la, mas porque uma concepgao tao pessimista do mundo se tornava insuportavel. O
cristianismo entra em acordo com a antiga metafisica ¢ 0 mundo deixa de ser caracterizado
como o lugar da decadéncia humana, se tornando um lugar de realizacao do ser humano. Vale
lembrar que essa ideia crista também tem seus altos e baixos, sendo por vezes assimilado o
mundo ao pecado e ao erro. Para Blumenberg, quando o mundo deixa de carregar a culpa do
mal, o proprio Deus € inocentado. Agostinho, segundo o autor, cria o alibi para essa defesa de
Deus a partir da ideia de criacdo ex nihilo, ou seja, a existéncia do mal no mundo nao ¢ criagao
de Deus, mas resulta da culpa do ser humano que sendo livre para fazer suas escolhas, acabou
usando essa liberdade de uma maneira deturpada (BLUMENBERG, 2008, p. 130-31). Cabe,
contudo, indagar acerca dessa natureza da liberdade: seria ela a fonte do mal?'?® Ou mesmo:
pode o humano carregar toda a responsabilidade do mal e do fracasso da realiza¢dao da vontade
de Deus no mundo? Para além da resposta cristd que a Idade Média passou a desenvolver em
referéncia a esse mundo, mudando o significado do cosmos antigo e aniquilando a eternidade
dele, ¢ interessante compreender o modo como ela influenciou o desenvolvimento da
racionalidade moderna que reformulou a relagao entre os seres humanos e deles com a natureza.

A superagdo do gnosticismo no final da Idade Média passa pela diivida do entendimento
do mundo como um lugar ruim para o ser humano. A saida a partir da transcendéncia perdeu
em relevancia e, nesse cenario, diz Blumenberg (2008, p. 135), nao faz sentido afirmar uma
ordem cosmoldgica. Com o fim da transcendéncia como fundamento da ordem do universo €
desenvolvido um novo conceito de liberdade humana, distinto daquele de Agostinho, em que o
ser humano se torna responsavel pelo estado do mundo, tendo em vista ser esse o espaco em
que se pode elaborar um projeto de futuro, sem se deixar prender ao passado e a culpa original.
H4 uma autoafirmagdo do humano que significa, sobretudo “um programa existencial, onde o
homem insere sua propria vida numa situagao historica concreta e onde ele se faz seu proprio
esboco sobre como quer realizar esta tarefa e aproveitar suas possibilidades dentro da realidade
circundante” (BLUMENBERG, 2008, p. 136)!?’. Aqui se vé, como vai se realizando a
construgdo do sujeito moderno que ao se auto afirmar acaba percebendo suas limitagdes

bioldgicas, tornando-se necessitado de instrumentos e procedimentos técnicos que lhe ajudem

126 Segundo Blumenberg (2008) a resposta encontrada por Agostinho a essa questdo foi a de que a liberdade quer
unicamente a si mesma, ndo estando dependente de sua qualidade moral. Mas isso, continua o autor, levantaria
uma questdo ainda mais profunda: o fato de a liberdade querer unicamente a si mesma ja ndo seria uma
determinacdo dessa liberdade a ponto de ndo deixar com que ela fosse livre? Nado entraremos aqui em tais
questdes, tendo em vista se tratar de um objeto de pesquisa profundo e distinto da finalidade a que nos
colocamos nessa tese.

127 Texto original: “Un programa existencial, donde el hombre inserta su propia vida en una situacion histérica
concreta y donde €l se hace su proprio esbozo sobre codmo quiere acometer esta tarea y aprovechar sus
posibilidades dentro de la realidad circundante” (BLUMENBERG, 2008, p. 136).
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a assegurar as necessidades elementares. Tal concep¢do que o ser humano passa a ter de si €
consequéncia do entendimento de secularizacdo uma vez que a fun¢do do ser humano nao ¢
mais aquela de uma criatura superior as demais, imagem e semelhanga de Deus, que organiza
e nomeia os objetos criados, conhecedor dos mistérios da natureza. A destrui¢ao da concepgao
de uma ordem cdsmica significou uma mudanga pragmatica na compreensdo e relacao do ser
humano com a natureza. Essa nova consciéncia resultou no desenvolvimento da técnica, se
tornando ela um incentivo para uma nova postura em relacdo ao universo. Nesse contexto,
segundo o autor, ¢ que se pode compreender a afirmacao que Nietzsche faz do ser humano a

partir da ideia de Ubermensch:

Com o atraso proprio de toda explicacao filosofica desses impulsos da
consciéncia que operam na historia, Nietzsche formulou a situagdo desse
homem abandonado, ao desaparecer a ordem cosmica, pelos cuidados da
natureza e responsabilizado de si mesmo, mas ndo para expressar a decepgao
pelo cosmos perdido, mas para celebrar o triunfo do homem, que tinha
despertado da ilusdo cosmica e se vé confrontado consigo mesmo e para
assegurar-lhe o poder que vai ter seu proprio futuro. O homem, que agora nao
somente compreende a natureza, mas também a si mesmo como um factum de
que se pode dispor, ndo teria recorrido — na autoafirmagdo de sua historia
moderna — mais que a fase preliminar de uma potencializagdo e
superpotenciacdo de si mesmo. Unicamente a destruicdo de sua confianga no
mundo teria feito dele um ser que atua criativamente, salvando-se de uma fatal
estabilizagdo de sua atividade (BLUMENBERG, 2008, p. 137).!%8

O fato ¢ que o ser humano se potencializou porque estava 6rfao da ordem universal
elaborada por deuses ou Deus. Essa afirma¢do do ser humano, ao contrario do que se pode
pensar, ndo € sindbnimo da arrogancia, mas pressagio de uma conscientizagdo de que se manter
passivo resultaria em sua aniquilagdo. Dessa consciéncia de sua fragilidade perante o mundo, ¢
que o ser humano se viu tentado a tomar posi¢do e mudar seu modo de agir. Nesse sentido, o
que o impulsiona ao dominio e conhecimento do mundo ndo ¢ uma tentativa de se tornar um
ser divino, mas o resultado da consciéncia de que ele € o inico responsavel por si mesmo. De

tal modo, a afirmacdo da subjetividade moderna ndo ¢ uma ameaca. Mais danoso seria a

128 Texto original: “Con la tardanza propia de toda explicacion filosofica de esos impulsos de la conciencia que
operan en la historia, Nietzsche ha formulado la situacion de ese hombre abandonado, al desaparecer el orden
cosmico, por los cuidados de la naturaliza y responsabilizado de si mismo, pero no para expresar la decepcion
por el cosmos perdido, sino para celebrar el triunfo del hombre, que habria despertado de la ilusion cdsmica y
se ve confrontado consigo mismo y para asegurarle el poder que va tener sobre su propio futuro. El hombre,
que ahora no sélo comprende la naturaleza, sino también a si mismo como un factum del que se puede disponer,
no habria recorrido — en la autoafirmacion de su historia moderna — mas que la fase preliminar de una
potenciacion y superpotenciacion de si mismo. Unicamente la destruccion de su confianza en el mundo habria
hecho de ¢l un ser que actiia creativamente, salvandole de una fatal estabilizacion de su actividad”
(BLUMENBERG, 2008, p. 137).
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permanéncia num estado de passividade diante do desconhecido que ¢ a natureza e suas forcas.
O fim da ordem cosmica leva o ser humano a um confronto consigo: dois caminhos se
apresentam diante dele, a saber, o do espanto que provoca a inércia e faz querer voltar a
afirmagdes do transcendente ou buscar a independéncia, tomar consciéncia de sua debilidade e

se colocar numa atitude de investigagdo'?’

. Ha aqui uma diferenca com aquele sujeito afirmado
pela modernidade no capitulo primeiro: o reconhecimento da debilidade e da impossibilidade
de ser o fundamento da ordem do mundo € que impulsiona o ser humano até a técnica, € nao
uma postura de arrogancia de saber. A autoafirmacdo que conduz ao sujeito moderno ¢ o
reconhecimento de sua fraqueza e nao de sua superioridade.

Soma-se a isso o fato de que essa autoafirmagao é promovida pelo reconhecimento da
corporeidade do ser humano, mais que sua capacidade racional. O processo de seculariza¢dao
que aponta para o seu papel no mundo faz com que ele se reconhega um ser de razao imerso na
materialidade que o compde. Inclusive, e fugindo as concepgdes idealistas da
intersubjetividade, Blumenberg enfatiza o aspecto antropologico e corpdreo dessa relagdao. O
outro que esta diante de mim ¢é, antes de tudo, um corpo que ocupa certo espago ¢ que se da na
temporalidade, de tal modo que o primeiro passo para o conhecimento dele seria esse contato
fisico estabelecido entre corpos. Isso atesta o fato de que o papel do ser humano na sociedade
moderna secularizada ndo é mais aquele estritamente espiritual que se concebia no medievo. E
importante destacar que esse nivel de exposi¢do do ser humano aos outros e aos objetos compoe
o horizonte da vida que marca sua experiéncia contextual. Nao se trata, todavia, de uma
valorizacdo exacerbada do corpo sobre a alma, mas da demonstragdo de que essa capacidade
intelectiva do ser humano estd atrelada ao modo como ele lida com essa capacidade
experimental, fisica e sensivel. Como afirma Blumenberg (2011, p.78), “sem corporalidade, a
pluralizagio dos sujeitos, ndo importa em que plano, ndo teria nenhuma fungao™'°. Isto é, o
mundo e sua materialidade, por si s0, ndo fazem sentido, uma vez que ele ¢ o espagco de
coexisténcia dos corpos que refletem sobre ele.

A partir de entdo € que o ser humano tenta resgatar a ordem do cosmos. E Copérnico ¢

exemplar. Afinal, ele ¢ a figura que, segundo Blumenberg, caracteriza bem a modernidade uma

vez que em seu feito astrondmico aponta para o ser humano uma nova maneira de entender e

129 Na obra Pensamentos (1979), Pascal (1979, p. 132) expressa essa capacidade humana de se espantar com a
grandeza do universo e, tomando consciéncia de que ele ¢, de sua pequenez, se torna grande. Diz ele: “A
grandeza do homem ¢ grande na medida em que ele se conhece miseravel. Uma arvore ndo sabe que ¢
miseravel. E, pois, ser miseravel conhecer-se miseravel; mas ¢é ser grande saber que se é miseravel. Todas essas
misérias provam sua grandeza. Sdo misérias de grande senhor, misérias de rei destronado”.

130 Texto original: “Sin corporalidad, la pluralizacion de los sujetos, no importa en qué plano, no tendria ninguna
funcion” (BLUMENBERG, 2011, p. 78).
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lidar com a realidade principalmente porque ¢ fundamental a astronomia o entendimento do
tempo, a objetivacdo, a homogeneidade do universo etc. De acordo com Cantén (2004, p. 131)
“para Blumenberg, Copérnico tem sido o simbolo com que a Idade Moderna entendeu a si
mesma; por isso, ao longo de suas analises, a expressao ‘o copernicano’ aparece sempre que se

refere a um elemento unicamente moderno”!3!

. Por essa importancia, o filésofo de Liibeck
dedicou uma volumosa obra intitulada The Genesis of the Copernican World (1987) a analisar
o contexto em que surge a proposta copernicana e os resultados de sua influéncia. Nessa obra,
Blumenberg (1987, p. 81) declara que a contribuigao de Copérnico, ndo ¢ uma afirmacao da
superioridade da razao frente a experiéncia e, portanto, de desvalorizagdo dos sentidos. Todavia
se relaciona a uma destruicdo da imaginacao e todo o idealismo com suas historias fantasticas
acerca da organizagdo do cosmos. Copérnico ndo foi um idealista, sobretudo porque, com sua
teoria heliocéntrica, definiu um novo padrao para a ciéncia moderna. O fato de ter sido Galileu
quem comprovou através do telescopio, criado por ele, a veracidade da tese copernicana nao
faz de Copérnico um idealista apaixonado. Sobretudo porque em Copérnico ndo ha uma
antecipacao do pensamento para uma posterior experiéncia, mas uma lideranga para a intuigao
da natureza (BLUMENBERG, 1987, p. 84).

Para Blumenberg, Nietzsche teria compreendido o papel desse sujeito moderno e de sua
relagdo com a realidade ao perceber que nao basta ao ser humano uma resisténcia legitima
contra a realidade, o que resultaria num retorno ao pensamento metafisico do passado, mas
considerar “uma auséncia total de vinculacao da realidade em relagao a ele” (BLUMENBERG,
2008, p. 139) para que fosse possivel ao ser humano criar-se a si mesmo e executar suas obras.
Nessa perspectiva, o sujeito moderno ¢ criador, mais que conhecedor das coisas. Considerando
que o mundo esta inacabado, portanto, que nao pode ser dado por uma cosmogonia ou mesmo
cosmologia que apontam seu encerramento numa racionalidade ou crenga, a vocacao do ser
humano moderno € cooperar com a complementacao dessa compreensdo incompleta que se tem
do mundo. Nessa logica, confirma Blumenberg (1987, p. 65) “o ‘mundo incompleto’ legitima
a inclinagdo demiurgica do homem; como se essa qualidade inacabada fosse também uma
diminui¢do do determinismo”!32. Com o fim do geocentrismo, o ser humano moderno nio esta
mais preso a ocupagdo de um lugar no mundo, um lugar de centralidade, em que as afirmagdes

da ciéncia deveriam se adequar a esse ponto de vista predeterminado. Ao contrario, o

31 Texto original: “Para Blumenberg, Copérnico ha sido el simbolo con que la edad moderna se ha entendido a si
misma; por eso, a lo largo de sus andlisis, la expresion ‘lo copernicano’ aparece siempre que se refiere a un
elemento auténticamente moderno” (CATON, 2004, p. 131).

132 Texto original: “The ‘incomplete world’ legitimizes man's demiurgic inclination; as if this unfinished quality
were also a decrease in determinismo” (BLUMENBERG, 1987, p. 65).
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conhecimento que ele tem agora da natureza estd sujeito a inovacdo e a mudanga. Para
Blumenberg (1987, p. 267), Copérnico era consciente disso € por isso suspeitava que a mania
de inovacgao sobrecarregaria mais seu trabalho que a interpretagao biblica.

Isso posto, tem-se que a leitura de Blumenberg acerca do sujeito moderno parte de um
ponto de vista de reconhecimento da debilidade humana diante do universo que lhe antepde. O
fato de se fazer ciéncia e desenvolver técnica estd ligado ndo a uma vontade de autoafirmagao
do sujeito, mas de se sentir & vontade num mundo que agora se lhe apresenta desconhecido.
Para Blumenberg, o ser humano que arroga para si uma posi¢ao central no mundo, que se coloca
como ponto de partida de tudo e como fundamento de certezas nao ¢ o ser humano moderno,
mas aquele da antiguidade e medieval, que defendia o geocentrismo por considerar a terra,
enquanto lugar de habitacdo humana, o centro da criacdo. Segundo o autor, quando Descartes,
por exemplo, afirma o sujeito pensante em seu Cogito, acaba incorrendo nos erros gnosticos do
passado e voltando a questdo que ndo mais diz respeito a modernidade, a saber, na busca de
uma posi¢ao cosmista da razao humana. Essa concepgao antropocéntrica ndo estd mais atrelada
a um sentido central da natureza, mas a totalidade das ciéncias e de uma concepgao historica.
Supor o Cogito como um comego absoluto da modernidade seria um erro tendo em vista que
Descartes acessa essa certeza a partir de sua divida metodica e, nesse método, aponta
Blumenberg na obra Teoria del mundo da vida (2013b), fica clara a relagdo de Descartes com
aquele pensamento anterior a com o qual ele queria romper, a saber, a afirmacao da realidade.
Na duvida metddica, diz Blumenberg pautado em Leibniz, ja existe a pretensao de se alcangar
a realidade, ou seja, a seguranga de uma certeza ja se apresenta no inicio do método proposto.
Nessa logica, “o que duvida poe em duvida, no caso limite, que o mundo realmente seja como
ele o experimenta, mas nao duvida saber o que significa este ‘ser real’ e que em principio pode
estar ‘dado’” (BLUMENBERG, 2013b, p. 174)!%3.

Nesse sentido, o ser humano moderno ndo pode ser identificado como aquele sujeito
cartesiano afirmador de sua racionalidade e que, a partir dela, consegue organizar o0 mundo.

Afinal, esse sujeito do cogito é o mesmo do nominalismo'** que considera ser possivel a

133 Texto original: “El que duda pone en duda, en el caso limite, que el mundo realmente sea como él lo

experimenta, pero no duda de saber qué significa este ‘ser real’ y que en principio puede estar ‘dado’”

(BLUMENBERG, 2013Db, p. 174).

Para Blumenberg a autoafirmag@o do sujeito ndo ¢ uma descoberta cartesiana, mas encontra sua génese na

filosofia nominalista. Em La legitimacion de la Edad Moderna (2008) ele diz que: “ao separar a passividade

da percepcao sensorial, em que o homem estd a mercé do influxo que se exerce sobre ele, e a atividade do

juizo, que € onde se expde ao risco do erro, os nominalistas punham ja o fino e sélido cimento da

autoafirmacao”.

Texto original: “Al separar la pasividad de la percepcion sensorial, en la que el hombre esta a merced del influjo
que se ejerza sobre €l, y la actividad del juicio, que es donde se expone al riesgo del error, los nominalistas
ponian ya el fino y s6lido cimento de la autoafirmacion” (BLUMENBERG, 2008, p. 194).
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afirmacdo da realidade como alguém que a olha de um ponto externo, e mesmo de uma
possibilidade de ciéncia como instrumento de superagdo da inseguranca que ¢ o mundo e que
permite a ele prever os acontecimentos. Mas, como foi visto, o ser humano moderno ¢ aquele
que se encontra perturbado diante do mundo, porque ¢ conhecedor de que ndo consegue esgota-
lo a partir de sua capacidade cientifica e que nem mesmo consegue escapar da realidade na qual
estd inserido. Nessa logica, o que se percebe € que a compreensdo da modernidade como algo
negativo, resultado de uma concepcao forte de humanidade, de ciéncia e de mundo, tem em
comum com a autoconsciéncia do Iluminismo que tende a apontar o cogito cartesiano como um
comego, o desinteresse pelo sentido da época, por analisar o que subjaz as novas formulagdes.
Esse interesse ¢ caracteristico do historiador que busca eliminar a mitologia de comecos
absolutos.

Com tais consideracdes, Blumenberg permite concluir que o sujeito autoconsciente
cartesiano, ao esgotar em si todos os comecos ¢ finalidades de seu tempo, uma vez que se arroga
principio e condutor de tudo, acaba fechando os olhos para o que lhe circunscreve. Esse sujeito
toma para si uma postura que ¢ a mesma de Deus para, assim, ndo acabar limitado por esse
mesmo Deus. Por isso, Deus tem que morrer ndo para que o ser humano seja, mas para que ele
possa compreender a grandeza do mundo, uma enormidade que faz dele um ser contingente.
Essa compreensdao do mundo e do ser humano, segundo Cantén (2004), se da de um lado, a
partir do ceticismo radical em relagdo a possibilidade de o ser humano acessar a realidade,
influenciado pela Critica da razdo pura (2001) de Kant!'*>; e de outro, pela influéncia e
consideragao da liberdade como caracteristica da existéncia humana. Nesse sentido, ressalta

Canton (2004, p. 9):

Blumenberg entende sua filosofia, portanto, como o estudo de uma existéncia
humana que se compreende a si mesma ¢ ao mundo desde a liberagdo de
qualquer absolutismo. Este tema da liberdade aparece na obra de Blumenberg
sob diferentes formas, segundo seja o ambito que se analise: como

135 Para Kant a mente humana néo é capaz de pensar um ser necessario a partir do qual se deduz sua existéncia
necessaria como garantia de se acessar e compreender a realidade em si mesma. Desse modo, aponta o autor
da Critica da Razdo Pura, o ser humano nada pode saber das realidades que transcendem os fendomenos
encerrando-a numa verdade descoberta e estabelecida pelo sujeito. Afirma Kant (2001, p. 378): “Ora, pode-se
sem duvida admitir que alguma coisa, que pode estar fora de nos no sentido transcendental, seja a causa das
nossas intuigdes externas; mas essa alguma coisa ndo € o objeto que compreendemos ao falar das
representacdes da matéria e das coisas corporais; estas sao meros fendmenos, isto €, simples modos de
representacdo, que nunca se encontram sendo em nos e cuja realidade, tanto como a consciéncia dos meus
proprios pensamentos, repousa na consciéncia imediata”. Ou seja, a realidade serd tdo plural quanto as
consciéncias que tentam desvenda-la sem, contudo, alcangar sua esséncia.
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possibilidade contra a facticidade, polissemia contra univocidade, politeismo

contra monoteismo, metéfora contra ciéncia, mito contra dogma'.

Evidencia-se assim que o pensamento de Blumenberg ¢ antropoldgico porque tenta
entender as questdes da existéncia humana a partir de si mesmo, de sua historicidade,
considerando sua condi¢do simbolica. Essa historicidade ¢ marcada pela origem das
possibilidades e da inovagao, tendo em vista que ela carrega consigo a ideia de finitude do ser
humano e, mais que isso, aponta para a falta de respostas diante da existéncia do mundo. Desse
modo, ¢ importante a valorizacao da liberdade do ser humano nessa sua relagdo com o mundo,
porque favorece o fim das construgdes cosmoldgicas que caracterizam, para Blumenberg a
postura gnostica.

Essa compreensdo de sujeito, de um ser humano consciente de que sua existéncia
humana ¢ movida por uma tensdo, ou contradi¢do entre o desejo de infinitude e a finitude, faz
considerar a existéncia, nessa relacdo, da seguinte dicotomia: a experiéncia de finitude, por
vezes, pode ser a libertagdo de uma forma cultural que se absolutizou. A partir disso, a finitude
do ser humano ¢ também um dos caminhos de didlogo entre o pensamento de Blumenberg e
Vattimo, tendo em vista que a consciéncia dessa finitude, por parte do sujeito moderno, se

caracteriza como um enfraquecimento das verdades metafisicas e visdes de mundo gnosticas.

3.2.4 O indulto da curiosidade teodrica

Esse novo modo de afirma¢do do sujeito leva Blumenberg a destacar o papel do ser
humano frente 0 mundo como um ser de curiosidade. Ao contrario do sujeito autoconsciente
cartesiano, interessado em afirmar um principio primeiro, e distante do sentido de sua época,
na modernidade, o ser humano ganha o indulto da curiosidade tedrica, abandonando sua postura
passiva, descompromissada e contemplativa, respondendo aos apelos que a modernidade lhe
dirigia.

Esse entendimento desloca o ser humano de sua relacdo com a natureza e de sua
preocupagdo com a compreensao do cosmos, como se via na mitologia e no pensamento pré-
socratico, para uma preocupacao com o bem-estar do ser humano que passa ndo mais pela

inquieta¢do diante do cosmos, mas por questdes ¢éticas. Todo pensamento estd determinado a

136 Texto original: “Blumenberg entiende su filosofia, por tanto, como el estudio de una existencia humana que se
comprende a si misma y al mundo desde la liberacion de cualquier absolutismo. Este tema de la libertad aparece
en la obra de Blumenberg bajo diferentes formas, segun sea el &mbito que se analice: como posibilidad contra
facticidad, polisemia contra univocidad, politeismo contra monoteismo, metafora contra ciencia, mito contra
dogma” (CANTON, 2004, p. 9).
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entender as relagdes que o humano estabelece na proximidade com o outro, na vida social.
Segundo Blumenberg (2008, p. 243), ha ai uma ruptura com aquela teorizagao perturbadora
resultada do olhar para o céu e de seu encanto com o universo. Esse fato ¢ ilustrado por ele nao
somente na Legitimacion de la Edad Moderna, mas também em La risa de la muchacha tracia:
uma protohistoria de la teoria (2000) [O riso da garota Tracia: uma proto-historia da teoria]
que tem como finalidade pensar esse encanto do ser humano pelo céu, tendo como personagem
ilustrativa o filésofo Tales de Mileto. Nessa obra, Blumenberg declara que ao afirmar que o
mundo esta cheio de deuses, Tales de Mileto quer dizer que “a plenitude de deuses se
considerava como um excesso com o que ja nao se podia compreender nada. Necessitavam-se
de proposi¢des de outro tipo que aquelas formadas com nomes de deuses, ¢ um exemplo
modelar delas foi a tese geral da agua” (BLUMENBERG, 2000, p. 10)!*7. Nao encontrando
mais as respostas nas divindades, portanto, afirmando o esgotamento da forma mitologica de
pensar, Tales se pds a olhar o céu e, com essa atitude, continua Blumenberg (2000, p. 11), foi
o primeiro a dar éxito a teoria, porque conseguiu prever um eclipse solar. A filosofia se impde
sobre o mito porque da respostas de maior confianga. Contudo, ao se deparar com o tedrico que
se atenta para o céu e se esquece da vida cidada, faz dessa teoria algo risivel. Para Blumenberg,
esse seria o motivo pelo qual a mulher debocha de Tales, quando olhando para o céu, tropega e
cai'®®. Os pensadores classicos encarnam bem essa postura de Tales que olha para o céu, uma
vez que defendem verdades metafisicas acerca do ser humano e de sua vida politica,
debrugando-se a pensar essas questdes a partir de ideias perfeitas e de principios transcendentes,
colocando como inferior as consideracdes que partem do mundo da vida e a investigagao acerca
da natureza.

Na historia de Tales nota-se um prenuncio de Copérnico e de sua tentativa de entender
a homogeneidade do mundo que depde, inclusive, contra a pretensdo humana de se colocar
como centro do universo. Nessa historia da teoria, Blumenberg critica o gnosticismo
encontrado, por exemplo, em Agostinho, que entendia a curiosidade como uma decadéncia da
alma que se torna prisioneira do mundo. Para Blumenberg (2008, p. 292), a curiosidade que

estimula 0 humano em busca do conhecimento ganhou na teologia cristd o carater de uma

137 Texto original: “La plenitud de dioses se consideraba como un exceso con el que ya no podia comprenderse

nada. Se necesitaban proposiciones de otro tipo que las formadas con nombres de dioses, y un ejemplo
modélico de ellas fue la tesis general del agua” (BLUMENBERG, 2000, p. 10).

138 Em Descripcion del ser humano (2011) Blumenberg (2011, p. 24).diz que “toda teoria, a atitude tedrica em si,
comegou quando a criada do protofilosofo de Mileto pode censura-lo rindo-se que ao concentrar toda sua
atencdo nos objetos absolutamente remotos, os do céu, ndo via o que tinha a seus pés e o fazia cair”.

Texto original: “Toda teoria, la actitud tedrica en si, comenzé cuando la criada del protofilésofo de Mileto pudo
reprocharle riéndose que al concentrar toda su atencidn en los objetos absolutamente remotos, los del cielo, no
veia lo que tenia a sus pies y lo hacia caer”(BLUMENBERG, 2011, p. 24).
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desconfianga em relagdo a revelagdo divina como se Deus promovesse uma revelacao secreta.
Quer dizer, em relagdo ao conhecimento do mundo fisico, o ser humano deve ser passivo uma
vez que sua atitude tem de ser a de deixar as coisas nas maos de Deus. A iluminacao divina,
como supde Agostinho, permite ao ser humano o acesso a verdade. Mais que isso, defende
Blumenberg (2008, p. 310), o ser que ¢ curioso ¢ finito, enquanto a curiosidade ¢ infinita. Ha
uma despropor¢do entre o tempo humano e a infinitude do universo que ¢ descoberta pelos
modernos. Nesse sentido, o ser humano estd sempre em proje¢do, lancado a entender esses
objetos e coisas que lhe causam fascinio.

O humano que olha para o céu ¢ aquele que estd firme com os pés na terra e que usa
como pressuposto para qualquer andlise ou investigagdo o contexto da qual parte. Segundo
Cassirer (1977), ao olhar para o céu, o ser humano nao estava interessado, unicamente, em
satisfazer sua curiosidade, “o que realmente buscava no céu era seu proprio reflexo e a ordem
do seu universo humano. Sentindo que seu mundo estava ligado, por um sem-nimero de lagos
visiveis e invisiveis, a ordem geral do universo, tentou penetrar nessa misteriosa conexao”
(CASSIRER, 1977, p. 85). Isto ¢, os fenomenos celestes ndo poderiam ser objetos de uma
simples contemplacao descompromissada com o fazer cientifico. Inclusive, esse aspecto
cientifico, diferencial do ser humano moderno, ¢ que garante a essa investiga¢do da natureza
sua rela¢do com a realidade.

Dessa maneira, a curiosidade, na Idade Moderna, ¢ mais que uma preocupacao com as
coisas, uma vez que ela ndo faz a distin¢do entre o saber e o uso pratico desse saber. Por isso,
aquilo que ndo pode ser teoricamente verificavel deve ser visto com desconfianga. Nisso a
modernidade se diferencia da Idade Média, ndo sendo possivel sequer ser entendida como sua
secularizacdo, uma vez que para os medievais a curiosidade ¢ a condi¢ao da alma que se
dispersou em sua multiplicidade no mundo e perdeu de vista a sua condi¢do material. Assim,
ela ¢ tomada pela obscuridade e indeterminac¢do, sendo um afastamento do nico ser que pode
realmente conhecer e agir sobre o mundo. Segundo Blumenberg (2008, p. 333), essa rejei¢ao
da curiosidade ¢ sentida no pensamento de Tomas de Aquino que afirma que a curiosidade ¢
perversa porque ndo acessa a causa primeira das coisas, se tornando algo superficial, isenta de
finalidade. Cantén (2004, p. 109) reforca essa concepcao ao dizer que em Tomads a curiosidade
substitui a tristeza humana de nao poder ser como Deus. Com a matematizacdo da natureza,
promovida pelo pensamento moderno, € que se torna possivel romper com o absolutismo
teologico e reconsiderar esse papel da curiosidade.

Enfim, Blumenberg (2008) declara que a autoafirmacao da modernidade se encontra ao

redor do conceito de curiosidade. De uma curiosidade entendida em seu aspecto positivo e que
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passaria por uma reabilita¢do, de tal modo que ela deveria ser dissociada de um fazer superficial,
tendo que se associar com ‘““as preocupagdes humanas centrais” (BLUMENBERG, 2008, p.
347). Os dois caminhos, segundo ele, que poderdao ajudar a entender de modo positivo a
curiosidade sdo: primeiro, a subtracao da ideia de que a curiosidade seria um dano a salvagao
do ser humano. Isso implica dizer que o ser humano deve dispor de si mesmo a partir de sua
liberdade e da instrumentalizagdo que faz do mundo. Essa concepg¢do de autorrealizagdo
humana, para Blumenberg, pos fim a nogao de salvagao como justificacdo da graga de Deus. A
ideia medieval de que a salvacdo era conferida ao ser humano pelo Transcendente langa o ser
humano na angustia e na incerteza, mas ja ndo respondia mais a seus interesses essenciais. A
impoténcia do humano em relagdo aos pressupostos da fé leva-o a repensar seu papel e
participacdo na constituicdo de si mesmo. Disso resulta o segundo caminho, aquele em que o
mundo deixa de ser visto como expressdao da criagdo divina. Ele se torna com isso,
hermeneuticamente impenetravel. Diante dessa realidade, restaria ao ser humano criar
condi¢des de acesso a esse mundo, principalmente a partir de uma objetivagao teorética, no qual
se constréi um sistema de conceitos e hipoteses para dispor do mundo.

Nesse sentido ¢ que a autoafirmagdo, pautada num enfoque tedrico, “desenraiza a
imediatez da intui¢do, o sentido de aquele deixar a olhada que visse simplesmente o mundo,
impondo a interven¢do de um conhecimento que vai além dos fendomenos e que, a0 menos,
projete e verifique a possivel constitui¢do dos mesmos” (BLUMENBERG, 2008, p. 347)!%.
Essa nova atitude, mesmo que ndo conseguisse esgotar o conhecimento sobre o divino, como
queria a Idade Média, pode se voltar sobre o mundo, reconhecendo que a razao ¢ capaz de
investiga-lo, ainda que consciente de que nao se pode esgotar o universo. Para Blumenberg,
nao obstante o desenvolvimento de um pensamento logico por parte dos nominalistas, e até de
uma ‘“‘substituicdo ontologica da categoria de substincia pela categoria do quantitativo”
(BLUMENBERG, 2008, p. 350), ao generalizar esse principio, os nominalistas ndo deram a ele
um carater metodologico e técnico. Todavia, afirma o autor, os nominalistas ndo conseguiram
dar um passo e se bloquearam em relacdo ao dominio e conhecimento da natureza porque nado
aceitavam ou ndo se davam por satisfeitos com aproximagdes e desejavam alcangar certezas. O

ideal de exatidao colocava-os em uma rentincia a tal conhecimento, tendo em vista serem ainda

139 Texto original: “[...]desenraiza la inmediatez de la intuicion, el sentido de aquel dejar a la mirada que viese
simplemente el mundo, imponiendo la intervencion de un conocimiento que vaya mas alla de los fenomenos y
que, al menos, proyecte y verifique la posible constituicion de los mismos” (BLUMENBERG, 2008, p. 347-
8).
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defensores da ideia de que a ordem e a medida instaurada no cosmos dada por Deus era oculta
ao intelecto humano.

Por outro lado, enfatiza Blumenberg, um dos pressupostos que fundamenta a
autoconsciéncia da modernidade ¢ a impossibilidade da periodizagao da historia por parte da
natureza, ou seja, ¢ o ser humano o responsavel por essa periodizagdo, sobretudo, porque ¢ ele
quem traz consigo o novo como sua assinatura. Cada momento supera o passado. Essa
racionalidade que rompe com a consciéncia ciclica e o carater finito do mundo foi apontado
pelo nominalismo. Disso resulta que a ideia de progresso nasce com o nominalismo € nao €
novidade da modernidade. Nesse sentido, Blumenberg destaca que nem mesmo o progresso
pode ser identificado como aquilo que torna a Idade Moderna legitima. Para justificar seu
entendimento, o filésofo alemdo resgata o pensamento de alguns autores medievais que,
segundo ele, marcam esse novo entendimento acerca do conceito de curiosidade. Nicolau de
Cusa ¢ o precursor na tentativa de unir a pulsdo do saber com a humildade do ser humano que
se reconhece finito. A douta ignordncia € a afirmagdo do limite humano em conhecer toda a
realidade, mas nao pode ser entendida no sentido de ser uma situacao determinada que implica
numa paralisia diante de tal verdade. Essa douta ignordncia aponta, sobremaneira, que o ser
humano ndo tem a capacidade de esgotar o conhecimento das coisas, pois a esséncia das coisas
s6 foi dada a conhecer a Deus em sua totalidade. H4 uma dimensdo de infinitude nas
interioridades divinas, no mundo e nos objetos. Essa ¢ inalcancavel pelo ser humano. Segundo
Blumenberg (2008, p. 358) “o paradoxo da douta ignorancia reside em que o conhecimento que
se da a si mesmo no espirito, ‘em um amoroso abrago’, sempre fica superado num conhecimento
do conhecimento, o que proibe todo o carater definitivo”!*?.

Mesmo quando o ser humano utiliza da arte matematica, com seus calculos e medicdes,
ndo ¢ possivel com isso alcangar a natureza das coisas. Do ponto de vista teologico, a exatidao
¢ impossivel e por isso o calculo especulativo foi chamado de curiosidade. Renunciar a exatidao
era romper com um ideal cientifico vigente. A Idade Moderna se fundamenta entdo ndo como
um aperfeigoamento ou exagero das aspiracdes cognitivas da Idade Média, mas como uma
rentincia ao ideal de exatidao enquanto tentativa de conhecer o mundo com os olhos de Deus.
Segundo o filésofo de Liibeck, a ideia de método de Descartes foi o que possibilitou que o
sistema escolastico deixasse de aceitar o transcendente como elemento organizador do cosmos,

compensando-o com a universalidade artificial da conven¢ao humana (BLUMENBERG, 2008,

140 Texto original: “La paradoja de la docta ignorantia radica en el conocimiento que se da a si mismo el espiritu,
‘en un amoroso abrazo’, siempre queda superado en un conocimiento del conocimiento, lo que prohibe todo
caracter definitivo” (BLUMENBERG, 2008, p. 358).
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p. 354). Nesse sentido ¢ que a modernidade deu novo valor @ mensuracdo, sendo entendido o
ato de medir e de mensurar o mundo como fator fundante do conhecimento que o ser humano
tem de si mesmo. A contribuicao de Copérnico, nessa logica, ndo se encontra na substitui¢ao
de uma antiga visao de mundo, mas por estabelecer o carater universal da verdade
(BLUMENBERG, 2008, p. 363). Para Blumenberg (2008), Copérnico, de modo sagaz,
apresenta seus estudos dos movimentos cosmoldgicos enfatizando sempre sua relagdo com a
terra. Quer dizer, para nao ser ridicularizado como um curioso que se preocupa com aquilo que
esta distante, ele aponta suas contribui¢des colocando-as em relagdo com esse espaco onde
acontece a vida. Nessa logica, ¢ importante entender os astros para compreender a terra.

Esse novo interesse pela terra mostra uma curiosidade que quer conhecer ndo somente
a superficie, mas também as dimensoes, a extensdo, a altura ¢ a profundidade do mundo.
Segundo Blumenberg (2008, p. 365) surge “um novo interesse pelas profundidades, um desejo
de saber sobre aquilo que esta sob a superficie terrestre”!*!. Para o autor, os pensadores da Idade
Classica e Média ndo haviam se dado conta, nem suspeitavam, de que houvesse coisas invisiveis
ao ser humano no Universo. O existente era o fendmeno que aparecia. Nao consideravam, como
os modernos, existir estrelas ou seres minasculos invisiveis a olho nu. As restricoes morais
referentes a curiosidade submetiam a teoria € o conteudo da natureza acessivel. Por isso,
Copérnico torna visivel o invisivel; e infinito o que até entdo era finito. Esse universo, em muito
invisivel ao ser humano, resulta numa dificuldade de sustentar uma visdo antropocéntrica. Para
Canton (2004, p. 142) “o universo moderno ndo € outra coisa que uns desertos infinitos,
descricdo a que recorre tanto a passagem da substincia a quantidade, como a despropor¢ao
temporal”!42,

Além disso, a Idade Moderna rompe com a concepgao teoldgica de um mundo finito,
que ¢ bem caracterizado por Martin Buber (1949, p. 28) como um mundo cuja imagem “¢é uma
cruz cujo madeiro vertical € o espaco finito entre o céu e o inferno, que nos leva diretamente
através do coragdo humano, e cuja trave é o tempo finito desde a criagio até o dia do juizo™!*.
Esse mundo no qual a histéria transcorre como historia da salvacio e que foi criado por um

Deus que estd acima dele comeca a ser repensado, primeiramente a partir do arsenal tedrico que

a ciéncia moderna produziu e, depois, pelo desenvolvimento da técnica que facilitou a

141 Texto original: “Un nuevo interés por las profundidades, un deseo de saber sobre aquello que estd bajo la
superficie terrestre” (BLUMENBERG, 2008, p. 365).

142 Texto original: “El universo moderno no es otra cosa que unos desiertos infinitos, descripcion en la que se
recoge tanto el paso de la sustancia a la cantidad, como la desproporcion temporal” (CANTON, 2004, p. 142).

143 Texto original: “Es una cruz cuyo madero vertical es el espacio finito entre cielo € infierno, que nos lleva
derechamente a través del corazon humano, y cuyo travesafio es el tiempo finito desde la creacion hasta el dia
del juicio”(BUBER, 1949, p. 28).
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comprovagdo de tudo aquilo que teoricamente tinha sido dito. Com isso, € possivel dizer que a
superacao da distancia entre teoria e técnica facilitou a desconstrug¢do daquela antiga visdo do

mundo.

3.2.4.1 Curiosidade e Iluminismo: enfim o progresso e a técnica

De principio, ¢ importante destacar que para Blumenberg (2008, p. 379) “a Idade
Moderna se entendeu a si mesma como a €poca em que se abre passagem definitivamente a
razdo, uma época, portanto, em que se define o0 homem desde um ponto de vista natural”'#*,
Essa auto compreensao que valoriza e se caracteriza pela racionalidade, pensam os modernos,
nado teria sido possivel a época anterior uma vez que nela a razao era reprimida. Além disso, o
ponto de vista natural a que o autor recorre ¢ essa valorizagdo do ser humano biolégico que
além de compartilhar de um mundo, atua sobre ele visando seu bem estar. Metaforicamente
dizendo, a modernidade se via como a saida de uma longa noite. Contudo, Blumenberg discorda
dessa interpretacdo. Para ele, essa representagdo de uma revolugdo da razdo que da a
modernidade sua identidade ¢ contraditoria com o progresso continuado da razdo como ele
mesmo aponta no transcorrer da histéria do pensamento. Para ele, “a representacdo de um
progresso continuado da racionalidade entrava em contradi¢do com esse outro pensamento
fundamental de que o que havia ocorrido era uma tomada radical e revolucionaria do poder por
parte da razdo” (BLUMENBERG, 2008, p. 379)!4. Tal concepcio de progresso, surgida no
bojo da modernidade, diz Gehlen, caracteriza-se pela destruicdo tendo em vista que “demole
tradigoes, leis, institui¢cdes, naturaliza em igual propor¢ao o homem, o torna primitivo e o joga
de novo na instabilidade natural de sua vida primitiva (GEHLEN, 1993, p. 77-8)!4¢. Contudo,
teriam esquecido os modernos que esse mesmo progresso, em contrapartida, reafirma o poder
da natureza, e os limites do ser humano que tem sempre que se refazer, uma vez que se apercebe
de sua debilidade frente a natureza.

Para Blumenberg, a auto explicacdo que a modernidade d4 de si mesma a partir da razao

¢ irracional uma vez que, com a presung¢ao de uma origem absoluta da historia do conhecimento,

144 Texto original: “La Edad Moderna se ha entendido a si misma como la época en que se abre passo
definitivamente la razdn, una época, por tanto, en que se define al hombre desde un punto de vista natural”
(BLUMENBERG, 2008, p. 379).

145 Texto original: “La representacion de un progreso continuado de la racionalidade entraba en contradiccion con
ese otro pensamento fundamental de que lo que habia ocorrido era una toma radical y revolucionaria del poder
por parte de la razon” (BLUMENBERG, 2008, p. 379).

146 Texto original: “Demuele tradiciones, leyes, instituiciones, naturaliza en igual proporcion al hombre, lo
primitiviza y lo arroja de nuevo a la inestabilidad natural de su vida instintiva” (GEHLEN, 1993, p. 77-8).
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papel que Descartes, como foi visto, desempenha bem, faz surgir uma relagdo de dualidade
entre a modernidade e toda a historia que lhe tinha antecedido. Nesse sentido, a irracionalidade
dessa visao historica se encontra no fato de que os modernos justificavam essa nova concepgao
do mundo e do ser humano a partir da razdo num momento histérico anterior, da qual a
modernidade acreditava renascer, isto ¢, da Antiguidade. Como supor um inicio absoluto
tomando das fontes do passado e acreditando-se um Renascimento da cultura helénica? Para
Blumenberg, essa compreensao da Idade Moderna parece retirar dela seu perfil de época, uma
vez que a legitimidade que ela reclamava para si ndo resultou, como se supunha, do
entendimento de que ela seria uma nova fase. Pode-se dizer, portanto, que “a consequéncia foi
que a Idade Moderna pareceu perder seu perfil como €época e, com isso, a legitimidade do que
ela reclamava: ter levado o homem a uma fase nova e definitiva em que se fazia dono de si
mesmo e se auto realizava” (BLUMENBERG, 2008, p. 380)'4’.

Percebe-se, portanto, que a modernidade ndo foi um mondlogo histérico, mas a
promogado de um didlogo com as épocas anteriores. Isso implica identificar que a legitimidade
de uma época ndo se encontra no principio absoluto que ela arroga para si, algo dificil de se
sustentar, mas nas respostas que elabora para as perguntas que nunca se encerram. Quando se
revisita a historia do pensamento, que Blumenberg desenvolve ao longo de sua obra, percebe-
se que seu intuito € mostrar a continuidade das questdes cruciais ao ser humano, no decorrer do
tempo. E as diversas respostas que cada €época elabora marcam a identidade de cada uma delas,
sobretudo, porque se desenvolvem a partir de seu contexto. Nietzsche em Além do bem e do
mal (1992, p. 101) teria entendido essa relacdo e continuidade historica quando afirma que a

148 A curiosidade

liberdade do espirito moderno foi impulsionada pela tirania da Idade Média
desenvolvida pela modernidade s6 pode ser entendida, como Blumenberg pretende mostrar,
quando se passa pela Idade Média e a compreende ndo como um momento de erros e
obscuridade, mas como uma chave de entendimento da producdo do conhecimento vindouro.

Sobretudo porque a Idade Média nao foi uma simples continuagdo deturpada do ideal teorético

147 Texto original: “La consecuencia fue que la Edad Moderna parecio perder su perfil con época y, con ello, la
legitimidad de lo que ella reclamaba: haber llevado al hombre a una fase nueva y definitiva en que se hacia
duefio de si mismo y se autorrealizaba” (BLUMENBERG, 2008, p. 380).

148 Afirma Nietzsche em Além do bem e do mal (1992) que “a longa serviddo do espirito, a coagdo da desconfianga
ao comunicar os proprios pensamentos, o freio imposto aos pensadores ao formular os proprios pensamentos
pelas peias da Igreja e das cortes ou pela ‘necessidade’ de adapta-los as premissas aristotélicas, a longa vontade
de interpretar tudo aquilo que ocorre segundo um esquema cristdo e de descobrir a mao de Deus, de justificar
a sua presenca em cada ocorréncia casual — o que ha nisso de violento, de arbitrario, de duro, de horrivel, de
irracional mostrou ser o meio pelo qual ao espirito europeu foi dada a sua forga, a sua curiosidade ilimitada, a
sua fina mobilidade, ainda que com isso se tenha perdido uma quantidade irreparavel de forca e espirito (uma
vez que ai sempre a natureza se manifesta por aquilo que ¢ de uma grandiosidade prédiga e indiferente,
desdenhosa e aristocratica)” (NIETZSCHE, p. 101-2).
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da Idade Cléssica, mas o acumulo da curiosidade e a realizagdo desse desejo humano de
conhecimento. Assim, a I[dade Média respondeu, a seu modo, as perguntas que ndo se esgotaram
na Antiguidade, sem também esgota-las.

A partir dessa compreensao ¢ que o autor pode afirmar que Copérnico, o expoente do
pensamento Moderno, ¢ diretamente influenciado pelo medieval Nicolau de Cusa e por
Giordano Bruno que, no contexto em que viviam, ndo puderam levar a termo suas investigagoes
acerca do universo. Em Giordano Bruno, afirma o filésofo de Liibeck (2008, p. 384), a
curiosidade ganha o sentido de uma féormula libertadora, apontando para um universo aberto,
que deve ser explorado pelo intelecto humano. Essa libertacdo possibilitou, na modernidade, o
surgimento de pensadores que elevaram o pensamento tedrico a um nivel de certezas
comprobatdrias. Numa listagem proposta por Blumenberg, tem-se Francis Bacon como um
eminente moderno que via na curiosidade a possibilidade de a ciéncia sair do estado estanque
em que se encontrava. Francis Bacon evita acusar as san¢des medievais como responsaveis pelo
desinteresse do ser humano em fazer ciéncia e se deixar levar pela curiosidade. Para ele, o ser
humano ¢ que ndo aproveitou suas possibilidades. Legitimo ¢, portanto, superar este
estancamento, e a propria concep¢do de teoria que ja ndo corresponde com a contemplacdo
passiva da natureza.

Nesse processo, a matematizacdo do mundo tem papel crucial. Segundo Blumenberg
(2008, p. 393), Galileu e Kepler seriam os responsaveis por esse passo em direcao a uma teoria
que pudesse ser comprovada numericamente. Para Kepler, por exemplo, Deus teria criado o
mundo a partir de regras quantitativas, dando a mente humana a capacidade de captar e conhecer
a mensura do mundo. Nesse processo de descoberta do mundo, através da matematica, o ser
humano ¢ capaz de se assemelhar a Deus. O fisico chama a atengao para o fato de que ndo se
trata de fazer do ser humano um Deus, tendo em vista ndo existir ai uma relacao de identidade,
mas de semelhanca. Nessa logica, Kepler mantém certa familiaridade e aproximacdo com a
Idade Média j& que sua intencao nao € a de secularizar a semelhanga biblica entre o ser humano
e Deus. O que Blumenberg deseja apontar quando evidencia esses autores modernos ¢ a
influéncia e a manutencao das questdes medievais no principio dessa modernidade. O que esses
autores modernos fazem ¢ romper com aquela relagdo triade entre ser humano, Deus e mundo.
Ou seja, se para os medievais o conhecimento do mundo implicava passar pelos designios de
Deus, na modernidade essa concepcao de Deus como elo entre o humano e a natureza €

superada. Nessa logica, afirma Blumenberg (2008, p. 394):
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O conhecimento humano poderia agora se medir com o divino, tanto por seu
objeto como por sua necessidade. A realidade tem sua auténtica e obrigatoria
racionalidade e j4 ndo necessita de nada que garantisse sua adequada
acessibilidade. A problematica da curiosidade intelectual, que tinha estado
sujeita a representagdo de um mundo que era uma demonstracdo do poder
divino, com o conseguinte estupor por parte do homem, ficaria agora
paralisado gragas ao pensamento de que o conhecimento ndo € uma aspiragao
até o investigado, mas o colocar-se ao descoberto, da necessidade de algo.'*

Isso aponta para a constante falta em que vive o ser humano e que o impulsiona na
descoberta do novo. Nessa légica, o progresso ¢ motivado pela falta e ndo pelas conquistas ja
obtidas. Ou mesmo, ha questdes ainda em aberto que ndo foram esgotadas em sua totalidade e
que se tornam do interesse do ser humano porque reconhecem os limites do passado em busca-
las. Nesse caminho ¢ que a curiosidade ¢ legitimada como o impulso a novidade, distante de
qualquer coer¢do exercida pelos canones religiosos. Suportada por esse aparato cientifico e
também tecnologico, como acontece com a criagdo do telescopio por Galileu, a curiosidade se
apresenta como forca propulsora desse progresso que leva o ser humano a perceber a infinitude
do universo e sua incapacidade de esgota-lo. Buber afirma que o sistema hegeliano que coloca
0 humano numa situacdo externa a histéria como seu conhecedor faz com que “o homem
moderno que, a partir da revolucdo copernicana, se sentia invadido pelo terror do infinito
quando pela noite abria a janela de seu quarto e se enfrentava na soliddo a obscura imensidao,

poderia, agora, encontrar sossego” (BUBER, 1949, p. 45 )!°

. No entanto, numa perspectiva
blumenberguiana, esse sossego vivido pelo ser humano moderno ndo pode ser conquistado,
uma vez que ele € consciente de que a infinitude do mundo nunca se esgotara, e que o tempo
de sua vida e o do mundo sdo diversos. Contudo, essa despropor¢ao nao pode resultar num
descompromisso do ser humano frente essa realidade. A curiosidade €, portanto, essa motivagao
para o mais além, se caracterizando em ser ndo uma busca da salva¢do num outro mundo, noutra
realidade que seria o céu, mas pelo passo que o ser humano sempre da em direcdo a um
conhecimento melhor das coisas.

A realidade ¢ dindmica e o ser humano para compreendé-la ndo pode ficar ocupando,

unicamente, o local de um espectador. Ele tem que poder se inserir nessa realidade sabendo que

149 Texto original: “El conocimiento humano se podria ahora medir con el divino, tanto por su objeto como por su
necessidade. La realidad tiene su autentica y obligatoria racionalidad y ya no necessita de nadie que garantice
su adecuada accesibilidad. La problematica de la curiosidad intelectual, que habia estado sujeta a la
representacion de un mundo que era una demosntracion del poder divino, con el conseguiente estupor por parte
del hombre, quedaria ahora paralisada gracias al pensamiento de que el conocimiento no es una aspiracion
hacia lo no investigado, sino la puesta al descubierto de la necesidad de algo”(BLUMENBERG, 2008, p. 394).

150 Texto original: “El hombre moderno que, a partir de la revolucidon copernicana, se sentia invadido por el terror
del infinito cuando por la noche abria la ventana de su cuarto y se enfrentaba en la soledad a la oscura
inmensidad, podra, ahora, encontrar sosiego” (BUBER, 1949, p. 45).
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ela ¢ uma composicao da relagdo que ele estabelece com os demais. Segundo Canton (2004, p.
147), “junto com isso, na concepg¢ao moderna da realidade, toda experiéncia ¢ uma hipotese,
Blumenberg pode dizer que a realidade moderna é a realidade do possivel”'*!. Nesse sentido, a
curiosidade leva ao desenvolvimento de uma ciéncia natural que se emprega a investigar o
funcionamento da natureza e dos organismos dos animas sem considera-los algo dado. O que
se percebe ¢ que a curiosidade, mais que se concentrar no monstruoso ou no prazeroso que a
estética aponta, se institucionaliza na atitude teorética em forma de ciéncia. Desse modo, o valor
do humano, esta ndo em possuir a verdade como algo absoluto, mas em poder se por a investiga-
la e buscé-la. Esse esforco € o que ativa as forcas e a capacidade humana. Isso aponta para outro
aspecto, qual seria: o autoconhecimento que o ser humano passa a ter de si mesmo enquanto
sujeito limitado, mas ndo apatico a sua ansia por saber mais.

Esse mundo que ¢ novidade nunca encerrada para ele ¢ bem ilustrado pelas grandes
navegacdes e seus diarios de bordo que narram a imensidao desse desconhecido. Certamente
isso se contrapde aquela visao biblica do mundo como algo dado e conhecido em sua totalidade.
Por isso, Blumenberg enfatiza a metafora da navegacdo como imagética da modernidade.
Segundo o autor “o homem, um ser que vive em terra firme, gosta de representar-se, no entanto,
a totalidade de sua situacdo no mundo com as imagens da navegacao” (BLUMENBERG, [20-
?], recurso online)!>?. Esse mundo aberto se converte no horizonte a partir da qual se pode
entender a propria existéncia humana, tendo em vista que aponta para a preocupacao do ser
humano com a seguranca e sua sobrevivéncia, a0 mesmo tempo em que faz desconfiar de uma
ordem cosmica que se apresente como providente e salvadora. Em Trabajo sobre el mito (2003),
Blumenberg (2003, p. 17) afirma que “todo o dominio sobre a realidade ganhado para o ser
humano gragas a experiéncia de sua historia e, em definitivo, ao conhecimento, ndo conseguiu
tirar-lhe de cima essa ameaca —e todavia mais, essa nostalgia— de voltar a cair de novo
naquele estado de impoténcia™!>>,

Esse estado de impoténcia aponta para o ser humano o fato de que para se viver bem,
nao se pode abrir mao dessa capacidade de criar cosmos. Nesse caso, sua tarefa € a da criagao
de cultura, mais que a de uma formulagao fechada de um universo organizado, uma concep¢ao

cosmista, que responda as questdes e anseios humanos a partir de um universo fechado. O fato

15T Texto original: “Junto con que, en la concepcién moderna de la realidad, toda experiencia es una hipotesis,
Blumenberg puede decir que la realidad moderna es la realidad de lo posible”(CANTON, 2004, p. 147).

152 Texto original:“El hombre, un ser que vive en tierra firme, gusta de representarse empero la totalidade de sua
situacion en el mundo con las imagenes de la navegacion”’(BLUMENBERG, [20-?], recurso online).

153 Texto original: “Todo el dominio sobre la realidad ganado por el ser humano gracias a la experiencia de su
historia y, en definitiva, al conocimiento, no ha conseguido quitarle de encima esa amenaza —y todavia mas,
esa nostalgia— de volver a caer de nuevo en aquel estado de impoténcia” (BLUMENBERG, 2003, p. 17).
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de a curiosidade abrir para o ser humano uma realidade ainda desconhecida, levando-o a superar
um discurso cosmista teoldgico, resulta na elaboracdo cultural cientifica sem, contudo,
desvalorizar as contribuigoes filosoficas. Nesse sentido, o modo iluminista de entender a ciéncia
como uma finalidade em si mesma deveria ser superado. Nao se pode perder de vista o jogo
reciproco de Instdndigkeit e Gegenstindigkeit, que evidencia que esse mesmo ser humano que
estd imerso no mundo, criando as possibilidades, ¢ aquele que resgata sua memoria tendo em
vista 0 mundo cultural. Com isso se quer dizer que essa ciéncia que ¢ impulsionada pelo
Iluminismo nao pode separar seus resultados daquela motivagdo original que garante a ela um
sentido, a saber, o mundo da vida. Desse modo, o papel desempenhado pela ciéncia é o de
aumentar a capacidade de experiéncia do ser humano levando-o ao aperfeicoamento, e a tomada
de consciéncia de sua finitude, algo que poderia ser estranho aos iluministas que arrogavam
para si uma imortalidade resultada de um processo de historicizacdo das descobertas humanas.
Ou seja, para se tornar eterno, bastava ao ser humano fazer ciéncia, garantindo, assim, que seu
feito fosse eternizado, por exemplo, na Enciclopédia.

As idas e vindas da compreensao da curiosidade na modernidade sdo finalmente
analisadas por Blumenberg no contexto das formulacdes antropoldgicas de Feuerbach e da
psicandlise freudiana. Para Blumenberg (2008), quando a curiosidade se apresenta como
elemento chave para a felicidade do ser humano, ela parece transcender a vida material e corre
o risco de se colocar como uma busca pela totalidade. Em Descartes, por exemplo, a objetivagao
da curiosidade se dé através de um processo metddico, apontando para um interesse que nao €
pelo objeto em si, mas pelos resultados de sua teorizagdo sobre ele. Nessa logica, o processo
cognoscitivo passa a transcender a vida dos individuos racionalizando, mais que o método e o
objeto, a propria fungdo do sujeito que no ato de conhecer estd em busca da felicidade da
humanidade e ndo individual. Por isso, ¢ importante apresentar novamente o aspecto
antropologico da curiosidade, empreitada essa realizada por Feuerbach, para quem a
curiosidade se caracteriza por ser um impulso de saber. Assim, afirma Blumenberg (2008, p.
440), a curiosidade se mostra como um conjunto de antecipagdes: nao ¢ um Deus quem elabora
e superdimensiona as respostas acerca do mundo, quem o estrutura € promove as coisas
conforme sua vontade, mas a alma humana. Com isso, Feuerbach pretende temporalizar a
curiosidade afirmando o impulso de saber do ser humano ndao como uma transcendéncia de sua
humanidade, mas como resultante de sua insatisfagao enquanto individuo. O impulso de saber
se volta sob o que ¢ suscetivel de saber, o que vai aparecendo ao longo da historia. Segundo

Blumenberg (2008, p. 442):
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O homem, desde o ponto de vista de sua espécie, ndo queria, em absoluto,
saber o que nao pode saber, mas que unicamente quer saber as coisas sobre si
mesmo e sobre o ser humano em geral que agora ainda nao sabe de fato e que
pode saber alguma vez. O impulso de saber ndo quer se esbarrar com o
inacessivel, que ¢ antropologicamente irrelevante, mas antecipar as
possibilidades humanas que constituem o futuro.'>*

Desse modo, fica claro que quando o ser humano almeja saber para além daquilo que
sabe, ndo estd desejoso de uma imortalidade além-mundo. O impulso de saber reflete um
processo de conhecimento em que os individuos ddo rosto a esse processo. Isto ¢, a razao se
desenvolve na medida em que esta atrelada a um corpo no qual ela existe. Em Descripcion del
ser humano (2011), Blumenberg afirma essa antropologiza¢do do conhecimento defendendo a
ideia de que a razao tem como fun¢do a autoconservagao do ser humano. Assim, “a razao € o
orgdo da autoconservacdo tao quista, do corpo da visibilidade, cujo risco assumido
voluntariamente ela de certa maneira amortece” (BLUMENBERG, 2011, p. 125)!%. Desse
modo, ¢ necessario valorizar o ser humano corpéreo, inserido no mundo a partir de sua
concretude. Essa finitude, que o corpo evidencia, acelera ainda mais essa vontade de saber o
que ainda ndo se sabe. Essa limitacdo faz com que o ser humano tenha pressa, de tal modo que
o impulso de saber ¢ o exemplo dessa concentragdo para lidar com seu tempo. O que ¢
descoberto pelo cientista de hoje serd usufruido pelo ser humano de amanha. Muitos cientistas
ndo experimentaram a gloria de seus descobrimentos. Para Blumenberg, Feuerbach entao
“biologiza o impulso da curiosidade, teleologizando-a eo ipso como uma espécie de instinto
que teria a ver com o tempo e mediante o qual se lhe imporia ao individuo o interesse da
espécie” (BLUMENBERG, 2008, p. 445)'%%. Nessa logica, pode-se afirmar que para Feuerbach
ndo existe nada que seja absolutamente invisivel a curiosidade humana. Nao existe uma reserva
teologica para o desejo humano de conhecer. O impulso de saber tem como propdsito mostrar
o direito que o sujeito tem de possuir plenamente o objeto, ou a0 menos, imagina-lo. Trata-se
de uma inten¢do, que para a fenomenologia ¢ indispensavel para o retorno a esse mundo da

vida. A indeterminacdo do individuo, para Feuerbach, ¢ o que o impulsiona as experiéncias.

134 Texto original: “El hombre, desde el punto de vista de su espécie, no queria, en absoluto, saber lo que no puede
saber, sino que unicamente quiere saber las cosas sobre si mismo y sobre el ser humano en general que ahora
aun no sabe de hecho y que puede saber alguna vez. El impulso de saber no quiere toparse con lo inaccesible,
que es antropologicamente irrelevante, sino antecipar las possibilidades humanas que constituyen el futuro”
(BLUMENBERG, 2008, p. 442).

155 Texto original: “La razon es el 6rgano de la autoconservacion de lo asi querido, del cuerpo de la visibilidade,
cuyo riesgo assumido voluntariemente ella en certo modo amortigua” (BLUMENBERG, 2011, p. 125).

156 Texto original: “Feuerbach biologiza el impulso de la curiosidad, teleologizdndola eo ipso como una especie
de instinto que tendria que ver con el tiempo y mediante el cual se le impodria al individuo el interés de la
especie” (BLUMENBERG, 2008, p. 445).
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Em Freud, por outro lado, a curiosidade deriva do potencial libidinoso. O desejo de
saber, assim como a religido, desempenha uma fungao protetora. Nesse sentido, Freud aponta
para o fato de que o ser humano nao pode arrogar para si uma posi¢cdo de dominio da natureza
e conhecimento absoluto acerca dela; afinal, como ¢ sabido, a psicanalise freudiana se interessa
em mostrar o inconsciente. Assim, a curiosidade seria esse impulso ao desconhecido para tornar
o ser humano mais protegido quando conhecedor de si. Segundo Blumenberg (2008), Freud
ndo esconde a importancia da curiosidade no desenvolvimento de suas investigacoes, de tal
modo que a propria psicanalise tem por motivacdo tornar consciente o inconsciente. Ela quer
entender aquilo que esta encoberto e oculto ao sujeito.

Freud promove, entdo, uma intensificagdo dos contornos da vida, no qual a libido
escaparia a repressdo a partir de sua sublimacdo no desejo de saber. Isso evidencia que a
curiosidade ndo pode ser entendida, unicamente, a partir de um viés espiritualista, mas que deve
considerar a corporeidade do ser humano. Gehlen afirma ser essa uma importante caracteristica
de Freud, a saber, reconhecer e valorizar essa mutua dependéncia entre corpo e espirito.
Segundo ele, “hoje ndo somente vemos os homens melhorar ou piorar quanto as suas pulsoes,
mas nds vemos como estas pulsdes variam conjuntamente com o ambiente social, de modo que
devemos concluir que o aspecto interno e o externo se supdem reciprocamente” (GEHLEN,
1993, p. 74)1%7. A vida, somatorio desses aspectos internos e externos, é essa forca que retira o
ser humano da letargia e o impulsiona na busca pelo conhecimento da qual a curiosidade ¢
motivadora.

Desse modo, Blumenberg termina a terceira parte de sua obra, dedicada a analise da
curiosidade, apontando ser legitimo a modernidade essa conciliagdo entre o aspecto racional e
fisico que compdem o ser humano e que impulsionam a curiosidade enquanto busca pelo saber.
Com isso, ele defende que foi também por sua evolucdo bioldgica que o ser humano se tornou
capaz de ser esse sujeito de conhecimento. Num primeiro aspecto, como se viu, a propria
mudanga de postura frente ao mundo, sua posi¢ao ereta, fazia com que o ser humano tivesse
um novo interesse em entender essa realidade que o circunscrevia. Diante disso, Blumenberg
valoriza a humanidade do ser humano, tentando superar aquela dualidade gnostica que de um
lado apresentava a curiosidade como um impulso da alma até o conhecimento das coisas nao
acessiveis, como construcdo de um ideal de teorizacdo, como queriam os gregos, para quem a

observagdo do céu se da ndo por compreendé-lo como algo manipulavel, mas como “algo

157 Texto original: “Hoy no solo vemos a los hombres mejorar o empeorar en cuanto a sus pulsiones, sino que

vemos coOmo estas pulsiones varian conjuntamente con el ambiente social, de modo que debemos concluir que
el aspecto interno y el externo se suponen reciprocamente” (GEHLEN, 1993, p. 74).
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especial, divino, da maior dignidade” (BLUMENBERG, 2013, p. 52) imagem desenvolvida
pela metafisica e que de acordo com o autor em Teoria da ndo conceitualidade (2013), entendia
a teoria como esse olhar do ser humano para o além, que permitisse a ele se tornar livre, porque
conhecedor da “totalidade do mundo”. Blumenberg rompe também com aquela compreensao
medieval de que a curiosidade seria um desvio que na tentativa de tudo conhecer arrogava para
0 humano a posic¢ao da divindade. A modernidade teria compreendido, portanto, a ligacao entre
esse sistema organico do ser humano e sua disposi¢do para poder investigar aquilo que de

imediato ndo lhe era permitido.

3.3 METAFORAS ABSOLUTAS: UM POSSIVEL MODO DE SECULARIZACAO

Tendo entendido o novo papel do carater investigativo propiciado pela curiosidade na
modernidade, fica latente a condi¢do interpretativa que motiva o ser humano na busca pela
verdade. A metafora e sua aproximacdo com o mito deixam claro que ndo ¢ a racionalidade
iluminista aquilo que confere legitimidade a modernidade, mas a capacidade retdrica de
abertura dos sentidos que caracteriza a linguagem metaforica. Nesse sentido € que se pode dizer
de uma hermenéutica metaforolégica que valoriza, na significagdo das coisas, a inser¢do do ser

humano no mundo da vida e o enfraquecimento das verdades metafisicas.

3.3.1 O lugar da interpretacio na modernidade legitimada pela antropologia

A historicidade desempenha um papel central na vida do ser humano, sendo condicao
de possibilidade da realizagao de si. Mais que isso, o ser humano carrega consigo essa historia
que lhe toma como um horizonte que por mais que seja buscado, jamais se esgota. Por isso,
afirma Blumenberg (2011, p. 141): “A histdria € o modelo por exceléncia da realidade que pode
adotar o humano, e o ahistoricismo € o da correspondente barbarie. Nao somente a historiografia
oral e escrita, mas a piedade pelos mortos, por seu legado, por sua forma de vida, ¢ o fragmento
de cultura mais antigo que podemos reconhecer”!*®. Nesse sentido, a interpretagio resulta dessa
inser¢do do ser humano em sua época, na tentativa de compreendé-la e de compreender sua

existéncia, levando em consideragdao também o legado deixado pelas antigas civilizagdes. Ao

158 Texto original: “La historia es el modelo por exceléncia de la realidad que puede adoptar lo humano, y el

ahistoricismo es el de la correspondiente barbarie. No sélo la historiografia oral y escrita, sino la piedad por
los muertos, por su legado, por su forma de vida, es el fragmento de cultura mas antiguo que podemos
reconocer” (BLUMENBERG, 2011, p. 141).
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apontar para essa disposi¢do humana de tentar entender seu papel no mundo, Blumenberg quer
pensar a esséncia da histdria a partir da ontologia, isto €, colocar a existéncia humana como
base da ontologia sem, contudo, cair num relativismo.

Partindo da existéncia concreta do ser humano, a interpretagdo deixa de ser um simples
mecanismo de compreensao de textos, convertendo-se num modo de entendimento da finitude
humana a partir da filosofia. Trata-se, como diz Heidegger em Marcas do Caminho (2008, p.
46), de uma referéncia “a experiéncia fatica da vida como tal”. Assim, a filosofia da historia ¢
um elemento basilar para o desenvolvimento da interpretacdo, tendo em vista que ela aponta
para o fato de que ndo existe uma unica interpretagdo possivel da vida. Heidegger continua a
dizer que essa interpretacao ¢ “‘histdrica’ ndo s6 no sentido exterior de ser valida para
determinada época, mas de, segundo seu sentido mais proprio de realizagdo da observagdo, ter
como objeto algo de essencialmente histérico” (HEIDEGGER, 2008, p. 49). De fato, a
interpretagdo se torna um modo de perceber o mundo e o outro, ¢ a filosofia da historia aponta
para a possibilidade sempre aberta que sera essa compreensao, partindo da premissa de que ¢
necessario descarregar-se dos absolutos em que o ser humano se auto afirma e se absolutiza,
para que aconte¢a uma sua melhor inser¢cdo na realidade.

Esse ser humano capaz de interpretar ¢ aquele que Canton (2004), a partir da filosofia
de Blumenberg, caracteriza como o ser humano pobre. A antropologia, para Blumenberg, ¢ uma
tentativa de entender o humano desde ele mesmo. E necessario findar com o Deus nominalista
para que a humanidade se torne livre. Dessa liberdade resulta esse processo de desabsolutizagao
do humano. No contexto da anedota de Tales de Mileto ¢ que o autor faz a diferenciagao
antropoldgica entre o ser humano rico € o pobre. O individuo que olha para o céu, como foi
visto, ndo esta interessado em realidades distantes e mundos diversos. No fundo, o que interessa
¢ ele mesmo enquanto ser inserido no mundo, que percebe os astros a partir da terra,
evidenciando assim ndo uma condi¢do tedrica, mas sua condi¢cdo experimental. A partir disso,
o autor faz a distingdo entre uma antropologia cosmica, que ¢ uma metafisica do ser humano
rico, criado por Deus, reflexo de sua imagem, e a antropologia filos6fica que deseja tira-lo dessa
ordem cosmica do reino animal em que ele foi inserido. O ser humano pobre, ‘humano,
demasiado humano’, ¢ aquele que est4 diante do embarago de ndo conseguir alcangar a verdade,
e que reconhece que a interpretacdo ndo permite o esgotamento da pluralidade. Assim, a
antropologia filoséfica ndo vé o ser humano como uma dualidade, mas como um todo, que por
precisar de elementos exteriores para se chegar a interioridade desenvolve uma interpretagao

de si em forma de metafora. Nesse contexto, a interpretagao se da enquanto metaforologia.
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3.3.2 Hermenéutica metaforologica: uma superacio da metafisica?

Em Blumenberg a metafora ocupa um lugar de destaque, caracterizando um resgate do
pensamento mitologico, anterior aquele pensamento racionalista e gnostico. De acordo com
Luiz Costa Lima, na introdu¢do a obra Teoria da ndo conceitualidade (2013, p. 14) o intuito da
filosofia de Blumenberg ¢ ““[...] desenvolver a presen¢a de metaforas na histéria dos conceitos”.
Nessa logica, a metafora ndo ¢ um objeto fechado em si mesmo, ndo sendo, portanto, uma
determinagdo das coisas. Ela ¢ um elemento simbdlico que, por assim ser, mantém-se numa
abertura sempre atualizada. Isso faz lembrar Rubem Alves que na obra O que é religiao? (1984,
p. 22) afirma que os “simbolos assemelham-se a horizontes”. Mantendo descerrado aquilo que
simboliza. Questiona ainda Alves (1984, p. 22): “Horizontes: onde se encontram eles? Quanto
mais deles nos aproximamos, mais fogem de nds”.

Pode-se afirmar, portanto, que a metafora € essa constituicdo simbolica da realidade,
que garante ao ser humano nunca encerrar uma conversa, um discurso ou debate no absolutismo
de uma verdade. A partir desse ponto de vista do simbdlico como horizonte constitutivo da
religiosidade do humano apontado em Rubem Alves, pode-se afirmar que a concepgao
metaforica, constituida dessa qualidade simbolica da linguagem, proposta por Blumenberg,
carrega consigo tracos essenciais da religido. Afinal, sendo o simbolo testemunha dos sentidos
ainda ausentes da coisa, a religido se apresenta nele quando evidencia a rede de simbolos e
fantasias que estdo para além da objetividade do mundo e da natureza. Como serd visto no
proximo capitulo, sendo a metafora a garantia dessa falta de objetividade e da busca sempre
atual por um novo sentido, ela tem em si aspectos daquilo que se pode compreender como
religioso.

Mas qual o papel da metafora no pensamento de Blumenberg? O que ela significa? E
em que sentido ela se relaciona com a modernidade? Mais que o encontro de uma verdade, a
metafora coloca o ser humano numa condi¢ao de reflexdo e incessante busca. Por isso, o ser
humano vive ‘como se’ e ndo na certeza de que o mundo e a natureza sejam determinados de
uma maneira légica e acabada. Canton (2004, p. 18-19) afirma que a metaforologia ¢ uma
hermenéutica da recordagdo, o que faz com que “Blumenberg conceba a metaforologia como
uma memoria da humanidade; esse € o sentido ultimo de suas grandes obras sobre histéria das

ideias: que nada do que o homem tem feito em sua luta contra a contingéncia, pereca
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irremediavelmente”!>. A metafora torna possivel revisitar o passado trazendo-o & memoria. A
reflexdo faz parte da memoria, no sentido de que recorda os fatos e ndo os retém. Por isso, a
reflexdo considera o recordado a partir de uma intencionalidade garantindo, assim, que
nenhuma interpretagdo esgote as possibilidades do novo que pode surgir. Para Blumenberg,
esse carater hermenéutico evidencia que nem mesmo uma obra se esgota no dizer do autor,
apresentando-se a maneira do ‘como se’. De acordo com o autor, se a fenomenologia se
caracteriza como descri¢ao das coisas, a hermenéutica seria a fenomenologia da fenomenologia,
quer dizer, descreve a descricao das coisas, reinterpreta-as (BLUMENBERG, 2011, p. 116).
Para Cantén (2004, p. 273), a metaforologia seria a forma de se fazer uma antropologia
fenomenoldgica de cardter hermenéutico. Nessa logica,ela se distancia do relativismo, como
também a hermenéutica de Vattimo, tendo em vista que na metaforologia ha uma interrelagao
entre a memoéria individual e a memoéria da humanidade, garantindo assim, o constante
velamento e desvelamento manifestado nos fatos.

Com isso, afirma Canton (2004, p. 276), evidencia-se que a metaforologia busca “um
modo de transitar o homem e o mundo fora da via da razao absolutista, que, como vimos, tende
a encerrar o homem em defini¢des e conceitos”!'®. Nesse ponto, que é o terceiro capitulo da
tese de Canton, o estudioso de Blumenberg, aponta a metaforologia como um proceder
filosofico posterior a filosofia de Heidegger. De tal modo que a metaforologia se apresenta
como uma oposi¢ao de Blumenberg a metafisica platonica. Novamente a introdugdo de Teoria
da ndo conceitualidade (2013, p. 35) ajuda a entender o bésico dessa oposicao: “A metafora
absoluta assinala que o conceito, mesmo o mais afastado das formas de intui¢do, nao cobre todo
o nomeavel da experiéncia humana. E o que sucede tipicamente com a suposicio da verdade”.
Isto ¢, o conceito que acredita dar legitimidade a verdade e po-la a descoberto, efetivamente
nao consegue defini-la, e a metafora aponta para o fato de que a compreensao se dd como um
efeito da capacidade cognitiva do ser humano.

Para entender o papel que a metafora desempenha no dmago da hermenéutica faz-se
necessario, todavia, analisar, a partir de Blumenberg, o significado e a diferenca entre metaforas
em geral e metafora absoluta para, finalmente, entender o que ele pretende afirmar como
metaforologia. De inicio, vale ressaltar, por exemplo, o que afirma Bassler na introducao de sua

obra The Pace of Modernity Reading with Blumenberg (2012) que a metafora absoluta ¢ um

159 Texto original: “Blumenberg concibe la metaforologia como una memoria de la humanidad; ése es el sentido
ultimo de sus grandes obras sobre historia de las ideas: que nada de lo que el hombre ha hecho en su lucha
contra la contingencia, perezca irremediablemente”(CANTON, 2004, p. 18-9).

160 Texto original: “Un modo de transitar el hombre y el mundo fuera de la via de la razon absolutista, que, como
vimos, tiende a encerrar al hombre en definiciones y conceptos”(CANTON, 2004, p. 276).
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desafio para o pensamento de Blumenberg, pois “essas sdo metaforas para as quais nenhuma
parafrase literal pode ser substituida” (BASSLER, 2012, p. 2). Continua o autor: “Metaforas
absolutas sao metaforas ‘in extremis ’: elas qualificam um termo nao simplesmente usando outro
registro, mas recorrendo a um registro que nega o significado literal dos termos antecedentes”
(BASSLER, 2012, p. 21)!®!, Essas considera¢des que ajudam a adentrar na metaforologia
blumenberguiana sdo resultadas da analise que Bassler faz da obra de Blumenberg entitulada
Paradigms for a Metaphorology (2010). E importante ressaltar que ndo é somente nessa obra
que se encontram as formulagdes de Blumenberg acerca da metadfora. Analisando o
desenvolvimento e o papel que a metafora ocupa na histéria do pensamento, Blumenberg (2010,

p. 2) ao introduzir a tematica da supracitada obra, aponta que

a classificacdo tradicional de metafora entre os ornamentos do discurso
publico dificilmente ¢é fortuita: para a antiguidade, o logos era
fundamentalmente adequado a totalidade do que existe. Cosmos e logos eram
correlatos. A metafora € aqui considerada incapaz de enriquecer a capacidade
de meios expressivos; contribui apenas para o efeito de uma afirmacao, a
“influéncia” com a qual ela atinge seus destinatarios politicos e forenses.!®?

Desse modo, € perceptivel o fato de haver, na antiguidade, uma relagao de inferiorizagao
da metafora frente o discurso racional. No mais, a metafora é mais um efeito retorico utilizado
para o enriquecimento do discurso, que propriamente um caminho plausivel de desvelamento
do verdadeiro. A metafora, em tltimo caso, ndo deve ser levada a sério. A linguagem figurada
nao ¢ capaz de expressar o cosmos, como o logos. Contudo, afirma Blumenberg (2010),
enquanto linguagem filosofica as metaforas podem ser elementos de resisténcia ao
encerramento do pensamento numa linguagem racional. No esclarecedor artigo Metdfora y
mundo de la vida en Hans Blumenberg (2010) [Metafora e mundo da vida em Hans
Blumenberg] Luis Duran Guerra (2010, p. 106) enfatiza que os livros de Blumenberg
constituem-se forte defesa da legitimidade do uso da metafora na filosofia. Nesse aspecto, a
filosofia da metafora que Blumenberg propde ¢ apresentada como uma hermenéutica
fenomenoldgica que descreve a historia. A metafora se apresenta como instrumento diante da

insuficiéncia do conceito em dar respostas as grandes perguntas propostas pela filosofia. Além

161 Texto original: “These are metaphors for which no literal paraphrase may be substituted [...]. Absolute

metaphors are metaphors ‘in extremis’: they qualify a term not simply by using another register, but by drawing
on a register which negates the literal meaning of the anteceding terms” (BASSLER, 2012, p. 21).

162 Texto original: “The traditional classification of metaphor among the ornaments of public speech is hardly
fortuitous: for antiquity, the logos was fundamentally adequate to the totality of what exists. Cosmos and logos
were correlates. Metaphor is here deemed incapable of enriching the capacity of expressive means; it
contributes only to the effect of a statement, the ‘punchiness’ with which it gets through to its political and
forensic addressees” (BLUMENBERG, 2012, p. 2).
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disso, o conceito, como se pensava, nao esgota a totalidade de sentidos numa formulagao
racional. Nesse ponto, Blumenberg rompe com aquela concepgao cléssica de inferiorizagdo da
metafora frente o logos do discurso conceitual.

Kant, no § 59 da Critica da faculdade do Juizo (1993, p. 195-196) defende que os
conceitos para serem tidos como verdadeiros devem resultar da intui¢do, de tal modo que ¢
possivel distinguir trés tipos de conceitos: os empiricos, das quais as intui¢des sdo exemplos;
os conceitos do entendimento puro que sdo os esquemas mentais, € aqueles que querem provar
a realidade objetiva dos conceitos da razao, ou seja, das ideias. Esse desejo de alcangar a
realidade das ideias, segundo Kant, ¢ intuitivamente impossivel ao ser humano. Todavia,
continua o autor, “todas as intuigdes que submetemos a conceitos a priori s20 ou esquemas ou
simbolos, dos quais os primeiros contém apresentagdes diretas, e os segundos apresentagdes
indiretas do conceito” (KANT, 1993, p. 196). Os simbolos, através da analogia, tentam acessar
esses conceitos a priori. A metafora se assemelha a esse principio do simbdlico que ndo carrega
uma determinacdo teérica da coisa, mas apresenta-se como resultado de nossa intencdo que
abarca a inser¢@o do conceito no contexto. Quer dizer, a metafora garante a abertura do sentido,
reconhecendo que o sentido conceitual se da a partir da inser¢ao do ser humano no mundo da
vida. Tomando do argumento kantiano pode-se afirmar que a metaforologia de Blumenberg
aponta para o fato de que “nossa linguagem esta repleta de semelhantes apresentagdes indiretas
segundo uma analogia, pela qual a expressao ndo contém o esquema proprio para o conceito”
(KANT, 1993, p. 197).

De acordo com Blumenberg (2010, p. 5), a metaforologia “busca se aprofundar na
subestrutura do pensamento, no subsolo, na solugio nutritiva das cristalizagdes sistematicas™!’.
Assim, sua missdo ¢ a de analisar a historia a partir de uma vertente antropologica e
fenomenoldgica, que evidencia o aspecto humano que subjaz a toda cristalizacdo linguistica. A
metaforologia ndo quer ser uma ciéncia de aplica¢do de metaforas, ou mesmo, de afirmagao de
verdades metaforicas. Antes, aponta o autor, a metaforologia ¢ uma privacao de respostas as
perguntas que o ser humano, de todos os tempos, tem colocado para si (BLUMENBERG, 2010,
p. 14). Isto é, na metaforologia a busca pela verdade absoluta ¢ supérflua, tendo em vista que
“a tarefa e 0 método da metaforologia podem, portanto, levar-nos para além da esfera historica

dos objetos, até wuma interpretacao seletiva dos elementos expressivos da arte”

163 Texto original: “Metaphorology seeks to burrow down to the substructure of thought, the underground, the
nutrient solution of systematic crystallizations” (BLUMENBERG, 2010, p. 5).
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(BLUMENBERG, 2010, p. 14)'*. Diante disso, tem-se a contraposi¢io de Blumenberg a
afirmacdo do Wittgenstein do Tractatus Logico-philosophicus que em seu aforismo inaugural
afirma que o mundo ¢ tudo o que acontece, ou seja, que o mundo se constitui dos fatos que
independem do que se fala ou imagina. Contudo, o mundo da vida que ¢ o lugar em que as
coisas acontecem € um espago de narrativas e falas, de conversacao e didlogo, de interpretagao
e reinterpretacdes. O conceito, que reduz o mundo a ser aquilo que acontece, como aponta
Wittgenstein, acaba em siléncio: “O que nao se pode falar, deve-se calar” (1968, p. 129). Aqui
se tem uma diferenga, segundo Blumenberg, entre o conceito e a metafora, uma vez que “o
conceito acaba em mistica, a metafora em mito” (BLUMENBERG apud GARCIA-DURAN,
2015, p. 453). Talvez por isso, Wittgenstein termine seu tratado com a afirmagdo de que ¢
necessario se calar diante do que ndo se pode conceituar, isto ¢, da limitagdo com a qual o
conceito deve lidar.

Para Blumenberg, em oposicao a essa visdo de Wittgenstein, esse indizivel como algo
definitivo ndo deve interessar ao filosofo, mas sim “o indizivel enquanto momentaneo e
provisério, quanto ao qual temos a suspeita ou a confianga de que possa ser convertido em
dizivel” (BLUMENBERG, 2013, p. 169). Para tal, a metafora tem papel indispensavel, uma
vez que ela evidencia a importancia do simbdlico enquanto possibilidade de manutencdo do
didlogo e do discurso, como também, da interpretagdo da realidade. Nesse sentido, como
apontou Cassirer em 4 filosofia das formas simbolicas (2001, p. 73) “quanto mais rico se torna
o contetdo simbolico do conhecimento ou de qualquer outra forma do espirito, mais ha de
definhar o seu contetido essencial”. O ser humano tem em si uma abertura para o simbdlico de
tal modo que desde seu nascimento entra em contato com uma superabundancia de estimulos e
percepcoes, € o sentido do mundo e das coisas que o envolve ndo se encerra no contetido de
uma verdade dada e essencial, porque estimulados por esse ambiente externo, o ser humano
transforma as percepcdes recebidas do exterior em algo interiormente significativo. Resultam
disso as diversas maneiras com que ele pode se voltar para o mundo tentando entendé-lo'’.

Desse modo, o ser humano nao deve ser tomado por uma sensacao de impoténcia diante do

164 Texto original: “The task and method of metaphorology may therefore take us beyond the historical sphere of

objects to a selective interpretation of expressive elements in art” (BLUMENBERG, 2010, p. 14).

165 De modo especial, considera-se aqui a seguinte afirmagio de Cassirer em Linguagem e Mito (1992): “O mito,
a arte, a linguagem e a ciéncia aparecem como simbolos: ndo no sentido de que designam na forma de imagem,
na alegoria indicadora e explicadora, um real existente, mas sim, no sentido de que cada uma delas gera e
parteja seu proprio mundo significativo. Neste dominio, apresenta-se este auto desdobramento do espirito, em
virtude do qual s6 existe uma "realidade"; um Ser organizado e definido. Consequentemente, as formas
simbdlicas especiais ndo sdo imitacdes, e sim, 6rgaos dessa realidade, posto que, s6 por meio delas, o real pode
converter-se em objeto de captagdo intelectual e, destarte, tornar-se visivel para n6s” (CASSIRER, 1992, p.22).
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supostamente indizivel, mas aprimorar suas capacidades, artificios e ferramentas para significar
e conhecer o mundo.

Ante a realidade absoluta, que deseja silenciar a capacidade humana de interpretagao, a
metaforologia aponta para o mundo da vida que nao se da enquanto um absoluto. A metafora ¢
uma abertura do horizonte de sentido, oposta a incapacidade do conceito de dizer de modo
diferente acerca do real. Para Blumenberg (2013), esse estagio de nao-conceitualidade
caracterizado pela metafora desvela uma fungdo absoluta que nao pode ser traduzida num
discurso “verdadeiro”, ou mais perfeito. Segundo o filésofo de Liibeck “ser uma metafora
absoluta ndo significa que ela s6 possa ter um conteudo de representagdo, sendo que ndo possa
ser um conceito em vez de metafora” (BLUMENBERG, 2013, p. 174). A metafora absoluta ¢
uma criacao cultural que tenta dar respostas a existéncia. Trata-se de ser absoluta porque quer
satisfazer toda a intencionalidade da consciéncia. Ela sustenta o espirito da época, que ajuda o
ser humano a formular sua concepgao da realidade. Elas sdo orientagdes, impulso para que seja
feito algo. Para Canton (2004, p. 28) “a metafora absoluta indica ao olhar historico as
valoragdes, suposicdoes e certezas fundamentais que regulam as atitudes, expectativas,
atividades e ndo atividades, desejos e decepcdes de uma época”'®. Assim, as metaforas
absolutas se tornam orientadoras para uma melhor compreensdo dos conceitos. Um exemplo
dessas metaforas seria a concepgao de ser humano que resulta de uma visao crista de Deus, uma
vez que o ser humano ¢ aquele que se coloca na posi¢cdo daquele que concebe as coisas “como

se”. Afirma Canton (2004, p. 351):

Na religido —em concreto, na cristd— encontra Blumenberg fendmenos para
sua antropologia “cuja relevancia humana estdo ‘garantidos’ por teologias de
diversas procedéncias”. Ao modo de Hegel, Feuerbach ou Freud, é na religido
que o homem tem colocado sua imagem e em que, de modo geral, se conhece
a si mesmo. Se dissemos que o homem se conhece pelo exterior, Deus ¢é ‘a
metafora mais audaz y que provavelmente mais tem contribuido para a auto
compreensdo do homem, enquanto expressa a maxima tensdo entre a
exterioridade e a interioridade do processo de construgdo de uma nogao de si’.
Mais ainda, de modo particular, na religido crista ¢ onde tem surgido a nocéo
basica em que gira a ontologia de Blumenberg, a de contingéncia'®’.

166 Texto original: “La metafora absoluta indica a la mirada histérica ‘las valoraciones, suposiciones y certezas
fundamentales que regulan las actitudes, expectativas, actividades y no actividades, deseos y decepciones de
una época’” (CANTON, 2004, p. 28).

Texto original: “En la religion —en concreto, en la cristiana— encuentra Blumenberg fenémenos para su
antropologia ‘cuya relevancia humana estd ‘garantizada’ por teologias de diversa procedencia’. Al modo de
Hegel, Feuerbach o Freud, es en la religion donde el hombre ha colocado su imagen y en la que, de modo
general, se conoce a si mismo. Si dijimos que el hombre se conoce por lo exterior, Dios es ‘la metafora mas
audaz y que probablemente mas ha aportado a la autocomprensioén del hombre, a la vez que expresa la méxima
tension entre la exterioridad y la interioridad del proceso de construccion de una nocion de si’. Mas aun, de

167
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Enquanto metafora absoluta, essa concepgdo cristd do ser humano indica um olhar
histérico que orienta nossa propria compreensao no presente. Olhar para a figura de Deus, como
se vé, remete o ser humano a tensao entre sua exterioridade e interioridade. De um lado, porque
o saber da existéncia de um ser eterno, infinito e imortal, desperta no humano aquela diferenga
jé trabalhada nessa tese, entre o tempo de sua existéncia e o tempo do mundo, que € idéntico ao
tempo de Deus; por outro lado, torna consciente o individuo de sua contingéncia e da
necessidade de se fazer a partir dela. E significativo notar, sobretudo, que importa a Blumenberg
o fato de que a mensagem crista ainda pode ser comunicada aos seres humanos, quando se
compreende tal mensagem sob o viés metaférico. Desde a vida de Cristo, até os dias atuais, nao
se pode esgotar o sentido, por exemplo, da mensagem biblica, porque atualizada, ela ainda
mantém uma relagdo de didlogo com o ser humano. Isso quer dizer que ao se aproximar da
mensagem crista, o importante ndo ¢ perguntar pela veracidade das historias e narrativas, mas
se atentar a possibilidade dessa verdade, que acaba por manter em aberto o sentido da
mensagem. Canton (2004) exemplifica esse novo modo de compreender a mensagem crista a
partir da Paixdo de Cristo: para o ser humano contemporaneo niao faz sentido e nem ¢
convincente a defesa de que Deus, em sua perfeicdo e soberania, tivesse sofrido nas maos de
suas criaturas débeis para expiar seus pecados. Afinal, a ideia de pecado talvez ndo faga sentido
aos contemporaneos. Nao se trata de uma descrenga ou um ateismo desse ser humano, mas de
compreender que a concep¢do de pecado nada diz para sua realidade. Depois dessa
diferenciagdo ¢ possivel identificar o papel da metafora que, imbuida de seu carater mitologico,

comunica mais aos contemporaneos que os dogmas'®®. Segundo Cantén (2004), a paixdo é a

modo particular, en la religion cristiana es donde ha surgido la nocion basica sobre la que gira la ontologia de
Blumenberg, la de contingencia” (CANTON, 2004, p. 351).

I68F; esclarecedora a seguinte diferenciagio que Canton (2004) realiza entre o dogma e o mito: “Blumenberg recorre
ao mito para tornar compreensivel a paixao, isto é, para fazer-lhe render possibilidades. A definicdo dogmatica
¢ somente uma explicacdo possivel dentre outras, e por certo, uma explicagdo ruim, porque se origina — como
vimos — da mescla entre a filosofia grega e o mito biblico, e porque se apresenta como a unica possivel, o qual
implica uma pretensdo de verdade que o ouvinte contemporaneo ndo pode aceitar. Para Blumenberg, o dogma
¢ uma afirmag@o sobre uma possibilidade de interpretagdo do texto biblico que se considera a correta, e que
condena as demais como heréticas. A relagdo de oposi¢do entre mito e dogma se pode descrever assim: o
dogma ‘se leva a sério’ essa afirmagdo, quer dizer, lhe outorga um valor de verdade historica, no que tem que
‘acreditar’, enquanto que o mito ndo necessita acreditar que isso tenha acontecido ‘de verdade’”(CANTON,
2004,p. 353).

Texto original: “Blumenberg recurre al mito para hacer comprensible la Pasion, esto es, para hacerle rendir
posibilidades. La definicion dogmatica es sdlo una explicacién posible entre otras, y por cierto una mala
explicacion, porque se origina —como vimos— de la mezcolanza entre la filosofia griega y el mito biblico, y
porque se presenta como la Unica posible, lo cual implica una pretension de verdad que el oyente
contemporaneo no puede aceptar. Para Blumenberg, el dogma es una afirmacién sobre una posibilidad de
interpretacion del texto biblico que se considera la acertada, y que condena las demas como ‘heréticas’. La
relacion de oposicion entre mito y dogma se puede describir asi: el dogma ‘se toma en serio’ esa afirmacion,
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metafora mais importante da ontologia de Blumenberg, porque aponta para a inimizade entre o
ser humano e o mundo que o cristianismo formulou sob o signo do pecado original.

A atualidade dessa metafora da paixao se apresenta, por exemplo, na imagem do super-
homem de Nietzsche que proclama a morte daquele Deus que se coloca numa relacao de
distancia da humanidade, pensado pelo ser humano e por ele confessado nos séculos. A paixao,
atualizada na morte de Deus de Nietzsche, caracteriza esse aspecto metaforico pelo qual se pode
compreender a atualidade. A morte de Deus € um processo de salvagao do humano que se coloca
diante de si mesmo e suas fragilidades, ao mesmo tempo em que aponta para sua grandeza e
poder. Essa aventura antropolégica evidencia o modo como Freud, Feuerbach e o préprio
Nietzsche afirmam a possibilidade de uma auto compreensao a partir da religido, em especial,
do cristianismo.

Outra metafora absoluta apontada por Blumenberg seria a da navegagdo. O emprego
dessa metafora aponta para a busca em que o ser humano se coloca pelo sentido da vida. Em
Metaforologia y antropologia en Hans Blumenberg (2012) [Metaforologia e antropologia em
Hans Blumenberg], Ros Velasco (2012, p. 212), afirma que com essa metafora “Blumenberg
adverte da dificuldade de imaginar como seria possivel responder as perguntas resultantes da
reflexdo acerca da existéncia, a morte, o sentido, o absurdo, o ser ou o nada, mediante o discurso
conceitual”!'®, Isso porque, estar em alto-mar é ndo estar com os pés firmes em terra, bem como
nao ter a seguranca do porto, do conceito ou da verdade absoluta. Com essa metafora pode-se
entender, inclusive, que a metaforologia ndo tem o carater de uma resolucao final da histéria e
da cultura, como se fosse o tnico modo possivel de entendimento do real. Segundo Cantén
(2004, p. 330) “a metafora do naufragio nao somente dd um modelo de existéncia humana, mas
‘a indicagdo de um lugar proprio para o sujeito’”!’’. Isto é, o metafordlogo é aquele que
presencia o naufragio, estando nele, mas também como um espectador. Em Naufirdgio con
espectador [20-?] [Naufragio com espectador], Blumenberg afirma que o mar ¢ visto com
suspeita pelos criticos da modernidade, porque entendem a desmensura que o abandono da terra
e a procura pelo mar representam na imoderagao do ser humano em querer dominar tudo.

O espectador ndo ¢ aquele que tem o €xito de uma teoria conceitual e que se encontra

numa distancia prazerosa que tudo permite entender. Nos termos da filosofia de Vattimo, o

es decir, le otorga un valor de verdad histdrico, en el que hay que ‘creer’; mientras que el mito no necesita creer
que eso haya pasado ‘de verdad’” (CANTON, 2004, p. 353).

169 Texto original: “Blumenberg advierte de la dificultad de imaginar como seria posible responder a las preguntas
resultantes de la reflexion acerca de la existencia, la muerte, el sentido, el absurdo, el ser o la nada, mediante
el discurso conceptual” (ROS VELASCOS, 2012, p. 212).

170 Texto original: “La metafora del naufragio no s6lo da un modelo de existencia humana, sino ‘la indicacion de
un lugar propio para el sujeto’”’(CANTON, 2004, p. 330).
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espectador ndo ¢ aquele que se encontra fora do mundo, como que capaz de adquirir um ponto
de vista exterior a ele. No § 124: No horizonte do Infinito de A gaia ciéncia (2017a), Nietzsche
aponta para o cuidado que se deve ter em nao se familiarizar com o navio demasiadamente a
ponto de acabar acreditando que ele ¢ a terra firme, criando, assim, a ilusdo de que se tem

alcancado a verdade!”!

. O que Nietzsche, como Blumenberg, quer mostrar ¢ que ndo se pode
eximir do fato de que o ser humano também estd embarcado, ou seja, de que a condigdo de
possibilidade da liberdade humana se encontra nesse movimento constante que o navio garante,
contra aquela estabilidade e rigidez que a terra firme aponta. Para Blumenberg ([20-?], recurso
online) “a terra firme ndo ¢ a posi¢do do espectador, mas a do naufrago salvado”. Desse modo,
ametafora do ndufrago aponta para a contingéncia da vida humana. Nela, a vida ¢ compreendida
como uma peregrinacdo, em que os ventos e ondas provocam a instabilidade, mas garante um
processo formativo ao ser humano. A navegacdo ¢ a promessa de mundos diferentes e a
exigéncia de se abandonar aquela condicdo de familiaridade que impossibilita o
reconhecimento de outras maneiras de pensar e agir, de novas culturas, linguas, habitos. Em
termos historicos, as grandes navegacdes europeias e a descoberta do Novo Mundo
exemplificam, de um modo palpavel, o que resulta desse desprendimento da terra firme e da
aventura maritima. Resulta no ser humano a consciéncia de que ndo ha um centro ou realidade
firme que garanta privilégios. Diego Tatidn no artigo Lectura y naufragio: Apuntes sobre Hans
Blumenberg (2002) [Leitura e naufragio: notas sobre Hans Blumenberg] destaca que enquanto
as filosofias classicas se colocavam numa busca pela terra firme da verdade, o que caracterizaria
a atitude do sébio, a metaforologia permite entender que essa concepcao de que € possivel tomar
distancia da vida, isto ¢, acompanhar de longe o naufragio, deve naufragar, apontando assim,
para o fato de que a vida ¢ uma navegacao e isso conota que o mundo das paixdes, essa condi¢ao
apaixonada de o ser humano lidar com o mundo, faca frente a um encerramento racionalista da
mesma.

Finalmente, vale lembrar que tantas outras metaforas sdo desenvolvidas por
Blumenberg. Por exemplo, a metafora do copernicanismo, mencionada anteriormente, que
apresenta o novo lugar do ser humano no mundo; o livro como metéafora da possibilidade de o

individuo se colocar numa leitura atenta do mundo; a queda de Tales como metafora da

171 Afirma Nietzsche (2017a, p. 130): “Deixamos a terra € subimos a bordo! Destruimos a ponte atras de nos —
melhor ainda, destruimos a terra que ficou atras de nds! E agora, pequeno navio, toma cuidado! De teus lados
esta o oceano; ¢ verdade que nem sempre brame e as vezes sua toalha se estende como seda e ouro, um sonho
de bondade. Mas, virdo horas em que reconheceras que ele ¢ infinito e que ndo existe nada mais terrivel que o
infinito. Ah! Pobre passaro, tu que te sentiste livre, agora te feres contra as grades dessa gaiola! Desgragado de
ti se fores dominado pela nostalgia da terra e se lamentares a liberdade que tinhas 14 embaixo — pois agora nao
ha mais ‘terra!’”.
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risibilidade da teoria, de uma critica a sua pretensao de dizer sobre o que esta longe esquecendo-
se do que se encontra proximo; a metafora da caverna platdnica que aponta para a necessidade
que tem o ser humano de prote¢do, ao se manter preso nela, e de evasao quando se encoraja e
sai desse lugar; a luz como metafora da pretensdo Iluminista de acesso a verdade. Em comum,
essas metaforas permitem a Blumenberg elaborar uma critica ao esquecimento da historicidade
do ser humano. Afinal, a metaforologia se apresenta sob um viés hermenéutico, sobretudo, ao
valorizar a memoria como elemento de compreensao do acontecimento historico que, enquanto
continuidade, permite entender os desdobramentos e reinterpretagdes. A memdaria aponta para
a impossibilidade de o ser humano ter uma compreensao total e fechada de si. Ela ¢ um labor
infinito. Na memoria ndo se dao puros fatos, mas a narragao deles a partir do mundo da vida.
Isso remete a Nietzsche e ao niilismo de Vattimo. Seria a memoria caracteristicamente niilista?
A memoria ¢ o mecanismo pelo qual o ser humano tenta superar a discrepancia do tempo da
vida, limitado e curto, com o tempo infinito do mundo. E a intersubjetividade ¢ a
potencializacdo dessa memoria individual que tenta exceder os limites que o tempo da vida lhe
impoe. O individuo olha para o passado, para a acdo e os feitos dos outros para entendé-los.
Esse fazer hermenéutico garante, assim, que mesmo na limitacdo temporal do ser humano, ndo
se encerram as coisas por ele produzidas. Desse modo, ndo seria a metaforologia um
enfraquecimento de estruturas? Isto €, o que Blumenberg aponta ¢ a maneira como a memoria
ajuda a romper e ruir com concepgdes fortes do passado. E o resultado do desconhecimento em
relagdo a elas serdo as atitudes irracionais. O papel da metaforologia, como o da hermenéutica,
¢ o de enfraquecer verdades absolutas. Em Hans Blumenberg: los margenes de la hermenéutica
(2003) [Hans Blumenberg: as margens da hermenéutica] Cirilo Florez Miguel (2003, p. 266)
afirma que “a hermenéutica de Blumenberg se articula em torno da metafora”!’2. Assim, “o
mundo se lhe d4 ao homem num conjunto de ‘formas simboélicas’ (metaforas), que sdo as que
permitem organizar o que a fenomenologia de Husserl chama o ‘mundo da vida’” (FLOREZ
MIGUEL, 2003, p. 266). Disso decorre que a hermenéutica, em seu cardter antropologico,
garante ao ser humano a afirmacao de sua existéncia, ndo enquanto uma categoria global de
existéncia, mas de afirmacao do carater epocal e individual do sujeito.

Por fim, ainda no contexto da compreensdo desse mundo desconhecido, e
desempenhando o mesmo papel que a metafisica, porém de um modo menos abstrato e mais

figurativo, Blumenberg valoriza o papel do mito para o pensamento filos6fico. Na obra Trabajo

172 Texto original: “La hermenéutica de Blumenberg se articula en torno a la metéfora[...]. El mundo se le da al
hombre en un conjunto de ‘formas simbolicas’ (metaforas), que son las que permiten organizar lo que la
fenomenologia de Husserl llama el ‘mundo de la vida’”’(FLOREZ MIGUEL, 2003, p. 266).
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sobre el mito (2003), o autor, além de desenvolver uma minuciosa analise do mito de Prometeu,
estabelece uma relacdo entre o mito e o dogma cristdo. Desse modo, faz-se necessario, portanto,
compreender o que Blumenberg pretende com a defesa de um retorno do mito no pensamento
filosofico, sobretudo, como aponta Antonio Rivera Garcia (2004, p. 33), por reconhecer que “a
funcdo do mito consiste, precisamente, em desmontar a onipoténcia de um cosmos inospito,

incontrolavel e indiferente ao homem™'”>.

3.3.3 Um mundo mais amavel: a funcio dos mitos

Ao escrever Trabajo sobre el Mito (2003), Blumenberg deseja superar o medo que o
absolutismo da realidade desperta. Ele mesmo afirma que “ao absolutismo da realidade se lhe
opde o absolutismo das imagens e dos desejos” (BLUMENBERG, 2003, p. 16)!’*. Cabe entdo
indagar: como se da essa superagdo do absolutismo da realidade através dos mitos? Segundo o
autor, através da divisdo do poder que o mito insiste em realizar, de tal maneira que o mito se
apresenta como sendo mais que um mecanismo estético do discurso, como quer, por exemplo,
Nietzsche. Para Blumenberg (2003, p. 11), o absolutismo da realidade se caracteriza em ser
aquele estado inicial que corresponde a um status naturalis em que o ser humano se vé diante
de um mundo que lhe ¢ desconhecido, e que lhe toma por todos os lados. Essa realidade se
apresentava como onipotente porque nela o ser humano acreditava que nao tinha condigdes de
determinar e escolher sua existéncia, supondo a existéncia de poderes superiores a ele. Para
Blumenberg, essa situagdo de onipoténcia da realidade que o mito supera ganhou um conceito
distinto no pensamento de Rudolf Otto. Segundo o filosofo de Liibeck, “o sagrado, a qualidade
do numinoso que aparece nos homens e coisas, € algo que desperta medo ou, ao menos, também
desperta medo, ¢ um mysterium tremendum, que pode ser rebaixado a formulas mais suaves de
timidez e respeito, surpresa e confusdo” (BLUMENBERG, 2003, p. 72-73)!7°.

E importante destacar que o mito ndo ¢ uma mentira acerca do mundo, ou seja, uma
criacdo de quimeras. Também ndo € uma tentativa de linguisticamente apreender a realidade e
seus fenomenos de um modo absoluto. Isso porque, afirma Cassirer (1992, p. 25) “a linguagem,

a arte e a mitologia se nos afiguram como auténticos protofendmenos do espirito, que podem,

173 Texto original: “La funcién del mito consiste, precisamente, en desmontar la omnipoténcia de un cosmos
inhospito, inmanejable e indiferente al hombre”(GARCIA, 2004, p. 33).

174 Texto original: “Al absolutismo de la realidad se le opone el absolutismo de las iméagenes y los deseos”
(BLUMENBERG, 2003, p. 16).

175 Texto original: “Lo sagrado, la cualidad de lo numinoso que aparece en hombres y cosas, es algo que despierta
miedo o, al menos, también despierta miedo, es un mysterium tremendum, que puede ser rebajado a formulas
mas suaves de timidez y respeto, sorpresa y confusion” (BLUMENBERG, 2003, p. 72-73).
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na verdade, ser apresentados como tais, mas ndo ‘explicados’, isto ¢, reportados a algo que nao
eles”. Desse modo, o mito se apresenta como um processo de aproximagdo do ser humano com
aquilo que lhe ¢ estranho, dado sob a forma da interpretagao. O mito vai tornando o mundo
mais habitavel, menos estranho, mais proximo e menos cruel. Soma-se a isso o fato de que “no
mito, também, as perguntas sdo mantidas vivas, que se recusam a ceder as respostas teoricas
sem, desse modo, se tornarem obsoletas” (BLUMENBERG, 2010, p. 78)!7¢. Sendo assim, o
mito e a metafora absoluta como resultados da capacidade retdrica do ser humano se apresentam
como condi¢des de interpretacdo da realidade e do mundo, distinguindo-se um do outro,
unicamente em sua génese. Em Paradigms for a Methaforology, Blumenberg (2010, p.78)
afirma que “a diferenca entre mito e ‘metafora absoluta’ seria aqui puramente genética: o mito
tem a san¢do de sua origem primordial e insondavel, sua ordenagdo divina ou inspiradora,
enquanto a metafora pode se apresentar como invencdo da imaginacdo™”’. Assim sendo, a
metafora revela uma possibilidade de entendimento da realidade, mais que uma tentativa de
organizar o mundo. Quando nomeia ou cria as narrativas sobre a origem das coisas e
organizag¢do do universo, o mito poe fim ao medo do desconhecido. Para Walter Benjamim, por
exemplo, essa capacidade de nomear seria a esséncia linguistica do ser humano!’®. Nio teria
sido esse o papel da ciéncia moderna quando, a0 nomear e narrar o comportamento do universo,
tinha sobre ele um dominio e superacdo do medo? Francis Bacon, ao afirmar que “saber ¢
poder”, ndo diz nada de novo. J& o mito havia considerado o fato de que o saber do mundo
despertava no ser humano esse sentimento de poder. Mais que isso, “0 mito se agrupa sempre
em torno ao que poderiamos chamar uma integracdo; tem horror vacui, como se dird durante
muito tempo da natureza, com essa expressio semimitica” (BLUMEMBERG, 2003, p. 47)'7°.

No ambito do cristianismo, enfatiza Blumenberg (2003, p. 47-48), o discorrer da historia
biblica aponta para a importancia de nomear como condicdo de entendimento do
desenvolvimento da historia da salvacdo. Aqui, o autor enfatiza, sobretudo, as construcdes

genealdgicas realizadas no novo testamento pelos evangelistas Lucas e Mateus que ddo nome

176 Texto original: “In myth, too, questions are kept alive that refuse to yield to theoretical answers without thereby
becoming obsolete” (BLUMENBERG, 2010, p. 78).

177 Texto original: “The difference between myth and ‘absolute metaphor’ would here be a purely genetic one:
myth bears the sanction of its primordial, unfathomable origin, its divine or inspirative ordination, whereas
metaphor can present itself as a figment of the imagination (BLUMENBERG, 2010, p. 78).

178 No ensaio: Sobre a linguagem em geral e sobre a linguagem do homem, encontrado na obra Escritos sobre
mito e linguagem (2011), Walter Benjamim defende a ideia de que a esséncia linguistica das coisas é sua
linguagem, e, portanto, aplicando essa caracteristica ao ser humano, sua esséncia seria também essa capacidade
linguistica (BENJAMIM, 2011, p. 54-55).

179 Texto original: “El mito se agrupa siempre en torno a lo que podriamos llamar una integracion; tiene horror
vacui, como se dira durante mucho tiempo de la naturaleza, con esa expresion semimitica” (BLUMEMBERG,
2003, p. 47).
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aos ancestrais do Messias, apontando os rodeios dados por Deus para fazer chegar o Salvador.
Mais que tornar evidente esse desenvolvimento histérico da salvacdo, o nomear complementa
a criacdo divina. Nesse sentido, afirma Walter Benjamim (2011, p. 56) “a criagao divina
completa-se no momento em que as coisas recebem seu nome do homem, a partir de quem, no
nome, somente a lingua fala”. Isto €, ao ser humano foi dada a responsabilidade de nomear os
seres criados, participando da cria¢do divina. Além disso, continua Benjamim (2011, p. 60-61),
a esséncia da linguagem ¢ dada ao ser humano quando Deus lhe insufla o sopro de vida.
Diferentemente de Deus para quem a palavra cria as coisas, no humano, a palavra nomeia as
coisas na medida em que as conhece. Por isso, encontrar um nome para as coisas acaba sendo
a medida de seguranga encontrada pelo ser humano, fazendo com que o desconhecido perca tal
status. Mas esse nomear dos mitos ndo encerra a plenitude, a grandeza e a pluralidade de
sentidos e significados dados aos deuses, as agdes e comportamentos.

Segundo Garcia (2004, p. 34), outra fungdo desempenhada pelo ato de nomear as coisas,
que se encontra exposto no livro de Blumenberg, e que caracteriza os relatos miticos seria a
divisdo de poderes. Afinal, “cobrir o mundo com nomes significa repartir e dividir o indiviso,
tornar feito o ndo feito, embora ainda ndo seja compreensivel” (BLUMENBERG, 2003, p.
50)!8%. Com isso, o ser humano acaba compartilhando de um mundo em que a realidade nio é
mais dotada daquele poder absoluto sobre os acontecimentos e as experiéncias humanas.
Nomear ¢ a garantia de compreensao do dado, de enfraquecimento de seu poder sobre a vida,
isto ¢, de romper com a arbitrariedade do real sobre o ser humano; ¢ difundir esse poder
originario nas coisas nomeadas, garantindo com isso uma distribui¢do desse poder gerador,
desconhecido. A partir disso, em La filosofia del mito de Hans Blumenberg: de la politizacion
del mito al esteticismo moderno de la realidad [A filosofia do mito de Hans Blumenberg: da
politizacdo do mito ao esteticismo moderno da realidade] Garcia (2004, p. 34) conclui que “a
nominacdo se complementa com o politeismo, com a partilha de poderes entre os deuses ou,
em suma, com a divisdo de poderes, que € o principal meio de que se serve o mito, mas também

a politica para desmontar o absolutismo™!8!

. A propria realidade deixa de ser um absoluto, se
tornando particularidades, diversidades, pluralidade, mais que um universal. Nao se
desconsidera aqui a possibilidade e compreensdo de que os mitos retratam uma narrativa que

se quer universal, como na filosofia perene que interpreta o mito como expressao de verdades

180 Texto original: “Cubrir el mundo con nombres significa repartir y dividir lo indiviso, hacer asible lo no asido,
aunque todavia no comprensible” (BLUMENBERG, 2003, p. 50).

181 Texto original: “A nominacién se complementa con el politeismo, con el reparto de poderes entre los dioses
ou, en suma, con la division de poderes, que es el principal médio del que se sirve el mito, pero tambien la
politica para desmontar el absolutismo”(GARCIA, 2004, p. 34).
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atemporais. Contudo, na perspectiva de Blumenberg, esse ndo ¢ o papel desempenhado pelo
mito e nessa perspectiva se torna possivel entender a poés-modernidade de Vattimo como
mitologica, no sentido daqueles mitos que se desprendem dos universalismos e que consideram
a pluralidade cultural, social, politica, sexual, religiosa etc.

Como se vé€, essa capacidade de enfraquecimento dos absolutos que o mito carrega,
aponta também para uma caracteristica da metafora. Segundo Cassirer, em Linguagem e Mito
(1992, p. 111), os retoricos antigos acreditavam que um dos principais tipos de metafora eram
aquelas que compartilhavam a esséncia espiritual do mito. Nessa linha de raciocinio, deve-se
considerar que a metafora também traz consigo essa capacidade de desconstrugao dos absolutos
da verdade, proporcionando ao ser humano seguranga e liberdade. Tal associagdo entre mito e
metafora permite que se entenda a racionalidade que perpassa a narrativa mitoldgica.
Blumenberg discorda da rigida distingdo que se faz entre mito e logos como se a razdo fosse
um momento independente e superior ao instante mitologico. Desconsiderar o carater racional
que o mito carrega seria langar mdo do entendimento, por exemplo, dessa capacidade que a
narrativa mitologica traz de deixar o mundo sempre aberto e suscetivel a pluralidade. Quando
o autor enfatiza que ndo existe uma contraposi¢do entre mito e logos quer deixar claro sua
critica a pretensdo iluminista de legar o mito, assim como o dogma, a uma condi¢do de
inferioridade e infantilidade intelectual. A ideia de que a racionalidade, ou o logos, se
apresentavam como uma destrui¢do critica de toda a produgdo do passado, como apontado no
inicio desse capitulo, impunha aos pensadores modernos uma desmoralizacdo e inferiorizagao

do mito. Afirma Blumenberg (2003, p. 55):

E verdade que a luta da filosofia contra a religido se teria feito para destruir a
esta Gltima e conseguir o poder dela, como aconteceu ao substituir os antigos
deuses pelo Deus cristdo e, de novo, com a liquidagdo do cristianismo por
parte da filosofia de entdo, mas, em ambos casos, sem um éxito definitivo e
com a perspectiva de uma repeti¢do do antigo.'®?

A tentativa de destruir o mito através do uso e defesa da razao deixava claro a luta que
os pensadores iluministas travaram contra a religido. No entanto, desconsideravam o fato de
que a funcionalidade da mitologia era um dado real: ela retratava a dimensao dos sentimentos

humanos, considerando a impossibilidade de se reduzir o ser humano a uma dimensdo

182 Texto original: “Es verdad que la lucha de la filosofia contra la religion se habria hecho para destruir a esta
ultima y conseguir el poder ella, como pasé al sustituir los antiguos dioses por el Dios cristiano y, de nuevo,
con la liquidacion del cristianismo por parte de la filosofia de entonces, pero, en ambos casos, sin un éxito
definitivo y con la perspectiva de una repeticion de lo antiguo” (BLUMENBERG, 2003, p. 55).
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meramente racional. O [luminismo ndo considerou, acredita Blumenberg (2003), a verdade das
sensacdes que perpassava a narrativa mitologica. Essa supressdo da arbitrariedade do mundo
que o mito produzia aponta para uma possivel justificativa da manuten¢ao do religioso depois
do pensamento racional da modernidade. Garcia (2004) afirma que os iluministas teriam
compreendido o mito como uma teoria que buscava dar resposta a pergunta sobre a origem do
cosmo, 0 que seria um equivoco, tendo em vista que a fun¢ao do mito € o distanciamento dessa
origem desconhecida e indefinida. Enquanto o pensamento tedrico pretende esgotar as
perguntas dando respostas provaveis € convincentes, 0 mito se mantém, como a metafora
absoluta, numa relacdo de totalidade com a realidade, o que implica dizer que ndo serd esgotado
numa formulagdo. O mito, ao contrario do saber tedrico, ndo busca a homogeneidade, mas se
coloca como possibilidade de entendimento do presente, com toda sua particularidade. Quer
dizer, “a figura mitica leva a uma forte impressdo imaginativa aquilo que, como elementar
cotidianidade do mundo da vida somente tardiamente ¢ susceptivel de uma formulagdo
conceitual” (BLUMENBERG, 2003, p. 86)'®*. Valorizando o mundo da vida, o mito reconhece
0s acontecimentos que marcam a singularidade das situacdes e da historia de vida das pessoas.
Desse modo, permite uma critica ao historicismo que tende, bem como o conhecimento tedrico,
a desconsiderar a familiaridade do mundo, com suas particularidades, criando uma concepgao
do tempo como homogeneidade que novamente apresenta uma indiferenca espaciotemporal do
mundo com relagdo ao ser humano.

Contrariamente ao historicismo, o mito estd sempre na busca pela dimensdo mais
profunda da experiéncia existencial do ser humano que ¢ particular e ndo universal. Por isso, o
historicismo, quando trata com indiferencga os acontecimentos particulares das épocas, langa o
humano novamente a arbitrariedade do cosmos, sobretudo, porque concebe o tempo a partir dos
pressupostos metafisicos da infinitude e eternidade. Para Blumenberg (2003, p. 110), o mito ¢é
também uma superagao da religido dogmatica que sob seus canones reafirmam a indiferenga do

espaco e do tempo no processo de significacao da vida.

O cristianismo tem aspirado a uma transportabilidade ilimitada elevando o
grau de abstracdo de sua dogmatica, como um afastamento do mito. Se da,
certamente, o conceito limite de uma religido universal que nem depende de
familiaridades autdctones nem se remonta a elas, mas ndo o de um mito
universal, nem se quer seguindo as hipéteses extremas sobre comparagdes
proprias da teoria da Kulturkreis e do estruturalismo. Estas comparagdes nao
sdo, nunca, mais que analises tedricas, que ndo podem captar a particularidade

183 Texto original: “La figura mitica lleva a una pregnancia imaginativa a aquello que, como elemental cotidianidad
del mundo de la vida s6lo tardiamente es susceptible de una formulacién conceptual” (BLUMENBERG, 2003,
p. 86).
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dos nomes e das historias. Por sua natureza, o mito ndo ¢ capaz de elaborar
uma dogmatica abstrata, que volta as costas as particularidades locais e
temporais. Ao contrario, faz delas seu objetivo. O cristianismo, mediante sua
vincula¢do com a antiga metafisica, avangou até converter-se numa dogmatica
Unica em seu género, que, pese a toda vulgar incompreensibilidade de seu grau
de abstracdo, adquire o alcance de uma religido universal sem fronteiras
(BLUMENBERG, 2003, p. 110)'34,

Sendo assim, a proposta de universalidade do cristianismo se contrapde a valorizagao
dada pelo mito a particularidade historica dos acontecimentos e da experiéncia da vida. Segundo
Blumenberg (2003, p. 111) “a atemporalidade do dogma ¢ a onipresenca da realidade cultual
de Deus se propdem um ataque do mito”!®. A abstra¢io que suplanta a realidade permite uma
teorizagdo da histdria. Nesse sentido, desconsiderar as épocas que marcam o empenho humano
de continuidade, como se houvesse um substancialismo historico, que nao permite a
particularidade de cada ¢época, nada mais faz que reafirmar o desejo racionalista da
modernidade. Por isso, € necessario fazer um iluminismo do [luminismo, ou seja, romper com
aquela percep¢do nominalista de Deus que, consequentemente, acaba influenciando o modo de
a modernidade entender a si mesma, a partir de uma verdade absoluta resultante de sua forca
tedrica. Um iluminismo do Iluminismo seria proclamar, em termos nietzschianos, a morte desse
Deus, deixando aberta a possibilidade hermenéutica-metaforoldgica do ser humano. Segundo
Canton (2004, p. 363), o Deus nominalista € sindnimo de “estar a mercé€”, por isso Blumenberg
advoga contra essa figuracao do Deus do monoteismo cristao, defendendo, a partir do mito, um
politeismo que ultrapassa o simples aspecto religioso, afetando os campos da existéncia:
“Polissemia contra a univocidade do concepto no referente ao saber sobre a vida humana,
ceticismo contra fanatismo, democracia contra totalitarismo, metafora (no sentido de
pluralidade de significados) contra cientificismo, mito contra dogma”(CANTON, 2004, p.
363)!86,

184 Texto original: “El cristianismo ha aspirado a una transportabilidad ilimitada elevando el grado de abstraccion
de su dogmatica, como un alejamiento del mito. Se da, ciertamente, el concepto limite de una religion universal
que ni depende de familiaridades autdctonas ni se remonta a ellas, pero no el de un mito universal, ni siquiera
siguiendo las hipotesis extremas sobre lo parangonable propias de la teoria del Kulturkreis y del
estructuralismo. Estas comparaciones no son, nunca, mas que analisis teoricos, que no pueden captar la
particularidad de los nombres y de las historias. Por su naturaleza, el mito no es capaz de elaborar una
dogmatica abstracta, que vuelva la espalda a las particularidades locales y temporales. Al contrario, hace de
ellas su objetivo. El cristianismo, mediante su vinculacion con la antigua metafisica, avanzé hasta convertirse
en una dogmatica unica en su género, que, pese a toda la vulgar incomprensibilidad de su grado de abstraccion,
adquiere el rango de una religion universal sin fronteras (BLUMENBERG, 2003, p. 110).

Texto original: “La atemporalidad del dogma y la omnipresencia de la realidad cultual de Dios se proponen un
allanamiento del mito” (BLUMENBERG, 2003, p. 111).

Texto original: “Polisemia contra la univocidad del concepto en lo referente al saber sobre la vida humana,
escepticismo contra fanatismo, democracia contra totalitarismo, metafora (en el sentido de pluralidad de
significados) contra cientifismo, mito contra dogma” (CANTON, 2004, p. 363).

185
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Sob esse prisma, em que todo substancialismo histdrico abre espago para a polissemia,
¢ que Blumenberg deixa claro o papel da secularizagdo. Seu resultado ndo ¢ a mundanizagao de
pressupostos religiosos, mas a legitimacao da modernidade que passa pela metaforizagao do
mundo, com seu consequente desapego de verdades absolutas. Isso se da, sobremaneira, porque
a compreensao funcionalista da secularizacdo mantém aberta a possibilidade de novas respostas
aquelas perguntas que o ser humano sempre pde a si mesmo. De tal maneira que a legitimidade
da modernidade esta nessa afirmagdo do conhecimento motivado pela curiosidade, que levou o
ser humano a uma melhor compreensao de si a partir de sua inser¢ao no mundo da vida. A partir
desse entendimento da proposta de Blumenberg, caminha-se entdo para o ultimo capitulo dessa
tese, onde ¢ possivel relacionar Blumenberg e Vattimo nessa compreensao da pos-modernidade

secularizada e seu modo de lidar com o cristianismo.
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4 O CRISTIANISMO NA POS-MODERNIDADE: EFEITOS DA SECULARIZACAO

INTRODUCAO

Nesse terceiro e ultimo capitulo, se desenvolve uma andlise comparativa entre o
pensamento de Gianni Vattimo e Hans Blumenberg sob a luz das diferencas e confluéncias
desses autores acerca da secularizacdo. Propde-se, aqui, responder aquele problema apontado
nesta tese, a saber, em que medida a concepcao de secularizacdo em Blumenberg mantém aberta
a possibilidade do cristianismo na pés-modernidade como defende Vattimo? Para tal, a
problematica ¢ analisada sob trés aspectos, que se intercruzam e mantém uma relagdo de
interdependéncia: um deles diz respeito a interpretacdo do cristianismo a partir de uma
perspectiva da linguagem. Indicar-se-4, aqui uma nova compreensdo da verdade do
cristianismo, diferente da metafisica e mais proxima da verdade hermenéutica caracterizada,
por Heidegger, como aletheia. Também se desenvolve uma investigacdo acerca da identidade
desse cristianismo num mundo que se tornou fabula e que carrega, por assim dizer, tragos da
metaforizagdo e interpretagdo. A sombra de Nietzsche, é possivel perguntar como o cristianismo
enfraquecido de Vattimo se articula com a figura de Dionisio, com sua atitude poética e
metaforologica, mais que com o espirito apolineo? E ainda, no caso de ser afirmativo o aspecto
dionisiaco do cristianismo na pds-modernidade, ndo deixaria ele de ser cristdo? Como conciliar
essas duas naturezas, considerando que em Nietzsche o cristdo e o cristianismo sdo promotores
de um espirito moralizante? Nao se pode olvidar de uma questdo crucial para a compreensao
do cristianismo nessa pos-modernidade: seria ele uma metafora absoluta?

Um segundo aspecto se desenvolve a luz da compreensao do cristianismo a partir de sua
relacdo e compreensdo da historia. Nesse interim, ¢ feita a comparacdo da epocalidade de
Blumenberg com a ideia de superagdo de Vattimo. Mais que comparar os conceitos,
desenvolve-se uma andlise da duplicidade conceitual Verwindung e Uerberwindung em
Vattimo, assim como a de Instindigkeit € Gegenstindigkeit de Blumenberg. Questdes do tipo:
em que medida a Verwindung vattimiana carrega consigo aspectos da Instdindigkeit ou da
Gegenstdndigkeit de Blumenberg? Aqui, se deve considerar o acontecer histérico como
superagao do gnosticismo: superar o gnosticismo € superar a metafisica enquanto verdade
absoluta? Se se faz necessario superar os dualismos do pensamento gnostico, como pensar ainda
o cristianismo na pos-modernidade? Nao seria ele constitutivamente uma proposta de
dualidades? Como a proposta de enfraquecimento de Vattimo permite acessar um cristianismo

ndo dualista? A legitimidade da modernidade em Blumenberg, dada na superagdo do
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gnosticismo, contribui com a afirmacdo do cristianismo como metafora absoluta da pods-
modernidade?

A partir dessas questoes, pode-se passar ao ultimo ponto a ser levantado: a relacao entre
cristianismo e secularizagdo. A partir do pensamento enfraquecido e da hermenéutica niilista,
bem como da metaforizagdo da vida e do fim do gnosticismo, o que resta do cristianismo na
pés-modernidade? Ou seja, esses autores permitem falar de cristianismo sem considerar seu
aspecto religioso? Qual concepcao de secularizagdao permite a permanéncia do cristianismo na
pés-modernidade? E necessario entio apontar as aproximagdes e distanciamentos entre
Blumenberg e Vattimo sobretudo no que se refere a relagao cristianismo e secularizagdo. Assim,
se elucida a hipotese defendida nesta tese de que o carater metaforico que Blumenberg defende
como marca da antropologia filos6fica permite sustentar a proposta vattimiana da permanéncia
de um cristianismo débil na pds-modernidade, e ainda religioso, mas ndo dogmatico ou

doutrinario.

4.1 CRISTIANISMO E LINGUAGEM: DA VERDADE COMO ALETHEIA A METAFORA
ABSOLUTA

Sob a perspectiva do pensamento de Blumenberg, percebe-se que o cristianismo tem
que se apresentar na pés-modernidade como uma teoria da ndo conceitualidade. Isto ¢, ele deve
se abdicar de caracterizar filosoficamente a esséncia de Deus, e consequentemente, daquilo que
¢ “naturalmente” humano. O conceito, nesse sentido, confere esséncia aos sujeitos e aos objetos,
limitando-os numa identidade fixa, forte e imutavel. No entanto, mesmo que seja essa a
pretensdao metafisica ao conceituar as coisas, nao se pode desconsiderar, como afirma Lima na
introdugdo da obra Teoria da ndo conceitualidade, que o conceito “mesmo o mais afastado das
formas de intui¢do, ndo cobre todo o nomeével da experiéncia humana” (BLUMENBERG,
2013, p. 35). Assim, um cristianismo ndo conceitual se apresenta como abertura nunca
encerrada da experiéncia que o ser humano faz do mundo, do outro e de Deus. Experiéncia que
ndo se fecha num conceito porque aponta para a infinitude do significado, da realidade, da
interpretacdo e dos modos de crer. Nao ha uma unidade de sentido nem uma verdade acabada;
afinal, como afirma propriamente Blumenberg (2010, p. 21), “toda verdade € conquistada e nao
¢ mais dada livremente; a partir de agora, o conhecimento assume o carater do trabalho”.!8” De

tal modo que a verdade passa a ser temporalmente modificavel. Disso supor que o cristianismo

187 Texto original: “All truth is earned and no longer freely given; from now on, knowledge assumes the character
of labor” (BLUMENBERG, 2010, p. 21).
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ndo conceitual ¢ o cristianismo ndo dogmatico nem doutrinario, ou seja, aquele que nao afirma
verdades eternas e dogmas. A encarnagdo de Deus ganha essa conotagdo, uma vez que, para o
cristianismo, um dos modos de Deus se relacionar com o ser humano se da nessa relagao de
rebaixamento. Sem esquecer, no entanto, que o0 modo dogmatico ¢ aquele da exaltagdo da

188 Dizer de um cristianismo ndo conceitual ndo é afirmar uma irracionalidade

grandeza divina
da religido, ou um cristianismo isento de um mundo, mas da incapacidade de esgotar no
conceito racionalmente estruturado tudo aquilo que ele pode significar.

Para Blumenberg (2010), o conceito nasce da vida dos nomades e cagadores, e pode ser
comparado com uma armadilha: ela é produzida, pensada e confeccionada tendo em vista o
animal que se pretende capturar. Desse modo, ela ¢ resultada de uma investigacdo sobre os
movimentos, a figura e as medidas da presa. Figurativamente, Blumenberg quer apontar para
esse aspecto limitador que o conceito apresenta. Justificando a natureza antropoldgica do
conceito, o autor afirma que ele nasceu da atitude de distanciamento temporal e espacial do ser
humano com o acontecido, o que exige do conceito clareza e precisdo, de modo que, ao ser
resgatado, mesmo que distante e espacialmente longe, o ser humano seja capaz de rememora-
lo numa posigao preventiva e segura. Desse modo, o conceito se apresenta como um processo
de racionalizagdo que visa a exatidao para, assim, prevenir-se diante do desconhecido. Por outro
lado, se o conceito traduz a atitude de distanciamento do ser humano frente a realidade que o
cerca, tem-se entdo que a metafora, e com ela a hermenéutica, garantem a proximidade do
intérprete e metafor6logo ao mundo da vida. H& que se considerar também que o conceito nao
pode esgotar as experiéncias do ser humano. Em O sagrado Rudolf Otto (2007, p. 38-9) ja
direcionava para o fato de que ndo se pode esgotar o sagrado, por exemplo, em conceitos
racionalizantes tendo em vista ser indefinivel o sentimento que se tem diante disso que se
apresenta como numinoso. Com todos os problemas que ela possui, ao criar essa categoria, Otto
sublinha a dificuldade que se tem em explica-la objetivamente, uma vez que ela s6 poderia ser
discutida de tal maneira que ndo possa ser ensinada, mas somente estimulada e despertada no
ser humano.

Na esteira de Otto, e considerando ser o cristianismo marcado por determinadas praticas
como a caridade e o amor desmedido, por comportamentos e manifestagdes do enfraquecimento

das verdades metafisicas e pela abertura interpretativa, torna-se dificil e mesmo redutor

188 Nao desconsideramos, nessa afirmacdo, o fato de que a kenosis ¢ também um dogma. Todavia, na kenosis ndo
se busca a exaltacdo de uma grandeza e onipoténcia de Deus pela for¢a e qualidades sobrenaturais. Como
figuracdo de um Deus enfraquecido, o dogma da kenosis € em seu contetido, e para ndo ser contraditorio, em
sua forma, um enfraquecimento e ndo uma metafisica.
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entendé-lo a partir de conceitos e defini¢des. O cristianismo, aqui formulado, estd no ambito
das praticas que podem ser despertadas a partir dos estimulos que sdo provocados por essa
compreensao ¢ inser¢ao no mundo. Enquanto o conceito resulta na teoria que tenta apreender a
totalidade do mundo, a dimensao ndo conceitual atenta para aquilo que diz respeito a vida. Se
o conceito foi a maneira, segundo Blumenberg (2010), de o ser humano poupar esforcos e gastar
a menor quantidade possivel de energia para poder se auto conservar, com isso, teorizar o
mundo e objetiva-lo, entdo ele ¢ um principio do progresso cientifico, resultado dessa
racionalizacdo da vida. Diante disso, o cristianismo da pds-modernidade deve ser nado
conceitual, porque contrario ao principio da economia, ele se caracteriza pelo gastar-se
totalmente em favor da vida, da interpretacdo, do mundo e do outro. Nesse gasto, o ser humano
pos-moderno, através do cristianismo enfraquecido, encontra a possibilidade de interpretar e
reinterpretar cotidianamente a realidade que ndo estd acabada, isso porque, sendo ele a religido
do livro, traz entranhado consigo essa abertura para a hermenéutica. Nao naquele sentido
meramente mistico de contemplagdo, mas de acdo junto ao outro, aquele que se difere de mim.

Nessa acepcao, aponta Blumenberg (2013, p. 95), em favor do conceito hd uma nao
conceitualidade como algo prévio. Essa ndo conceitualidade passa pelo simbdlico que nao
significa nada em si mesmo, mas assume significagdes na medida em que ¢ interpretado pelo
ser humano e aplicado numa situagdo real da vida. Nesse ponto, “o termo ‘simbdlico’ ndo
significa sendo ‘metaforico’, na verdade com a propensdo para a metdfora absoluta”
(BLUMENBERG, 2013, p. 104-5). A metéafora ¢ mais que uma redutora descricdo do estado
de coisas, que busca uma adequag@o e uma concordancia entre o conhecimento e a coisa. Ela
nao ¢ algo indeterminado, mas dotada de uma determinagao fraca que se da a partir do contexto
em que ela se aplica. Nota-se, aqui, uma proximidade dessa ndo conceitualidade com aquilo
que Heidegger compreendia como uma ndo verdade, essa dimensdo velada de abertura da

verdade. Afirma Vattimo em Introdugdo a Heidegger (1989, p. 82):

Um testemunho do vinculo subjacente entre verdade e ndo-verdade é
justamente a propria palavra grega a-letheia, que esta constituida pelo a
privativo, indicando assim que a manifestac@o da verdade como desvelamento
pressupde um esconder-se, um ocultar-se originario, de que procede a
verdade. Na analise fenomenologica, a originaria conexdo de verdade e ndo-
verdade mostra-se no facto de que toda a verdade que expressamos ou
conhecemos ¢ a manifestacdo de um ente individual ou de um grupo de entes,
mas nunca a manifestagdo do ente como tal na sua totalidade.

Para Heidegger (1979b, p. 138), essa abertura se compreende a partir da ideia de aletheia

porque nela a verdade se d4 como desvelamento que aponta para esse carater inacabado da
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verdade e que indica repensar sempre mais acerca do ente que se desvela. Nessa condigdo, a
postura do ser humano € marcada pela liberdade. Esse deixar-ser das coisas caracteriza ndo uma
sua determinacdo, mas sua abertura. Assim, “deixar-ser significa que nos nos expomos ao ente
enquanto tal e que transferimos para o aberto todo o nosso comportamento” (HEIDEGGER,
1979b, p. 138). O deixar-ser, a liberdade ¢, portanto, a exposi¢ao do Dasein como existente, ou
melhor, como um ente que carece de fundamentacdo, de uma esséncia. A familiaridade da ndo
conceitualidade de Blumenberg com a aletheia esta nesse ocultamento da totalidade do
significado que o ente carrega, portanto, nessa abertura que ¢ condicionada e garantida ao ser
humano. Isso ¢ que permite, por exemplo, a Blumenberg afirmar a existéncia da multiplicidade
do mundo, ndo o encerrando em uma Unica interpretacdo ou em um Unico conceito. Nesse
sentido, diz Blumenberg (2003, p. 15), “ter um mundo préprio é sempre o resultado de uma

1’18 uma sua limitacdo

arte, se bem nao pode ser, em nenhum sentido, uma ‘obra de arte tota
e conceitualidade. Como a verdade que “ndo ¢ uma caracteristica de uma proposi¢do conforme,
enunciada por um ‘sujeito’ relativamente a um ‘objeto’ e que entdo ‘vale’ ndo se sabe em que
ambito; a verdade ¢ o desvelamento do ente gragas ao qual se realiza uma abertura”
(HEIDEGGER, 1979b, p. 139), a metafora se apresenta como essa impossibilidade de o sujeito
afirmar a totalidade das coisas. Onde se tem o conceito fundamentado numa pretensa ideia de
se ter alcangado o fundamento das coisas, a verdade deixa de ser concebida como aletheia ¢ a
metafora ndo tem nenhuma importancia.

Mesmo que ndo se fundamente em evidéncias, a verdade enquanto aletheia ndo resulta
na inagdo € nem mesmo se caracteriza como um irracionalismo. Como afirma Heidegger
(19790, p. 141), “o ndo-desvelamento e, desta maneira, a mais propria € mais auténtica ndo-
verdade pertencente a esséncia da verdade” preserva a liberdade do ser humano enquanto
existente que vivencia e sente essa disposi¢do ao desvelamento da verdade. Diante da
incapacidade da razdo de abarcar o todo da experiéncia no conceito e de esgotar fendmenos
complexos numa verdade estabelecida, a aletheia e a metafora se apresentam como ferramentas
de superacdao desse limite que a verdade metafisica condiciona a experiéncia humana. A
aletheia e a metafora apontam para uma autonomia interpretativa do individuo, de tal modo que
nenhuma delas se opdem ao conceito ou a metafisica como uma sua nega¢do. Na verdade, sao
modos distintos de entender a verdade. A metafora, que verbalmente se institui pela retorica, ¢
vista com certa desconfianca pela tradi¢do socratico-platonica que ao institucionalizar a

filosofia, entende a retdrica como uma caréncia de racionalidade, uma vez que esta distante

189 Texto original: “Tener un mundo propio es siempre el resultado de un arte, si bien no puede ser, en ningin
sentido, una ‘obra de arte total”” (BLUMENBERG, 2003, p. 15).



175

daquele processo dialético que leva o ser humano a alcangar a verdade metafisica. As sombras
dessa tradicdo filosofico-racional, a retorica foi compreendida de diferentes modos, dos quais
Blumenberg (2013, p. 142-3) destaca dois: aquela que concebe a retorica como “adorno do
enunciado” em que a linguagem desempenha uma funcao de expressao, mediacao de conteudos
e conhecimentos; e outra que a caracteriza como um instrumento utilizado pelos seres humanos
para estabelecer a influéncia de uns sobre os outros, “como indugdo para a¢des”. Enquanto
impulsionadora das agdes, a linguagem carrega consigo a abertura ao ser, como afirma Vattimo,
sobretudo porque a linguagem ¢ “o lugar do acontecer do ser como abrir-se das aberturas
histéricas em que esta lancado o Dasein” (VATTIMO, 1989, p. 131). Nesse sentido, a
linguagem se torna acdo e “sua meta ndo ¢ sO exclusivamente o seu conteudo”
(BLUMENBERG, 2013, p. 143). Por isso, diante da auséncia da verdade metafisica, a metafora,
com sua constituicao retdrica, se coloca como uma orientagdo da agdo mostrando sua adequagao
“onde a racionalidade ndo ¢ facilmente dada, alcancavel ou praticavel” (BLUMENBERG,
2013, p. 144).

Posto que para Heidegger a abertura do mundo se da na linguagem, € na linguagem que
as possibilidades se manifestam, que a caréncia antropologica se apresenta, e que se estabelece
a articulagdo entre o ser humano e a realidade. Quer dizer, a linguagem aponta para a auséncia
de verdades prontas, colocando o ser humano numa constante atitude interpretativa diante da
relacionalidade que cria com os outros no mundo. Como afirma Heidegger (1979b, p. 143) “o
deixar-ser do ente se realiza pelo nosso comportamento no ambito do aberto”, a saber, no
ambito das possibilidades que caracterizam a busca constante do ser humano. Em termos da
pos-modernidade, essa disposi¢do que o ser humano tem da linguagem como instrumento de
liberdade e busca evidencia a relagao entre linguagem e evento. Desse modo, quando Vattimo
(1989, p. 132) afirma que “a linguagem ¢ essencialmente algo de que dispomos e que, apesar
de tudo, noutro sentido, dispde de nds enquanto, com as suas estruturas, delimita desde o inicio
o campo da nossa possivel experiéncia do mundo”, nota-se a possibilidade de ser o cristianismo
aquela metafora absoluta de Blumenberg que se coloca como condi¢do interpretativa da pos-
modernidade. Desse modo, o ser humano dispde de um mundo que moralmente e
linguisticamente se interpreta a partir da linguagem que, no caso do ocidente, ¢ fortemente
marcada pelo cristianismo e suas concepcoes dando condigdes a experiéncia que o ser humano
ocidental, historicamente relacionado com o cristianismo, faz do mundo.

Nesse sentido, nota-se o quanto a metafora absoluta se estabelece a partir de uma
concepg¢do da verdade como aletheia; afinal, é dever dessa metafora ajudar o ser humano a se

distanciar do absolutismo da realidade e de toda determinacao da natureza. Isso se da na medida
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em que esse absolutismo da metafora mostra, em sua fungdo pragmatica, essa possibilidade de
distanciamento da for¢a e violéncia metafisicas que a realidade comporta, ¢ mesmo daquela
concepgao platonica de experiéncia verdadeira do conceito realizada pelo ser humano. Por isso,
Guerra (2010, p. 109) afirma que “a metafora absoluta se declina metaforicamente no plural.
Nao hé perigo, pois, de que ela mesma se converta numa realidade absoluta. A metafora
absoluta se atenua a si mesma metaforicamente”'®°. Partindo disso, nota-se que a pos-
modernidade nao ¢ um tempo em que nao se pode dizer da existéncia ou permanéncia da
verdade. Assim, a verdade da pds-modernidade € aletheia porque ¢ a partir dela que se podera
entender os acontecimentos do presente, sobremaneira, em se tratando da permanéncia do
cristianismo. Tal cristianismo, deve portar a verdade como aletheia e ndo como um absoluto
dogmatico, assim como pode se colocar como uma metafora absoluta que garanta a
compreensdo do tempo presente a partir da pluralidade que ele comporta. Inclusive, a partir
dessa formulagdo, ndo se contradiz Blumenberg em sua antropologiza¢cdo da ontologia de
Heidegger.

Contudo, essa metaforiza¢ao da vida e do mundo aponta para uma possivel relagao desta
com o niilismo, como o entende Vattimo a partir de Nietzsche. Sobretudo, porque esse niilismo
tem um carater de abertura, como foi visto no primeiro capitulo, € por assim ser, como garantia
de uma interpretacdo nunca encerrada, confirmando que o niilismo ndo ¢ um aumento do
desprezo a vida, mas uma desconfianca da “significagdo” que dao a existéncia (NIETZSCHE,
2017¢, p.155). Como afirma Vattimo (2016, p. 24) “quando somos convidados a perceber que
‘ndo existem fatos, apenas interpretacdes’, sentimo-nos imediatamente como que perdidos, sem
chado sob os pés, e reagimos muitas vezes de maneira neurdtica, como que acometidos por um
ataque de agorafobia, de medo do espago livre e incerto que se abre a nossa frente”. Nesse
sentido, as imagens da realidade pintadas pelas metaforas tém sua importancia e, como um
modo distinto da verdade dos conceitos, ndo podem ser tidas como algo inferior e de segunda
ordem. Essas imagens metaforicas garantem ao ser humano uma debilidade daquela realidade
hostil tornando-se, portanto, a metaforologia um dos modos com que o pensamento débil de
Vattimo claramente pode flertar. Nessa logica, cabe investigar em que medida se pode

compreender as metaforas como fomento aquele niilismo nietzschiano.

190 Texto original: “La metafora absoluta se declina metaforicamente en plural. No hay peligro, pues, de que ella
misma se convierta en una realidad absoluta. La metafora absoluta se atentia a si misma metaforicamente”
(GUERRA, 2010, p. 109).
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4.1.1 Metaforizacio e Pensamento Fraco

Rossano Pecoraro (2005, p. 37) em Niilismo e pos-modernidade aponta os cinco
principais tragos que remetem o pensamento fraco de Vattimo: 1) a descoberta de Nietzsche da
relagdo entre evidéncia metafisica e relagdes de dominio; 2) a elabora¢do de uma filosofia da
emancipacdo que favorece o desmascaramento e desmistificagdo da verdade metafisica; 3) a
compreensao da realidade como um lugar onde ¢ possivel a experiéncia do ser, nao mais a partir
de uma relagdo de submissdo, mas de amizade; 4) a experiéncia do ser como acontecimento,
como esse velamento-desvelamento que nunca se encerra e, finalmente 5) a identificagdo entre
ser e linguagem. Acrescenta-se, todavia, a esses cinco tragos, um sexto: a dimensdo metaforica
que torna possivel a identificacdo entre ser e linguagem resultando disso a ideia de que as
metaforas absolutas sdo também pensamento enfraquecido. A partir de tais caracterizagdes
Pecoraro (2005, p. 37-38) diz que o pensamento fraco “move-se, opera, da-se em um horizonte
crepuscular, de penumbra e agdo, cujos confins nao estdo tragados. Ele ¢ ‘uma metafora e em
um certo sentido um paradoxo’, uma ‘maneira de dizer provisoria, também contraditoria
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talvez’, que ‘ndo poderd tornar-se a sigla de uma nova filosofia’”. Particularmente, interessa
aqui esse carater metaforico do pensamento vattimiano, nao aprofundado por Pecoraro, que
permite entender também a metaforologia de Blumenberg como pensamento débil.

A principio, a metaforologia aponta para a temporalidade que constitui a forma
interpretativa do mundo e do ser humano. Desse modo, ela quer desconstruir visdes absolutas,
como aquela concepcao forte de um sujeito autoconsciente defendido por Descartes, mostrando
que o ser se conhece em sua historicidade. Evidencia-se aqui um enfraquecimento dos
conteudos da verdade. Assim como o pensamento fraco, também a metaforologia em seu
aspecto hermenéutico toma o passado como reserva de sentido para a compreensdo das coisas
presentes, o que permite Canton (2004, p. 335) afirmar que “a pretensdo de Blumenberg era
tomar o passado como reserva de possibilidades para a compreensio de si”!°!. Nesse sentido,
as concepgoes da verdade metafisica do passado se enfraquecem porque continuam abertas,
passiveis de reinterpretagdes, ndo podendo ser objetivadas numa verdade fechada e isenta dos
fatos e acontecimentos historicos. O pensamento fraco também se apresenta com esse

dinamismo, uma vez que se aproxima do passado, move-se no presente e se direciona ao futuro.

Essa capacidade de rememorar, a Andenken, manifesta que esse pensamento enfraquecido €

91 Texto original: “La pretension de Blumenberg era tomar el pasado como reserva de posibilidades para la
comprension de si” (CANTON, 2004, p. 335).
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fraco, mas ndo inerte, isto ¢, ele é capaz de olhar para os acontecimentos passados e reinterpreta-
los de modo a evidenciar essa abertura que caracteriza a hermenéutica.

O principio do pensamento fraco €, portanto, o Dasein em sua eventualidade; nesse
acontecer que se da historicamente e que independe das condigdes transcendentais, de tal modo
que a facticidade do Dasein supera o absolutismo cartesiano. Mais que isso, o0 Dasein se mostra
como compreensdo do mundo, sabedor de que o mundo “¢ uma totalidade de relacdes e de
referéncias” (VATTIMO, 1989, p. 33) apresentando-se ao Dasein como um mundo dotado de
significado em que cada coisa ja tem nele sua fungao. Como apontado anteriormente, o mundo
ndo ¢ dado primeiramente ao Dasein para, num segundo momento, ser significado por ele.
Nesse ponto de vista da primazia do mundo frente o ser humano se identifica aquilo que
Blumenberg denomina de absolutismo da realidade, a saber, essa situacdo de passividade frente
o mundo que o ser humano tenta superar ao criar metaforas. Como afirma Vattimo (1989, p.
34) “se o mundo, como vimos, estd ‘primeiro’ que as coisas individuais [...], também esta
primeiro que todo o significado particular e especifico a totalidade de significado a que se reduz
o mundo”. Em palavras de Blumenberg (2010, p. 71) compreende-se essa situacdo a partir da

metafora do livro:

O fato de um livro, mesmo um escrito em co6digo secreto e composto apenas
de legibilidade em potencial, ter um contetido comunicavel, é inseparavel da
ideia basica de que o autor tem algo que deseja comunicar, mesmo que seja
apenas para os iniciados. Para isso, ele precisa de leitores interessados no que
ele tem a dizer e interessados em ler sobre o assunto.!'?

Assim, a leitura do mundo ¢ sempre direcionada pela busca pelo sentido das coisas, em
que o Dasein reconhece a impossibilidade de se encontrar um conhecimento acabado do mundo,
nao se esquecendo, como afirma Vattimo (1989, p. 34) de que “os significados das coisas ndo
sd0 sendo 0s seus possiveis usos para nossos fins”, tendo em vista que “o homem ¢
constitutivamente poder-ser” e que suas estruturas se mostram como abertura e possibilidade.
O proprio Blumenberg (2011, p. 136) em Descripcion del ser humano afirma que a
compreensao da realidade, s6 ¢ possivel na medida em que o ser humano supera a consciéncia
pura, lembrando-se que essa mobilidade de sua historicidade apreendida pela memoria s ¢é

possivel diante dessa auto interpretacdo que o Dasein faz de si constantemente. Com isso, o

192 Texto original: “The fact that a book, even one written in secret code and composed with only potential
readability in mind, has a communicable content is inseparable from the basic idea that the author has
something he wants to communicate, if only to the initiated. In order to do so, he needs readers who are
interested in what he has to say and keen to read about it” (BLUMENBERG, 2010, p. 71).
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pensamento fraco se fundamenta nessa experiéncia comum da cotidianidade do Dasein. Tem-
se entdo, o reconhecimento de que ndo ha um principio fundante, mas o proprio Dasein em seu
contexto, em suas experiéncias como principio de um pensamento enfraquecido que, por nao
ser metafisico, se identifica também com a possibilidade interpretativa do ser humano que a
metafora sustenta como garantia de enfraquecimento.

Contudo, ndo seria um contrassenso afirmar que a metafora ¢ pensamento fraco quando
Blumenberg a qualifica como algo absoluto? O absolutismo da metafora que finda com o
absolutismo da realidade ndo ¢ um pensamento forte se sobrepondo a outro? Frente a
indiferenca do mundo em relacdo ao ser humano, Blumenberg tenta fazer falar o silencioso
universo dando a ele sentido. No artigo Un sentir metaforico comun: Vico y Blumenberg (1998)
[Um sentir metaforico comum: Vico e Blumenberg], Marin-Casanova (1998, p. 110) diz que
“somente metaforicamente se podera falar de um sentido universal: o cosmos ¢ uma metafora.
A unica mediagdo entre o real e o humano ¢ a sensibilidade metaférica, origem de toda
razAo”!”?. O que cabe perguntar é se essa metafora se apresenta agora como uma nova verdade.
Em sua tese, Canton (2004, p. 22) comenta uma perspectiva de Odo Marquard acerca de
Blumenberg afirmando ser sua filosofia uma metafisica despreocupada e frutifera, o que causa
certa estranheza quando se diz de uma proposta metaférica de pensamento. Mas tal
caracterizacdo resulta do fato de que Blumenberg ainda se permite fazer uma ontologia, e,
portanto, ser identificado dentro de uma percepg¢ao conservadora da filosofia que coloca para si
as grandes perguntas que tradicionalmente o pensamento filoso6fico tem posto. Nessa
perspectiva, a estrutura do pensamento de Blumenberg se apresenta como metafisico, mas seu
conteudo, débil. Essa permanéncia da metafisica, inclusive, ndo ¢ excluida pelo pensamento
fraco que a percebe como um sintoma da qual o ser humano ainda ndo conseguiu se esquivar.

Isso posto, a proposta de Blumenberg, com seu carater metaforico, vai ao encontro
daquela concepcao heideggeriana, muito usada por Vattimo, de que a verdade se d4 como
abertura. Afirmar uma metafora, mesmo a metafora absoluta, como uma verdade acabada,
resultaria numa contradi¢ao estrutural da metafora. Vale a pena resgatar o que se afirmou no
capitulo anterior, de que as metaforas absolutas sdo “indicadores dos modos histdricos de
compreender a realidade” (BLUMENBERG, 2004, p. 14), ou seja, elas se apresentam como
respostas, mas sempre abertas a novas interpretagdes. Desse modo, a metafora, a retérica e o

mito ndo se mostram como uma verdade mais verdadeira que a razao, colocando-se como um

193 Texto original: “So6lo metaforicamente se podra hablar de un sentido universal: el cosmos es una metafora. La
unica mediacion entre lo real y lo humano es la sensibilidad metaforica, origen de toda razéon” (MARIN-
CASANOVA, 1998, p. 110).
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discurso superior que satisfaga os requisitos da verdade metafisica. Em Paradigms for a
metaphorology (2010) encontra-se um exemplo dessa condi¢dao absoluta, mas sempre aberta,
da metafora: o mito da caverna de Platao permite vislumbrar um cenario em que o ser humano
historicamente se coloca num éxodo da escuriddo para a luz. Contudo, esse movimento de
libertagdo pode ser compreendido, também, pelo mito de Prometeu, ou no mito cosmologico
do Fédon, em que o ser humano naturalmente tomado pela escuriddo transcende esse
confinamento, libertando-se das amarras desse engano e siléncio sempre presentes
(BLUMENBERG, 2010, p. 79). No ambito do cristianismo, a perda do paraiso por parte do ser
humano que come do fruto do conhecimento, ou mesmo a ressurrei¢ao de Cristo, também sio
narrativas que se colocam como possibilidade de compreensdo da realidade na medida em que
se atualiza seu sentido. Essa situacao também pode ser ilustrada pela metafora absoluta do
copernicanismo em Blumenberg. O que se quer ilustrar aqui com tais exemplos ¢ que o
absolutismo dessa metafora se caracteriza nessa estrutura formal: saida da escuriddo para a
liberdade possibilitada pelas luzes. Todavia, o contetido dessa estrutura nao € o mesmo para
todos os tempos. O absoluto ndo esta ligado a essa atemporalidade do contetido. Sendo assim,
o conteudo mutédvel dessa estrutura metaforica se apresenta como algo fraco.

A metafora absoluta, inclusive, ndo se identifica com uma proposta metafisica porque
ndo quer se fazer uma teoria. A imagética que perpassa a metafora nao se coloca como uma
verdade estético-linguistica desse modo de entendimento da realidade. Assim, a metafora se
esquiva da metafisica na medida em que ndo possui um ponto central de orientagdo
interpretativa. Nesse entendimento, ndo faz sentido, por exemplo, alocar o ser humano como o
principio de um pensamento verdadeiro de carater universal, como se o conhecimento da
natureza fosse algo imutavel e esgotado por um Unico sujeito que se auto afirma nesse
conhecimento. A necessidade de se superar o gnosticismo ja se caracteriza como uma superagao
do pensamento metafisico uma vez que, ndo havendo uma verdade absoluta tomada por uma
das partes, o saber das coisas e seu entendimento sobre elas acontece a partir de um contexto
particular. De outro modo, pode-se entender o distanciamento que Blumenberg faz da
metafisica: em sua andlise sobre a curiosidade, o autor apresenta uma concepg¢ao classica da
curiosidade como condicdo substancial da natureza humana, representada na metafisica
aristotélica, como pulsdo de conhecer (BLUMENBERG, 2008, p. 266). Contudo, Blumenberg
¢ inclinado para a compreensdo de Nicolau de Cusa que, proximo ao entendimento dos
epicuristas, se afasta desse modo metafisico, evidenciando que em seu estado natural o ser
humano vive uma feliz limitagdo. Segundo ele, “a formula da docta ignorantia [...] reline em si

um fator de resignagdo cética em relacao as aspiracdes metafisicas da época e outro de va espera
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de um saber que ja ndo podia seguir tendo a forma que até entdo tinha tido” (BLUMENBERG,
2008, p. 488)!°*. Desse modo, o ser humano passa a entender a si mesmo com maior clareza a
partir da perplexidade de sua limitagdo, e isso ¢ vantajoso, na medida em que lida
espontaneamente com a natureza e nao como necessidade de teoriza-la e fundamenté-la. Poder-
se-ia afirmar que o humano tem um amor pelo conhecimento que ndo se caracteriza como
vontade de dominio, o que caracteriza o positivismo moderno, antes, como uma busca cautelosa
por conhecer.

Também a metéafora se distancia da metafisica na medida em que ela nao diz sobre o
verdadeiro da realidade, mas sobre a existéncia humana. Como afirma Cantén (2004, p. 18)
“como arte literaria, a metaforologia apresenta possibilidades existenciais (Gegenstindigkeit)
ao ser de possibilidades (Instindigkeit), que tem de dar-se a si mesmo um projeto vital”!*>. Essa
valorizacdo de uma condi¢do ontoldgica da antropologia enfraquece o antropocentrismo
iluminista, refletindo acerca das possibilidades e das variagdes de contetidos que a historicidade
encarna. Soma-se a esse distanciamento da metafisica a concepgdo ética que perpassa a
metaforologia. Sobre isso, considera Canton (2004, p. 18): “A andlise historica das diversas
visdes do mundo evita que uma delas possa se absolutizar, tornando impossivel a ideologizacao
dos grandes mitos, em nome dos quais puderam justificar-se atrocidades”.!”® Nessa logica, a
metaforologia cumpre o papel da hermenéutica como modo de fazer interpretativo da
existéncia, e Vattimo, nesse sentido, aponta o carater enfraquecido da hermenéutica ao dizer
que ela ajuda no processo de superacao da proposta estruturalista que descoloniza o pensamento
no esfor¢o de dar voz as outras culturas que ndo unicamente a europeia. As estruturas fortes
perdem sentido, o que passa a ter ¢ somente a interpretacdo. Decorre disso que a crise do
estruturalismo culminou, segundo Vattimo (1991) numa valorizagdo da hermenéutica. O
estruturalismo defende a ideia de que o sujeito que vive e compreende o real deve fazé-lo na
neutralidade. No entanto, ao dialogar com as outras culturas, o estruturalismo percebe o diverso
e a intima relagdo entre o sujeito e objeto, a relacdo de intimidade, de contexto. Ser neutro ja
ndo € mais possivel. Através da metaforologia, como também da hermenéutica, defende-se a

inser¢do do ser humano no contexto em que ele vive, de tal modo que superam-se as estruturas

194 Texto original: “La férmula de la docta ignorantia [ ...] reine en si un fator de resignacion escéptica respecto a

las aspiraciones metafisicas de la época y outro de vaga espera de un saber que ya no podia seguir teniendo la
forma que hasta entonces habia tenido” (BLUMENBERG, 2008, p. 488).
195 Texto original: “Como arte literario, la metaforologia presenta posibilidades existenciales (Gegenstindigkeit)
al ser de posibilidades (Instindigkeit), que ha de darse a si mismo un proyecto vital” (CANTON, 2004, p. 18).
19 Texto original: “El analisis historico de las diversas visiones del mundo evita que una de ellas pueda
absolutizarse, haciendo imposible la ideologizacion de los grandes mitos, en nombre de los cuales pudieran
justificarse atrocidades” (CANTON, 2004, p. 18).
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formais do estruturalismo fechado, sobretudo porque “a hermenéutica, situando-se contra a
pretensdo (embora somente seja implicita) de neutralidade positivista e estruturalista, reivindica
a pertinéncia do ‘sujeito’ ao jogo da compreensao ¢ ao evento da verdade” (VATTIMO, 1991,
p. 63)P7.

Desse modo, a hermenéutica ndo ¢ descricdo da realidade e nem mesmo uma ruptura
com a tradicdo no sentido de relega-la ao esquecimento como algo sem importancia. Numa
aproximacao com a metaforologia, a hermenéutica reconhece a necessidade de ultrapassar o
carater metafisico do conhecimento, identificando-o como um acontecimento compreendido
historicamente e ndo como o descobrimento da estrutura constitutiva e objetiva da experiéncia
humana. De acordo com Vattimo (1991, p. 160), a hermenéutica compreendida a partir de
Heidegger desfaz a ideia de acesso ao essencial. Nesse sentido, compreender algo € saber fazer,
¢ intervir: “O Dasein € porque compreende ja sempre o mundo; compreender o mundo que ndo
equivale a penetrar alguma esséncia ou estrutura ja ‘presente’, mas a captar o presente em
relacdo a um projeto”!*®. Desse modo, enquanto projeto, enquanto acontecer nunca findado é
que “o Dasein compreende tanto sua propria situagdo como seus componentes, assim como a
propria histéria precedente” (VATTIMO, 1991, p. 160)!°. Por estar sendo, o sentido tltimo se
torna inalcangado, mas o sentido ¢ construido na vivéncia didria do ser humano e na sua abertura
para essa compreensdao do mundo. Esse enfraquecimento condiz também com o modo com que
o ser humano se coloca a entender as metaforas. Portanto, “a metaforologia se entende assim
como una hermenéutica da memoria de uma existéncia que, sobretudo, se perpetua no escrito”
(CANTON, 2004, p. 19)°%, apresentando-se como uma memoria da humanidade. Essa
memoria ndo € simples apego saudosista ao passado, uma hermenéutica que relembra aquilo
que aconteceu, mas uma dimensao de futuro uma vez que se apresenta como perspectiva das

possibilidades. Desse modo, ha uma articulagdo entre passado e futuro no presente.

197 Texto original: “La hermenéutica, situandose en contra de la pretension (aunque sélo sea implicita) de

neutralidade positivista y estructuralista, reinvindica la pertinéncia del ‘sujeto’ al juego de la conmpreension y
al evento de la verdade” (VATTIMO, 1991, p. 63).

198 Texto original: “El ser-ahi es porque comprende ya siempre el mundo; compreender el mundo que no equivale
a penetrar alguna esencia o estrutura ya ‘presente’, sino a captar el presente en relacion a un proyecto”
(VATTIMO, 1991, p. 160).

199 Texto original: “El ser-ahi comprende tanto su propia situacidn como sus componentes, asi como la propia
historia precedente” (VATTIMO, 1991, p. 160).

200 Texto original: “La metaforologia se entiende asi como una hermenéutica del recuerdo de una existencia que,
sobre todo, se perpettia en lo escrito” (CANTON, 2004, p. 19).
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Se para Marquard, bem como para Cantdn, essas condicionantes do pensamento de

201" como sinénimo de um pensamento coerente e

Blumenberg fazem dele um pensamento forte
solido, defende-se aqui a fraqueza de seu pensamento ndo porque se trata de um pensamento
fluido, inconstante e incoerente, mas porque representa aquilo que permite ao ser humano
experienciar o tempo da vida no tempo do mundo; ou, de acordo com Vattimo, a possibilidade
de se afirmar “algo sobre o hoje, algo que seja verdade, verdade para mim, para nos,
compartilhavel e verificavel, ainda que dentro dos paradigmas de nossa historicidade, de nossa
cultura, de nossa linguagem” (VATTIMO, 2018, p. 15). Para tal, a metaforologia se apresenta
como uma alternativa ao mundo da técnica e sua teorizacdo da realidade que pretende saber
sobre o mundo abstraindo-se da duracdo finita da vida humana e esquecendo-se de que o ser
humano ¢ ser em situa¢do e movido também por suas paixdes. Com isso se quer dizer que a
metaforologia desvela ao ser humano o fato de que a razdo ¢ insuficiente para poder abarcar a
totalidade da realidade do mundo. Enquanto busca conhecer a realidade, o processo de
conhecimento nunca se encerrara numa verdade, pois isso exigiria a abstracao da dura¢ao finita
da vida do ser humano. Antes, o ser humano se depara com uma significatividade que,
notadamente mais fraca que a verdade cientifica e metafisica, considera o tempo da vida em
sua finitude.

Nessa logica, o enfraquecimento em Blumenberg se manifesta também na valorizagao
daquilo que ele chama de principio da razdo insuficiente, em oposi¢ao aquele principio

202

metafisico da razdo suficiente formulado por Leibniz”"*. De acordo com Blumenberg (2013b,

201 Ao final da introdugdo de sua tese Cantdn afirma: “Isto € o que faz de Blumenberg um pensador ‘forte’, € o que

da a sua tentativa filosofica essa aparéncia de solidez e coeréncia que faz que uma possivel objecdo tenha que
converter-se, possivelmente, em uma totalidade da abordagem moderna como tal” (CANTON, 2004, p. 20).
Texto original: “Esto es lo que hace de Blumenberg un pensador ‘fuerte’, y lo que da a su intento filoséfico esa
apariencia de solidez y coherencia, que hace que una posible objecion tenga que convertirse, posiblemente, en
una la totalidad del planteamiento moderno como tal” (CANTON, 2004, p. 20).

Em Introduccion a las ciéncias del espiritu [Introdugdo as ciéncias do espirito] Wilhelm Dilthey (1949, p. 367)
afirma: “Com Leibniz a metafisica obtém do principio da razdo suficiente uma férmula que corresponde, como
principio do pensamento, a conexdo necessaria da natureza. Com o estabelecimento deste principio alcanga a
metafisica sua conclusdo formal. Porque o principio ndo € 16gico sendo metafisico, ou seja, ndo expressa uma
mera lei do pensamento, mas a0 mesmo tempo uma lei da conexado da realidade, e com isso, a regra também
da relagd@o entre o pensamento e o ser”. E termina Dilthey (1949, p. 368-9): “Portanto, o principio da razéo
suficiente significa a afirmacdo de uma conex@o, sem lacunas, que abarca em si todo o feito e, por conseguinte,
toda proposicdo: € a formula do principio da metafisica estabelecido por Aristoteles com menos amplitude, que
abarca agora ndo somente a conexdo do cosmos em conceitos, ou seja, em formas eternas, mas a razao de cada
mudanga, e abarcando também o caminho no mundo espiritual”.

Texto original: “Con Leibniz la metafisica obtiene del principio de razén suficiente una férmula que
corresponde, como principio del pensamiento, a la conexion necesaria de la naturaleza. Con el establecimiento
de este principio alcanza la metafisica su conclusion formal. Porque el principio no es légico sino metafisico,
es decir, no expresa una mera ley del pensamiento, sino al mismo tiempo una ley de la conexidén de la realidad,
y con esto la regla también de la relacion entre el pensamiento y el ser”(DILTHEY, 1949, p. 367).

“Por lo tanto, el principio de razén suficiente significa la afirmacioén de una conexion, sin lagunas, que abarca
en si todo hecho y, por consiguiente, toda proposicion: es la fomula del principio de la metafisica establecido

202
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p. 90-91), o principio da razdo suficiente se torna uma norma de total fundamentacdo do mundo
da vida, contudo, aponta também para o fato de que ¢ desnecessario uma tal fundamentagao,
sobretudo, porque ela se apresenta teoricamente insuficiente. “A exigéncia de fundamentar
porque € que existe algo e ndo antes o nada choca faticamente com uma insuficiéncia tedrica
ndo menor: ¢ impossivel cumprir com ela. Portanto, ndo pode tratar-se disso”
(BLUMENBERG, 2013b, p. 91)?®. Para Cantén (2004, p. 240), com a no¢do de razdo
insuficiente Blumenberg quer defender o ambito da vida humana contra aquela racionalidade
tedrica que ¢ alheia ao acontecimento da vida. A razao insuficiente aponta para o ambito da
possibilidade sempre presente de se reinterpretar o mundo e a vida. Trata-se, portanto, de um
enfraquecimento daquele idealismo tedrico que se distancia da sensualidade do ser humano e
de sua insercdo corporea no mundo. Em The Genesis of the Copernican World, Blumenberg

(1987, p. 550) afirma que:

A pluralidade de mundos habitados torna-se um elemento necessario da
teodicéia quando o homem por si s6 ndo ¢ fundamento suficiente para que o
direito deste universo exista, mas, pelo contrario, sua singularidade no cosmos
faz de sua inadequag¢do uma demonstra¢do concreta de razdo insuficiente.?%

Entende-se entdo que a razao insuficiente se torna uma condi¢do de possibilidade da
pluralidade, de interpretacdes, de culturas, de modos de habitar o mundo. Isso aponta também
para o fato de que ndo existe uma singularidade fundante, um sujeito absoluto que estabelece
os limites do conhecimento e das acdes humanas. A razao insuficiente pode ser tida, entdo,
como caracteristica do Dasein que reconhece a eventualidade do ser. Essa insuficiéncia da razao
¢ também niilista tendo em vista que, ao invés de valorizar o ser humano enquanto absoluto e
promulgar as verdades eternas de seu conhecimento, acaba apontando sua pequenez e a
significatividade que sustenta sua existéncia. Isto €, a razao insuficiente ndo aponta para um
mundo que ¢ tremendamente potente e superior ao ser humano a tal ponto de transformar a vida
insensata, arriscada ou incerta, ¢ por esse motivo fazer surgir nele o niilismo enquanto

nadificagdo, sentimento de impoténcia e vazio diante de um universo assustador cuja razdo ¢

por Aristoteles con menos amplitud, que abarca ahora no solamente la conexion del cosmos en conceptos, es
decir, en formas eternas, sino la razéon de cada cambio, y abarcando también el cambio en el mundo
espiritual”.(DILTHEY (1949, p. 368-9).

203 Texto original: “La exigencia de fundamentar por qué es que hay algo y no mas bien nada choca ficticamente
con una insuficiencia tedrica no menor: es imposible cumplir con ella. Por lo tanto, no puede tratarse de eso”
(BLUMENBERG, 2013b, p. 91).

204 Texto original: “The plurality of inhabited worlds becomes a necessary element of theodicy when man alone is
not a sufficient foundation for the right of this universe to exist, but on the contrary his uniqueness in the
cosmos makes his inadequacy for that purpose a concrete demonstration of insufficient reason”
(BLUMENBERG, 1987, p. 550).
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incapaz de conhecer. Pelo contrario, o niilismo se apresenta aqui como o fim dessa interpretagao
unica que poderia dar a existéncia uma tonalidade de insignificancia, abrindo a possibilidade
de toda significatividade que caracteriza o mundo da vida. A fun¢do da razdo insuficiente &,
portanto, a de enfraquecimento da verdade, e sendo ela o que garante a metdfora como
possibilidade de compreensdao do mundo da vida, sua insuficiéncia € que torna possivel falar de

um pensamento fraco.

4.1.2 Proximidades entre metaforizacio e niilismo pdés-moderno: a metafora como

niilismo ou niilismo como metafora absoluta?

Diante desse reconhecimento de que a metaforizacdo defendida por Blumenberg se
associa, em alguns aspectos, a proposta do pensamento débil de Vattimo, surge a necessidade
de entender a constitui¢do niilista dessa relagdao. Com o fim do sentido absoluto ¢ a defesa de
uma busca constante por significados, cabe questionar se o niilismo poderia ser uma metafora
absoluta, ou seja, um modo figurativo de entender a realidade ou, se a metafora ¢ niilista em
sua formulagdo. Claro esta que essa interrelagao nao ¢ excludente, e talvez, somadas uma a
outra, apontam ainda mais as proximidades entre a antropologia de Blumenberg e a

hermenéutica de Vattimo.

4.1.2.1 O niilismo da metafora de Blumenberg

Em Blumenberg ndo se encontram extensos escritos sobre o niilismo ou mesmo sobre
uma possivel identificagdo niilista de seu pensamento. Ao contrario, nos poucos momentos em
que o autor fala sobre o niilismo, entende-se nele certo distanciamento e critica a essa condi¢ao,
que, em Vattimo, se caracteriza pelo enfraquecimento da compreensao e vivéncia do mundo.
Nesse sentido € que em Teoria da ndo conceitualidade Blumenberg (2013, p. 128) afirma que
o niilismo seria o pleno cumprimento do conceito e, por isso, na proposta niilista, a metafora
seria impossivel. Numa interpretacdo estritamente antropoldgica, Blumenberg afirma que o
conceito permite uma ampliagdo do horizonte na medida em que contém as possibilidades do
que o ser humano pode encontrar, uma vez que, conceituando, € possivel trazer na memoria o
fato narrado e a experiéncia vivida. Nesse sentido, “assim como a possibilidade pode ser
introduzida na consciéncia pelo conceito, a diferenca entre possibilidade e realidade, a redugao
de um horizonte maior em um horizonte estrito s6 pode ser introduzida pela negagdo”

(BLUMENBERG, 20013, p. 128). Quer dizer, o conceito realiza a possibilidade, afirmando-a
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como verdade e negando todas as outras possibilidades que se mantiveram abertas para além
de sua formulagdo. Por isso, conceituar ¢ negar, tendo em vista que o conceito se caracteriza
por sua seletividade. Como nos sonhos, as possibilidades se mantém abertas porque nao ha o
conceito que garante a certeza daquilo que até entdo era possivel. Também a metafora nao
comporta essa conceituagdo que nega a possibilidade. Nessa logica, critica Blumenberg, ao
mesmo tempo em que o conceito permite um alto grau de objetivagdo, ele também acaba por
cegar o ser humano, pois limita sua compreensao da realidade a uma inica maneira esquecendo-
se de que hé outras possibilidades de entender o mundo.

Diante disso, constata o autor: “Alcanga-se o mais alto grau de abstragdo conjugada a
negacdo” (BLUMENBERG, 2013, p. 130), o que implica dizer que o niilismo seria o pleno
cumprimento do conceito, onde a metafora ndo é possivel. Tem-se aqui, uma clara diferenga da
compreensdo de niilismo e o emprego desse termo. Enquanto em Blumenberg o niilismo se
apresenta como uma condicao de for¢a que resulta da escassez de possibilidades advinda da
conceituagdo, isto ¢, como a nadificacdo diante da certeza, em Vattimo o termo ganha outro
sentido. A base dessa distingdo €, sem duvidas, o pensamento de Nietzsche que aponta para a
existéncia de um niilismo ativo, aquele que pode ser encontrado nessa interpretagdo de
Blumenberg, isto €, que pela atividade do espirito esgota toda verdade a ponto de fazer do nada,
uma verdade. Em termos gerais, o niilismo ativo, aquele que ao afirmar uma verdade relega
todo o resto ao nada, “alcanca o maximo de sua forca relativa como forga violenta de
destruicao” (NIETZSCHE, 2017c, p. 147), e que pode ser percebido nessa associagdo que
Blumenberg faz entre niilismo e conceito. O conceito € niilista nesse sentido forte de promogao
de uma verdade que acaba por destruir as outras possibilidades interpretativas, uma vez que
esgota em si a verdade como tal. Se o conceito € a nega¢do de tudo aquilo que ndo cabe em sua
formulacao, ele se apresenta como forca de destrui¢ao daquilo que ele nao abarca e de promogao
de seu sentido como Unica possibilidade. Desse modo, o conceito se assume como verdade para
superar a falta de sentido, e o resultado disso ¢ o menosprezo daquilo que ele ndo consegue
abarcar em sua formulagdo, resultando disso uma nadificacdo das possibilidades que lhe
ultrapassam.

Contudo, ao propor a metdfora como niilista e, portanto, como condi¢do de
enfraquecimento da verdade metafisica, aproxima-se o pensamento metaforologico de
Blumenberg aquela percep¢do vattimiana de que niilista ¢ a dissolugdo dos principios que
regem a vida humana em suas varias dimensoes que conceitua, estabelece verdades e sufoca as
diferencgas. Mais que isso, para Vattimo o niilismo € mais que a dissolu¢do dos valores, trata-se

de uma nova ontologia que ultrapassa a metafisica. O aspecto bésico dessa ontologia seria seu
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carater antropologico, como quer Blumenberg, de apontamento para a imersao do ser humano
no mundo da vida. Com isso, a metaforologia seria niilista, a partir do significado que Vattimo
da ao termo, porque em seu aspecto antropologico tem-se evidenciado a eventualidade do ser.
E sobre isso Vattimo (1991, p. 135) afirma “[...] que o ser ¢ evento; que o ser ndo €, mas que
acontece, ou se da. E isso ¢ precisamente o que se pode chamar, dentro do marco da hipotese

»205 " esse que caracteriza o niilismo da metaforologia.

que nos guia, o ‘niilismo’ de Heidegger
Por outro lado, Blumenberg (2013, p. 133) entende que a negagdo encontrada em Heidegger
representa o mais alto grau de abstracdo porque resulta na mistica. Afirma ele que “em
Heidegger, a ideia do nada enraiza-se na existéncia. A descoberta da negagdo do Ser (ndo do
mundo) € o primeiro passo necessario para a ndo-evidéncia” (BLUMENBERG, 2013, p. 133).
Contudo, como na metafora, esse niilismo heideggeriano parece ser, antes, a afirmac¢do de uma
ontologia antropolédgica que longe de abstrair o ser humano de sua realidade, afirma suas
experiéncias no mundo da vida. A eventualidade do ser, assim como a metafora, ndo ¢ uma
negagdo como o conceito, porque mantém abertas as possibilidades, ndo se preocupando em
formular e apreender a totalidade do real. Desse modo, afirmar o niilismo do pensamento de
Blumenberg e sua metaforologia, ¢ associd-lo aquele movimento de desapego as
verdades/conceitos.

Em termos linguisticos e de interpretacdo, o niilismo, enquanto enfraquecimento e
eventualidade, se torna plausivel na proposta metaforoldgica de Blumenberg. Nesse sentido, o
niilismo € percebido enquanto pluralidade de interpretacdes, resultadas do mundo da vida
daquele que interpreta e que traz consigo a influéncia de seu contexto. Um texto carrega consigo
a pluralidade de significados, nunca se esgotando e jamais sendo descartado como algo que
nada diz. Essa nadificag¢do e, portanto, esse niilismo enquanto auséncia de sentido frente o
esgotamento de significados pressuposto pelo conceito, ndo caracteriza a pratica hermenéutica.
Em Acreditar em Acreditar, Vattimo (1998) diz que ¢ caracteristico do niilismo a auséncia de
um sentido ultimo, mas ndo da falta de sentido completo. Desse modo, o niilismo se apresenta
como uma infinitude inesgotavel, o que caracteriza, por sua vez, a propria metafora, que além
de tudo, ilustra aquela percepc¢ao nietzschiana, usada enfaticamente por Vattimo, de que “ndo
ha fatos, somente interpretacdes”. As figuracdes e imagens metaforicas apontam para essa
tentativa de o ser humano superar o absolutismo do mundo reconhecendo que o posicionamento

frente a ele € interpretativo. A metafora do copernicanismo muito cara a Blumenberg, aponta,

205 Texto original: “[...] que el ser es evento; que €l ser no es, sino que acaece, o se da. Y esto es precisamente lo
que se puede llamar, dentro del marco de la hipdtesis que nos guia, el ‘nihilismo’ de Heidegger” (VATTIMO,
1991, p. 135).
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inclusive, a dimensao niilista do ser humano que deixa de ser o centro do universo e percebe a
infima parcela de conhecimento da natureza que ele tem. Isso é notado, diz Blumenberg (2010),
a partir da interpretacao que Nietzsche faz da mudanga do sujeito autoconsciente a partir dos
feitos de Copérnico. Em Paradigms for a metaphorology, Blumenberg (2010, p. 100) destaca
que essa leitura de Nietzsche parte do principio de que € possivel encontrar em Copérnico uma
autodiminuicdo do ser humano que se d4 na medida em que se perde a fé em sua dignidade e
singularidade. Para Blumenberg (2010, p. 100), Nietzsche chega a essas conclusdes porque,
segundo ele, “através da ‘derrota da astronomia teoldgica’, a existéncia humana tornou-se
‘ainda mais arbitraria, periférica e dispensével na ordem visivel das coisas”*%,

Nessa logica, a subjetividade consciente ¢ sabedora da totalidade do mundo perde esse
carater absoluto e o ser humano deixa de ser o conceito exemplificador da realidade, tornando-
se uma metafora, uma interpretacdo. A metafora ¢ uma criagdo do mundo da vida para articular
os sentimentos e significados que dela emergem. Portanto, ela atua na auséncia do conteudo,
ela ndo surge e nem ¢ uma negacao. Nesse sentido de nadificagdo, a metafora nao pode ser tida
como niilista. De acordo com a proposta de Vattimo, a metafora ilustra esse enfraquecimento

de forcas e violéncia do discurso conceitual, que ¢ ja niilismo.

4.1.2.2 O niilismo como metdfora absoluta em Vattimo

Depois de considerar a alternativa de a metafora ser caracterizada como niilista, ¢
cabivel levantar uma outra possibilidade: poderia o niilismo ser uma metafora absoluta? Isto &,
mais que compreender a metafora como niilismo, algo que nao € cogitado por Blumenberg, mas
que foi apontado enquanto caracteristica do enfraquecimento na metaforologia, poder-se-ia
afirmar que o niilismo se caracterizaria como uma imagética da pds-modernidade?
Considerando que a metafora absoluta se caracteriza por ser uma expressao ou imagem do
mundo, a expressdo “absoluto” que nela contém encontra-se manifestado no entendimento de
que a metafora absoluta “¢ ‘esse nucleo da realidade no que —e por que— o homem se
compreende a si mesmo, orienta seus valores e as metas de suas agdes, capta suas possibilidades
e obrigacdes, e esboga suas principais necessidades” (CANTON, 2004, p. 282)*7. A

significatividade da metafora absoluta faz dela verdadeira na medida em que serve como

206 Texto original: “Through the ‘defeat of theological astronomy’, human existence has become ‘still more
arbitrary, peripheral, and dispensable in the visible order of things’” (BLUMENBERG, 2010, p. 100).

Texto original: “Es ese nticleo de la realidad en el que —y por el que— el hombre se comprende a si mismo,
orienta sus valores y las metas de sus acciones, capta sus posibilidades y obligaciones, y bosqueja sus
principales necessidades” (CANTON, 2004, p. 282).

207



189

orientacdo, ajudando o ser humano a se entender no mundo. Nao seria esse o papel que o
niilismo desempenha na filosofia de Vattimo? E, portanto, se ¢ possivel afirmar que no
pensamento de Blumenberg a metafora se apresenta sob aquela perspectiva niilista do
pensamento hermenéutico, ndo seria simultaneamente possivel dizer que o niilismo em Vattimo
se caracteriza como uma metafora absoluta? Nao no sentido de uma metafisica do nada, mas
como um processo de enfraquecimento das pretensdes metafisicas. Nesse sentido, essa metafora
se aplicaria na compreensao do processo de dissolucdo de verdades violentas contidas na
ciéncia, na religido, na arte, na cultura, na filosofia e em vastos campos de saberes. Sendo a
pés-modernidade, como a entende Vattimo, o0 momento em que essas verdades sdo dissolvidas,
e como desenvolvido no capitulo primeiro, esse processo abarca a totalidade das produgdes
humanas, entdo o niilismo se apresenta aqui, como uma metafora absoluta que adequadamente
interpreta essa sociedade. Isto €, ndo se trata de um espelhamento do que seria o tempo atual,
mas de um modo de interpretar nossa heranga e nossas possibilidades. Mais do que um conceito,
¢ um meio de interpretar a existéncia nas sociedades tardo modernas. Enquanto metafora
absoluta, o niilismo ¢ a imagética da desconstru¢do do fundamento e a afirmagdo da
eventualidade, da maleabilidade e liquefag@o social caracteristicos da interpretagdo que alguns
pensadores pos-modernos fazem desse momento histérico, considerando suas particularidades.
O carater metaforico, contudo, se encontra nessa abertura que permite as diversas compreensdes
do fenomeno.

Nao sendo o niilismo um momento historico, mas uma condi¢do de ser do humano,
Vattimo diz que ele ¢ a nossa Uinica chance. Segundo Pecoraro (2005, p. 63), com essa afirmagao
o filésofo de Turim aponta que “¢€ necessario considerar a morte de Deus e a perda da verdade
como ‘fatos’ extremamente positivos; € necessario acolher todos os seus efeitos, até os mais
assombrosos, assumir radicalmente todas as suas consequéncias sem se render as tentacdes do
niilismo reativo”. Se a metafora absoluta se caracteriza por ser uma satisfagdo de toda
intencionalidade da consciéncia (CANTON, 2004, p. 281), entdo assumir radicalmente os
efeitos do niilismo sem, contudo, fazer dele uma verdade metafisica ¢ ja manifestacao dessa
consciéncia que melhor se explica a partir daquela concepgao nietzschiana de que “ndo h4 fatos,
somente interpretagdes” e sobretudo, que “isso ja ¢ uma interpretacdo”. E a partir disso entende-
se como ¢ interligado o movimento de compreensao da metafora como niilista e do niilismo
como metéafora absoluta: um ¢ condi¢do de possibilidade do outro. Ou seja, porque “nao ha
fatos, somente interpretagcdes” a metafora se apresenta como niilista, tendo em vista as diversas

possibilidades interpretativas que ela contém. E o fato de j4 ser isso uma interpretagdo, portanto,
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de ndo deixar nada sem dizer sobre 0 modo como se apresenta esse espirito da €poca, ¢ a

ilustracdo do niilismo como metafora absoluta.

4.1.3 O espectador do naufragio e o cristianismo ocidental na pés-modernidade

Ainda nessa perspectiva de compreensdo da mutua implicagdo do pensamento de
Blumenberg e Vattimo e das possiveis relacdes estabelecidas entre as ideias desses autores,
nota-se que o ser humano capaz desse niilismo nao € o sujeito consciente do racionalismo
cartesiano, mas o espectador do naufragio que, por sua vez, ¢ identificado aqui com o papel
desempenhado pelo cristianismo da pds-modernidade. Nesse sentido, deve-se, num primeiro
momento, caracterizar o espectador que de acordo com Blumenberg desempenha um papel que
se relaciona diretamente com sua posi¢do, seu modo de ver e entender a realidade. Depois,
perceber em que medida € possivel associd-lo ao cristianismo da pds-modernidade e seu dever
caritativo, que respeita a pluralidade e considera a impossibilidade de se falar de sentidos
ultimos, sem desconsiderar, contudo, a crescente onda conservadora e fundamentalista que
fecha o espaco do didlogo e do reconhecimento da alteridade. Para isso, tem que se considerar
que a leitura que Vattimo faz da presenga do cristianismo na pés-modernidade € antes normativa
que descritiva, dando elementos para 0 modo como deveria ser a pratica desse cristianismo,
mais que como ela realmente é. Nesse interim, surgem algumas questdes: pode o cristdo pos-
moderno ser um espectador? Enquanto espectador, seria ele um individuo passivo frente as
tragédias que assolam o outro? Ser espectador ¢, no limite, ser contemplativo?

Em Naufragio con espectador, dentre as varias metamorfoses interpretativas da
metéafora do naufragio, Blumenberg [20-?] a interpreta sob a luz do pensamento de Montaigne,
para quem o naufrago, sendo aquele que se encontra a deriva, s6 podera levar consigo aquilo
que ele consegue deslocar a nado. Assim, o autor sugere que quem se salva do naufragio da
existéncia € aquele que possui a si mesmo. Ou seja, a turbuléncia do naufragio coloca o ser
humano frente a si mesmo, sabedor de que ndo consegue se agarrar a nenhuma outra pessoa,
estando sozinho consigo mesmo. Assim, ao se despojar das coisas, o ndufrago se auto apropria
e, no confronto consigo, se autodescobre. Na medida em que o ndufrago se afasta dessas coisas
externas e se aproxima de si, acaba percebendo que nem mesmo a terra firme € tao certa. O
sobrevivente desse naufragio consegue enfrentar as tempestades sem se afetar.

A segunda interpretacdo da metafora do naufragio parte das consideragdes de Nietzsche.
Considerando a importancia que Nietzsche tem na proposta de Vattimo, se da especial atengao

a leitura que Blumenberg faz desse autor. No naufragio, o ser humano tem a necessidade de se
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agarrar a alguma coisa, sobretudo, quando considera o mar como espago de aventura,
exploragdo, renovacao e descobertas. Tem-se assim uma adequada metafora da sociedade
moderna que ilustra a “acomoda¢ao nautica” do ser humano, incapaz de se ver fora dessa
condi¢do permanente de navegante. Essa condi¢do do ser humano moderno ¢ identificada pelo
constante desejo de conhecimento do mundo que fundamenta a postura cientifica. Segundo
Canton (2004, p. 330) “a metafora do naufradgio ndo somente d4 um modelo de existéncia

humana, mas ‘a indica¢o de um lugar proprio’ para o sujeito”?*

, uma vez que o metafordlogo
¢, a0 mesmo tempo, aquele que naufraga e que assiste ao naufragio, lembra-nos que a condigao
humana passa pela Instindigkeit € Gegenstdndigkeit. Nas imagens apontadas por Nietzsche,
afirma Blumenberg ([20-?], n.p.) “a admiragdo do naufrago salvado ¢ a nova experiéncia da
terra firme. A experiéncia fundamental da ciéncia consiste em que permite descobrir coisas
firmes e que sdo uma base solida de conhecimentos ulteriores”?%. Nos diversos momentos da
histéria, essa necessidade de um solo firme, de uma certeza, se caracterizou como confianga no
novo. “A terra firme ndo ¢ a posicdo do espectador, mas a do naufrago salvado”
(BLUMENBERG, [20-?], n.p).2!° Decorre disso que aquele que passou pela turbuléncia do
naufragio, tendo experimentado a desconstrucdo dos fundamentos da verdade, como as
tormentas maritimas e o desequilibrio resultado disso, acredita ter encontrado na terra firme um
local de maior seguranca frente aos desequilibrios do mar. Essa firmeza do néaufrago salvo,
contudo, se desfaz frente o reconhecimento da improbabilidade de se alcancar a verdade final.
Mas em Nietzsche, como ¢ sabido, diante do naufragio ndo existe a possibilidade de se agarrar
em algo tdo firme. O que resta ao ser humano ¢ a aceitacdo dessa condi¢cdo de flutuagdo e
renuncia das carcacas do navio que afundou.

Segundo Blumenberg, Nietzsche amplia a metafora da navega¢ao apontando que a terra
firme alcangada pelo naufrago ndo ¢ uma meta, mas um prémio pelo risco assumido. Desse
modo, ndo hd uma estabilidade, mas uma busca constante que ndo se encerra depois de uma
navegag¢ao, de um naufragio, ou da conquista da terra firme. Quando Nietzsche (2001, p. 169)
convoca: “Ha ainda outro mundo a descobrir — e mais de um! Vamos, fildsofos, para os navios”

ele indica o fato de que a fronteira entre o risco e a seguranca ¢ mével, por isso que nenhuma

certeza e nenhuma verdade limita e encerra o conhecimento acerca do mundo. A metafora do

208 Texto original: “La metafora del naufragio no s6lo da un modelo de existencia humana, sino ‘la indicacion de

un lugar proprio’ para el sujeto” (CANTON, 2004, p. 330).

209 Texto original: “La admiracion del ndufrago salvado es la nueva experiencia de la tierra firme. La experiencia
fundamental de la ciencia consiste en que permite descobrir cosas firmes y que son una base solida de
conocimientos ulteriores”(BLUMENBERG, [20-?],n.p.).

210 Texto original: “La tierra firme no es la posicion del espectador, sino la del naufrago salvado”
(BLUMENBERG, [20-7], n.p).
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naufragio com espectador aponta para duas consideracdes acerca da disposi¢do do ser humano
em teorizar o mundo: a situagdo daqueles que sofreram o naufragio e que desesperadamente
buscam algo para se agarrar e se salvar, e aqueles que, como quer Blumenberg (2000, p. 56) ao
longe, dirigem “seu olhar indiferente ao naufragio no mar embravecido do mundo; nao ri, mas

disfruta de que ndo lhe afete?!!

, 130 de uma maneira fria e insensivel, mas como alguém que
ao ver o que acontece percebe a experiéncia que ele mesmo passou. Assim, o ser humano esta
exposto ao mundo e diante de seus pontos fracos. O espectador € aquele que acredita, pela
teoria, estar familiarizado e certo das teorias que elabora. Tudo parece estar em conformidade
com sua capacidade. A vista disso, Blumenberg enfatiza que a terra firme é o lugar daquele que
se salvou do naufragio e que por isso conhece a mutabilidade, os riscos e limites a que se expde
aquele que estd navegando. Mas ndo interessa ao autor tratar das mudangas cientificas ou
historicas que a metafora da navegagdo permite, mas do comportamento dos seres humanos
diante delas.

Nesse sentido, é cabivel a seguinte questdo: pode o cristianismo enfraquecido da pos-
modernidade ser identificado, metaforicamente, com o posicionamento de um espectador que
teoriza 0 mundo ou um ndufrago salvo? Entende-se aqui como cristianismo, de acordo com
Vattimo (2004, p. 66), a possibilidade de “aliviar o peso da letra da Biblia e dos dogmas, com
o objetivo de entender a verdade das outras religides” descobrindo, no final, que “a tnica coisa
que conta ¢ a caridade”. Frente a isso, entende-se que o ndufrago salvo seria a metafora daquele
cristianismo conservador, completamente submisso aos dogmas e doutrinas, porque vé nelas
uma fonte de verdade capaz de retirar o ser humano dos tormentos pelo que passou no naufragio.
Esse conservadorismo encontra explicagdes para o acontecido, teoriza, se converte. E a atitude
daquele ser humano que, em meio aos problemas da vida, passa pelo processo de conversao e
se torna mais rigido com relagdo a nova fé. Aquele que olha o mundo e o organiza segundo uma
natureza divina, isto ¢, que ¢ defensor da ordem natural e da légica divina. Por outro lado, o
cristianismo da pos-modernidade, enquanto metafora do espectador que se reconhece ainda em
meio ao naufragio, sabe que “a comunidade cristd nao pode ser arbitrariamente delimitada com
base na letra da Escritura” (VATTIMO, 2004, p. 103), mas que ¢ enriquecida a partir da
experiéncia da comunidade, dando vida aquilo que 1€. Nesse sentido, enfatiza Vattimo (2004,
p. 165) que “a vida do cristdo € radicalmente historica, e, portanto, determinada pelos contornos
culturais e vitais dentro dos quais estd imersa”, assemelhando-se aquele naufrago que fez a

experiéncia da mudanga, do risco e do fim dos fundamentos.

211 Texto original: “Su mirada indiferente al naufragio en el mar embravecido del mundo; no rie, pero disfruta de
que no le afecte” (BLUMENBERG, 2000, p. 56).
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Uma leitura ontoldgica do ser humano a partir dessa metafora ndutica aponta para uma
compreensdo de que ele ndo ¢ filho da terra firme, limitado em suas buscas, mas que ¢
confrontado a todo momento com a novidade e encorajado para se colocar nas inconstancias
maritimas. Trata-se de uma metafora da existéncia humana, tendo em vista que ilustra o
paradoxo experimentado constantemente pelo ser humano: terra e mar, paixao e razdo, certezas
e mudangas que evidenciam a imprecisdo da vida. Por isso, o espectador ¢ também naufrago,
sobretudo, ndo porque se encontra no navio, mas sim, confrontado consigo mesmo percebe a
ineficacia das certezas. O naufragio rompe com a quietude do mar, mostra ao ser humano a
instabilidade e inquietude da vida. Nessa perspectiva, o individuo do naufragio tem que ser
aquele que, tendo se salvado, olha para o mar e reconhece nele a expressdo de sua propria
existéncia. A metafora da essa condi¢do a ele para se proteger do absolutismo da realidade,
reconhecendo-se ndo como um ser puro que nao se deixa tocar por ela, mas como intramundano.
Assim, o espectador ndo ¢ um Deus, alguém que tenha um ponto de vista externo aos
acontecimentos. Ele assiste ao naufragio, ndo como uma experiéncia sublime que condicionara
sua construgao tedrica, mas como uma experiéncia filosofica frente o mundo.

Segundo Blumenberg [20-7], o naufragio pode representar também toda a existéncia do
ser humano que tenta superar os limites de sua natureza, inclusive, aquela inquietude que o
impede de se movimentar. Num aspecto cultural, “o homem primitivo, que vivia segundo a
natureza — ainda dentro de seus proprios limites —, conhecia a navegagdo tdo pouco como
conhecia a morte de milhares na guerra” (BLUMENBERG, [20-?], recurso online)?*'?, uma vez
que ela ndo se apresenta como algo natural a ele. E continua: “O que impulsiona o homem a
alta mar ¢ também a transgressao dos limites de suas necessidades naturais” (BLUMENBERG,
[20-?], recurso online)?'®. Navegar, aqui, ganha o sentido de constru¢io e busca pelo
aprimoramento pessoal e cultural, de fuga das amarras que prendem os seres humanos a uma
situacdo de egoismo, de centralidade exacerbada, de satisfacdo pessoal, que bem se ilustra a
partir da realizagdo das necessidades naturais. Segundo Tatidn (2002, p. 89), a navegacao
também ¢ “promessa de mundos novos, a esperanca de alcancar as terras prometidas, a suspeita

de que existem outras maneiras de viver e de pensar as que somente se acede soltando amarras

212 Texto original: “El hombre primitivo, que vivia seglin la naturaleza - aun dentro de sus propios limites -, conocia
la navegacion tan poco como conocia la muerte a millares en la guerra” (BLUMENBERG, [20-?], recurso
online).

213 Texto original: “Lo que impulsa al hombre a alta mar es tabién la transgression de los limites de sus necesidades
naturales” (BLUMENBERG, [20-?], recurso online).
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das margens familiares e da terra firme do costume™?!'%. No fundo, nessa metafora, Blumenberg
aponta para o fato de que o ser humano, e mais que ele, a civilizagdo, ¢ capaz de inovagdes e
grandes mudancgas quando passa pela barbarie. A tragédia, o naufragio, por assim dizer, ao invés
de ser um elemento desagregador, congrega e impele. O naufragio desagrega para agregar, faz
com que o espectador escape de si mesmo para buscar se encontrar e, no sentido do cristianismo,
esse naufragio pode apontar para a necessidade de se refazer frente o novo contexto em que se
insere. Nao seria também esse o pressuposto da acao crista, que indo ao encontro do outro e se
esvaziando, acaba por se encontrar? A distancia seria, sem davidas, uma suposi¢ao para que o
ser humano encontre a si mesmo. Eis, portanto, a identificagdo que se faz entre a condi¢ao do
espectador e a experiéncia do cristianismo enfraquecido da pds-modernidade ocidental que
deve ser capaz de levar o ser humano a um conhecimento pessoal quando escapa, mesmo que
momentaneamente de si, nesse encontro com o outro. No Sermao da Montanha, o proprio Cristo
teria apontado para essa necessidade de diluicdo do ser humano no mundo a partir das obras de
caridade que aproxima as pessoas. A tabua da lei, do conceito ¢ da forga, abre espaco para uma
nova compreensao da propria pratica religiosa.

Para Blumenberg, o navegar pelo desconhecido seria a atitude daquele que quer se
libertar dos medos. Impulsionado pela curiosidade, o ser humano langa para si mesmo o desafio
do desconhecido e na medida em que enfrenta o mar ele percebe seu crescimento pessoal. Na
mobilidade do mar, olha para tras e observa que abandonou aquilo que até entdo acreditava ser
a Unica verdade e modo de vida. O navegante ¢ o Dasein se dando conta da eventualidade do
ser, da superagdo das certezas, da condi¢do novidadeira que se apresenta diante de si. Ele ndo
pode se esquecer do que deixou, mas deve estar consciente de que supera uma condi¢ao que lhe
era imposta como Unica. O navegante caracteriza a Verwindung, essa condicao de superacao
que ndo ¢ abandono e esquecimento. E no transcorrer da viagem o naufrdgio ¢ uma
possibilidade sempre presente. De acordo com Blumenberg, se ele acontece, os destrocos do
barco sdo utilizados para a fabricagdo de novos barcos. Com isso, ele quer dizer que o naufragio
nao poe fim a tudo, alguma coisa € resgatada e se mantém, e o que se resgata ¢ ainda utilizavel.
Para Ramos (2011, p. 120), isso caracterizaria uma inusitada possibilidade de salvacao, ou seja,
uma compreensao crista do transcurso historico, e a condi¢do de compreensao da secularizagao.

Numa mudanga de épocas, ndo had uma reconstrugao total de pensamentos, ciéncia, literatura

214 Texto original: “Promesa de mundos nuevos, la esperanza de alcanzar las tierras prometidas, la sospecha de
que existen otras maneras de vivir y de pensar a las que s6lo se accede soltando amarras de las riberas familiares
y de la tierra firme de la costumbre” (TATIAN, 2002, p. 89).
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etc. O ser humano herda do passado alguma coisa, traz o naufragio com ele, mesmo que na
maneira da superacao.

O alto mar e a aventura que o ser humano nele se pde a fazer € o oposto da terra firme
(metafisica). O que € possivel apontar nessa metafora de Blumenberg € que o ser humano pos-
moderno vive nessa situagdo da viagem maritima. Corre todos os riscos, mas enfrenta seus
medos, mesmo sabendo que ndo ha terra firme, isto €, verdades prontas e estabelecidas. O mar
¢ a situagdo do niilismo: € o navegar, a busca, sem saber ao certo se encontrara um porto. Diante
da possibilidade do naufragio ele nao se desespera e faz dos destrocos a possibilidade de

continuidade e reconstru¢do. Segundo Blumenberg ([20-?], recurso online),

¢ certo que aquilo que o espectador vé € o proprio passado, na medida em que
pode tornar-se espectador e aprender a gostar da “sabedoria” da situagdo que
se alheou da vida. Porém, o que ele vé encontra-se também no futuro a sua
frente enquanto inevitabilidade que emerge da vida que ¢ um mar cheio de
recifes e redemoinhos. Ele evita-os com cuidado e prudéncia, embora saiba
que ¢ justamente o sucesso de todo o esforgo e arte de abrir caminho que o
leva ao ponto em que o seu naufragio ¢ inevitavel. Ele sabe que assim, com
cada passo, ele aproxima-se do maior, total, inevitdvel e irremediavel
naufragio, que navega exatamente em direcdo a ele, em dire¢do a morte. A
morte nao ¢ s6 o objetivo final da fadiga, ela € pior que todos os recifes que
conseguimos evitar?'’.

Partindo dessa considerag@o nota-se que o ser humano vive nessa situagao de olhar para
o passado redesenhando as situa¢des que resultaram no naufragio. Sem perder de vista o futuro
que delineia os desafios a serem superados, torna manifesta, mais uma vez, aquela hermenéutica
da memoria, que de acordo com Vattimo afirma que “o ser apenas pode vir a ser pensado como
diferenca, logo, num diferir que se opde a presenga do objectum da re-presentagcdo. O
pensamento que pensa sempre o seu proprio objeto como diferido, como constitutivamente nao-
presente, ¢ o Gedachtnis, o Andenken, a memoria” (VATTIMO, 1988, p. 129). Essa capacidade
de olhar para o passado e de rememorar, ndo ¢ uma atitude historicista, de acimulo de fatos
passados, mas uma postura de abertura, de possibilidade de mais uma vez poder interpretar o
que aconteceu. No artigo El espectador del naufragio antropologicamente considerado (2014)

[O espectador do naufragio antropologicamente considerado] Torregroza (2014, p.540),

215 Texto original: “Sin duda, lo que el espectador vé es su propio pasado, por cuanto ha podido llegar a ser
espectador, aprender a amar la ‘sabiduria’ de la condicion alejada de la vida. Pero aquello que ve esté frente a
él, en el futuro, como lo inevitable mismo que surge de la vida, la qual és un mar lleno de escollos e remolinos.
El los evita con prudencia e circunspeccion, aunque sabe que precisamente el éxito de todos los esfuerzos e del
arte de escurrirse le aproxima al punto en el que su naufragio resulta inevitable. El sabe que precisamente asi
se aproxima, con cada paso, al naufragio mas grande, al naufragio total, inevitable e irreparable que lleva rumbo
ala muerte. Esta no es solo la meta final de la fatiga, sino algo peor que todos los escollos que se han sorteados”
(BLUMENBERG, [20-?], recurso online).
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considera que nesse processo, as circunstancias ontolégicas da existéncia humana vao sendo
compreendidas a partir da imagética da flutuagdo que aponta para o fato de que estar navegando
nao ¢ a experiéncia do encontro de um paraiso futuro ou prometido nem mesmo o retorno ao
passado enquanto terra firme e garantia da certeza da verdade. A flutuacdo, traz consigo as
possibilidades do desequilibrio, das incertezas que representam a situacdo humana. Contudo,
essa flutuagdo ndo pode se tornar um novo paradigma da verdade, mas deve ser compreendida
sob o viés niilista de que “essa ¢ também uma interpretacao”. Essa situacao de instabilidade e
contingéncia do ser humano, assemelha-se aquela formulagao vattimiana do cristianismo da
pés-modernidade que vive sob a circunstancia de enfraquecimento das estruturas dogmaticas.
Um cristianismo ndo religioso que se compreende metaforicamente sob a perspectiva da
kenosis. Para Vattimo, essa seria, inclusive, a marca positiva da secularizagdo, que ao invés de
liquidar com o cristianismo faz com que ele permaneca. De tal maneira que, como afirma

216 No entanto, entende-se

Benedetto Croce (2006, p. 139), ndo podemos ndo nos dizer cristdos
essa formulagdo para além da reinvindicagdo de Croce que reduz o cristianismo a um c6digo
moral do Ocidente. Nao podemos ndo nos dizer cristdos também porque a pds-modernidade,
enquanto metaforologia, e por isso, capaz de uma hermenéutica niilista, deixa transparecer que
os ensinamentos de Cristo, bem como de seus primeiros seguidores como Paulo e os
evangelistas, ndo se completaram no passado, como a experiéncia do espectador demonstra,
mas carregam consigo o sentimento de futuro. Trata-se, de uma “obra incessante, viva, plastica,
para dominar o curso da historia e satisfazer as novas exigéncias e as novas demandas, que eles
ndo sentiram e ndo se propuseram e que seriam geradas depois, do seio da realidade” (CROCE,
20006, p. 141).

Assim, o cristianismo ¢ ainda possivel na pés-modernidade secularizada porque sua
mensagem pode ser constantemente reelaborada e revisitada por aqueles que se interessarem
por aquilo que ela comunica. Como pontua Vattimo, esse retorno aos evangelhos ¢ possivel na
medida em que o Andenken se mostra como “pensamento do regresso até¢ ao infinito. Este
regresso até ao infinito € jogo, quer porque suspende a peremptoria seriedade do tecido-texto
da existéncia, movendo-se num espago nao regido por regras; quer porque nele o Dasein se poe
em jogo enquanto mortal” (VATTIMO, 1988, p. 134). Por ser assim, o cristianismo ¢ plural,

diverso, a tal ponto de ser dificil conceitua-lo. No ambito da critica do conceito em Blumenberg,

216 Sobre essa perspectiva Benedetto Crocce afirma que apesar das aparéncias anticristis do Humanismo e do
Renascimento, esse teria sido o instante em que melhor se compreendeu e se fez a poesia, a arte, a politica, ou
seja, experienciaram a humanidade plena. Além disso, afirma o autor, esse humanismo foi responsavel por
ampliar “para um significado universal as doutrinas de Paulo, desligando-as das referéncias particulares, das
esperangas e das expectativas do tempo dele” (CROCCE, 2006, p. 141).
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isso ¢ positivo porque, na medida em que ndo ¢ claramente definivel, o significado plural do
que € o cristianismo mantém aberta a identificacdo de experiéncias espiritualizadas, ou
simplesmente éticas como suas possiveis manifestagdo. Com isso, foge-se da concepgao
eurocéntrica de cristianismo, muitas vezes presente em Vattimo. Essa condicao de abertura e
eventualidade deixa aberta a possibilidade de aproximacdo, também, daqueles que ndo
professam uma determinada fé, os ateus ou agnosticos. Nesse sentido, afirma Vattimo (2010b),
0 cristianismo ndo se caracteriza por ser o anuncio de uma verdade fatica, mas antincio de uma
mensagem que dissolve os dogmatismos na caridade em favor de uma abertura ao outro.

Quando o cristianismo se torna um conceito bem definido, que desconsidera sua
diversidade e plural manifestacdo, ele se transforma num universal concreto que, semelhante
ao historicismo absoluto que tudo acredita abarcar e entender, se coloca como racionalidade da
imanéncia. Contudo, na possibilidade de se manifestar metaforicamente, o cristianismo abarca
sua expressao multifacetada, que brota do reconhecimento da historicidade em que o ser
humano se insere, sabedor de que ndo é fora do mundo que ele encontrara as respostas para os
problemas cotidianos, mas numa interpretacdo contextualizada da mensagem cristd. A pds-
modernidade, caracteristicamente, realiza o cristianismo na imanéncia, o que nao implica em
anular ou demolir a possibilidade das experiéncias de transcendéncia enquanto aproximagao, a
partir da crenga, com a(s) divindade(s). O cristianismo enfraquecido, entdo, se assemelha aquele
espectador que vive imbuido em seu tempo e que refletindo sobre sua existéncia, reconhece
suas experiéncias passadas sem perder de vista a dimensdo de futuro que perpassa essa situagao.
Ele ndo ¢ espectador alheio, dotado de um ponto de vista absoluto, mas se reconhece na
experiéncia que faz do mundo da vida. Tal situacdo € condicdo de possibilidade da saida em
direcdo ao outro, portanto, de transcendéncia.

Figura assim que o cristianismo enfraquecido da poés-modernidade pode instigar o ser
humano a ser como um espectador que vivencia a realidade ndo como ato passado, mas como
experiéncia presente. Metaforicamente, pode-se dizer, inclusive, que o ser humano lida com a
ideia de Deus nesse ambito da experiéncia presente € ndo a partir das formulagdes doutrinais
do passado. Isso ¢ bem ilustrado por Feuerbach (2007, p. 217) em A esséncia do cristianismo
ao afirmar que “um Deus que ndo se preocupa conosco, que nao escuta os nossos pedidos, que
ndo nos vé€ e nao nos ama, nao ¢ um Deus; o humanitarismo torna-se, portanto, o predicado
essencial de Deus”. Nessa afirmac¢do de Feuerbach, se expressa o fato de que o Deus formulado
dogmaticamente e conceitualmente fechado em seu sentido, um Deus que ¢ impossivel de se
interpretar, estd distante e isento dessa humanidade que o caracteriza como amor. Enquanto

expressao metaforica, Deus deixa de ser um totalmente outro tornando-se humano. Por isso, a
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encarnagdo de Deus, sua personificagdo, sua disposi¢ao a consciéncia e personalidade, apontam
para esse cristianismo que passou pelo naufragio e pelo enfraquecimento®!”. Apresenta-se entio
a religido como possibilidade na pds-modernidade, porque seu carater de “contemplagdo
imediata, espontanea, inconsciente da esséncia humana como uma outra esséncia”
(FEUERBACH, 2007, p. 217) ¢é a manifestagcdo da experiéncia de transcendéncia do espectador
diante do naufragio.

O espectador nao esta separado do mundo, por isso, ¢ afetado pelos acontecimentos e
fatos. Poderia ele lidar com os horrores sem se deixar afetar por eles? Teria ele perdido seu
senso de humanidade e altruismo? Assim como o espectador se deixa afetar pelos
acontecimentos e se sensibiliza pelo naufragio, que metaforicamente representa as diversas
adversidades e tragédias que assolam a vida humana, também o cristianismo enfraquecido nao
se mantém contemplativo frente as atrocidades da vida. O senso de responsabilidade e a forca
que impelem a compaixao, faz com que o cristianismo seja movido pela caridade desinteressada
que tenta resgatar o ndufrago do afundamento. Frente a dor do outro, esse cristianismo pode
fazer surgir o ser humano enquanto espectador, levando-o a agdo. Nao aquele espectador
mediado pelos diversos meios de comunicagao da atualidade que tendem a coloca-lo distante
dos fatos, numa postura apatica, mas no contato pessoal com a dor do outro que faz brotar a
compaixao resultada em acdo. O espectador nessa logica do cristianismo enfraquecido, ndo ¢
como aquele sujeito passivo que vé acontecer diante de si o desenrolar da historia, como
membro de uma plateia que vé descortinar sobre seus olhos as cenas de um teatro. Ao contrario,
0 que se tem ¢ uma relagdo com a realidade, uma imersao e participagao. O espectador ¢ livre
e nao esta determinado por comportamentos pré-estabelecidos. Considerando aquilo que
Blumenberg (2013b) afirma em Teoria del mundo de la vida, o espectador ndo se torna um
sujeito passivo frente a teorizagdo do mundo, mas reconhece que mesmo sendo a teoria um
primeiro modo de o ser humano se proteger do desconhecido que era o mundo, a0 mesmo
tempo, ¢ um modo de se desprender dessa seguranca, ndo se aquietando frente ao dado e se
colocando cada vez mais na busca por respostas adequadas e convincentes.

O cristianismo enfraquecido pode instigar o ser humano pds-moderno a assumir uma
postura semelhante. Para esse cristianismo, o fato de ter que se provar a existéncia de Deus ou

mesmo a veracidade da encarnagdo de Cristo era uma exigéncia do passado, que tinha como

217 Como afirma Karl Jaspers (2006, p. 358) em Cifra da transcendéncia: “[...] ‘Deus se tornou homem’. Na ideia
do Deus pessoal, Deus de algum modo, permanecia sempre oculto na multiplicidade das imagens. Mas se Deus
se tornou homem, se se encarnou em um homem, como se acreditava entre hindus, gregos e cristdos, entao a
realidade da personalidade do homem, que ¢ encarnagdo de Deus, ¢ a corporeidade de Deus mesmo”.
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finalidade a seguranca e o fundamento teorico da fé. Na pés-modernidade, um cristianismo que
se prenda a tais questdes doutrinarias coloca o ser humano numa atitude passiva frente a
realidade, distinta daquela possibilidade do cristianismo enfraquecido que motiva a experiéncia
do mundo da vida. Assim, o cristianismo enfraquecido promove no ser humano p6s-moderno
sua condi¢do experimental da realidade. Como afirma Heidegger na conferéncia A esséncia da

linguagem (2003),

fazer uma experiéncia com algo, seja com uma coisa, com um ser humano,
com um deus, significa que esse algo nos atropela, nos vem ao encontro, chega
até nods, nos avassala e transforma. “Fazer” ndo diz aqui de maneira alguma
que ndés mesmos produzimos e operacionalizamos a experiéncia. Fazer tem
aqui o sentido de atravessar, sofrer, receber o que nos vem ao encontro,
harmonizando-nos e sintonizando-nos com ele. E esse algo que se faz, que se
envia, que se articula (HEIDEGGER, 2003, p. 121).

Heidegger aponta para o sentido da experiéncia como uma travessia, 0 que remete a
Blumenberg e sua compreensdao da experiéncia de navegagdo na metafora do naufragio.
Metaforicamente, a travessia no mar, com seus perigos e sofrimentos, faz com que o ser humano
vivencie e esteja inserido na experiéncia do mundo da vida, ndo assumindo uma postura
meramente passiva. Nessa logica, e como € possivel concluir do pensamento de Vattimo, na
poés-modernidade ¢ mais significativo o fato de que Cristo se encarnou, veio ao mundo e fez o
bem, dando ao ser humano pds-moderno condigdes de entender, a partir do cristianismo
enfraquecido, a experiéncia que o Cristo fez no mundo, sobretudo, o cumprimento das acdes
caritativas. Porque enfatiza a experiéncia, o cristianismo pds-moderno ndo pode ser
identificado, metaforicamente, com o ser humano passivo frente o0 mundo da vida.

No artigo Notas sobre a experiéncia e o saber da experiéncia, Jorge Larrosa Bondia
(2002, p. 25), faz uma interessante abordagem acerca do papel da experiéncia para os seres
humanos. Depois de explicar que a experiéncia ¢ oposta a informagao e a opinido, porque sao
essas atitudes de passividade e alienagdo frente o mundo da vida, o autor destaca que o
importante na experiéncia € a maneira como o ser humano se expde. Desse modo, o individuo
da experiéncia ¢ aquele que assume os riscos de se embrenhar por caminhos que lhe causam
fascinio, de tal modo que a palavra experiéncia, segundo Bondia (2002, p. 25), “tem o ex de
exterior, de estrangeiro, de exilio, de estranho e também o ex de existéncia”. Analisando o
sentido desse termo na lingua alema, pondera ele: “Em alemao, experiéncia € Erfahrung, que
contém o fahren de viajar. E do antigo alto-alemdo fara também deriva Gefahr, perigo, e

gefihrden, por em perigo. Tanto nas linguas germanicas como nas latinas, a palavra experiéncia
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contém inseparavelmente a dimensdo de travessia e perigo” (BONDIA, 2002, p. 25). Pode-se
afirmar entdo que o naufrago, aquele que passa pela travessia do mar e que se encontra nessa
situagdo de adversidades, incertezas e contingéncias, € esse ser humano experimentado, que se
deixa tocar pela realidade e se insere no mundo da vida ndo como alguém alienado, mas como
aquele que se expde aos perigos das incertezas do mundo da vida.

Na mesma logica, segundo Blumenberg [20-?], o espectador pode intervir porque ele
tem condi¢do de ver com maior clareza a situacao de risco em que se encontra o barco.
Baseando-se nos poemas de Horacio, em que o poeta espectador se apresenta cheio de
pressentimentos e desejoso de voltar a terra firme ao perceber que o navio esta em risco apos
uma tempestade, conclui o autor, “a posicao do espectador ¢, de outro modo, a de quem esta
implicado: quem mais vé, tem uma responsabilidade maior” (BLUMENBERG, [20-?], recurso

online)?'®,

Depois do enfraquecimento das estruturas metafisicas da verdade que
caracterizavam a modernidade e tendo promovido esse enfraquecimento a partir da
interpretagdo da encarnacdo de Cristo, o cristianismo do enfraquecimento pode se encontrar
nessa posic¢ao de implicacdo com o mundo da vida, sobretudo, realizando a caridade. Esse senso
de responsabilidade, resultado da experiéncia que o ser humano faz do mundo fundamenta,
inclusive, a possibilidade da secularizagdo. Essa secularizacdo, entendida a partir de Vattimo,
como produto do cristianismo, “isto €, ‘que o cristianismo seja [...] a religido da saida da
religido’, e que a democracia, o livre mercado, os direitos civis, as liberdades individuais

tenham sido ndo diremos inventados em sentido absoluto, mas ‘facilitados’ pelas culturas
9

cristds” (VATTIMO; GIRARD, 2010, p. 6).

4.1.4 Secularizacao: a liquidacio, a transferéncia conceitual ou o enfraquecimento do

cristianismo?

E necessério afirmar, primeiramente, que o enfraquecimento nio se relaciona a um fim
da fé ou da religiosidade humana na pos-modernidade. Interessa, sobremaneira, entender os
novos contornos de uma fé menos dogmatica, e mais caritativa; menos presa aos ritualismos e
mais promotora da compaixao e da caridade. Mas, seria ainda possivel falar de fé, ou mesmo,
da permanéncia do cristianismo num mundo secularizado? Diante do que foi visto até aqui,

ganha maior intensidade o seguinte problema: em que medida € possivel ainda afirmar a

218 Texto original: “La posicion del espectador es, de otro modo, la de quien estd implicado: quein mas ve, tiene
una responsabilidad mayor” (BLUMENBERG, [20-?], recurso online).
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permanéncia do cristianismo na pds-modernidade, como quer Vattimo, diante da compreensao
de secularizacao de Blumenberg?

Tendo a compreensdo vattimiana como pressuposto, ndo resta duvidas quanto a
afirmativa ao problema proposto, isto ¢, o cristianismo como condi¢dao ainda possivel ao ser
humano na pés-modernidade. Contudo, instigante ¢ pensar essa permanéncia do cristianismo
frente a proposta de um autor, como Blumenberg, que critica a ideia de secularizagdo como
uma apropriacdo moderna dos contetidos teologicos da Idade Média. Desse modo, e para que
seja possivel afirmar a permanéncia do cristianismo a partir de Blumenberg, tem que se
reconhecer que essa permanéncia ndo se reduz a ser uma secularizagao dos conceitos teoldgicos.
Frente a isso, ¢ importante ressaltar que a secularizagdo em Blumenberg ndo resulta no
aniquilamento da teologia e seus conceitos. E possivel identificar em sua interpretagdo da
seculariza¢cdo uma continuidade que ndo se da no &mbito da substancia, mas da fun¢do. Segundo
Garcia (2003, p. 127), a distingdo entre substancia e fungdo empregada por Blumenberg ¢ uma
apropriacdo daquela realizada por Cassirer. Partindo disso, a substancia seria identificada com
o ser da coisa, por isso, “€ a categoria mais universal, que vincula entre si verdade e realidade.
Uma palavra ndo poderia ‘significar’ uma coisa se ndo houvesse, a0 menos, uma identidade
parcial entre ambas; a conexao entre o simbolo e seu objeto precisa ser natural e ndo apenas
convencional” (CASSIRER, 1977, p. 180).

Ao tomar como principio essa explicagcdo de Cassirer, entende-se que a substancia nao
pode ser secularizada porque ela € aquilo que da identidade a coisa, ou ao conceito. Influenciado
por Aristoteles, Cassirer afirma que a substancia ¢ a esséncia. Nessa ldgica, traduzir conceitos
teologicos dando a eles um significado secular ¢ violar a identidade dessa ideia que
supostamente foi secularizada. Para que isso ndo aconteca, algo do significado primeiro do
conceito tem de permanecer. Quando Schmitt, por exemplo, ao entender o monarca absoluto a
partir da secularizacdo da ideia de poténcia absoluta de Deus, confere a esse monarca as mesmas
caracteristicas do Deus onipotente da teologia nominalista, repetindo a substancia conceitual da
poténcia absoluta, sem propriamente seculariza-la. De acordo com Blumenberg, essa suposta
seculariza¢cdo do conceito ndo conseguiu romper com sua substancia, de modo que ele ainda
permanece teologico. Por outro lado, quando diz da funcdo Cassirer afirma que se trata de um
esquema geral ou um modelo, de tal modo que a funcdo aponta para a relagdo e nao para a
constituicdo da coisa. Partindo disso, o autor diz, por exemplo, que “a religido precisou exercer
uma funcdo tedrica e outra pratica. Encerra uma cosmologia e uma antropologia; responde a
pergunta sobre a origem do mundo e sobre a origem da sociedade humana. E desta origem

derivam os deveres e obrigacdes do homem” (CASSIRER, 1977, p. 152). Nessa ilustracdo de
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Cassirer, torna-se manifesto o processo de secularizacdo da religido defendido nesta tese, a
partir de Blumenberg. Isto €, na sociedade p6s-moderna, pode-se dizer, que a fungdo da religido
¢ pratica e antropoldgica, voltada para os deveres e obrigagdes humanas, mais que para a
construgdo de cosmologias. Portanto, para ser uma possibilidade ainda aberta na pos-
modernidade, a religido cristd deve superar a fun¢do tedrica desempenhada no medievo e se
ater a sua fung¢ao pratica.

Nesse sentido, e tomando como pressuposto esse entendimento de que a secularizagao
¢ caracterizada como essa reocupagao funcional, para se manter apds esse processo de
secularizagdo, o cristianismo tem que perder seu carater e sua fungdo estritamente doutrindria,
como defesa de uma ideia de verdade universal, ganhando forga enquanto interpretacdo pratica
da vida terrena que passa constantemente pela atualiza¢do das mensagens dos evangelhos. Seria
isso, contraditério ao entendimento que Blumenberg tem da secularizacdo? Essa permanéncia
do cristianismo se da ndo como uma adequagdo dos conceitos da teologia aos acontecimentos
seculares, afinal, substancialmente os conceitos permanecem os mesmos. A kenosis defendida
por Vattimo como pressuposto da pds-modernidade, tem o significado que sempre teve na
teologia, a saber, de enfraquecimento de Deus. Nao ha uma tentativa frustrante de ressignificar
o conceito. A fungdo dele, contudo, é que passa por mudanca: a partir da reocupagao retorica,
e sua possibilidade de enfraquecer sentidos, a kenosis deixa de ser simplesmente o rebaixamento
de Deus, tendo como fungao o rebaixamento de toda verdade metafisica. Sua funcao teologica
¢ substituida por uma fun¢do antropologica. Seu sentido, em ambos, ¢ enfraquecimento.
Contudo, ao se secularizar ndo houve uma tentativa, por parte de Vattimo, de camuflar esse
sentido do conceito por um sentido secular.

Tem que se enfatizar também que a reocupagdo do cristianismo acontece na medida em
que a finalidade da agdo moral ja ndo estd submetida a uma realizacao pessoal dada num plano
espiritual. Essas a¢des passam a ter como finalidade o bem-estar humano no mundo da vida,
tendo em vista que as verdades dogmaticas que sustentavam certezas de vida eterna sao
questionadas por essa pés-modernidade que passou pelo progresso cientifico e tecnologico. Isso
ndo esvazia, contudo, o cristianismo de sua dimensdo religiosa. Todavia, ndo sera possivel
aprofundar aqui essa percep¢do uma vez que sua profundidade e exigéncia faz dela objeto de
outra pesquisa. Mais que essa dimensao religiosa, a fun¢ao do cristianismo na pés-modernidade
¢, antes, a de ser promotora da liberdade humana, ou seja, da possibilidade de escolhas, do
respeito a alteridade, do didlogo e da escuta, do amor caridade que leva a um comportamento
ético responsavel e consciente, sobretudo, & emancipac¢do do ser humano. Nesse sentido, afirma

Koselleck em Acortamiento del tiempo y aceleracion: un estudio sobre la secularizacion (2003)
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[Encurtamento de tempo e aceleragdo: um estudo sobre a secularizagdo] que a realizacdo
intramundana dos postulados cristdos visa “alcancar no futuro a liberdade em relagdo a qualquer
forma de dominagdo” (KOSELLECK, 2003, p. 46)'°. Partindo disso, a reocupagio funcional
que a secularizagdo promove resulta no fim das dualidades gnésticas que Blumenberg critica,
renunciando a proposta de “uma separacao rigorosa entre o além e o aqui, eternidade e mundo,
espiritual e secular” (KOSELLECK, 2003, p. 47)*?°. Mais uma vez, é necessario questionar se
a reocupagao funcional, como entendida aqui, ndo se aproxima da proposta de Schmitt de
elaboragdo de uma teologia politica que readéqua os conceitos teoldgicos ao ambito da
sociedade laica. Quer dizer, em que medida a reocupagdo funcional se diferencia da
mundanizacdo conceitual que, de acordo com Blumenberg, as teorias da secularizac¢ao
promoveram no final da modernidade?

Para Frade Blas (2015), o primeiro aspecto de distin¢do entre Blumenberg e Schmitt ¢
que a secularizacdo politica desse, passa pelos procedimentos e preocupagdo teoldgica,
enquanto a proposta de Blumenberg ¢ primordialmente uma antropologia filoséfica. Essa
distin¢do, permite lancar luz a outra questdo: Vattimo ndo estd preocupado em elaborar e
desenvolver argumentos teologicos acerca da secularizacdo. Antes, sua indicacdo da
possibilidade de permanéncia do cristianismo na poés-modernidade passa pelos aspectos
filosoficos, sobretudo €ticos e ontologicos, que caracterizam esse momento historico enquanto
enfraquecimento das verdades metafisicas.

Nesse sentido, o interesse e analise filosofica da relacdo entre cristianismo e
secularizacdo permite a aproximagdo entre o filosofo de Turim e Blumenberg. Sobremaneira,
no que diz respeito a compreensdo, em diferentes propor¢des, da continuidade historica presente
em ambos. Continuidade essa, que nao passa pela transmissao de conteudo de uma época a
outra, mas pela permanéncia de fungdes a serem desempenhadas por distintos elementos. Isto
¢, a modernidade continua tentando dar respostas as questdes colocadas e ndo respondidas
satisfatoriamente pela Idade Média. De tal modo que ela ¢ legitima por se distanciar das
limitadas solugdes dadas pela teologia. A partir do funcionalismo de Blumenberg, pode-se
entender entdo que a possibilidade do cristianismo na pos-modernidade passa por sua
desinstitucionalizacdo que caracteriza, de certa maneira, o processo de secularizagdo em

Vattimo. Frente a esse enfraquecimento, o cristianismo deixa de ser a unica estrutura de sentido

219 Texto original: “Alcanzar en el futuro la libertad respecto de cualquier forma de dominacion” (KOSELLECK,
2003, p. 46).

220 Texto original: “Una separacion rigurosa entre el mas alla y el més ac, eternidad y mundo, espiritual y secular”
(KOSELLECK, 2003, p. 47)
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da vida e do mundo, tornando-se uma possibilidade em meio a outras. Enfraquecido, sua fungao
¢ também a de enfraquecer, pela caridade, todo tipo de verdade que se quer absoluta. Essa visao
funcionalista de Blumenberg somada ao enfraquecimento de Vattimo se torna uma alternativa
ao substancialismo que caracteriza a concepgdo politico-teoldogica da secularizagdo. A
reocupagdo funcional, nesse sentido, tem que se reconhecer como reocupacao, enfatizado aqui
seu carater antropologico, interpretativo e caritativo, em meio a outras tantas possibilidades.
Desse modo, a reocupagao funcional faz sentido enquanto € reconhecida como resultada de uma
situagdo niilista da realidade. Com isso, o que se aponta como nova fun¢do ndo se apresenta
como nova verdade, isto €, cabe ao cristianismo pos-moderno e enfraquecido, sustentar pela
caridade o direito de liberdade que gera consigo o respeito a pluralidade.

Esse cristianismo desprendido dos dogmatismos e doutrinas, ao desempenhar nova
fungdo ou fungdes que passam pela conscientizagdo dos valores e pela formacgao ética do ser
humano, ndo fundamenta mais esses principios na vontade divina, mas humaniza-os a partir da
kénosis. Isso aponta para o fato de que tem mais valor o que se faz por amor do que pelo medo
que resulta, algumas vezes, no seguimento cego as leis e aos dogmas. Esse cristianismo poOs-
moderno se apresenta entdo como uma nova metafora, a saber, da possibilidade do
aperfeicoamento humano, dado ndo mais pelo racionalismo, mas pelo entendimento do sentido
da caridade. Um cristianismo que passou pelo distanciamento do Deus nominalista e se
aproxima do ser humano, como aponta Blumenberg, na passagem da Idade Média para a
moderna. Nesse ponto, em que Blumenberg afirma a necessidade de o ser humano forjar para
si uma auto segurancga, ¢ que Vattimo pode contribuir, sobretudo, para que disso ndo resultem
afirmagdes de verdades absolutas. O proprio Blumenberg destaca que a superagao do Deus
nominalista s6 podera acontecer em sua substituicdo pelo ser humano, porque o ser humano
ndo pode ser um principio absoluto, uma vez que reconhece sua limita¢ao. Segundo Frade Blas
(2015, p. 11) “o estranhamento nominalista de Deus, ou seu suicidio teodiceico, faz necessario
uma ‘nova reparticao’ de funcdes na estrutura triddica Deus-mundo-homem, que ¢ o que
determina o devir humano™??!.

Essa nova funcdo do cristianismo, surge das perguntas herdadas e ndo respondidas por
outras épocas. No caso da modernidade, como Feuerbach (1989, p. 21) bem expressou em suas
Prelegoes sobre a esséncia da religido, a natureza do ser humano nao se constitui de uma

personalidade antinatural que se estende para além do critério da realidade, habitualmente

221 Texto original: “El alejamiento nominalista de Dios, o su suicidio teodiceico, hace necesario un ‘nuevo reparto’
de funciones en la estructura triadica Dios-mundo-hombre, que es la que determina el devenir humano” (BLAS,
2015, p. 11).
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identificada com Deus e a imortalidade. O fato de o ser humano lidar com uma realidade que ¢
distinta de si mesmo, com objetos que apontam para a finitude, faz ele reconhecer os limites de
sua existéncia. Assim, diferentemente do Medievo, a resposta as perguntas passam a ser dadas
a partir da humanidade do ser humano. H4 uma mudanga funcional: o ser humano deixa de ser
mera criatura e admirador passivo do mundo, e arroga para si a posi¢ao de criador. Na pos-
modernidade, por sua vez, essa visdo metafisica do ser humano enquanto sujeito do
conhecimento deve ser superada, € ndo ¢ mais atribuida a ele a fun¢dao de fundamento. O ser
humano na pdés-modernidade ndo ¢ criatura passiva, nem criador atuante, mas intérprete da
realidade, resultando disso ndo precisar ocupar o vazio deixado pela autoconsciéncia dominante
da modernidade. A vacancia ¢ j4 a manifestacdo do niilismo enquanto abertura que caracteriza
a pés-modernidade. O ser humano pds-moderno, portanto, ndo ocupa o lugar do Deus criador
nem da consciéncia racional que se pde a investigar a natureza. Melhor dizendo, ele ndo
substitui essas figuras colocando-se em seus lugares, sobretudo, porque reconhece o contexto
niilista que resulta dessa vacancia e, sabedor do enfraquecimento das estruturas metafisicas,
sabe que sua fungdo, diversamente daquela de afirmagdo e sustentacdo de uma verdade
absoluta, ¢ a de intérprete critico, sabedor de sua douta ignordncia.

Seria infrutuoso, ou mesmo nefasto, o retorno as antigas concepgdes ¢ habitos. A
secularizacdo em seu aspecto historico aponta para esse olhar a frente que ¢ direcionado, por
sua vez, pelos acontecimentos que marcaram a memoria, de modo que se torna possivel essa

nova compreensao do cristianismo. Sobre isso, afirma Blumenberg (2008, p. 16-17):

E entdo aquela evolugdo da secularizagdo como uma ameaga para a existéncia
das formas e os contetidos religiosos no mundo, como um ocaso do valor dos
enunciados teoldgicos e de sua transformagdo em valores encaminhados a
acdo nao havia sido mais que o produto de um medo, por sua vez,
‘secularizado’, tdo inadequado ao que implica de confianga a fé como o néao
reconhecimento da rentincia a dominacgao na figura biblica fundamental da
kénosis, em forma de servo do Salvador. Nao ¢ a secularizagdo em si o que
rechaga, mas o servigo prestado por ela como argumento justificativo da
importancia, no valor cultural do cristianismo dentro do mundo?*.

222 Texto original: “Y entonces aquella evaluacion de la secularizacién como una amenaza para la existencia de
las formas y los contenidos religiosos en el mundo, como un ocaso del valor de los enunciados teoldgicos y de
su tranformacién en valores encaminhados a la accion no habria sido més que el producto de un miedo, a su
vez, ‘secularizado’, tan inadecuado a lo que implica de confianza la fe como el no reconocimiento de la
renuncia a la dominacién en la figura biblica fundamental de la kénosis en forma de siervo del Salvador. No
es la secularizacion en si lo que se rechaza, sino el servicio prestado por ella como argumento justificativo de
la importancia, el valor cultural del cristianismo dentro del mundo” (BLUMENBERG, 2008, p. 16-7).
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Nessa compreensdo de secularizacdo, aponta o filésofo de Liibeck, ndo existe um
esgotamento ou aniquilagdo do cristianismo, mas o medo de que os contetidos teologicos,
portanto, os pressupostos religiosos, sejam aniquilados. Tal medo, desconsidera o proprio
sentido da fé que se embasa na confianga, isto €, passa o religioso a desacreditar nas proprias
verdades de sua fé quando se vé diante do processo de secularizagdo, acreditando ser possivel,
nesse processo, a destruicdo dos contetidos religiosos. Desse modo, ndo seria a secularizagao
em si, mas o medo frente ela, a colocar em questdao os pressupostos religiosos. Soma-se a isso
o fato destacado por Blumenberg, e que se aproxima de Vattimo, de que dentro mesmo do
cristianismo a kenosis aponta para um principio de secularizacdo que faz despontar o
cristianismo como valor cultural, ético e soterioldgico no mundo pds-moderno. Nessa logica, e
seguindo o argumento de Blumenberg, aceitar uma continuidade do cristianismo em meio a
sociedade e pensamento secular, ou mesmo, como quer Vattimo, o cristianismo como principio
de secularizagdo, parece algo intoleravel e inadmissivel sobretudo para os laicistas que aplicam
ao termo “seculariza¢do” um sentido revoluciondrio e, portanto, uma postura de rompimento.
No entanto, como se V€, a secularizacdo pode ser um principio de legitimidade da Idade
Moderna quando entendida como favorecimento a essa reocupacao funcional, a que Vattimo
chama de superagdo, de modo a ndo se tornar um substancialismo historico. Querer identificar
a secularizacdo com rompimento resulta em afirmar a Idade Moderna, como faz o racionalismo
cartesiano, como uma ¢época de dominio e potencializagcdo do ser humano sobre o mundo.
Contudo, tem que se evidenciar, também, o sentimento de fraqueza e pequenez, que apontam
para o carater de enfraquecimento e superagdo. Na propria ciéncia, quando o ser humano se dé
conta da infinitude do universo, percebe que quanto mais conhece, menos sabe da totalidade.
Esse enfraquecimento advindo do reconhecimento da disparidade entre o tempo da vida e o
tempo do mundo se torna a chave de compreensdo, em Blumenberg, da secularizagdo e pode-
se dizer também, com palavras de Vattimo, da debilidade das verdades metafisicas. Esse ¢ o
momento em que se enfraquece a fé religiosa-eclesial e que, por outro lado, se abre espago para
uma fé cristd antropologica construida e vivenciada na humanidade do ser humano, em suas
limitagdes, em seu mundo da vida e também em sua interpretacao.

Quando Vattimo compreende a secularizagdo como enfraquecimento, o que ele faz ¢
atribuir nova funcdo ao cristianismo na sociedade secularizada: ndo mais condenar as
experiéncias do ser humano no mundo da vida, mas tentar compreendé-la. Isso implica em ser
menos condenacdo e mais acolhida, menos imposicao e mais escuta. Trata-se de uma funcao
niilista. O que diferencia a proposta de Vattimo de uma secularizagdo de contetdos religiosos

¢ que ele nao quer afirmar uma legitimidade, usando, para isso, de conceitos metafisicos que
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continuardo exercendo o papel de fundamento. Isto ¢, o enfraquecimento supera o
substancialismo, naquele sentido da distor¢ao, de ainda carregar sintomas dessa possibilidade
do sentido religioso, nao para reafirma-los. A kenosis, para ele, nao teve um sentido estritamente
religioso, mas ja surge com sua condi¢do de secularizagao. O diferencial ¢ que na Idade Média
a fungdo que a kenosis desempenhava era a da justificagdo da proximidade de Deus e sua
bondade para com os seres humanos. E na pods-modernidade resgatou-se sua funcao
secularizante, de despotencializacao e antropologizagdo. Por isso, a pos-modernidade nao
seculariza esse acontecimento, mas lanca luz a esse sentido que a kenosis ja trazia consigo, de
tal modo que ndo ha uma aplicagdo do conceito a conteudos laicos, mas uma reocupagao
funcional.

Desse modo, a kenosis enquanto contetido, ndo se tornou seculariza¢ao no contexto da
modernidade. Ja o seu acontecimento foi secularizagao. Ela continua sendo o rebaixamento de
Deus, em sua encarnagdo, ¢ se mantém plausivel na poés-modernidade porque a forma do
enfraquecimento ¢ expressao do mundo da vida. Por sua vez, a caridade poderia apontar para
uma vulnerabilidade de Vattimo frente a compreensdao de Blumenberg, sobretudo porque a
caritas €, em sua natureza, religiosa. Mas Vattimo nao da novo sentido a caritas. Ao contrario,
quando afirma que a caridade ¢ o limite da secularizagdo, ele aponta para o significado da
afetividade que resulta em abertura e proximidade do outro, que o termo denota. Nao ha nisso,
como em Schmitt, uma tentativa de mudancga de significado. A caridade permanece a mesma,
e, em sua qualidade de tolerancia, aponta para uma dimensao de abertura do ser humano, como
garantia de poder entender e aceitar, inclusive, o processo de secularizagdo. Nao h4a uma
caridade anterior a secularizagdo distinta de uma posterior a esse processo. Portanto, o
enfraquecimento e a caritas ndo podem ser identificados como uma traducdo de conceitos
religiosos em conceitos seculares, o que seria ilegitimo, porque ndo ha neles uma representagao
indireta dos interesses de Deus que se camuflaria numa teologia. Todavia, ha uma representacao
do interesse humano em afirmar sua liberdade, sabedor, contudo, de sua debilidade.

Assim, ndo interessa a Vattimo carregar de verdade politica, €tica ou social as verdades
religiosas. Por exemplo, a secularizagdo aponta para um cristianismo que nao € responsavel por
reafirmar, na sociedade pds-moderna, os principios naturais que justificavam as decisdes
religiosas medievais. Nessa época, aponta Vattimo, a religido naturalizava uma ética para se
afirmar, ou firmar seu poder. E o caso da vida familiar, composta de pai, mée e filhos, ou da
bioética justificada pelas institui¢des religiosas cristds como algo natural de acordo com aquilo
que elas estabeleceram. Essa violéncia metafisica de uma verdade estabelecida pela crenca, €

enfraquecida no processo de secularizacdo, de tal maneira que o cristianismo ocupa nao mais 0
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lugar da lei, mas do amor e da acolhida. E atitude anticristd, na perspectiva de Vattimo, qualquer
sufocamento das minorias e esmagamento dos desprestigiados. Nesse sentido, vale questionar,
embora nao se queira discutir aqui tal problema, se a sociedade brasileira passou, ou nao, por
esse processo de secularizagcdo que Vattimo aponta como caracteristica do continente europeu.
Também, deve se questionar acerca da possibilidade, nesse mesmo contexto social e politico,
de compreender o significado desse cristianismo enfraquecido que se propde na pos-
modernidade. Todavia, para além das ideologias sociais e politicas de carater metafisico que se
espalham na sociedade brasileira, os cristianismos que aqui se correlacionam, tornam-se a chave
de leitura dessa seculariza¢do-enfraquecimento. Isso ndo ¢é teologia secularizada, como critica
Blumenberg em Schmitt, mas cristianismo humanizado, ou, uma antropologizagdo do
cristianismo.

Desse modo, ap6s a leitura de Blumenberg percebe-se que por mais que Vattimo flerte
com a proposta de secularizacdo de Weber, seu pensamento débil, caracterizado pela superagao
(Verwindung) ndo permite reduzi-la a uma mera mundanizagdo (Verweltlichung) do
cristianismo. Consoante Blumenberg (2004), o termo seculariza¢do ganha um pathos teologico
na medida em que se evidencia a mundaniza¢do do mundo e seu encobrimento do sagrado. O
mundo em que o sagrado se torna coberto, ¢ um mundo secularizado. Por isso, a énfase na
infelicidade gerada pelo mundo. Nesses termos, continua o autor, a teologia aponta 0 mundo
como lugar de infelicidade de modo que, aquilo que o crente espera, € se ver livre desse mundo,
e almeja incessantemente o além. Aqui, secularizar quer dizer, se desprender do mundo, por
esconder ele o sagrado. O que se queria, era a justificacdo teologica da secularizagdo. Esse € o
papel da teologia da crise, aquela que aponta a oposi¢ao desse mundo em relagdo ao além. Nota-
se, contudo, que em Vattimo a secularizagdo nao ¢ marcada pelo desencantamento e pela defesa
do fim da transcendéncia, nem mesmo de uma afirmacao dela. Todavia, ha um enfraquecimento
dos conteudos metafisicos, como garantia de afirmacdo da liberdade do ser humano, e isso
acaba permitindo a permanéncia do cristianismo numa sociedade secularizada e pds-moderna.
De tal modo que a secularizagdo ndo tem como finalidade a manutenc¢ao do cristianismo, mas
a liberdade do ser humano frente os desmandos do Deus metafisico. Dessa liberdade, aparece
como possibilidade o cristianismo.

Também ndo se pode entender aqui a proposta de Vattimo como desmundanizagdo do
mundo, isto ¢, como um processo inverso aquele que Weber aponta. Fato ¢ que tais conceitos
continuam a sustentar uma concep¢ao metafisica de verdade. A proposta de desmundanizagao
suporia um apego demasiado a outra realidade, mais fideista, o que ndo acontece no pensamento

do filésofo de Turim. Ao contrario, ¢ do interesse de Vattimo a inser¢ao do ser humano no
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mundo da vida. Afinal, é nessa sua eventualidade que o ser humano se coloca como intérprete
tornando possivel o processo de enfraquecimento das estruturas de verdade. Por isso, o
cristianismo resultado da secularizag¢ao, nao ¢ desencarnado nem mesmo indiferente aos fatos
sociais. Trata-se de um cristianismo que dialoga com seu tempo e, por isso, que consegue ainda
inspirar os seres humanos. Como foi apresentado no capitulo primeiro, o que Vattimo herda do
entendimento weberiano ou hegeliano de secularizacdo ¢ a espiritualizagdo da vida, para além
da crenga religiosa, chamando a aten¢ao para uma dimensao humana que deve ser desenvolvida
a partir da pratica da caritas. Nesse sentido, o cristianismo ganha outros espagos, indo além
daqueles meramente eclesiasticos, ndo ocupando esses espagos como uma substituicdo. E nao
¢ o Estado Moderno, como queria Hegel, ou a politica institucionalizada, a responsavel por essa
realizagdo do cristianismo, mas o ser humano e sua relagao de proximidade com a alteridade e
sua consciéncia da responsabilidade frente o outro.

Com relacdo a essa permanéncia do cristianismo na sociedade secularizada, até mesmo
Nietzsche teria mostrado essa continuidade entre platonismo, cristianismo e modernidade. De
acordo com Garcia (2003, p. 102), Blumenberg demonstrou que o eterno retorno de Nietzsche
compartilha diversos elementos com o cristianismo. E essa comparagdao Blumenberg realiza em
Trabajo sobre el mito ao dizer, por exemplo, que a poténcia absoluta de Deus, em sua
majestade, se contrapde a qualquer tipo de prolixidade, explicando assim os acontecimentos,
superando qualquer discurso que tentasse enquadrar a acdo de Deus em formulas de
possibilidade. Ou seja, o principio da superfluidade que marca o eterno retorno, caracteriza-se
por ser uma tentativa de afirmacdo da verdade de que existe uma eterna repeti¢ao da historia do
mundo. Assim, “o retorno do mesmo torna indiferente, frente a seu modelo decidido de uma
vez para sempre, cada passo em particular do ciclo; o realismo cristologico tinha sido, em vez
disso, uma caracterizacdo do mundo como unico” (BLUMENBERG, 2003, p. 268)*%, isto &,
por detras do conceito de Nietzsche encontra-se a afirmacdo da verdade de que a historia € esse
retorno constante, assim como, a interpretagcdo cristd de que o unico mundo € esse, marcado
pela encarnacgdo, paixao e morte do filho de Deus. Entendido dessa maneira, o eterno retorno
parece colocar o ser humano no lugar de Deus, como fundamento e artifice da realidade.
Todavia, em sua interpretagdo do eterno retorno, Blumenberg parece desconsiderar que quando
Nietzsche concebe o eterno retorno, traz com ele a possibilidade de duas leituras: a cosmologica

e a moral. E, em ambas, parece que o ser humano esta submetido a algo que ele ndo controla.

223 Texto original: “El retorno de lo igual hace indiferente, frente a su modelo decidido de una vez para siempre,
cada paso en particular del ciclo; el realismo cristologico habia sido, en cambio, una caracterizacion del mundo
como unico” (BLUMENBERG, 2003, p. 268).
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Segundo Vattimo (2010, p. 12), o conceito de eterno retorno parece querer resolver a
questdo da posi¢ao do ser humano diante do tempo enquanto questao existencial, contrapondo-
se aquela concepcdo banal do tempo que o vé como algo irreversivel, bem como, carrega
consigo um significado moral. Nesse sentido, entender essa posi¢ao do ser humano frente ao
tempo suscita a questdo de sua vontade criadora e do mundo com sua infinitude. O eterno
retorno, no entendimento de Vattimo (2017, p. 225), ajuda a solucionar o problema da
metafisica, na medida em que mantém como sempre aberta a possibilidade de novas respostas
as formulagdes humanas. Afirma ele que muitas vezes em Nietzsche “o eterno retorno € o
grande novo principio seletivo da humanidade, que distingue entre humanidade superior e
inferior com base na capacidade que os homens terdo de ‘suporta-lo’” (VATTIMO, 2007, p.
227). Com isso, Nietzsche ndo formula um principio metafisico, mas aponta para a necessidade
de transformacdo do ser humano e do mundo tirando-os do &mbito da objetividade descritiva,
e reconhecendo a mutabilidade que lhe subjaz. Acontece aqui a fabulagdo do mundo, ou, em
termos blumenberguianos, sua metaforizacdo, isto €, o eterno retorno é constitutivo de um
processo de libertacao do simbolico. Nao seria também o eterno retorno uma metafora absoluta
da compreensao da histéria que se torna a chave de leitura ndo somente da libertacdo do
simbolico que se caracteriza como desmascaramento da metafisica, frente as afirmagdes
racionais, mas também da histéria da salvagao?

O eterno retorno enfatiza o modo de viver do espirito livre “como livre afirmacao do
impulso poético” (VATTIMO, 2017, p. 228). Tal afirmagao, manifesta a possibilidade criadora
do ser humano, no sentido de dar a ele a liberdade interpretativa e o reconhecimento de que
nenhuma interpretagdo esgota a mensagem daquilo que se interpreta. Isso deixa sempre em
aberto o retorno do intérprete ao texto, ou mesmo, o acesso de outro intérprete a ele. O eterno
retorno ¢ essa metafora absoluta do tempo na pds-modernidade, a maneira como o ser humano
entende sua finitude, a demonstracdo de que sendo abertura e eventualidade, o ser ndo ¢
esgotado, e podera ser acessado de um modo diverso. O passado ndo esta trancado em si, ele se
relaciona com o presente que esta acontecendo, langando luz sobre o futuro. Essa percepgao
temporal do ser humano na pés-modernidade, faz com que ele se veja inserido no tempo, sem
a necessidade da espera por uma vida que se dard em outro lugar. O eterno retorno, finalmente,
aponta para o niilismo caracteristico de um tempo em que a verdade absoluta foi superada e que
mantém a abertura do futuro como possibilidade. Essa temporalidade, faz lembrar as criticas de
Nietzsche (2019) as formas monumental e antiquada de concepg¢ao da historia que se prendem
a tradi¢do e que veneram tudo que ¢ passado, desprezando a mudancga. Afinal, o eterno retorno

aponta para uma historia critica que tem como finalidade a vida e seu sentido, mais que a busca
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pelo conhecimento. Essa historia que langa seu olhar para o presente € garantia de compreensao
da relacdo entre cristianismo e secularizacdo. Diante disso, faz-se necessario elucidar as
convergéncias filosoficas e conceituais de Vattimo e Blumenberg, no que tange a filosofia da
histéria e sua relacdo com a escatologia crista para uma melhor compreensao desse processo de

secularizagao.

4.1.5 Secularizacdo: desencanto ou liquidacio do cristianismo

Pensar a secularizacdo a partir de Blumenberg e Vattimo exige um tal questionamento:
a secularizagdo, enquanto desencanto do mundo resulta na permanéncia do cristianismo ou na
sua liquidacdo? Em linhas gerais, como se percebe a partir daquilo que fora exposto, ndo
somente em Vattimo, mas também em Blumenberg pode-se afirmar essa permanéncia do
cristianismo na pds-modernidade. E entende-se, sobretudo, essa possibilidade em Blumenberg,
pautando-se no fato de que o retorno dos elementos retoricos traz imbrincados o mito e a
metafora, caracteristicos de uma linguagem enfraquecida, como a fabula, a poesia e a
interpretagdo em Vattimo. Diante dessa possibilidade, a metafora permite a permanéncia de um
cristianismo interpretavel, que por isso, ndo se identifica com o conceito significado
metafisicamente. Um cristianismo que se apresenta como possibilidade de compreensao da
vida, como metafora absoluta, dentre tantas outras metaforas. Essa metaforizagao, resultada da
inser¢ao no mundo da vida, traz consigo os elementos proprios de sua época, de tal modo que
na pos-modernidade o cristianismo ndo pode ser o mesmo do medievo, porque habita um
mundo da vida com sentidos, perguntas e significados diversos e considera o lugar de fala e
interpretagdo de cada sujeito que tenta compreendé-lo ou deseja pratica-lo. Trata-se de um
cristianismo enfraquecido, heranca e resposta de seu tempo. Quando em Blumenberg a retdrica
exerce a fun¢do que até entdo desempenhava o discurso racional, abre espaco para uma
antropologizagdo da filosofia e da historia. Diante dessa nova func¢do desempenhada pela
retorica, os contetidos do cristianismo enfraquecido que Vattimo aponta ndo serao liquidados.

Enquanto rechago das explicagdes magicas, da suposi¢do de uma teologia que explique
0s processos naturais € da conceitualizagdo do mundo e da vida, Blumenberg também se
enquadra num desencantamento, mas nao no sentido de desmitologizagao que resultaria numa
oposicao desse mundo a uma outra vida; afinal, em sua antropologizacdo das respostas
filos6ficas, Blumenberg leva, inevitavelmente, a superar as respostas sobre-humanas
enfatizando a capacidade criativa do ser humano. Essa metaforizagdo, ou atitude hermenéutica,

¢ desencantamento na medida em que aponta para a acdo humana no mundo, seu papel ativo
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frente a realidade, mais que uma passividade resultada da atitude encantada-religiosa. Nota-se
que nesse desencantamento que, em termos de Vattimo chama-se enfraquecimento, as questoes
permanecem dadas, mas as respostas sdo garantidas a partir de outro principio: o da
interpretagdo, da criagdo de metaforas e da capacidade humana de fazer poesia. Dai o
funcionalismo identificado na secularizagdo de Blumenberg culminar num tipo de
desencantamento.

Esse desencantamento permite afirmar que o cristianismo ainda pode se apresentar
como possibilidade de constru¢dao de sentido na pés-modernidade nao no sentido de dilui-lo
conceitualmente nas propostas seculares, mas entender que seu carater antropologico de
promogdo da caridade, deve sustentar as atitudes humanas num contexto em que os
fundamentalismos e aversdes a pluralidade tem crescido exponencialmente. Esse principio da
caridade, particularmente defendido pelo discurso cristdo, tem que se tornar atitude de
humanizagdo do ser humano que leva ao respeito e a tolerancia e, se isso acontece, O
cristianismo se apresenta relevante, mesmo que em seu cardter normativo e espiritualizado.
Frente a esse contexto, a caridade ¢ ainda possivel e, ainda mais, viavel, como incentivo ao
respeito a pluralidade e aceitacdo de quem ¢ diferente. Contraditorio, porém, € perceber que
mesmo sendo esse amor o principio do cristianismo, tantos discursos de aversdo ao outro e de
supressdo da liberdade tem ganhado espaco no meio cristdo. E importante esse apontamento
para deixar claro que a proposta que passa pelo amor-caridade ¢ uma das possiveis propostas
de permanéncia do cristianismo, e que a partir dos pensadores aqui elencados, se apresenta
como a mais adequada porque distante do discurso totalizante. Todavia, por ser uma proposta
enfraquecida, ela ndo exclui a possibilidade de outros modos de permanéncia do cristianismo
na pos-modernidade. Trata-se, no entanto, de modos menos adequados, porque mais violentos.

Partindo disso, importa mais superar os discursos que tendem a afirmar verdades
absolutas e universais, que propriamente as religides. O Deus encarnado, da filosofia de
Vattimo, que se manifesta em Cristo ndo ¢ um Deus ensimesmado, mas um Deus enfraquecido,
isto ¢, um Deus hermenéutico, interpretavel e compreendido numa diversidade de rostos. Seria
inclusive, apds o antincio da morte de Deus realizado por Nietzsche, contraditorio a Vattimo
querer desenvolver uma teologia dogmadtica da encarnacdo. A propria funcdo de Deus ¢
modificada no enfraquecimento: sua fungdo ndo € ser fundamento, mas eventualidade dada na
cotidianidade, isto ¢, Deus ¢ amor, principio desfundante. Tem-se aqui a demonstragdo de que
nas atitudes de amor do ser humano para com o outro manifesta-se a fung¢ao desse Deus. Esse
modelo de caridade ndo estd acabado, mas se refaz em cada experiéncia de aproximagao junto

aqueles que sao desconhecidos e silenciados pelo discurso dominante, pelo sufocamento de
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classes. O enfraquecimento do monoteismo judaico-cristao ¢, antes, o enfraquecimento da
imagem de um Deus indiferente e distante do mundo e do ser humano, apontando para essa
proximidade que compreende as questdes da vida humana.

Nesse sentido, a secularizagdo torna manifesto dois principios que permitem
compreendé-la ndo como um rompimento de €pocas: a dissolugdo e a transformagdo. Ha um
vinculo histérico entre os fenomenos de diferentes épocas de modo que “o ultimo ¢ um
resultado da seculariza¢do do anterior fazendo surgir aquele, deste” (BLUMENBERG, 2004,
p. 24)***. Essa continuidade ¢ o que garante entender uma dissolu¢do e transformagio do que
foi secularizado, bem como as novas fun¢des que lhe foram dadas. Blumenberg afirma que essa
sua compreensdo da secularizacdo foi criticada por Gadamer porque o filésofo hermeneuta
acreditava ser a seculariza¢ao uma fun¢do hermenéutica que fornece uma auto compreensao do
que se transformou, deixando expresso a sempre aberta possibilidade de significagdo das coisas.
Contudo, afirma Blumenberg (2004, p. 24), o que as coisas atualmente sdo significa muito mais
do que elas podem reconhecer em si ou saber de si, pois expressa-se nelas algo de sua historia.
Mas essa historia ndo ¢ de transferéncia de sentido como fazem os defensores da teologia
politica que, ao tomar da teologia simbolos e conceitos secularizados, acabam por dissimular
uma concepg¢ao mais profunda que seria a de uma teologia como politica, ou seja, uma teologia
mascarada que passa a justificar e estruturar a sociedade.

Quando Blumenberg aponta esse aspecto da teologia politica o que ele afirma, no fundo,
¢ que essa base teologica ¢, antes, estrutural. Em La legitimacion de la Edad Moderna (2008)
se 1€ que, em sua segunda obra de Teologia Politica, Carl Schmitt muda a elaboragdo da
secularizacdo dizendo tratar de uma analogia estrutural entre o campo juridico e teoldgico. Mas
nao h4 uma implicagdo entre uma e outra estrutura. Nesse sentido, aponta Blumenberg (2008,
p. 97), uma teologia politica ndo ¢ uma teologia secularizada, mas o uso e sele¢do de alguns
elementos da teologia na politica moderna. Tendo como pano de fundo esse debate entre
Blumenberg e Schmitt ¢ que se pode entender a concepgao que o autor tem da modernidade
como ¢€poca legitima. A legitimidade da Idade Moderna, de acordo com Blumenberg, ¢ uma
categoria histérica. E isso que permite a racionalidade de uma época ser uma autoafirmagio.
Nao se trata de um racionalismo que independe da justificagdo historica por ser ele autobnomo.
Desse modo, acompanha a legitimidade um reconhecimento historico, uma vez que o que pode
ser declarado legitimo tem que estar em relacdo com aquilo que o antecede a ponto de ser

possivel, assim, reconhecer essa legitimidade. Esse conceito, carrega consigo, a propria ideia

224 Texto original: “Lo ultimo es un resultado de la secularizacion de lo anterior haciendo surgir aquello de esto”
(BLUMENBERG, 2004, p. 24).
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de secularizagdo, como quer Vattimo, como enfraquecimento ¢ ndo como rompimento e
aniquilagao do anterior.

Falar de legitimidade nao implica “a ideia da época como uma auto fundacdo que
arranca desde nada” (BLUMENBERG, 2008, p. 98). Segundo Blumenberg, essa compreensao
¢ caracteristica do pensamento de Schmitt para quem legitimidade e continuidade seriam um
paradoxo. Afinal, Schmitt afirma que seus conceitos politicos sdo resultados da analise de um
jurista acerca da proximidade conceitual entre a politica e a teologia. O que Blumenberg
discorda, porque entende ele que Schmitt quer fazer uma tradugdo conceitual que € repetigao.
Por isso, seria paradoxal Schmitt querer se caracterizar como legitimo, quando o que faz, de
acordo com Blumenberg, ¢ repetir coisas do passado. Se Schmitt se quer legitimo porque
acredita que suas ideias sdo fundadas a partir de um principio absolutamente moderno, sem
referéncia ao passado, Blumenberg afirma a legitimidade da modernidade a partir das
ressonancias que o passado tem sobre essa modernidade, porque reconhece a impossibilidade
de se fundar épocas a partir de um evento, interpretacdo ou fato inédito, tendo em vista nao
existir esse ineditismo. Por isso, nesse autor, a secularizacdo ¢ uma categoria da legitimidade
que abre para uma identidade historica que torna diferenciada uma época de outra
principalmente em comparagdo com o passado. O que faz lembrar Vattimo ao dizer que para
Heidegger sendo o ser acontecimento e ndo uma estrutura, isso significa que o ser ¢ um dar-se
histérico nas culturas e nas €pocas diversas. Considerando que a época € época historica, mas
também, suspensdo (VATTIMO, 2018, p. 122). Essa suspensdo se dd como enfraquecimento e
ndo como dissolugdo. Nessa logica, os conceitos teoldgicos utilizados na teoria politica de
Schmitt, apontam para a pretensao de um novo critério de verdade quando quer diluir o sentido
que esses conceitos carregam. Em Blumenberg, por outro lado, a legitimidade sendo uma
categoria historica permite pensar a secularizacdo ndo como uma auto habilitagdo, mas como
autoafirmacao.

A autoafirmagdo € resultada da historicidade enquanto a auto habilitacdo independe da
justificacdo historica por ser autdonoma. Decorre disso que a legitimidade da modernidade se
apresenta, em sua autoafirma¢do, como uma secularizacdo de enfraquecimento. Afirmar-se
exige ter como pano de fundo o passado, e diferenciar-se frente a ele. Aqui a categoria de
enfraquecimento entra como modelo da maneira como essa autoafirmac¢do se dard: como
superagao. Quer dizer, um reconhecimento de que a secularizacao se dd num contexto historico,
sobretudo, na possibilidade de mudanga frente aquilo que um dia foi de determinado modo.
Prova disso ¢ que enquanto o ser humano medieval estava certo das verdades que afirmava em

nome de Deus, para Blumenberg, a modernidade se encaminha para o reconhecimento dos



215

limites de suas verdades frente a infinitude do universo. Se o enfraquecimento nio legitimar as
mudangas de época, entdo, o que se tem ¢ uma transferéncia das estruturas metafisicas como,
por exemplo, defende Schmitt, ao dizer que no Estado Moderno, o monarca, ocupa a posi¢ao
de Deus. Essa auto-habilitagdio do monarca enquanto fundamento do poder e ordem ¢ uma
substitui¢ao do papel desempenhado pelo Deus criador no medievo. Nesse sentido, o que se
acredita legitimo, na verdade, nada mais € que uma repeti¢ao do passado.

Por outro lado, o que garante que essa mudanca, essa secularizacdo, seja
enfraquecimento e nao a reafirmagao dos valores e concep¢des que um dia prevaleceram, € que
a autoafirmag@o ¢ uma compreensdo que se constréi tendo como pano de fundo o passado, e
isso requer, por exemplo, no ambito antropoldgico, o reconhecimento da douta ignorancia, das
limitacdes humanas frente o desconhecido que ¢ o mundo. Se para Blumenberg isso caracteriza
a modernidade, na pos-modernidade essa secularizagdo encontra maior grau de
enfraquecimento. Momento em que as verdades que ainda insistiam prevalecer na modernidade
acabam por se enfraquecer frente a possibilidade hermenéutica e a pluralidade cultural. A partir
disso entende-se que aquilo que Vattimo afirma sobre a pds-modernidade j4 era apontado por
Blumenberg como caracteristica da modernidade. De tal modo, que o primeiro passo no sentido
de uma secularizagdo enquanto enfraquecimento, ja teria sido delineado por Blumenberg com
sua percepcao funcionalista e levada a termo por Vattimo na hermenéutica niilista. E isso
mostra, mais uma vez, a continuidade histérica que perpassa esse enfraquecimento.
Evidentemente que essa leitura deve considerar os pontos divergentes entre esses autores, que
sdo superados na medida em que se manifestam as possibilidades de convergéncias do

entendimento deles acerca da secularizagao.

4.2 FILOSOFIA DA HISTORIA E ESCATOLOGIA CRISTA

A partir daquilo que foi apontado anteriormente como possibilidade de aproximacado da
interpretagdo de Blumenberg e Vattimo acerca da secularizacdo, se esbarra, necessariamente,
na questdo da filosofia da historia e da historia da salvagdo. Sobretudo porque, o eterno retorno
como metafora absoluta do entendimento da histdria para a pds-modernidade, que apontou para
o0 aspecto central da secularizagdo, como superagao dos elementos metafisicos da modernidade,
carrega consigo o aspecto historico que perpassa a secularizacdo. E se se fala de uma
secularizacdo como possibilidade da permanéncia do cristianismo, entdo, ndo escapa a essa

questdo a escatologia crista.
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No debate entre o cardeal e tedlogo catdlico Ratzinger e o filosofo Paolo Flores D’ Arcais
intitulado Deus existe? (2016) ¢ levantada, dentre outras questdes, a permanéncia do
cristianismo em meio a uma crise da pretensdo da verdade, tendo em vista a defesa de sua
constitui¢cdo racional que, como argumenta Ratzinger, tornaria imprdprio reduzir o cristianismo
a mera mitologia, uma vez que “o cristianismo tem seus precursores € sua preparacao interna
no racionalismo filoséfico, ndo nas religides” resultando disso que “ a fé crista ndo se baseia na
poesia nem na politica, essas duas grandes fontes da religido; baseia-se no conhecimento”
(RATZINGER, 2016, p. 11). Diante dessa afirmag¢ao, D’ Arcais aponta para o fato de que o que
caracteriza o cristianismo enquanto novidade, ¢ sua sedutora promessa de vida eterna, de
ressurrei¢do, e isso nao seria possivel ser explicado racionalmente.

Como se V¢, a escatologia sustenta a doutrina cristd na medida em que aponta para a
historia da salvacdo humana. Vale entdo perguntar: em que medida o processo de secularizacao
resulta no enfraquecimento dessa concepgao escatologica de historia, garantindo a permanéncia
do cristianismo na p6s-modernidade? O dialogo entre Ratzinger e D’ Arcais ilustra o debate que
essa questao suscita, em certa medida, entre crentes e ndo crentes. E nesse sentido, por exemplo,
que um ateu, agnostico ou cético podera defender o fato de ndo serem cristdos, uma vez que
ndo acreditam no fim dos tempos, no julgamento final, na ressurrei¢do dos mortos ou na vida
eterna. E seria possivel ainda um cristianismo esvaziado desses elementos? Seria ainda
cristianismo?

O primeiro aspecto a se considerar ¢ o fato de que a filosofia da historia ndo pode ser
uma escatologia secularizada. Para Garcia (2004), afirmar que a ideia de progresso que
sustentava o discurso cientifico moderno ¢ a ideia secularizada de providéncia resulta em certos
paradoxos. Assim, continua o autor, em vias opostas, 0 progresso gera no ser humano a
confianga, e a providéncia resulta em ceticismo, desconfianca e incertezas. Na tentativa de
conciliar tais aspectos ¢ que Gioacchino da Fiori aponta, como se vé no primeiro capitulo, para
um processo progressivo de salvacdo do ser humano na historia. Historia essa que passa do
Deus Pai, o Criador e Juiz do Antigo Testamento, para um enfraquecimento afirmado na
encarna¢do do Filho e que ¢ levado a termo no processo interpretativo garantido pelo Espirito
Santo. Pautado nisso ¢ que Vattimo afirma a presenca do cristianismo na pds-modernidade,
uma vez que aquilo que propde € o amor. Nessa logica € que Ratzinger (2016, p. 31), no
mencionado debate, pode afirmar que o amor caridade ¢ a chave de leitura da racionalidade
cristd e a propria ressurreicao so6 ¢ entendida a partir dele. Sobretudo, porque o amor tornou
possivel a razdo relacionar-se a aproximar-se do outro. Primeiramente, como apontado no

prologo do evangelho de Sao Jodo, através da encarnacdo do Filho de Deus que leva a “uma
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renovacdo do conceito de razdo que vai além da pura matematica, da pura geometria do ser -e
que, ndo obstante, ¢ logos” (RATZINGER, 2016, p. 31). E esse logos aproxima os seres
humanos e realiza coisas que aparentemente seriam insanidades a racionalidade extrema.

O amor ¢ a chave de leitura usada por Vattimo para afirmar a permanéncia do
cristianismo na pds-modernidade. Nao no sentido de que somente o cristdo ¢ capaz de amar,
mas considerando o fato de que no cristianismo o amor tem uma légica de valoriza¢do das
diferencas: ¢ amor, sobretudo aquele a quem se esta propenso a odiar. Essa proposta de um
amor que ultrapassa qualquer formulacao logica, se apresenta como garantia da possibilidade
de uma vida melhor para o ser humano da pds-modernidade, metaforélogo e defensor do
pensamento enfraquecido. Embora aqui ndo interesse, particularmente evidenciar a ldgica do
pensamento escatologico doutrinario do cristianismo, considera-se levar a frente o fato de que
o amor, entendido nesses termos, € 0 que permite perceber a permanéncia do cristianismo na
sociedade secularizada ocidental. Levado as ultimas consequéncias por Vattimo, o amor se
torna o limite da secularizagdo, ou melhor, ¢ 0 amor que permite a interpretacdo. Afinal, se na
metafisica tradicional o limite da interpretagdo eram os dogmas e as verdades institucionais,
agora o amor tem sua centralidade porque ¢ garantia de uma abertura e escuta da alteridade.
Nesse sentido, dira ele, “o tinico limite para a espiritualizagdo da mensagem biblica ¢ a caridade,
justo aquela caridade que também para Gioacchino da Fiore deveria caracterizar a terceira
época da historia da salvagao” (VATTIMO, 2004, p. 63).

A escatologia, quando transformada em filosofia da historia, nada mais faz que transferir
os conteudos teologicos para a filosofia secular, mantendo as fun¢des que outrora tinham esses
conteudos. Por isso, Blumenberg sera um critico dessa identificacdo, tentando mostrar
sobretudo que escatologia ¢ incompativel com a teoria do progresso. Afinal, dird o autor, “na
tradigdo cristd, o paraiso ndo tem sido nunca algo atrativo; se o admitia porque era a forma de
evitar cair em seu contrario” (BLUMENBERG, 2008, p. 54)**. Quer dizer, a aceitagdo do
paraiso ndo ¢ algo positivo, ¢ somente a nega¢dao do inferno, que seria ainda pior. E continua
Blumenberg (2008, p. 54), “isto ndo € ainda suficiente para fazer da negacdo da nega¢do, da
dialética negativa, uma secularizagdo™??*. Em outros termos, negar a nio-mundanidade nio
resultaria em secularizacdo. Desse modo, na escatologia medieval, por exemplo, o temor do

juizo final se impunha sobre a expectativa de um final feliz, como apontam as teorias do

225 Texto original: “En la tradicion cristiana, el paraiso no ha sido nunca algo atractivo; se lo admitia porque era la
forma de evitar caer en su contrario” (BLUMENBERG, 2008, p. 54).

226 Texto original: “Esto no es alin suficiente para hacer de la negacion de la negacion, de la dialectica negativa,
una secularizacion” (BLUMENBERG, 2008, p. 54).
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progresso, sobretudo, porque o acontecido, o passado, seria decepcionante, de tal maneira que
perdura a expectativa de que o Messias ainda estaria por vir. Resulta disso, segundo
Blumenberg (2008, p. 54), que o Messias que ja veio sO pode ser entendido de forma dogmatica,
enquanto que aquele que estd por vir continua como possibilidade sempre aberta. Ha, portanto,
uma mudanca de fungdo da escatologia que, de acordo com Blumenberg (2008, p. 54),
historiciza-se a si mesma. Por isso, afirma Garcia (2004) que para o filésofo de Liibeck a
secularizagcdo nao ¢ o resultado da transformagdo da escatologia em filosofia da historia, mas
uma consequéncia da escatologia. Como afirma Blumenberg (2008, p. 53), “se se quer
apresentar o processo que temos esbocado como uma secularizagdo, ndo seria em todo caso,
uma mundanizacio da escatologia, mas uma mundanizagio mediante a escatologia”.?* Isto &,
o discurso escatologico ao falar da proximidade do fim do mundo foi usado pela institui¢ao
eclesial para dominar esse mesmo mundo.

Desse modo, ndo ¢ a escatologia que passou pela mundanizagdo, mas ela levou a
mundanizacao, quando se reconheceu, como afirma Blumenberg (2008, p. 55), que o mundo da
criacdo, aquele das teorias escatologicas, tinha se transformado em algo episddico, destinado a
destruicao. A dimensao de futuro e esperanga, que marcam os teoremas da secularizagdo como
diretriz a ser seguida pela modernidade, como quer Schmitt em sua teologia politica, ndo pode
competir com a riqueza de imagens produzidas pela escatologia no passado, como a encarnagao
de Cristo, e que carregam a marca da memoria. O que motiva, segundo o autor, essa
compreensdo da secularizagdo ¢ que determinados aspectos do mundo sdo enfatizados,
admitidos novamente no &mbito do pensamento moderno, e resulta disso um repetido interesse
pelo mundo. Afinal, conclui ele, “o discurso sobre a secularizacdo esta condicionado, assim
pois, em sua mesma possibilidade, por aquele fendmeno que tinha sido o primeiro a
fundamentar a mundanidade” (BLUMENBERG, 2008, p. 55)*%, isto é, antes da ideia de nio-
mundanidade ndo se tinha a concep¢do de mundanidade, essa negacdo tem que ser superada,
como a propria gnose, restando entdo a autoafirmacdo do mundo, ndo para lidar com questdes
transcendentes referentes a salvagdo, mas para sua propria consisténcia e fiabilidade.

Na kenosis, como aponta Vattimo, no rebaixamento de Deus, tem-se a superacio
daquela visdo metafisica do divino, de tal modo que essa formulacdo escatoldgica, parte do

processo de compreensao da salvacdo do ser humano, ¢ identificada como secularizagdo. Nao

227 Texto original: “Si se quisiera presentar el proceso que hemos esbozado como una secularizacion [...] no seria,
en todo caso, una mundanizacion de la escatologia, sino una mundanizacion mediante la escatologia”
(BLUMENBERG, 2008, p. 53).

228 Texto original: “El discurso sobre la secularizacion estd condicionado, asi pues, en su misma posibilidad, por
aquel fenomeno que habia sido el primero en fundamentar la mundanidade” (BLUMENBERG, 2008, p. 55).
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se espera mais pelo fim do mundo, pelo momento do juizo, mas se concebe o presente, a
inser¢do histérica do ser humano, como o tempo da graca. Nesse sentido, para Blumenberg
(2008), a secularizagdao confere legitimidade a filosofia da historia que, no entanto, deve se
diferenciar da filosofia idealista da historia, sobretudo, representado por Hegel, que concebe a
filosofia da histéria como um modo de rebaixamento de Deus, uma sua diminui¢do que
resultaria na elevacdo do ser humano a categoria de criador. Isso seria, segundo ele, uma
teologia disfarcada de filosofia idealista da historia, o que certamente nao pode ser identificado
como secularizagdo, tendo em vista que a filosofia idealista da historia, nesse caso,
desempenharia a mesma fungdo da teologia. Contudo, afirma o autor, a filosofia da historia nao
tem como fun¢do manter Deus no lugar que sempre ocupou. De acordo com Blumenberg
(2008), a teodiceia desde Leibniz ndo ¢ uma obra teoldgica nem uma secularizacdo da teologia.
Por isso, continua ele, a filosofia da historia ndo € uma tentativa de falar de Deus por outros
meios, mas uma tentativa de legitimar a liberdade humana, especialmente quando considera
que frente as suas limitagdes, ao principio da razdo insuficiente, o ser humano é motivado a
buscar conhecer melhor o mundo a sua volta, e se aperfeigoar.

A caracteristica da filosofia da historia é proclamar a liberdade como tnico fim. Assim,
a liberdade ndo pode ser um meio. Ela ndo pode ser a responsavel pela decadéncia e queda
humana, como era no pensamento de Agostinho, para quem o primeiro pecado cometido fora
cometido no estado de liberdade. Para que a filosofia da historia seja uma teodiceia que
resguarda a bondade divina, entdo tem que negar a onipoténcia, pois assim se abrem as
possibilidades para o ser humano. A partir disso, torna-se manifesto em Blumenberg uma
aversao a compreensao de que a filosofia da historia seja uma secularizacdo da escatologia,
sobretudo, porque ha um distanciamento da escatologia e consequentemente uma adaptagao da
igreja ao mundo. A filosofia da histéria, a partir da modernidade, tem a fun¢do de entender o
mundo, longe das formulagdes teoldgicas medievais, que se interessava em dar sentido a ele. E
para entendé-lo de um modo diferente da teologia, tem que ter na memoria esse passado. Por
1sso, em Blumenberg, a secularizagdao nao pode ser entendida como abandono total ou ruptura
da modernidade em relacdo a Idade Média. A continuidade nio ¢ substancial, e nesse sentido,
a proposta de Vattimo soma-se a de Blumenberg, uma vez que o filosofo italiano aponta para a
necessidade de superacao dos conteudos metafisicos da verdade, que ao serem enfraquecidos,
ndo possuem a mesma substancia. A modernidade tenta dar respostas as perguntas que a Idade
Média ndo deu conta de responder, e o fez ndo por suposi¢cdes teoldgicas. A filosofia da historia

aponta para o fato de que a legitimidade de uma época, e aqui, da modernidade, esta na tentativa
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de dar respostas aos problemas antropoldgicos a partir das instituicdes temporais, ou seja,

inseridos num contexto.

4.2.1 O papel da reforma protestante na seculariza¢ao

Como parte desse desenvolvimento de uma filosofia da historia que aponta para os
elementos da secularizagdo, encontra-se a reforma protestante. Segundo Garcia (2003, p. 131),
mesmo que Blumenberg ndo tenha levado até as ultimas consequéncias o papel da reforma
protestante, ela se apresenta, em seu pensamento, como crucial para o alvorecer da
modernidade. Por outro lado, Vattimo afirma em sua filosofia a importancia da reforma para o
desenvolvimento da hermenéutica. Essa diferente valorizacdo se deve ao fato de que
Blumenberg considera que a reforma protestante foi responsavel por desenvolver, até as tltimas
consequéncias, a proposta teologica do nominalismo, enfatizando a onipoténcia do Deus criador
que em seu absolutismo transcendente faz surgir como contrapartida um absolutismo imanente.
Para Blumenberg (2011, p. 151), este ser humano ¢ o mesmo Dasein de Heidegger que “tem
que se ocupar sobretudo e em tudo de seu puro poder viver, e seu esfor¢o por exceléncia, nesse
sentido, é converter-se em um ser que ja ndo tem essa necessidade, e se nao pode converter-se
em um ser tal, pelo menos poder olvida-1o”?*. Resulta de niio poder ser Deus a cotidianidade
do ser humano como caracteristica de seu modo de vida. Diante desse Deus absoluto, continua
Blumenberg (2011, p. 151), o ser humano se coloca numa atitude de distanciamento, tendo em
vista a liberdade; ou seja, em sua natureza o ser humano nada mais pode desejar sendo que Deus
seja Deus e desse modo, que o ser humano seja ele mesmo. Nessa logica € que se torna possivel
compreender os embasamentos daquela proposta de secularizacdo entendida como
distanciamento entre o poder eclesiastico e o poder politico do estado. A distin¢do entre Estado
e Igreja ¢ resultante desse reconhecimento humano de que a imperfeicdo das instituigdes
humanas levaria a um distanciamento frente as instituicdes sagradas. Nao porque o ser humano
se colocou como inferior ao divino, mas porque desacreditou dos meios magicos que davam
respostas as suas inquietagdes. Os reformadores que ndo acreditavam na escatoldgica crenga do
fim dos tempos, para dar sentido ao mundo, formularam a distin¢do entre Igreja e Estado,
espiritual e temporal. Dai surgirem as legitimas explicagdes da politica na modernidade, como

ilustram as teorias jusnaturalistas, ndo como transferéncia de conteudos da teologia.

229 Texto original: “Tiene que ocuparse sobre todo y en todo de su puro poder vivir, y su esfuerzo por exceléncia
en ese sentido es convertirse en un ser que ya no tiene esa necessidad, y si no puede convertirse en un ser tal,
por lo menos poder olvidarlo” (BLUMENBERG, 2011, p. 151).
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Isso indica, ainda mais, para o fato de que o ser humano ¢ dotado de liberdade, e ela ¢ a
garantia da superagdo da indigéncia humana, de tal modo que o ser humano livre positivamente
se auto afirma na modernidade sabedor de seus limites e contingéncias. Inclusive, frente a elas
¢ que o ser humano se sente motivado a buscar entender o mundo e a realidade. Isso faz lembrar
a proposta vattimiana da interpretagdo como tentativa humana de conhecimento da realidade.
Sabedor da incapacidade de afirmar uma verdade absoluta, o ser humano se coloca numa
postura interpretativa, como aquele que também ¢ sabedor de seus limites. Nenhuma verdade
pode ser formulada com exatiddo e presungao de eternidade, uma vez que a temporalidade
humana e sua inser¢ao em dado contexto evidencia que o ser humano ¢ ser de falta. E a reforma
aponta isso ao se distanciar da presun¢do do magistério como Unico mecanismo plausivel e
verdadeiro de interpretagdo da Biblia. Frente a isso, e para além da interpretagdo, as questdes
referentes ao sentido da vida, da seguranca, da necessidade e da imortalidade que a religidao
catolica se punha a responder com seus dogmatismos ficam vacantes. E, segundo Blumenberg,
o mecanismo utilizado pelo ser humano para lidar com as vacancias deixadas na passagem de
uma época a outra ¢ a metafora. Para Vattimo, no entanto, esse cenario de vacancias ¢ o terreno
propicio para o retorno da religido. Desse modo, “o mesmo fendmeno de retorno da religido na
nossa cultura parece hoje ligado a enormidade e aparente insolubilidade, para os instrumentos
da razdo e da técnica, de muitos problemas que se colocaram ultimamente ao homem da
modernidade tardia” (VATTIMO, 1998, p. 13). A partir desse ponto de vista também se pode
afirmar a permanéncia do cristianismo enquanto metafora absoluta e hermenéutica, um
cristianismo, que Dilthey (1949) havia apontado em Introduccion a las ciéncias del espiritu
como expressao da libertagcdo da f¢é religiosa de sua vinculacdo metafisica, levada a cabo pela
reforma, dando a vida religiosa sua liberdade, portanto, ao cristianismo sua independéncia
frente as verdades dogmadticas. Essa secularizagdo resultou, inclusive, numa liberdade em
relagdo a leitura e interpretagdo da mensagem biblica que independia dos desmandos
doutrinarios e dogmaticos da tradi¢cao Catodlica garantindo ao intérprete o reconhecimento de
que, do mesmo modo que as varias interpretagdes sao possiveis, enfraquecendo a pretensao de
verdade absoluta, também se identificava o intérprete com a figura do Deus encarnado, mais
que sua semelhanga com o Deus criador. Como afirma Gadamer (1997, p. 417), a reforma
proporcionou entdo, o desenvolvimento da hermenéutica “que deve ensinar a usar corretamente
a razao na compreensdo da tradicdo. Nem a autoridade do magistério papal nem o apelo a
tradicdo podem tornar supérflua a atividade hermenéutica, cuja tarefa ¢ defender o sentido
razoavel do texto contra toda imposi¢ao”. Esse papel interpretativo, portanto, se da na liberdade

dos dogmatismos metafisicos e violentos, sob as sombras da secularizagao.
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4.2.2 O ser humano pos-moderno: intérprete e metafordologo

Nao havendo uma finalidade na histéria, o ser humano se encontra livre, e por isso,
responsavel pela constru¢ao do sentido de sua vida, sabedor de seus limites e consciente de sua
douta ignorancia. Contudo, nem todo ser humano e nem toda ciéncia se conformam com esse
limite, surgindo assim um modo patolégico de fazer cientifico que pretende poder dominar
todas as coisas. Para colocar limite a essa patologia que resgata o poder metafisico da verdade
Blumenberg propde a saida retérica que passa pela metafora, enquanto Vattimo, no
enfraquecimento, fala acerca da hermenéutica niilista. Essas saidas, ndo se impdem enquanto
verdade absoluta, tornando-se o espago do consenso e do didlogo que rechaga todo tipo de
“verdade definitiva”. Nesse sentido, vale questionar: resultaria disso que na pdés-modernidade
secularizada a postura do ser humano seria a defesa do relativismo? No capitulo segundo desta
tese, se tornou evidente que para Blumenberg a retorica adota o principio da razdo insuficiente
como pressuposto € isso ndo seria afirmar um irracionalismo, mas o reconhecimento da
limitagdo humana frente a realidade, o que acaba por impulsiona-lo sempre ao aprimoramento.
Mesmo que o autor ndo se esquive da caracterizagao de sua filosofia como relativista, supde-se
aqui ser esse principio da razdo insuficiente algo que permita superar uma redug¢do ao
relativismo. Ja em Vattimo, o relativismo € superado quando o autor, pautado em Heidegger,
afirma que o ser humano alcanca a verdade na medida em que ele habita o mundo, ndo mais
como conformidade, mas como descrig¢do e experiéncia do mundo. Indo mais a fundo, para ele,
o relativismo € apenas uma espécie de metafisica negativa. Ou seja, ¢ uma modalizagdo da
metafisica. Desse modo, superé-la ndo pode, em hipotese alguma, significar relativismo. Além
disso, o amor como principio fundamenta a atitude interpretativa, no sentido de que ele € sempre
abertura, respeito e escuta. Ndo sendo o amor um principio irracional ou relativista,
especialmente porque afirma como principio fazer ao outro aquilo que desejo que seja feito a
mim, independentemente de quem ele seja, tendo em vista defender a verdade da mutualidade
e da valorizagdo da alteridade, o principio cristdo ¢ que garante a pluralidade de interpretagdes,
assim como a compreensao e formulagdo metaforica.

Desse modo, € necessario superar a onipoténcia da ciéncia moderna com sua verdade
absoluta, sobretudo, porque essa mesma ciéncia langa a desconfianca sobre toda metafora
absoluta e, por extensdo, sobre a hermenéutica. Isso se d4, na medida em que a ciéncia acredita
responder de modo adequado e verdadeiro questdes relativas a todos os fenomenos. Com isso,

a filosofia da historia aponta para a necessidade de superagao desse absolutismo da ciéncia que
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encarna também uma presuncdo de verdade violenta levando a cabo o processo de
secularizagdo. Para Garcia (2003, p. 139), “o patoldgico absolutismo da ciéncia e da técnica
modernas também se reflete na tentativa de acabar com os meios com que as histdorias miticas
combatem a indiferenca e infinitude da realidade, e fazem ao mesmo tempo do mundo algo
significativo”°. No entanto, questdes referentes ao mundo, ao lugar que o ser humano ocupa
nele, a histéria, a consciéncia, ¢ a propria vida humana s3o mais bem respondidas pelas
metaforas absolutas, que mantém sempre abertas as possibilidades de reinterpretagdes. Essas
metaforas deixam transparecer a incapacidade dos conceitos racionais e cientificos de esgotar
o sentido que esses fenomenos podem ter para o ser humano em diversos tempos e espagos.
Assim, metafora e hermenéutica se apresentam como elementos soterioldgicos, nao no sentido
religioso do termo, mas porque ddo ao ser humano a possibilidade de significarem a vida a
partir de sua liberdade. Essa filosofia da historia enquanto secularizagao se apresenta, portanto,
como possibilidade de o ser humano se salvar da falta de sentido, e isso ndo exige a crenga em
um Deus, a profissdo numa fé religiosa, ou a espera pela vida eterna. Buscar entender a vida e
o papel que o ser humano ocupa na historia, a consciéncia etc., ¢ tratar da maneira como ele
habita o0 mundo e sobre os horizontes que se delineiam a sua volta, e ndo sobre uma verdade-
conformidade que se aplica no entendimento desses fendomenos. A liberdade manifestada
através da metafora e de sua interpretagao traceja o modo proprio da pessoa lidar com o infinito
que esta sempre a disposi¢ao, resultando na abertura sempre presente do ser.

Todavia, considerando que a identidade do cristianismo ¢ o amor, em que medida esse
amor pode se enfraquecer? Sendo o amor abertura constante, ele jamais podera se apresentar
como verdade metafisica. Afinal, o amor ¢ impulso ao encontro e, por isso, garantia de
emancipagdo. Para Vattimo (2010), a verdade s6 faz sentido em vista de uma finalidade, caso
contrario, ela continua sendo uma estrutura forte de dominio do outro. A partir disso, pode-se
afirmar que no amor caridade, a finalidade ¢ amar, e isso quer dizer, sair da comodidade do ego
em direcao ao outro, situagdo que promove o respeito as multiplas posturas e modos de ser e
agir. A propria encarnagdo aponta para esse sentido de um amor que se enfraquece, uma vez
que “a partir dela a mensagem crista encontra canais mais viaveis de ampla operacionalidade
do amor, aperfeicoando o sentido da humanidade do Cristo, a sua representacdo mimeética”
(MONTENEGRO, 2012, p. 20). Assim, para além do significado religioso, assumir como

compromisso €tico a responsabilidade pelo outro ajuda o ser humano a se sensibilizar frente o

230 Texto original: “El patologico absolutismo de la ciencia y de la técnica modernas también se refleja en el intento
de acabar con los medios con que las historias miticas combaten la indiferencia e infinitud de la realidad, y
hacen al mismo tiempo del mundo algo significativo” (GARCIA, 2003, p. 139).
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diferente, o mais vulneravel, o socialmente marginalizado, a tal ponto de fazer acontecer, em
outros ambitos, “um cristianismo que brota dos embates da vida, intensamente encarnado, como
¢ de sua esséncia” (MONTENEGRO, 2012, p. 34).

Contudo, aqueles que nao se afirmam cristdos podem questionar o motivo de se reduzir
essa atitude de amor-caridade como cristianismo. Para tal, a resposta ndo pode ser diferente:
ndo se trata de uma reducdo, mas de enfatizar essa identidade do cristianismo considerando que
o amor-caridade ¢ uma novidade crista. Isso ndo impede, contudo, que os nao cristdos nao
possam efetivar tal amor. Diferentemente do amor eros ou philia, a caridade ¢ o amor da
codivisdo. Como afirma Vattimo (1998, p. 60), “precisamente pelo facto de ser a caritas, nunca
¢ realmente o ultimo, ndo tem a peremptoriedade do principio metafisico para além do qual ndo
se pode ir e diante do qual cessa qualquer interrogacdo”. Eros e philia ndo comportam tal
enfraquecimento, pois perderiam substancialmente seu sentido. A caridade, contudo, esta
sujeita ao niilismo porque ¢ menos amor a mim mesmo, € mais amor ao outro, menos afirmagao,
e mais negacao. Desse modo, continua o autor, “a infinitude inesgotavel do niilismo talvez seja
apenas motivada pelo fato de que o amor como sentido ultimo da revelacao ndo tem qualquer
ultimidade verdadeira” (VATTIMO, 1998, p. 60). Sobretudo, ndo ha uma ultimidade porque
ele ndo prescreve nada, a ndo ser o simples dever de amar. Nao ¢ como em Agostinho, que da
indicacdes do modo ou do resultado desse amor, ndo se trata de uma afirmacgao do tipo “ame e
faz o que quer”, mas, simplesmente ame. Nesse sentido, ndo se deve amar para alcancar o
prestigio pessoal ou o paraiso, mas a realizagdo humana daquele que pratica a caridade e que
reconhece a humanidade daquele que dela necessita. Entendido assim, o cristianismo ndo se
apresenta como oposi¢ao as conquistas iluministas nem mesmo a secularizacdo, porque a
caridade ndo exige adesdao a uma doutrina. Essa capacidade de agregar aponta para a dimensao
hermenéutica implicada no amor. Isso ndo ¢ ser relativista, uma vez que ndo se aceita tudo como
verdadeiro ou coerente, mas somente aquilo que passa pela caritas. Isto €, o amor € critério que
permite hierarquizar e dizer que ha interpretagdes aceitaveis e ndo, melhores e piores etc., mas
nao se afirma como verdade absoluta. Exclui-se com isso, qualquer atitude de 6dio, imoralidade
e desumanidade, porque elas ndo resultam de agdes caritativas.

No ambito dessa postura do ser humano pos-moderno que garante a permanéncia do
cristianismo, e considerando o pressuposto hermenéutico da interpretacao, Vattimo afirma que
nem mesmo a Biblia pode ser lida como um manual teoldgico que possui a verdade em si, mas
corresponde com a realidade e experiéncia do ser humano. Nao se pode 1é-la como a
apresentacgao da propria verdade. Ela estd sempre aberta a possibilidade de novas interpretagoes.

Essa postura ¢ crucial para a manutencao do didlogo e superacao do fundamentalismo religioso



225

resultado da pretensdo das igrejas em serem porta vozes da verdade divina e a mais auténtica
forma de compreensao das mensagens biblicas. Dentre tantas coisas que a secularizagdo tem a
oferecer, ndo se pode olvidar esse enfraquecimento das pretensdes legitimas da interpretagao
biblica, como apontado anteriormente. Por isso, diz o autor “secularizacao significa exatamente,
e antes de mais, relagdo de proveniéncia de um nucleo sagrado do qual nos afastamos e que,
todavia, permanece ativo mesmo na sua versao ‘decaida’, distorcida, reduzida a termos
puramente mundanos etc.” (VATTIMO, 1998, p. 9).

Diante desse cenario, provoca Vattimo (1998, p 17) com seu diagnoéstico: “Hoje ja nao
existem razoes filosoficas plausiveis e fortes para ser-se ateu, ou para recusar a religido”. Nao
se pode entender com isso uma tentativa do autor de fazer cristao todos os seres humanos. Essa
provocacao aponta também para o seu oposto: ndo se tem razdes filosoficas e teoldgicas fortes
e plausiveis para que alguém possa se afirmar cristdo. Diante da caridade, essa pretensdo de
forca e de identidade absolutas sdo desfeitas. Portanto, ser ou ndo cristdo ¢ questao secundaria
frente a necessidade primeira da aproximacao e respeito ao outro. Essas s3o as condigdes que
possibilitam afirmar o papel do ser humano pds-moderno como um poeta metafordlogo e,
paradoxalmente, essa postura caracteriza também a permanéncia do cristianismo na poés-
modernidade ocidental. Em Didlogo com Nietzsche, Vattimo (2010, p. 57) declara que “a
criacdo das metéforas linguisticas, ou seja, de um certo vocabulario que traz em si uma estrutura
de conceitos e, na sintaxe, de uma organizacdo determinada que o homem impde
originariamente as coisas, ¢ fundamentalmente um fato poético e estético”. Com isso, o autor
quer dizer que a linguagem metaforica e poética ¢ criadora e ndo se encerra nos determinismos
conceituais. Ela ilustra a liberdade do intelecto humano que supera a dimensdo da verdade
enquanto adequagdo. Tanto a metafora quanto a poesia culminam na liberdade que € resultada
do niilismo que as caracteriza. A inconstancia do mundo, e do ser humano, sua mutabilidade e
abertura evidenciam o aspecto inesgotavel desse tempo do mundo que ultrapassa o tempo da
vida. Diante disso, a metafora e a poesia traduzem o desejo humano da busca constante e o
reconhecimento de que ndo se alcancara jamais a totalidade desse desconhecido. Isso garante,
por um lado, a possibilidade interpretativa do ser humano e, por outro, a afirmag¢ao de sua tarefa
caritativa de acolhida e entendimento do diferente.

Nesse sentido, a criatividade que resulta, € a0 mesmo tempo promove a liberdade
interpretativa, coloca o ser humano numa postura ativa de acesso e encontro. Esse ser humano
ndo ¢ um erudito, mas um poeta e metaforélogo que ¢ sabedor de que “o texto como tal oferece
sempre infinitas possibilidades de leitura; uma leitura se concretiza na medida em que se

escolhem alguns pressupostos, uma perspectiva definida’” (VATTIMO, 2010, p. 87). A atitude
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poética e metaforoldgica do ser humano atenta para o fato de que ndo se esgota em uma
interpretagdo a totalidade do fato, porque o fato histérico ndo estda mumificado nas narrativas
histéricas, mas € experienciado cotidianamente. O encontro, na mais profunda manifestagao e
expressao da vida, ¢ a forma mais adequada de se abordar e compreender os fatos. Nessa
perspectiva, mais uma vez, aparece o cristianismo como um promotor, a partir da caridade,
dessa realidade do encontro. Desdobra-se assim, na pés-modernidade, um modo enfraquecido
de o cristianismo se manter. A interpretagdo da historia, bem como a possibilidade do
cristianismo na sociedade ocidental p6s-moderna, se da no ato de interpretacao da vida em sua
vivéncia. Ou seja, reconhecer a atualidade como evento situando-o sempre enquanto abertura
ao horizonte de sentido. Em Vattimo isso se traduz no enfraquecimento: o ser humano ¢ sabedor
de que as interpretagdes sao resultadas de uma experiéncia de vida, de um modo particular de
o sujeito compreender e experimentar a realidade. Em Blumenberg, o sujeito tem que deixar de
ser inauténtico, iludido com sua capacidade de dominar o mundo, para ser auténtico,
conhecedor de seus limites, e sabedor de que ndo sdo esses limites temporais que o paralisam,

mas o impulsionam a buscar o aperfeicoamento de si e de suas técnicas.

4.3 CONSEQUENCIAS DA LEITURA DE BLUMENBERG NO PENSAMENTO DE
VATTIMO

Em decorréncia da leitura de Blumenberg, algumas reconsidera¢des do pensamento de
Vattimo se fazem necessérias, bem como, com a proposta de Vattimo ¢ possivel levar
Blumenberg as ultimas consequéncias, de tal modo que o resultado da metaforologia e do
processo de antropologizacdo da filosofia propostos pelo autor se identificam com o
enfraquecimento. Trata-se de uma interpretagdo, dentre tantas que poderdo surgir da relagao
entre esses autores. Indica-se, inicialmente, a postura do ser humano na pds-modernidade, de
enfraquecimento e metaforizacdo dos pressupostos metafisicos. Uma vez que a proposta de
retomada da metafora de Blumenberg tem por objetivo fazer frente aos absolutismos, nao seria
extravagante associar essa metaforizagdo ao pensamento débil. Identificar o cristianismo da
poés-modernidade com uma atitude poética, interpretativa e metaforoldgica € possivel na medida
em que se considera, ndo o grupo dos fundamentalistas e dogmaticos, defensores e seguidores
acriticos das posigdes doutrinais e da moral natural, mas aqueles que se reconhecem herdeiros
dessa tradicdo religiosa, sem professarem a fé religiosa, o que abarcaria o grupo dos crentes,
ndo-crentes, ateus, agnosticos etc. Esse cristianismo ndo ¢, necessariamente, aquele que

confessa as doutrinas e os dogmas dos tantos cristianismos institucionalizados, mas aquele que
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toma por direcionamento, a partir de uma interpretacao critica e independente, as propostas dos
evangelhos. Afinal, como afirma Flores D’Arcais (2016, p. 42) o Evangelho ¢ um possivel
terreno de encontro entre crentes e nao crentes. Diante dessa possibilidade de aproximagao das
mensagens dos evangelhos, ¢ que se aceita a ideia vattimiana de que o cristianismo nao foi
liquidado com a secularizacdo, sobretudo, porque mesmo com a secularizacdo o cristianismo
ndo se reduziu aos valores de salvagdo. Isto é, enquanto proposigao ética e espiritualizagdo da
vida, o cristianismo ¢ possibilidade sempre aberta, resultada da acao livre dos seres humanos,
sem ter que se afirmar como regra ou imposi¢ao. Segundo a perspectiva de Blumenberg, fica
ainda mais clara a imbricacdo entre o humanismo e o cristianismo: se ha vacancias deixadas de
uma €poca a outra, o cristianismo consegue superar tal condi¢ao, quando leva para o ambito da
pratica os aspectos meramente teoricos da formulagdo ética e moral. Portanto, na esteira da
compreensdo de Blumenberg sobre a seculariza¢do, o cristianismo se mantém, porque tem
agora uma fungdo pratica, mais que tedrica.

Nessa mudanca de funcdo, na materializagao dos valores que passam a ser reconhecidos
nas agoes humanas, e que ¢ ilustrado no cristianismo pela encarnagdo de Deus, tem-se uma
antropologizacdo e, consequentemente, um enfraquecimento das verdades metafisicas que
sustentavam a supremacia e o distanciamento de Deus frente os seres humanos. Essa inclinagao
de Deus até o ser humano expressa a maxima evangelica de que Deus ¢ amor e, por amor, se
aproxima da humanidade. Os outros valores que teoricamente eram dados como inalcangaveis
ou sindnimos de perfeicdo, encarnam-se juntamente com a concepcdo metafisica de Deus.
Diferentemente da concep¢do medieval e moderna, a pdés-modernidade faz entender que a
encarna¢do vincula ainda mais o divino com o humano, ou seja, um Deus que estando imerso
no mundo, se interessa pela humanidade. Dai a morte de Deus se torna principio de
sobrevivéncia e de manutencdo do cristianismo, uma vez que ela representa o fim do
antropocentrismo racionalista na medida em que se torna impossivel manter o ser humano como
fundamento forte, mostrando sua fragilidade, como também, o fim dessa visdao nominalista de
um Deus supremo, onipotente e onisciente. Entende-se entdo que, mesmo se interessando pela
humanidade, na encarnagdo, nao ha uma afirma¢ao desmedida do ser humano como valor. A
logica ¢ outra: se Deus mesmo se humaniza, ¢ para que o ser humano se reconheca limitado,
um ser inacabado e, por isso, em construcao. Esse evangelho encarnado sustenta a compreensao
de cristianismo da pos-modernidade que passa pela formulacao de Nietzsche (2017¢, p. 227),
ao dizer em Vontade de Poténcia (2017¢) que a possibilidade do cristianismo se encontra ainda
aberta porque ele ndo esta ligado a nenhum dogma ou doutrina, sequer a necessidade de um

Deus pessoal nem mesmo a fé. Nesse sentido, o cristianismo “pode absolutamente dispensar a
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metafisica, ¢ ainda mais o ascetismo e também uma ‘ciéncia natural’ crista... O cristianismo ¢
uma ‘praxis’ € ndo uma doutrina. Diz-nos como devemos proceder e nao o que devemos crer”
(NIETZSCHE, 2017c, p. 228).

Entendida assim, a pratica crista ¢ um dos caminhos para se alcancar a felicidade uma
vez que aponta o ser humano para aquilo que lhe € proprio como sua personalidade, sua historia
e 0 modo como habita o mundo da vida. A atitude de Cristo ndo foi distinta dessa aproximacgao
da vida comum, da histéria das pessoas com as quais teve contato, daqueles que eram os
oprimidos da humanidade, os rejeitados social e politicamente pelas camadas dominadoras. O
exemplo de Cristo ndo passa pela rea¢do violenta a violéncia metafisica, ou seja, aponta para a
necessidade de dar a outra face quando se ¢ bofeteado, isto é, caracteriza o modo de o ser
humano estar na historia como eventualidade, como servigo e ndo como verdade. Esse modo
de agir que enfraquece posi¢des absolutas remete a Instdndigkeit de Blumenberg que aponta
para a imersdo do ser humano em seu contexto, deixando aberta para ele as possibilidades de
construcdo de seu futuro. Se existe um absolutismo da realidade que atua de maneira violenta
sobre o sujeito, o pensamento enfraquecido ¢ capaz de fazer frente a essa indiferenga nao através
do uso da forga tedrica, mas a partir da valorizacao da capacidade metaforica e hermenéutica
que, de modo ativo e critico, confere ao ser humano o ‘poder se fazer’, sem ter que ser
determinado. Nesse sentido, a teologia e a metafisica, aliadas a invisibilidade, porque
carregadas de verdades absolutas, sdo superadas pela antropologia filoséfica que se sustenta na
ontologia hermenéutica.

Fica clara, entdo, a proposta de Vattimo de uma permanéncia do cristianismo sob a
configuragdo da Verwindung, essa distor¢ao, superacao, que caracteriza o modo enfraquecido
de o ser humano estar na histéria. Desvinculando-se da antiga metafisica, esse cristianismo da
pos-modernidade se mostra como abertura e, a0 mesmo tempo, como Andenken. Afinal, “pensar
propriamente o ser acaba por significar, a luz desta anélise do Andenken, um pensar que joga
saltando em dire¢dao ao Ab-grund — um pensamento que se coloca em jogo e que pde em jogo
todos os contextos da sua existéncia historica, numa analise infinita” (VATTIMO, 1988, p.
136). Isto €, pensar um cristianismo a partir do ndo fundamento que ¢ condicao de desalienagao
do ser humano. Isso se d4 na medida em que se retorna, por exemplo, aos textos biblicos e os
interpretam a partir desse contexto existencial que resultard em infinitas interpretagdes, em
niilismo. Essa disposi¢ao hermenéutica impulsiona o ser humano a superar a postura absoluta
da realidade, transparecendo que a vida se manifesta na liberdade.

Esse cristianismo enfraquecido, pés-moderno e pds-metafisico que Vattimo defende,

diferentemente do modo de pensar dogmatico, supera aquela compreensdo do tempo como
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expressdo da onipoténcia e eternidade de Deus, a ponto de deixar para uma outra vida a
realizacdo daquilo que o proprio Cristo havia pregado como manifestagdo do Reino de Deus. A
partir do processo de secularizacdo, como quer Blumenberg, nova funcao ¢ garantida a esse
Reino. Nietzsche (2017b, p. 36), em O anticristo (2017b), sabiamente compreendeu essa nova
funcdo de um Reino de Deus, considerando ser Cristo o unico cristdo que existiu. Diferente de
uma vida noutra dimensao, um estado de perfei¢ao e experiéncia profunda da vida beatifica, o
Reino de Deus ¢ uma situagdo presente que condiz com a pratica da acolhida, da escuta e da
caridade, que se inicia no coragao humano. A func¢do desse reino nao ¢ a de contemplagao nem
de experiéncia de um gozo dado como prémio aqueles que seguiram as verdades doutrinérias e
dogmaticas, mas a experiéncia de realiza¢ao pessoal resultada das a¢des do corag¢do. Afinal, o
proprio Cristo ndo foi um seguidor acritico desse sistema de dominio, mas um agitador em seu
tempo, se colocando contra os sistemas opressores da lei e da religido. Nessa logica, Nietzsche
afirma que o Reino de Deus “¢ um estado do coragdo — ndo algo que vem ‘para além da Terra’
ou ‘apds a morte’[...]. O ‘Reino de Deus’ ndo € algo que se espere; ndo tem um ontem e um
depois de amanha, nao vem dentro de ‘mil anos’- ¢ uma experiéncia num coracao; esta em toda
a parte, e ndo estd em parte alguma” (NIETZSCHE, 1989, p. 36).

Essa compreensao do reino de Deus se manifesta quando o ser humano quer a si mesmo
em sua humanidade, levando a termo o amor desinteressado pelo outro. Também, quando o ser
humano leva a sério o principio da razao insuficiente, reconhecendo que o maximo que da de
si mesmo, ndo somente no ambito tedrico-cientifico, mas também das relagdes interpessoais, €
ainda pouco diante da infinitude daquilo que se tem para fazer. Dai a nova fung¢ao do reino de
Deus que ¢ fazer, aqui na terra, o esfor¢co de conquistar uma vida mais significativa, construida
e desfrutada nas atitudes movidas pelo coragdo, ou seja, pelo amor. Desse modo, pode-se
entender o cristianismo pos-metafisico como uma metéafora absoluta porque ele se caracterizaria
como amor desmedido e esse amor ¢ a chave de leitura que se aplica na compreensdo da
pluralidade que constitui a pds-modernidade. Esse € o cristianismo dos evangelhos, da
humanidade de Deus, sacralizado no amor e nao no dogma. Um cristianismo que, segundo
Gadamer (1997, p. 242), por seu carater evangélico, desendemoniza o mundo, reivindicando
uma atitude hermenéutica que se impde frente a restricdo das mensagens dos evangelhos a uma
pretensao dogmatica.

Essa virada ontoldgica da hermenéutica que se afasta da pretensdo de acesso ao ser,
reconhecendo sua eventualidade, como se vé€, € propiciada pela linguagem que estrutura a
retorica e a hermenéutica, sobretudo, que comunica de diversas maneiras os fatos e tornam

possiveis uma gama de interpretacdes. Nesse sentido ¢ que se considera a metafora em
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Blumenberg como um outro modo de compreensdo dessa abertura interpretativa que se pode
fazer dos textos, dos fatos da vida, da histdria etc. Essa metaforizacao, por exceléncia, traz a
luz esse mesmo processo de virada ontoldgica, sublinhando, todavia, o papel desenvolvido pelo
ser humano nessa atitude interpretativa. Resulta disso uma antropologizacao que ¢ levada a
termo, sobremaneira, quando Blumenberg aponta para os aspectos da evolugdo humana que
permitiram chegar a esse nivel metaférico de relacdo com a linguagem. Nesse sentido,
Blumenberg radicaliza a contingéncia humana apontando para o fato de que pensar o ser
necessariamente exige passar pelo ser humano. A desproporgao entre o tempo da vida humana,
desse ser humano que se quer infinito, e do tempo do mundo, que o afeta em sua corporeidade
mostrando sua limitagdo e finitude, resulta numa nega¢ao do sentido ultimo. Esse carater da
realidade que permite a Blumenberg afirmar a falta de sentido que ¢ falar do sentido do ser, ao
mesmo tempo em que o distancia de Heidegger e sua concepgdo ontologica, uma vez que parece
cair nas armadilhas do esquecimento do ser e na confusdo entre Dasein e ser, aproxima-se da
hermenéutica heideggeriana ao apontar que a desproporcao entre o tempo da vida e o tempo do
mundo ¢ exatamente a condicdo de possibilidade do fazer hermenéutico. Ou melhor, a
percep¢ao que o ser humano tem de sua limitagdo ¢ aquilo que permite o acontecer da
interpretagdo, uma vez que, sendo limitada sua vida, se encontram também limites em seus
feitos, dentre eles os cientificos, mas também os hermenéuticos. Isso exige do ser humano
retomar sempre mais os textos do passado, a mensagem biblica, os textos da tradigado filosofica,
de toda literatura e teologia, uma vez que ndo se esgotou todo o sentido e comunicagao do texto.

Quando Blumenberg leva a termo o papel da corporeidade no encontro com o outro
dando a ele um peso ontologico, ndo h4 nisso uma desconsideragdo com relagdo ao papel da
hermenéutica. O proprio autor chega a afirmar que “a antropologia seria uma hermenéutica do
autoconhecimento, a leitura do texto, o deciframento dos simbolos em que o eu quer se fazer
legivel contra suas proprias resisténcias” (BLUMENBERG, 2011, p. 393)*!. Mesmo que disso
resulte que a ontologia tenha como objeto ndo o ser, mas a existéncia, € ndo se entra aqui no
mérito de sua formulacao frente a Heidegger, essa existéncia se apresenta ainda como o lugar
de onde o ser humano fala, interpreta, se posiciona e experimenta a realidade. Nao mais uma
maneira metafisica, mas um modo enfraquecido de lidar com a realidade perpassa a experiéncia
metaforica de entendimento das coisas € do mundo. Sob esse prisma ¢ que se identifica a

hermenéutica niilista de Vattimo na proposta de metaforizagdo do mundo de Blumenberg que,

Bl Texto original: “La antropologia seria una hermenéutica del autoconocimiento, la lectura del texto, el
desciframiento de los simbolos en los que el yo quiere hacerse legible contra sus propias resisténcias”
(BLUMENBERG, 2011, p. 393).
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ao considerar a existéncia daquele que busca dar sentido aquilo que experimenta, sobretudo,
numa atitude fenomenoldgica descrevendo o que ha da coisa, do texto e da realidade, se
aproxima daquela compreensao da hermenéutica como uma teoria da interpretagdo que coincide
com a experiéncia do ser humano no mundo. Essa centralidade da existéncia se torna manifesta,
sobretudo, no fato de que o ser humano nao ¢ portador de uma verdade inquestionavel, mas
“herdeiro de uma linguagem histdrico-finita que torna possivel e condiciona o seu acesso a si
proprio € ao mundo” (VATTIMO, 1999, p. 21), o que faz perceber a intima relagdo de sua
vivéncia e seu modo de entender e comunicar aquilo que interpreta. Nesse sentido, a relagdo
entre a concep¢do blumenberguiana e a de Vattimo ¢, antes, de confluéncia, apesar das
divergéncias, ao afirmar a existéncia do ser humano em sua eventualidade como promotor de
um enfraquecimento que deixa aberto o espaco para a metaforizagdo, ao ponto de ser esse o
contexto de permanéncia do cristianismo na pos-modernidade e consequentemente da

secularizagdo como promotora dessa permanéncia.

4.3.1 Cristianismo versus cristianismos: o legado da secularizagao

Tudo o que até aqui foi apontado como caracteristico do processo de secularizacao,
sobretudo, no ambito do pensamento de Blumenberg com a reocupacao da fungdo da metafora
e da retorica no pensamento filosofico e, com isso, o enfraquecimento das estruturas metafisicas
da verdade, deixa em aberto a seguinte questdo: que tipo de cristianismo ainda € possivel na
pés-modernidade secularizada? De inicio, e seguindo as formulagdes dos autores, ndo se pode
falar de um Cristianismo com maidscula, Unico, imutavel e universal. O que resta do
Cristianismo na pds-modernidade ¢ sua pluralidade, de tal modo que falar de cristianismos ¢
ultrapassar o simples campo das diversas religides cristds legitimadas por essa proposta,
reconhecendo para além das tantas instituigdes religiosas, os cristianismos que perduram na
sociedade pos-moderna inseridos nas experiéncias que o ser humano faz do mundo da vida. Isto
¢, afirmar a existéncia de cristianismos ndo € somente dizer de uma pluralidade de igrejas, mas
também das diversas manifestagdes do cristianismo que ultrapassam o campo religioso. Se nao
fosse assim, uma grande contradi¢ao seria afirmada, uma vez que a secularizagao abriu espago
para a pluralidade e enfraquecimento. Nesse sentido, transparece mais a diferenga dos
cristianismos pos-modernos com aquele Cristianismo que se quer universal, como o catolico.
Mas ndo se opde a ele, porque além de ndo querer se afirmar como uma verdade oposta ao que

lhe ¢ diferente, os cristianismos pés-modernos comungam da dimensdo evangélica e do amor
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caridade como principio de suas agdes. Nessa logica ¢ que os cristianismos pds-modernos sao
ainda cristianismo, mesmo ndo sendo dogmatico e sacramental.

O fim dessa oposigao ¢ perceptivel na filosofia de Blumenberg e sua superagao da gnose,
que tenta conciliar novamente através de teorias cosmistas o tempo da vida e o tempo do mundo.
Supde-se disso que superar a gnose ¢ reconhecer a disparidade entre esses dois tempos € a
impossibilidade de uma identificacdo de ambos, ou seja, de um modo pratico, o ser humano
reconhece sua eventualidade e impossibilidade de tudo conhecer, uma vez que sendo e infinito
o mundo, o ser humano ¢ finito. Resulta disso que regressar ou reocupar posi¢des do passado,
posicdes metafisicas e gnosticas, seria infrutuoso e nefasto porque acabaria num desmonte
desse enfraquecimento que aponta para a necessidade de se viver o presente. Isso ndo implica,
como foi visto, numa desvalorizagdao e banimento do passado, mas num voltar-se a ele sob o
aspecto da convalescenca, da lembranga de que resta, ainda hoje, algo desse passado, o que se
apresenta, nos termos de Blumenberg, como memoria. Tem-se entdo, nesse sentido, uma
relacdo com o passado, dado na superagdo que ndo € repeticdo de conceitos ou readequacao
deles no ambito secular. Essa relacdo enfraquecida faz perceber a incapacidade da razao
conceitual de conhecer e esgotar a totalidade dos fendmenos que se manifestam. Diante disso,
o cristianismo se torna uma metafora absoluta porque através dele, em seu enfraquecimento e
pluralidade, torna-se possivel interpretar a vida, o universo, o ser humano etc.

Frente as concepgdes escatologicas do tempo, das promessas de salvagdo ou de um reino
de Deus que acontece noutra dimensdo, a antropologia de Blumenberg aponta para um tempo
da vida, instancia temporal desse mundo da vida no qual se insere o ser humano e a partir do
qual € possivel compartilhar experiéncias e significados. Ha aqui a afirmacao da finitude e da
contingéncia humana, ou seja, a provisoriedade dos projetos e a limitagcdo a que o ser humano
esta submetido. Para Blumenberg, essa concep¢ao antropolédgica do tempo se difere, e mesmo,
se opde a concepgdo escatoldgica da historia cristd que entende o tempo como o periodo da
graga e que encontra seu fim no juizo final, assim como da concepcao da filosofia da historia
com sua interpretagdo do tempo como desenvolvimento da revolucao e do progresso, levando
o ser humano a uma compreensao secularizada no sentido da teologia politica ou da escatologia.
Contudo, esse aspecto antropoldgico do tempo que Blumenberg propde estd, de certa maneira,
pressuposto na histéria da salvagao de Vattimo que tem por principio a encarnagdo do filho de
Deus. Ao somar a antropologiza¢dao do tempo em Blumenberg a compreensao da histéria da
salvacdo que “acontece ou se d4 somente como historia da interpretacao” (VATTIMO, 2004,
p. 76), resulta que o proprio Cristo potencializa o carater antropoldgico da salvagdo. E

importante ressaltar que, nessa consideragdo, nao se seculariza o conceito cristdo de salvagao,
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dando a ele um sentido diverso. A metéafora da salvacdo ganha significado no pensamento pos-
moderno porque desempenha uma nova fun¢do na vida do ser humano. A preocupacao nio esté
em ser salvo, melhor dizendo, ela ndo esta num além, nem na dependéncia dos desmandos de
um Deus metafisico, mas acontece na inser¢ao do ser humano na sua realidade, especialmente
tentando modifica-la a partir do principio da caridade. Assim, a salva¢do ganha uma funcao
antropologica, pois ela estd atrelada a significacdo da vida, ao sentido que o ser humano
encontra para si ao por em pratica os valores evangélicos que ultrapassam o sentido doutrinal.
Como afirma Vattimo (2004, p. 79), “a histéria da salvagdo procede como historia da
interpretagdo, no sentido forte no qual o proprio Jesus foi interpretacdo viva encarnada da
Escritura”. Desse modo, a salvagdo ndo se atrela a uma dependéncia de outrem, mas a
potencializacao da liberdade humana. Bem como seu resultado nao ¢ o alcance do paraiso, mas
o aperfeicoamento pessoal e o melhoramento do mundo.

Esse cristianismo da encarnago e enfraquecimento supera as concepgdes gnosticas que
afirmam ser a encarnacdo de Deus algo aparente, tendo em vista que sendo o mundo o lugar do
infortinio e do extravio, ndo poderia ser um lugar onde Deus habitasse (BLUMENBERG, 2008,
p. 126). Desse modo, a kenosis enfatizada por Vattimo leva a cabo a proposta de Blumenberg
de superacdo do gnosticismo, surgindo dai a legitimidade da modernidade. Esse cristianismo
que evidencia a encarnagdo se torna nao religioso quando o ser humano pos-moderno entende
0 anuncio nietzschiano de que Deus morreu. Com Nietzsche veio a descoberta de que Deus era
uma mentira supérflua, e “justamente porque este Deus-fundamento ultimo, que ¢ a estrutura
metafisica do real, ndo ¢ mais sustentdvel, torna-se novamente possivel uma crenca em Deus”
(VATTIMO, 2004, p. 12). Resulta disso que existem outras maneiras, ndo mais aquela medieval
e tomista, de acreditar em Deus e mesmo de ndo acreditar nele e, contudo, aceitar a mensagem
transmitida pelo Filho. Se Deus deixa de existir como fundamento 16gico, real, racional, entdo
se torna possivel uma nova maneira de crer nele: se ndo ha uma metafisica objetiva, entdo Deus
sO pode ser pensado como um evento. Deus ndo existe como um ser real, como quer a metafisica
imbuida de conotagdo cientificista, do contrario, ele s6 existe no anuncio da salvagdo, em seu
rebaixamento e encarnagdo. Quer dizer, “um Deus que se apresenta a nds somente no livro, que
ndo ‘existe’ como uma realidade objetiva, fora do antincio da salvacao” (VATTIMO, 2004, p.
15). Tudo isso, continua Vattimo (2004, p. 15), porque “no Deus da revelagdo se cré porque ‘se
ouviu falar’ e, portanto, com toda a margem de incerteza que esta ligada a todas as coisas que
consideravamos verdadeiras porque nos foram ditas por alguém em quem confiamos”. Esse
aspecto antropologico assumido por Deus na encarnacgdo exige do ser humano, para crer nele,

a confianca naquele que testemunhou e contou os fatos realizadas. Essa confianga nao se
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manifesta numa f¢é eclesidstica, mas na aproximagao do intérprete ao que foi dito, por causa da
sensibilidade ¢ humanidade do que foi expresso. Contudo, dird Vattimo, a confianca ¢
condicionada pela amizade e pelo amor, ndo podendo ser imposta ao ser humano por um ser
onipotente. Esse amor nao busca verdades objetivas, mas se mostra nas agdes.

Resta disso que também ¢ um modo de manifestagao desse cristianismo pds-moderno a
convic¢ao da forca do amor desinteressado, mesmo que essa agdo ndo exija a presenga de um
Deus forte e virulento. Como também, toda essa forma de humanizacao da caridade, que se
pauta no Evangelho e faz dele interpretacao na pratica do bem, independentemente da doutrina.
Esse cristianismo ¢ possivel em todas as épocas, como afirma Nietzsche (2017b, p. 68),
evidenciando essa necessidade ndo de uma fé cristd, mas de um cristianismo enfraquecido e
diverso que torna agdo as letras dos evangelhos. Para Huns Kiing, em E/ cristianismo esencia e
historia (2006) [O cristianismo: esséncia e historia], essa esséncia do cristianismo dada na
pratica crista seria o que permite dizer de um nucleo permanente do cristianismo em meio as
mudangas historicas e sociais. Tal esséncia, dird ele, ndo estd carregada de um sentido
metafisico, de uma abstracao tedrica que o encerraria na imobilidade. Esse nucleo identitario
se da na eventualidade e na mudanga de tal maneira que, como diz Kiing (2006, p. 24) “a
‘esséncia’ do cristianismo se mostra ndo em uma imobilidade e elevagdo metafisicas, mas em
uma ‘forma’ historica que se transforma sem cessar”?*2. Essa mobilidade do cristianismo é
resultada dessa eventualidade do ser que supera as formas abstratas, de tal modo que a pds-
modernidade vivencia “ndo um cristianismo ideal nas esferas abstratas de uma teoria ou poesia
teologicas, mas o cristianismo verdadeiro, existente na realidade, no meio desta histéria do
mundo” (KUNG, 2006, p. 24)>3

No entanto, nem todos os autores sdo unanimes em afirmar a esséncia do cristianismo a
partir dessa motivacdo a a¢do que resulta na postura ativa do cristdo. Por exemplo, Feuerbach
(2007, p. 154) em A esséncia do Cristianismo afirma que “a esséncia do cristianismo € a
esséncia da afetividade” que segundo ele se caracteriza pela passividade do ser humano frente
ao mundo. O filésofo justifica sua afirmac¢ao dizendo que para o cristao “¢ melhor sofrer do que
agir, ¢ mais agradavel ser salvado e redimido por um outro do que libertar-se a si mesmo [...] €
mais agradavel amar do que buscar” (FEUERBACH, 2007, p. 154). Nessa perspectiva, o amor

cristdo € caracterizado por uma passividade e nao por uma atividade de constante modificagao,

232 Texto original: “La ‘esencia’ del cristianismo se pone de manifiesto no en una inmovilidad y elevacion
metafisicas, sino en una ‘forma’ histérica que se transforma sin cesar” (KUNG, 2006, p. 24).

233 Texto original: “No un cristianismo ideal en las esferas abstractas de una teoria o poesia teoldgicas, sino el
cristianismo verdadero, existente en la realidad, en medio de esta historia del mundo” (KUNG, 2006, p. 24).
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de saida e encontro. No entanto, como afirma Comte-Sponville (2007, p. 133) em O espirito do
ateismo, diferente da fé e da esperanga, virtudes teologais que colocam o ser humano nessa
situagdo de passividade, o amor ndo ¢ instrumento de terror ou submissdo, portanto, nao
fundamenta a passividade humana. Assim, os cristianismos legados pela secularizacao tém em
comum essa dimensdo de saida, que supera as oposi¢des do gnosticismo mostrando que o
cristianismo que se propde na pds-modernidade € mais que uma religido da introspeccao, de
uma vida interior que exige do crente a vivéncia da contemplacdo; antes, condiciona uma
liberdade de espirito ao ser humano que percebendo a pequenez desse encerramento no seu ego
pdem-se em saida. E o principio da razdo insuficiente dando ao ser humano maiores condi¢des

de se perceber e, com isso, de perceber seu lugar no mundo.

4.3.2 Superar o gnosticismo é superar a religiio?

Ambos, Vattimo e Blumenberg, parecem concordar que ¢ necessario superar as
polaridades que colocam em oposi¢cdo a realidade da vida terrena a uma outra que ha de
acontecer noutra dimensao. Também ha neles uma valorizagdo da vida terrena apontando para
a importancia da corporeidade do ser humano, e através dessa corporeidade, valorizando a
relagdo que o ser humano constroi com o mundo e a natureza, de tal modo que esse mundo da
vida se torna o espago de construgdo pessoal. Vattimo aponta essa possibilidade a partir do
processo de secularizacdo que supera a verdade absoluta da metafisica dando lugar a
possibilidade interpretativa do ser humano. Essa secularizagdo como interpretagao, que dentre
outras caracteristicas, também se da enquanto enfraquecimento do cristianismo, ndo se distancia
das mensagens dos evangelhos. Nesse sentido, superar a religido consoante a superar o
gnosticismo seria antes no sentido da religido institucionalizada e dogmatica e ndo no sentido
de abandonar os evangelhos que se mantém enquanto ensinamentos na pos-modernidade
ocidental. Trata-se de superar a pretensao politica da religido interessada na discussao moral e
ética, tentando adequar os principios politicos a sua razdo e moral natural que se efetiva no
dogmatismo religioso. Contudo, afirma Vattimo (2010b, p. 168-169), dentre os motivos para
se acreditar que a religido, enquanto cristianismo, ndo foi superada est4 o fato de sua utilidade,
para muitos, como defesa contra o fim da sociedade ocidental, de tal modo que a religido
encarnaria e sustentaria os valores tidos como ocidentais contra a crescente influéncia oriental.
Essa defesa da permanéncia do religioso é notada com maior clareza na sociedade europeia. E,
por outro lado, a religido ainda permanece, porque muitas pessoas se aproximam de sua

mensagem, mesmo colocando em questao os discursos dos papas, bispos e clérigos em geral;
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pessoas que se escandalizam com os discursos publicos das igrejas, sobretudo da Catolica, em
relacdo a familia, a moral, ao aborto, ao papel da mulher etc., mas que nem por isso deixam de
tomar para si a mensagem do Cristo como fator de significacao e direcionamento da vida. Esse
segundo tipo de permanéncia do religioso, que desconsidera a Igreja-instituicao, o clericalismo
e os discursos doutrinais ¢ que superou o gnosticismo, € se mantém como panorama de sentido
na pés-modernidade tentando rechagar a polaridade entre uma moral natural e dogmatica e o
mundo da vida.

Esse seria um processo de secularizagdo que Vattimo qualificaria como positivo,
diferente daqueles processos de secularizacdo - dentre eles o autor aponta também o de Hans
Blumenberg - que se distanciam da matriz religiosa. Para Vattimo (2004, p. 84), a secularizagao,
ao invés de ser esse distanciamento, € um processo de despotencializacao e reinterpretacao do
aspecto religioso. Contudo, e a partir do que foi desenvolvido aqui, entende-se que a proposta
de Blumenberg corrobora com essa possibilidade de permanéncia da religido, ndo mais como
fundamento da vida humana, mas com uma outra func¢io, a de compreensao antropologica da
vida, como também essa de abertura e interpretacdo, que permite perceber a interligacdo entre
distintas épocas e nao um rompimento que resultaria no total aniquilamento e esquecimento da
religido. Isso ndo implica dizer que a religido seria uma substancia historica, ou seja, uma
esséncia diante da qual o ser humano poderia reconhecer as mudangas de épocas, mas que a
religido tendo desempenhado uma fungao distinta em outras épocas, agora, com a superagao da
metafisica e do gnosticismo desempenha uma fun¢do hermenéutica, tendo em vista que as
mensagens dos evangelhos, mais que um valor impositivo, ¢ um instrumento utilizado pelo ser
humano para compreender a realidade e seu papel no mundo da vida. Assim, a religido na pds-
modernidade apontaria para o transcorrer do tempo e, com isso, para a relagdo das €pocas, na
medida em que perduram, mesmo com a superacdao da religido doutrinaria, problemas e
questdes ndo respondidas, e que um cristianismo enfraquecido ajudaria a responder. Quando
Blumenberg defende o fim do gnosticismo como legitimidade da modernidade fica
evidenciado, a desconfianga do ser humano frente um discurso de valorizacdo de uma outra
realidade em relagdo a vida no tempo presente, ou seja, traz o céu a terra mantendo o discurso
cristdo no ambito da imanéncia, tornando encarnado o evangelho no mundo, declarando, como
Nietzsche, que o reino de Deus se da no coragdao do ser humano.

Com isso, tem-se que o cristianismo que se mantém na pos-modernidade, com suas
suposig¢des, simbolos e sistema de valores ndo deve visar o eterno, mas a temporalidade humana
e a mudanga que nela se insere. Como apontava Zaratustra, essa doutrina que fala do eterno e

I3

da imobilidade ¢ inimiga do ser humano. Nesse sentido, considera Vattimo, superar essa
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oposic¢do que Blumenberg aponta como peculiar ao gnosticismo € necessario, sobretudo, porque
tais oposi¢oes “entre um aqui e um além, entre ser e dever ser, gerou os homens desequilibrados
e disformes” (VATTIMO, 2010, p. 317). Desse modo, depois da superagdao da gnose, o
cristianismo se apresenta como garantia da reconciliagdo do ser humano consigo mesmo € com
o mundo como ele ¢, ndo mais com uma percep¢do do mundo como algo decadente. Esse
cristianismo ¢ resultado da metaforizagdo e da fabulacdo do mundo, um cristianismo que
embasa a acao criadora do ser humano e garante sua existéncia, que fala mais ao mundo da vida
que ao céu. Esse cristianismo dos evangelhos que se comunica indistintamente com os seres
humanos, promove a superacao daquela visao fragmentada que o ser humano tinha de si mesmo,
ainda mais quando passa a se compreender a partir do amor que nao ¢ desagregador.

Desse modo, a superacgao do gnosticismo, como atitude de legitimacdo da modernidade,
ndo resultard numa aniquilagdo das religides e, consequentemente, dos cristianismos, a nao ser
daquele Cristianismo e da religido que opde veementemente o céu a terra. Ainda mais porque
tal superagdo se dd pela metafora e essa carrega consigo estreita referéncia a uma tradigdo
hermenéutica, niilista, evangélica e, portanto, cristd. A manutengdo do cristianismo
enfraquecido, impulsionador ¢ ao mesmo tempo resultado da secularizagdo se percebe,
sobremaneira, na cultura do Ocidente. E esse cristianismo enfraquecido ¢ ainda cristdo, porque
carrega certas marcas de sua religiosidade a partir da pratica da caridade como também porque
reconhece a necessidade de escuta e encontro com quem pensa e interpreta o mundo, a realidade
e o ser humano, a luz das mensagens dos evangelhos, em sua pluralidade interpretativa. Essa
experiéncia religiosa, dira Vattimo (2010b, p. 169), vivida na pés-modernidade, possivel aos
que sdo crentes, meio crentes ou ateus, passa pela desinstitucionalizacdo do cristianismo
revelando o enfraquecimento das verdades universais. Sem esses elementos metafisicos da
verdade, resta aquilo que ¢ identitario do ser cristdo, a saber, o amor. E questiona Vattimo
(2010b, p. 171): “Como se dé a possibilidade de uma experiéncia religiosa sem Igreja? Repito:
falo do cristianismo e, portanto, de uma religiosidade que deseja ser fiel ao Evangelho”. A
resposta passa pela escuta e pelo respeito, pela capacidade que o cristianismo tem, pelas letras
dos evangelhos, de acessar o mundo em sua mutabilidade, em sua temporalidade e com isso
inserir-se nele. Mais uma vez vale enfatizar que se fala aqui ndo de um cristianismo
institucional, mas aquele que nasceu das agoes, palavras e conversacoes de Cristo. Essa vocagao
do cristianismo se compreende bem na passagem da primeira carta de Paulo aos Corintios
quando se afirma que a fé e a esperancga passardo, mas a caridade, ou seja, 0 amor permanecera
(1 Cor 13, 13). Essa ¢ a linguagem com que o cristianismo tem facil acesso ao tempo poOs-

moderno.
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Para ndo se ver aniquilado, o cristianismo hoje deve se esforcar por colocar em exercicio
as palavras de Paulo: ser uma pratica de liberdade e amor. A partir disso, surge a identificacao
desse cristianismo com a atitude poética e metaforoldgica, também com a tolerancia, uma vez
que como espiritos livres que sempre tomam e retomam os evangelhos e o reinterpretam faz-se
necessaria a aproximacdo e o respeito com o outro. Em termos nietzschianos, seria um
cristianismo mais dionisiaco que apolineo, mais poeta que legista. Esse aspecto linguistico,
marcado pela fabulagdo e pela poetizacao da vida, e mesmo, por sua metaforizacao evidencia,
mais uma vez, a interpretagao e o carater linguistico do ser, ou seja, aponta para a secularizagao
como o processo de enfraquecimento que reocupa o lugar do cristianismo na sociedade poOs-
moderna sem, contudo, langé-lo ao esquecimento. Com a liberagao da metafora, dira Vattimo
(2004, p. 27), acontece a valorizagdo de teologias diferentes tendo em vista que “as culturas
outras que tomaram a palavra nas sociedades ocidentais trouxeram consigo as suas proprias
teologias e crengas religiosas”, e isso resulta numa abertura para a polissemia do Sagrado, ou
seja, para uma compreensao do sagrado de maneiras diferentes. A liberacdo da metafora
significa desprender-se dos sentidos “proprios dados as coisas”. Nessa logica de
enfraquecimento e metaforizagdo, a propria exegese dogmatica deixa de fazer sentido. Agora,
¢ possivel um didlogo com o texto e esse dialogo se relaciona com a propria realidade do
interlocutor, sua cultura, vida e pensamentos. Se apresenta entdo, o cristianismo como metafora
absoluta porque se torna o responsavel por mediar a relacdo do ser humano ¢ o mundo, uma
vez que sendo ele eventualidade do ser e enfraquecimento da verdade metafisica garante ao ser
humano uma maneira caritativa de agir que se d4 no acesso ao outro, no mundo da vida. Nao
sem proposito, afirma Jodo (1, 1-14) no prologo de seu Evangelho, que o verbo se fez carne e
habitou entre os homens, ou seja, o cristianismo ¢ a religido da linguagem, que entendendo a
kenosis de Deus, faz da palavra corporalidade, dando a ela voz, e tornando-a comunicavel. Por
essa corporeidade da mensagem, o gnosticismo foi superado e a religido ainda vagueia entre os

seres humanos enquanto interpretacao.

4.3.3 Os cristianismos pos-modernos a partir de Vattimo e Blumenberg

Em termos gerais, e como apresentado acima, ndo se pode reduzir o cristianismo a um
simples elemento cultural, nem mesmo afirma-lo como uma nova legitimac¢ao do mito, o que
seria confirmar os pressupostos da verdade metafisica. Nao se trata de um retorno a fé, nem
mesmo de uma valorizacdo de ideologias, no sentido de que o reconhecimento da diversidade

legitime essa mesma diversidade como absoluto, resultando disso o relativismo e as ideologias.
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Contudo, compreende-se melhor esse cristianismo plural e pds-moderno a partir desse processo
blumenberguiano de metaforizagdo que aponta ndo para um cristianismo identificado como
inveridico ou irreal, como uma histéria impressionante e sem sentido, mas para um cristianismo
encarnado e, consequentemente, como quer Vattimo, para o esvaziamento de Deus, e para o
simbolismo da cruz. De acordo com Nietzsche (2017b, p. 65), “a historia do cristianismo — e
isso desde a morte na cruz — ¢ a historia da compreensdo erronea, progressivamente sempre
mais grosseira, de um simbolismo original”, ou seja, desfazer-se dessas incompreensodes
histéricas ¢ necessario, sobretudo, para resgatar o cristianismo da caridade e do amor que se
rebaixa até a humanidade a ponto de se dar por ela na cruz. O cristianismo como metafora
absoluta ¢ esse cristianismo plural do amor que permite ler e entender os evangelhos, mas
sobretudo, os acontecimentos sociais, fazendo perceber no outro uma figuracdo da divindade.
Portanto, um cristianismo encarnado ndo somente no ambito do rebaixamento de Deus, mas
também no ambito da valoriza¢do da debilidade do ser humano.

Resulta da superagdo da metafisica a superagao da vinculagdo entre o cristianismo ¢ a
metafisica antiga com sua dogmatica Unica e pretensdo de universalidade. Esse cristianismo
pretensioso resultou de uma incompreensao da mensagem de Cristo, como diz Nietzsche, pois
trata-se de um cristianismo que nao entendendo a ldgica da cruz e do amor que nela se expressa,
buscou pelo ressentimento ou pela vinganca se impor aos que ndo acreditavam em Cristo, isto
¢, aqueles que o crucificaram. Contudo, a mensagem kendtica ¢ diversa, uma vez que aponta
antes para um Deus que ganha formas humanas rebaixando-se de seu poder e que ao ganhar
tracos humanos manifesta o aspecto imagético, simbolico e figurado de Deus. Sendo assim,
mantém-se a possibilidade de compreensdo dessa figura e suas agdes, da simbologia e das
imagens que Cristo traz a mente, ndo somente naquilo que ele representa, mas também em seus
discursos ¢ agodes. Isso nao € tirar do cristianismo sua racionalidade, mas seu racionalismo. Ou
seja, o aspecto metaforico, e mesmo fabuloso que o compde, exige uma interpretagdo séria,
coesa e verdadeira, ndo no sentido violento que tais termos podem carregar, isto ¢, num sentido
dogmatico cartesiano. Aqueles que colocam em forte oposicdo mito e razdo ¢ que
compreenderdo esse cristianismo plural e enfraquecido como relativismo, o que nao ¢ o caso.
Os cristianismos pos-modernos enfatizam, mais que argumentos racionais acerca da verdadeira
doutrina e comportamento, o amor. Sendo o amor um principio, ndo € possivel assumir tudo
como verdade, como os relativistas fazem. O amor se torna a medida, e esse principio do
coracdo € que sustenta a permanéncia do cristianismo nessa pds-modernidade que se distancia
da verdade doutrinal em seus multiplos aspectos, a saber, religioso, politico, social, ideologico

etc.
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Esse cristianismo secularizado e diverso ndo € inocente, no sentido de que acredita que
tudo no mundo e na humanidade ¢ bom e amavel. Fazer do amor um principio ndo € se tornar
acritico. O amor se torna a medida da liberdade, isto €, o cristdo secularizado faz do amor o
ponto de equilibrio de suas ac¢des. Resulta disso a consciéncia de que nem tudo me € permitido
fazer porque ndo seria vantajoso ao meu crescimento pessoal nem daqueles que estdo a minha
volta. Desse modo, o cristianismo p6s-moderno e secularizado, possivel de ser vivenciado por
crentes e ndo crentes, ¢ uma metafora absoluta que dé ao ser humano condi¢des de compreensao
da realidade. Por exceléncia, o amor caridade ¢ o conteido dessa metafora. A partir dele, se
compreendem as motivagdes éticas e morais, a proximidade dos mais pobres e necessitados, a
defesa das minorias e seus direitos, a luta pela garantia de igualdade e pela paz. O que € cristao
neles & o principio da caridade. E também esse amor o principio da secularizagio, porque ndo
encerra em si verdades acabadas, mas deixa como possibilidade novas respostas. A caridade ¢
a dimensdo de abertura ndo somente para o outro, mas também, para a mudanga, para a
aceitacdo do erro e da ignorancia que apontam para uma dimensao enfraquecida do ser humano.
Ela torna possivel a ndo demonizacdo gnéstica do mundo porque se apresenta como
eventualidade e ndo como necessidade. O proprio livro do Apocalipse, afirma Blumenberg
(2003, p. 211), com suas figuras e simbologias, constitui uma despotencializagdo do mundo e
do ser humano que se percebe um ser limitado e ignorante, porque desconhece os planos da
salvacdo expressos naquele livro. Tal despotencializagdo resulta do fato de que ha nessa
narrativa, como nos evangelhos, a abertura para reinterpretacdes, advindas de uma
secularizacdo da imagem de Deus, que se associa mais ao Deus que salva que ao Deus que
julga. Portanto, a fungdo da imagem de Deus se modifica.

Resultado da secularizagdo, esse cristianismo, como afirma Vattimo (2010, p. 56), tem
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a beleza de “ter esvaziado um pouco toda a for¢a do ‘verdadeiro’”. Essa dissolucdo das coisas
absolutas ¢ um aspecto positivo do cristianismo plural, inclusive, tornando-o ainda possivel na
contemporaneidade. Tudo isso responde aquela pergunta colocada, acerca da maneira como o
cristianismo se mantém na pos-modernidade, quando se entende a secularizagdo a partir de
Blumenberg. Quer dizer, diante das questdes que permanecem abertas para o ser humano e
transmitidas de uma época para outra, percebeu-se um desgaste da fungdo dogmatica e absoluta
da verdade do Cristianismo. E como resultado da secularizag¢ao, a nova funcao do cristianismo
¢ a da acolhida e da escuta, da proximidade caritativa ¢ do compromisso com o respeito a
pluralidade. Desse modo, secularizag¢do significa antes a possibilidade da permanéncia dos

pressupostos cristdos, mais que uma aniquilacao deles. E diferentemente de uma readequacao

dos contetidos cristdos aos pressupostos de uma teoria politica, o cristianismo permanece como
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resultado da nova fun¢do que ele desempenha na sociedade pds-moderna, mais que pela
doutrina e dogmatica. Um cristianismo diverso que ao invés de querer o encurtamento do
tempo, fato representado nas narrativas apocalipticas, para a volta de Cristo € o encontro
definitivo com ele, afirma a vida terrena, fazendo do ser humano um apaixonado por viver,
porque resulta de seu amor caridade, o desejo de viver intensamente o presente. O que resta
entdo do cristianismo apos a secularizacdo? Resta a ele ser uma pluralidade metaférica, que fale

do mundo da vida e do modo como o ser humano habita esse mundo.
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5 (IN)CONCLUSAO

Como foi observado, existe diferencga interpretativa entre Blumenberg e Vattimo acerca
do entendimento do que seja a secularizagdo. Para o fil6sofo de Liibeck, ela se caracteriza como
uma questdo de mudanca funcional. Para o filésofo de Turim, como superagdo-
enfraquecimento. Por outro lado, os autores se esbarram em muitos aspectos, o que torna
possivel, no final, estabelecer relagdes concisas entre eles no que diz respeito a afirmacao da
permanéncia do cristianismo na pos-modernidade secularizada. A hermenéutica niilista de
Vattimo e a metaforologia de Blumenberg sdo concepgdes basicas a partir da qual se torna
possivel a conversacdo entre a proposta dos autores. Afinal, esse aspecto linguistico aponta para
a necessidade de se superar a ideia metafisica de verdade, isto €, a conceitualizagdo do mundo
que tende a encerrar no conceito as demais possibilidades de interpretacdo. Desse modo, a
critica ao conceito se manifesta como um tipo de critica a verdade metafisica que tende a
absolutizar e universalizar seus pressupostos como verdade inquestionavel. Para superar essa
conceituacdo metafisica, Blumenberg afirma a metaforizacdo como mecanismo retérico de
manuten¢do da abertura sempre constante dessa verdade.

A esse processo de metaforizagdo, corresponde a fabulacdo do mundo defendida por
Vattimo. Nela, o autor proclama a urgéncia de se superar as formula¢des do mundo verdadeiro,
aquele mundo platonico das ideias, que se opde constantemente ao mundo aparente. Na
verdade, a superac¢do dessa oposi¢ao dos mundos resulta numa valorizagdo do mundo da vida,
a abertura para o infinito e, se pode dizer, o aniincio da morte de Deus. Portanto, ¢ necessario
destacar que, quando o mundo se torna fabula, o que Blumenberg chamaria de metaforizagao,
fica aberta a possibilidade da interpretagdo frente a certeza tedrica. Torna-se claro entdo, que a
partir da consideracdo das diferentes énfases dadas pelos autores, a metaforizagao e a fabulagao
se identificam nesse processo de superacao do absolutismo da verdade metafisica que ganha
for¢a no absolutismo teodrico da realidade. A questdo que se levanta nesse momento seria, entao,
aquela que diz respeito a maneira como superar essa verdade fundamento, ou essa realidade
absoluta, sem acabar reafirmando, por outros meios, um novo fundamento absoluto para o ser
humano.

A saida em Vattimo se da a partir da hermenéutica niilista e em Blumenberg, a partir da
retorica. Primeiramente, ¢ importante ressaltar que tanto a hermenéutica niilista quanto a
metaforizacdo ndo sdo saidas isentas da responsabilidade ética e politica. Por isso, como ¢

possivel perceber nesta tese, ha sempre uma questdo ética que permeia a filosofia desses



243

autores. Isto €, o fato de se propor um enfraquecimento das estruturas dominantes da metafisica,
em todos os ambitos, ndo retira dessa proposta filoséfica pés-moderna sua responsabilidade
com o ser humano. Pode-se ilustrar tal responsabilidade na libertacdo das diversidades que,
como afirma Vattimo (1992, p. 15), € um ato que torna possivel a toda cultura tomar a palavra,
expressar-se € interpretar. Resulta disso ndo somente a possibilidade de cada cultura se afirmar
como auténtica, ou de cada ser humano, seja ele negro, mulher, homossexual, cristdo, oriental,
ateu etc., se afirmar em sua humanidade, mas de mostrar o desenraizamento que acompanha
essa afirmacio da identidade e das pluralidades, dentre eles, a superagdo do eurocentrismo. E
nesse sentido que aqui se falou de cristianismos no plural, como resultado desse processo de
enfraquecimento, ¢ ndo de um cristianismo universal, ortodoxo e dogmatico que cala a
possibilidade interpretativa daquele que ¢ diverso e que carrega consigo as marcas da
dominagdo europeia.

Concomitantemente, ¢ ainda em referéncia ao ser humano, essa valorizagdo da
pluralidade aponta para a superacdo da ideia de sujeito contraposto ao mundo como objeto.
Daquela subjetividade afirmadora de si, que se arrogava o centro do universo como dominadora
e conhecedora de todo o real que ao ser superada abre espaco a valorizacdo dos limites e
capacidades do ser humano. Nesse sentido, diante do ser humano se descortina sua finitude
frente o infinito do universo, e isso torna manifesto a discrepéncia entre o tempo da vida humana
e o tempo do mundo. Assim, o ser humano se auto afirma enquanto sabedor de sua finitude,
reconhecendo a peremptoriedade da vida. Essa auséncia de pontos fixos e absolutos que deixa
claro a contingéncia humana, faz lembrar a afirmagao de Nietzsche de que nao ha fatos, somente
interpretagdes. No sentido da ontologia heideggeriana, essa abertura interpretativa manifesta a
eventualidade do ser e consequentemente a relagdo deste com o Dasein, no modo da Andenken,
da rememoragdo. A partir disso € possivel dizer que ao reconhecimento da finitude e limitacao
humana, corresponde a possibilidade sempre vidvel de se reinterpretar tendo em vista a
condic¢do de abertura frente o passado, o interpretado e o acontecido. Desse modo, a finitude do
ser humano aponta para a dificuldade de se elaborar verdades definitivas acerca dos
acontecimentos e experiéncias do mundo da vida.

Frente esse contexto de enfraquecimento, também € necessario trazer o anuncio
nietzschiano da morte de Deus, que longe de se afirmar como um dado ou uma descrigao de
fatos, aponta para o carater interpretativo dos eventos que envolvem o ser humano nessa
transi¢do da modernidade para a poés-modernidade. Quando Deus morre, 0 mundo verdadeiro
abre espago para a interpretagdo. Imerso na temporalidade, o ser humano reconhece que

também ele ¢ interpretacdo e ndo um dado forte. Essa percepgao se articula com a énfase de
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Blumenberg de que o ser humano ¢ pequeno diante da grandeza do mundo, o que bem ilustra o
apego desse autor pela douta ignordncia de Nicolau de Cusa. Afinal, consciente dos limites de
sua razao, o ser humano tenta ultrapassar essa situacao limitadora. Contudo, ele sabe que jamais
conseguird alcancar um estado superior a esse do limite que lhe constitui. Desse modo, a
autoafirmagdo do ser humano se da nessa capacidade de ser consciente da infinitude do mundo
frente a ele. No sentido do progresso da ciéncia, o ser humano tenta a todo instante, superar sua
falta criando e recriando mecanismos de acesso a verdade desse mundo que lhe € pouco
conhecido. Em termos hermenéuticos e retoricos, a limita¢ao coloca o ser humano numa atitude
de rememorag¢do. O rememorar ¢ essa condi¢do de abertura para a infinitude interpretativa, em
que ele percebe, ao olhar para o passado, que as coisas ndo estdo encerradas, mas que sempre ¢
possivel retornar a elas para entendé-las. Nesse sentido € que se torna sempre possivel e viavel
um retorno aos escritos dos evangelhos, que serd reinterpretado a luz do mundo da vida em que
se insere o intérprete, sendo essa, uma das condigdes de possibilidade de manutengdo do
cristianismo na p6s-modernidade.

Hé4 nisso uma caracteristica do niilismo, porque se manifesta, nessa abertura
interpretativa, o enfraquecimento das afirmagoes fortes da verdade. Ainda mais porque aponta
para o fato de que antes de intérprete e interpretado, existe um mundo e um horizonte que é
compartilhado por eles. Esse intérprete e metaforologo é o Ubermensch porque é vontade de
vida que nao se cala, que ndo se satisfaz com o dado, que se emancipou dos ditames doutrinarios
e que ocupa seu lugar num mundo plural. O carater niilista se manifesta na demonstragdo de
que a verdade hermenéutica ¢ abertura e ndo adequacgdo. Por isso, entender o mundo a partir
das metéaforas absolutas € mais viavel que a partir das teorizagdes cientificas. O conceito, afirma
Blumenberg, acaba em mistica, siléncio e contemplagdo, porque esgota toda possibilidade de
retomada de seu sentido. J4 a metafora acaba em acdo, em reconhecimento dos limites da
interpretacdo, em promogao do ser humano, em espirito dionisiaco, criador, fabulador e sempre
encantado com o mundo da vida. A metafora torna manifesto o fato de que o ser humano nao
quer viver fechado nessa condi¢do permanente do indizivel, afinal, é do interesse dele buscar
sempre seu aperfeicoamento em dire¢do a sua humanizagao. Isso se dd na medida em que o ser
humano se sente capaz, pela educagdo e pela vida social, de superar determinismos e de
interrogar a metafisica e suas verdades. Ndo se fechando no indizivel, a metafora mostra o
quanto o ser humano tentar dizer sobre si mesmo e sobre o0 mundo ao seu redor. Nesse sentido,
ela aponta para a autoafirmagao da modernidade dada pelo carater ironizante e retérico fazendo

com que a secularizagdo seja entendida como uma resisténcia aos racionalismos reducionistas,
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superando a possibilidade de ser essa secularizacdo uma simples tradugdo de conceitos
teoldgicos em conceitos politicos modernos.

Esse fechamento a teologizacao, contudo, nao deve ser entendido como uma aniquilagao
da possibilidade da religido, sobretudo, do cristianismo. No final das contas, quando se enfatiza
a secularizacdo a partir de um processo de antropologizacdo da filosofia, com sua historicidade
que faz entender o ser humano imerso no mundo da vida, como quer Blumenberg, e quando se
valoriza a questao retérica e da linguagem em ambos os autores, o cristianismo surge, no mesmo
instante, como possibilidade pratica dessas propostas, sobretudo porque trata-se uma religido
em que o verbo se encarna e Deus ganha as contingéncias da temporalidade humana, passando
a habitar esse mundo da vida. Em Verdade e método, Gadamer (1997, p. 608) afirma que a ideia
cristd de encarnagdo faz justi¢a ao ser da linguagem que ¢ enfraquecimento. Na encarnagdo, a
realidade do espirito se consuma na medida em que se torna carne, apontando assim para a
totalidade do Cristo enquanto espirito e corpo. Nesse sentido, a encarnagdo ¢ um fendmeno
hermenéutico, e ela sustenta com mais rigor a proposta de Blumenberg de superagdo do
gnosticismo e suas oposi¢des que levam a hierarquizar o mundo. Ainda mais, a encarnagao
aponta para a necessidade de se passar, como defende Blumenberg, por esse processo de
antropologizacdo da filosofia que faz pensar a imersdo do ser humano no mundo da vida, sua
participagdo na construcdo desse mundo e sua autoafirmacdo enquanto ser de caréncias. O
rebaixamento de Deus, a kenosis, aponta para essa caréncia constitutiva do ser humano frente
a grandeza do universo.

Como ¢ possivel reconhecer nesses acontecimentos o processo de secularizacdo? Em
que medida enfraquecer Deus e tornd-lo humano nao seria uma transferéncia de conteudos
teologicos para o ambito do discurso secular? Partindo da concepgao de Blumenberg, a kenosis,
ou, a encarnacao, aponta para uma nova funcionalidade desempenhada por Deus no mundo da
vida. A secularizacdo gera como efeito positivo a aproximacao desse Deus que se enfraquece e
deixa de lado sua identidade punidora, seu modo de ser juiz. Nao mais juiz, mas amigo. Do
mesmo modo, a religido, especialmente o cristianismo que, como afirma Vattimo, marca a
cultura, o ethos e o modo de vida ocidental, tem como fun¢do a proclamacio e a afirmagao
através das atitudes caritativas, ndo mais o discurso dogmatico, a conversdo dos nao crentes e
daqueles que professam outra fé, mas a aproximacao e entendimento do diferente. Essa postura
dialdgica faz com que o cristianismo se perceba enquanto mais um dos varios dialetos e crencas
possiveis na pds-modernidade. Por isso, essa nova funcdo a desempenhar, s6 se torna possivel
frente o enfraquecimento das estruturas fortes de verdade, da pretensdo de religido universal e

legitima intérprete das mensagens dos evangelhos.
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E ainda importante questionar: como nio ser esse cristianismo enfraquecido a afirmagao
de um relativismo? Ou mesmo: qual seria o critério utilizado pelo ser humano para que a
hermenéutica niilista, isto €, a metaforizagdo, nao caia nesse mesmo relativismo, que se quer
uma verdade metafisica? Em termos blumenberguianos, € necessario, para isso, um iluminismo
do Iluminismo. Entendida essa formulagao a partir da proposta de Vattimo, € possivel dizer que
essa superacao da mentalidade racionalista que marca o [luminismo e faz surgir diversos modos
de afirmagdo da verdade, cada qual se entendendo como mais verdadeira que as demais, se da
a partir da caritas. A caridade, para Vattimo, ¢ mais que um sentimento ou atitude piegas. Ela
¢ o critério para arbitrar as diversas interpretacdes. Nesse sentido, o amor caridade se torna um
principio ético, que consolida esse processo de emancipacdo do ser humano frente os
desmandos de outrem, afinal, ela ¢ um principio que brota do coragdo. O amor €, nesse sentido,
o principio enfraquecido que ndo considera possivel fazer do cristianismo um universal que
submete outras culturas e religides, mas enquanto abertura, garante o espaco de locucdo e
interpretagdo do diferente. Vale destacar que quando se diz, aqui, que o cristianismo marcado
pelo reconhecimento da pluralidade ¢ alternativo, trata-se de uma concepgao normativa. Essa
normatividade deve ser considerada a partir desse processo de enfraquecimento e nao enquanto
uma proposi¢ao metafisica, ou seja, ndo se trata de dizer que as coisas devem ser desse jeito,
mas que elas podem ser. Trata-se de remontar a uma tradicdo e trazer a tona suas potencialidades
que, muitas vezes, sdo esquecidas nos processos historicos.

E importante esse esclarecimento a fim de que essa permanéncia do cristianismo, a partir
da caridade, ndo seja entendido como uma posi¢ao utdpica e alienada do mundo da vida. Afinal,
em nossa época, muitas atitudes religiosas sdo associadas aos fundamentalismos. Falar do
amor-caridade frente ao crescente numero de grupos fundamentalistas, ndo somente no ambito
religioso, mas também no politico e ideoldgico, poderia soar ingenuidade se tal afirmagao fosse
a de uma verdade definitiva acerca do modo como a sociedade pds-moderna garante a
permanéncia do cristianismo mesmo quando a religido parece ter perdido espago. Partindo
dessa critica a religido, pode-se entender a permanéncia da religido porque ela manifesta as
relagdes de classes, o0 dominio social e os diversos disturbios psicoldgicos enfrentados pelo ser
humano, isto ¢, a religido tem ainda pertinéncia para aqueles que se veem injusticados
socialmente, ou sem perspectivas de sentido. E, porque aponta para essa possibilidade da
pluralidade, o que ¢ ressaltado pela kenosis e o processo de enfraquecimento das verdades
fortes, deixando como possibilidade esse processo hermenéutico de interpretacdo e

reinterpretagdes, de novos entendimentos acerca dos fatos, dos textos e do mundo da vida.
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Finalmente, nesta tese algumas questdes foram apontadas, mas ndo esgotadas. Ha muito
o que dizer quando esses autores sdo colocados como objeto de estudo. Se aqui a énfase foi
dada na questao da secularizagdo, pode-se, por exemplo, enfatizar, noutro trabalho o papel da
mitologia e da fabula, da diferente concepgao de progresso e sua influéncia na compreensao do
papel da religido para a sociedade pds-moderna. Também, questdes do tipo: em que medida ¢é
limitada a interpretagdo, e sobretudo, a critica que Blumenberg faz a Heidegger? Qual a
diferenca entre a leitura de Blumenberg e Vattimo acerca do pensamento de Heidegger e
Nietzsche? Qual o papel que a hermenéutica desempenha no processo de secularizagdo para
Blumenberg? E mesmo, vale a pena se questionar acerca da existéncia, em Blumenberg, de uma
teologia resultada da influéncia do pensamento medieval sob sua concepg¢ao de legitimidade da
modernidade. Todas essas questdes sdo pertinentes para os estudos da Ciéncia da Religido.

Quando se retoma o titulo desse trabalho, a saber, Como a concepgdo de secularizagdo
mantém aberta a possibilidade do cristianismo na pos-modernidade: uma andlise da proposta
de Vattimo a partir da filosofia de Blumenberg, fica esclarecido que nao se trata de afirmar uma
liquidacdo do cristianismo, nem mesmo a transferéncia conceitual da teologia para o ambito
filosofico. Esses dois modos de entendimento da secularizagao sao por si mesmos resultados de
um pensamento gnostico, afinal, ha entre eles uma polaridade. A saida apontada por Vattimo,
que compreende a secularizacdo como uma superagdo dos pressupostos metafisicos, torna
manifesto um cristianismo enfraquecido, de valorizagdo do mundo da vida. Desse modo, ha
uma nova funcdo a ser desempenhada por esse cristianismo: a de interpretacdo e, portanto, de
aproximac¢do da humanidade do ser humano, mais que de conversdo, promogao de verdades

inquestionaveis € dominio.
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