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Resumo

O presente trabalho tem como escopo apresentar uma leitura do anuncio nietzschiano da
morte de Deus a partir da perspectiva do fim da metafisica, evidenciando como tal contribui
para ampliar as possibilidades de se conceber religido na pos-modernidade. Dentro deste
espaco aberto pela filosofia de Nietzsche do Deus morto, Vattimo interpreta o retorno da
religido na contemporaneidade e pensa um conceito normativo de cristianismo plausivel no

contexto pds-moderno.

Palavras-Chave: Nietzsche; Vattimo; Metafisica; Morte de Deus; Pds-Modernidade;
Cristianismo.



Abstract

Religion after death of God: the possibility of christianity in the post-modern in Vattimo.

The aim of this essay is to present a viewpoint of Nietzsche’s account of the death of God
from the end of metaphysics perspective, showing your contribution to expand the
possibilities of religion in the post-modern age. From this philosophical possibility, Vattimo
interprets the return of religion in contemporaneity and think about a normative concept of

christianity in the post-modern context.

Key-words: Nietzsche; Vattimo; Metaphysics; Death of God; Post-modernity; Christianity.
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1. Introducao

Como falar de religido, com consisténcia filosofica, na pds-modernidade? E esse o atual
desafio da filosofia da religido e, portanto, do trabalho que se segue. Da nossa experiéncia
cotidiana, constatamos, o que ndo ¢é dificil de notar, a expansdao de diversas expressoes
religiosas, desde a proliferagdo das Igrejas chamadas neopentecostais, da disseminac¢do dos
fundamentalismos, que em geral pregam a volta a leitura rigida do texto religioso, a doutrina e
a ortodoxia, as vivéncias ditas mais espiritualizadas, por vezes hibridas, que na contramao das
anteriores ndo requerem qualquer adesdo institucional. E ficil perceber como o religioso esta
presente na sociedade contemporanea. Desta presenca, surge a necessidade de pensar acerca
do fendmeno que o filésofo italiano Gianni Vattimo identifica como sendo o retorno da
religido, e, dessa necessidade, a problematica da abordagem. Como deveria a filosofia, no
nosso contexto dito pés-moderno, abordar a religido? E ainda plausivel que a filosofia se
paute nas teses a favor da existéncia divina? Ou que adote uma postura ateista negando a
existéncia de Deus por ndo ser esta uma hipétese racionalmente aceitdvel? Frente as novas
condi¢cdes de existéncia e de pensamento nas quais estamos inseridos, tais discursos nao
apresentam mais relevancia. Precisamos considerar que, se a filosofia pretende abordar a
religido com consisténcia e pertinéncia, ela deve considerar, em primeiro lugar, o contexto do

qual se fala.

Por esse motivo, a segunda parte do presente trabalho dedica-se a caracterizar a pos-
modernidade. E preciso deixar claro o que se entende como época pés-moderna, como se
caracteriza esse contexto o qual € utilizado como ponto de partida. Antes, porém, de adentrar
na caracterizacdo da pés-modernidade, deve-se, mesmo que de maneira geral, compreender o
solo onde ela germinou. Tem-se, assim, uma breve explicacdo da época moderna. Ela ndo é
longa, e ndo o pode ser uma vez que aprofundar o conceito de modernidade ndo € o foco desta
dissertacdo, o que leva a algumas generalizacoes consideradas necessirias para um
entendimento geral do contexto no qual surgem as condi¢des de nossa época. Se precisamos
aqui falar de modernidade, pois se julga importante para o posterior desenvolvimento e
entendimento do trabalho, é preciso utilizar caracteriza¢des longas, como a sua liga¢do com a
racionalidade, a cientificidade, o avanco tecnoldgico, as concep¢des de progresso e de
autonomia do ser humano e o afastamento da estrutura e das significacdes religiosas. Sabe-se
que todos esses aspectos tém suas nuances, alguns deles, como o conceito de secularizagao,

por exemplo, serdo posteriormente aprofundados no discorrer acerca do entendimento de



Vattimo sobre a época moderna, mas aqui, para efeitos do presente trabalho, eles serdo, em

sua grande maioria, tratados de maneira geral.

Uma vez compreendida a modernidade, em especial no que diz respeito as categorias de
superagao, progresso histérico e do pensamento, e de emancipagdo, € possivel comecar a
caracterizar a pds-modernidade. Algo que fica claro de imediato é, que apesar de a época pos-
moderna ter sido gestada dentro da modernidade e, principalmente, dos eventos de sua crise,
indicando uma continuidade, ela ndo significa uma superacdo, mas expressa, antes de tudo,
uma ruptura com relacio as categorias modernas. Jean-Francois Lyotard € aqui evocado para
ajudar a caracterizar a pés-modernidade enquanto uma nova condi¢do, evidenciando que a
maior diferenca entre a pds e a modernidade € que aquela se caracteriza pela impossibilidade
de meta-discursos unificantes; essa impossibilidade foi, sim, gestada dentro da época
moderna, no entanto, ndo podemos classificar a pds como posterior, em curso histérico, e
superior, em termos de pensamento, a modernidade. Nesse sentido, Vattimo contribui ao dizer
que a pés-modernidade é a época do “fim da histéria”, no sentido de ser o fim da concepg¢ao

de histdria una e progressiva.

Entende-se, assim, a pos-modernidade como a época do crepisculo dos metarrelatos, das
histérias com pretensoes universais. O que temos no atual contexto sdo as varias historias, os
varios eventos, as diversas formas de entendimento e significacdo; ndo € mais possivel
considerar uma estrutura estavel, fixa e universal da realidade. Diante desse quadro, poder-se-
ia considerar que a religido ndo mais se sustenta, e isso porque até a modernidade religido era
sindbnimo de metafisica, ou seja, estrutura rigida que abarca e explica todo o real. Além disso,
o fendmeno moderno da secularizacdo nos levou a crer que a religido, que ja se afastara da
esfera publica, em termos juridicos, cabia o desaparecimento, por ndo ser ela mais necessaria.
Contudo, nossa experiéncia cotidiana nos diz o contrario, que a religido ainda subsiste e que

retorna, inclusive, com maior vigor.

Tendo em mente o contexto do qual partimos para se falar em religido, é possivel caminhar
para sua abordagem filosofica. A pergunta que primeiro deve nos vir diz respeito a que
religido é essa que agora retorna, ou, melhor, qual deveria ser a concepcdo de religiao
plausivel na p6és-modernidade? Esse € o intuito de Vattimo: pensar um conceito normativo de
religido no contexto atual, no caso, de cristianismo. O filésofo de Turim parte dos andncios
nietzscheanos de morte de Deus e do niilismo para pensar a religido cristd na pOs-

modernidade, portanto, antes de caminhar para o cristianismo de Vattimo, € preciso explicitar



10

a filosofia de Nietzsche que o levou a anunciar a morte de Deus e prever seu consequente
niilismo. Mas nao s0 isso. Certamente, € importante ler Nietzsche a partir de Vattimo como a
filosofia que d4 margens para se pensar cristianismo na contemporaneidade, contudo, a
importancia do fil6sofo alemao ultrapassa a de ser apenas um guia, ao explicitar que a sua
filosofia, principalmente a que concerne ao Deus morto, ndo apenas desconstroi as bases de
sustentacdo da sociedade moderna como também abre espaco para a possibilidade de uma
nova significacdo, somos levados a reconhecer que é apenas a partir de Nietzsche, ou, €
apenas ao matar Deus, que podemos falar de religido enquanto narrativa de significagdao da

realidade.

O terceiro ponto deste trabalho debruga-se, entdo, na filosofia de Nietzsche. Antes, porém, de
chegar a concep¢do da morte de Deus e de qual € o seu significado, € preciso tragar a linha de
pensamento que levou o pensador ao antincio. Parte-se do entendimento nietzscheano de vida,
e, assim sendo, de sua retomada da Grégia Antiga e de seus deuses Apolo e Dionisio, cujas
manifestacoes expressam as dualidades inerentes a existéncia humana, que, na arte tragica,
eram todas afirmadas. Ao compreender o que o filésofo entende como sendo a vida,
compreendemos sua critica a tradicao filoséfica desde Socrates, que, ao enfatizar a capacidade
humana légico-racional e depreciar os instintos, acaba negando a vida, que € a totalidade das
capacidades e dos aspectos humanos. Dentro dessa tendéncia ldgico-racional do pensamento,
Platdo empreende uma analise da realidade que termina num sistema dualista do real e assume
um principio abstrato para a interpretacdo da realidade. Para Nietzsche, cindir a realidade em
dois ambitos culmina numa atitude degenerativa com relacao a vida, pois, ao colocar os ideais

de perfeicao no além, nega-se o que é terreno, instintivo e temporal.

O maior problema surge, no entanto, quando se associa este sistema filos6fico metafisico a
concepgoes religiosas. Foi com o advento do cristianismo que a filosofia grega, e em muito a
de Platdo, se encontrou com a fé monoteista do antigo Israel. Nesse processo, o principio
abstrato foi simplificado de modo a ser associado a no¢do do Deus unico, criador, que
inaugura a histéria e nela intervém. O cristianismo, enquanto religido metafisica cujo foco se
encontra no além, configura-se, entdo, como o maior alvo de criticas de Nietzsche. Percebe-se
que o problema do fildsofo com o cristianismo encontra-se na concep¢ao de religido enquanto
metafisica. E de extrema importincia chegar ao entendimento de qual é a nocdo de religido
em cima da qual Nietzsche trabalha e molda sua critica. Concebendo que se esti falando de
um tipo especifico de religido, aquela metafisica, podemos nos indagar sobre se a religiao

deve necessariamente ser pensada dessa maneira.
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Com o antincio da morte de Deus, que advém da necessidade de se colocar abaixo a estrutura
metafisica da realidade, o questionamento ganha uma possivel resposta. Ao perceber que o
cerne do problema da decadéncia da humanidade, que se iniciou com o advento da filosofia,
intensificando-se no encontro desta com o cristianismo até culminar na sociedade moderna, €,
em grande medida, a estruturacdo metafisica da realidade, a morte de Deus surge como meio
de liquidar este sistema. Assim, quando Nietzsche anuncia o Deus que morreu, ele esta
referindo-se ao evento do fim da metafisica, o que também pode ser ligado ao que Lyotard
identifica como o fim das grandes narrativas. Nesse sentido, o antincio ndo € uma afirmacgao
ateista, mas uma constatagdo do fim de uma maneira de se conceber a realidade, o que ndo
exclui que a religido ainda possa existir, porém, claramente, em outros termos. E quando se
diz constatacd@o, ou antincio, se esta falando que o fim da metafisica € um movimento gestado
dentro da prépria modernidade, nao algo imposto pelo filésofo, mas a percepcao de um
acontecimento moderno que, com suas consequéncias, pode ser ligado ao advento da pos-

modernidade como caracterizada por Lyotard e Vattimo.

Entendida a morte de Deus enquanto antincio do fim da metafisica, ressalta-se a importancia
da filosofia de Nietzsche para a sociedade pds-moderna e, consequentemente, para o
entendimento da religido neste contexto. Quando o filésofo alemao fala da morte de Deus e
do niilismo que deste evento segue, ele estd se referindo a crise da modernidade que deu
abertura para uma nova configuracdo das formas de vida e de pensamento a qual chamamos
pos-modernidade. Além disso, ao colocar abaixo o entendimento de religido enquanto
metafisica, Nietzsche abre a possibilidade de se compreender religiio em outros termos. E
partindo dessa possibilidade de maior abrangéncia do conceito de religido a partir da filosofia

de Nietzsche que Vattimo interpreta o retorno da religido propondo um conceito normativo de

cristianismo na pds-modernidade, assunto este desenvolvido no quarto ponto.

Vattimo parte da constatacdo do niilismo apds a morte de Deus, interpretando-o como nossa
unica chance, pois, € por conta do niilismo, ou seja, desta impossibilidade de sistemas rigidos
e universalistas da realidade, que somos levados a significar a realidade de outra maneira. E
por isso que com o niilismo advém o evento hermenéutico, se ndo podemos falar da realidade
como uma estrutura fixa, entdo, teremos que considerar que existem varias maneiras possiveis
de se falar da realidade, estamos na época das vdrias histdrias, dos varios eventos, das
diversas maneiras de significar a realidade, lidamos, assim, com interpretacdes. Com isto,

Vattimo trabalha com o pensamento enfraquecido, com o pensamento que nao tem a
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pretensdo de ser uma estrutura forte, como o era a metafisica, mas que assume que a tnica

coisa que se pode considerar é que se trabalha, agora, com interpretagdes.

E partindo do pensamento enfraquecido que Vattimo vai abordar o cristianismo na pos-
modernidade. Primeiramente, é importante ressaltar que ele ndo considera que é possivel
agora se falar em cristianismo, apesar dos eventos tardo-modernos, mas € justamente por
conta destes eventos que o cristianismo, que leva em conta o niilismo, ou seja, o cristianiSmo
niilista, advém. Ele liga, assim, os eventos modernos a nossa heranca crista, considerando que
o ocidente moderno s6 foi possivel, e deste modo a secularizagdo, a morte de Deus e o
niilismo, por conta de nossa heranca cristd, que com a ideia de encarnacdo rompe com as

estruturas fortes da realidade abrindo espaco para o fim da metafisica e o advento do evento

hermenéutico.

Deste modo, o filésofo de Turim coloca o cerne da fé cristd no evento da kénosis, no evento
da encarnacdo de Deus em Cristo, que significa a aproximacdo divina e a quebra da infinita
transcendéncia, implicando na salva¢dao que se da no curso histérico, na mundanidade e que
necessita da interpretacdo. Um problema surge dentro do pensamento enfraquecido e da
concepcdo vattimiana de cristianismo com seu cerne na kénosis, a saber, o problema do
relativismo, pois ndo € qualquer interpretacdo que € justificada. Deste modo, insere-se a
cdritas, como a necessidade de a interpretacao ser um consenso de uma comunidade de
intérpretes que agem com o foco no amor, no importar-se com o outro, assim como Deus nos

ensinou quando, por amor, encarnou em Cristo para se aproximar de nds.

Entdo, partindo do espaco aberto pela filosofia de Nietzsche acerca da morte de Deus, que nao
apenas desconstr6i, mas também possibilita novas significagdes da realidade, Vattimo
interpreta o retorno da religido na contemporaneidade e pensa um conceito normativo de

cristianismo plausivel no contexto p6és-moderno.
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2. Religiao e pés-modernidade.

Na cena contemporinea a religido ressurge. De expressoes religiosas sincréticas a retornos
sempre mais rigidos as ortodoxias, é possivel vislumbrar um retorno do sagrado em todas as
suas nuances. Apds o periodo histérico da modernidade, no qual a sociedade, assim o
defendiam os diversos projetos cientificos e filoséficos, passou por um processo de
dessacralizacdo, parecia ndo ser mais provavel a subsisténcia da instancia religiosa. Contudo,
no ambito da sociedade, deu-se inicio ao que poderiamos dizer ser o retorno da religido —
basta uma caminhada pelas ruas para logo se notar a mescla de manifestacdes religiosas que
se multiplicam a cada dia, ou ficar atento aos noticiarios para perceber a influéncia da religido
na vida como um todo. O que experimentamos agora € o retorno presente ao que
acreditdvamos ter esquecido e que acreditivamos que se manteria esquecido por definitivo, o

restabelecimento de um ambito que pensdvamos ter superado.

A experiéncia religiosa parece, entdo, seguir o caminho de um retorno. O ocidente cristao,
secularizado e moderno, vé surgir no horizonte aquilo que poderiamos identificar como sendo
o renascer da religidlo. O que muitos pensavam ter sido solapado, descartado pela
modernidade racional e tecnoldgica reaparece hoje com grande vivacidade na consciéncia
comum. Constatado tal retorno no contexto contemporaneo, € pertinente pensar
filosoficamente esta religido, isto é, pensar um conceito normativo de religido que seja
consistente no mundo atual. Essa € a tarefa a que o filésofo Gianni Vattimo se propde, diante
da constatacdo do retorno na concretude, pensa-lo filosoficamente, pensar as possibilidades de
um conceito consistente de religido. Pressentindo, entdo, “o ressurgimento do interesse
religioso no clima cultural”! (VATTIMO, 2007, p. 8), do retorno de uma tematica, o filésofo

italiano repropde filosoficamente a questio da fé.

Na consciéncia comum, o retorno da experiéncia religiosa parece surgir, e surge, como reagao
a um contexto no qual riscos de dimensdes apocalipticas parecem inevitiveis®, e onde o
sentido da existéncia se desvaneceu’, levando a uma tendéncia nostalgica por um momento

anterior, por uma caréncia de fundamento e significado. No entanto, para o pensamento

! “Una rinascita dell’interesse religioso nel clima culturale.”

> “O retorno do religioso (...) é antes de mais nada motivado pela preeminéncia de riscos globais que nos
parecem inéditos, sem precedentes na histéria da humanidade. Comecou-se logo depois da Segunda Guerra
Mundial com o medo da guerra nuclear, e hoje, que este risco parece menos iminente por causa dos novas
condi¢des das relagdes internacionais, difunde-se o medo da proliferagdo descontrolada desse mesmo tipo de
arma e, de uma forma mais geral, a ansiedade diante das ameagas que pesam sobre a ecologia planetiria e os
receios ligados as novas possibilidades de manipulagdo genética.” (VATTIMO, 2000, p. 92)

3 E possivel notar atualmente que, talvez muito por conta do abandono de um fundamento pelo pensamento
critico, vive-se um grande tédio provocado pela perda de sentido existencial.
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filos6fico, a plausibilidade da religido na contemporaneidade s6 se d4 uma vez que a ideia
mesmo de fundamento j4 ndo mais subsiste. Ndo se trata, portanto, de um retorno a alguma
esséncia, a uma condig¢do auténtica, pois, se assim fosse, a filosofia estaria mais uma vez presa
a andlise estrutural, de procedimentos técnicos e especulativos. Nao € este o caso. Isto porque,
o contexto no qual agora estamos inseridos, denominado p6s-moderno, reivindica uma nova
configuragdo de religido que ndo € aquela das certezas e verdades metafisicas. Isto é, por mais
que, na concretude, o retorno da religido parece seguir o caminho de um restabelecimento, no
ambito do pensamento filoséfico, isto ndo implica que essa necessidade religiosa de nossa
sociedade seja uma simples e pura retomada, um comportamento reativo, da concep¢ao de
Deus como fundamento ultimo e inabaldvel da historia, aquele Deus do qual Nietzsche

anunciou a morte.

Assim, por mais que a primeira vista a religido pareca retomar seus termos de fundamento,
uma reflexdo critica nos mostra que o seu retorno nao significa o retorno da metafisica. E €
tendo como base essa afirmagdo que o discurso filosofico acerca da religido se torna
novamente plausivel. Pode parecer contraditério o fato de na consciéncia comum a
experiéncia religiosa vir envolta da necessidade de sentido, fundamento para a existéncia,
enquanto, na reflexdo filoséfica a redescoberta da religido s6 se da devido a dissolucdo das
metanarrativas metafisicas, ou seja, de fundamento. Isto é, de um lado, a filosofia s6 enxerga
plausibilidade no retorno da religido com o desaparecimento de qualquer fundacionalismo,
como o pensamento de Deus como a base imével da realidade, o sistema que, por outro lado,
a consciéncia comum parece querer retomar com sua volta a religido. A contradi¢do cessa,

porém, quando se considera que a religido que agora retorna, o contexto da pds-modernidade.

No que diz respeito a filosofia e a reflexdo critica, o retorno do religioso parece
acontecer segundo modalidades totalmente diferentes, ligadas a experiéncias tedricas
que nos parecem bastante distantes, e em contraste com a inspiragdo quase sempre
“fundamentalista” da nova religiosidade inspirada nos medos apocalipticos
difundidos em nossa sociedade. (VATTIMO, 2000, p. 93)

Para Vattimo (2000)*, tanto a necessidade religiosa de nossa sociedade quanto a possibilidade
de a filosofia abordi-la surgem com a modernidade e sua concep¢cdo de mundo. Este é o
momento no qual, principalmente com os efeitos de sua época tardia com a dissolucao das
certezas metafisicas, torna-se insustentavel a no¢do de fundamento imével da existéncia. Com
isto, ndo seria possivel ler a retomada da religido hoje como simples e pura retomada da

religiosidade metafisica. Fim da metafisica significa justamente época pds-moderna, o que

* VATTIMO, Gianni. O vestigio do vestigio. In: A religido: o semindrio de Capri. Jacques Derrida; Gianni
Vattimo (Org). Sao Paulo: Estac@o Liberdade, 2000, p. 91 — 107.
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nos atenta para a questdo que a religido que agora retorna sé é plausivel de abordagem
filosofica porque no contexto contemporaneo ndo mais nos encontramos presos em um

sistema estrutural.

Sendo assim, a relacdo que agora se vislumbra entre filosofia e religido vem revestida de uma
nova condig¢do, a saber, da condicdo pds-moderna, pois ndo € mais possivel que a filosofia se
relacione com a religido de modo a comprovar ou ndo a existéncia de Deus, como fazia a
filosofia da Idade Média, por exemplo. Alids, se assumirmos certos pressupostos de nossa
condicdo pés moderna, teremos hoje a impossibilidade de muitos dos classicos interditos
filosofico a religido. E isto devido ao fato de que a situacdo na qual agora nos encontramos
impossibilita lidar com os discursos pressupondo-os como verdadeiros no sentido da
universalidade, pois a dissolucdo dos grandes sistemas extinguiu a possibilidade de qualquer

fundacionalismo.

A filosofia de Gianni Vattimo capta de maneira bem propria e significativa esta relacdo da
religidlo com a filosofia na contemporaneidade. “Creio ter reencontrado a religiio™
(VATTIMO, 2007, p. 38), afirma ele em seu livro Credere di credere, titulo que ja nos
oferece o caminho para uma filosofia da religido na p6s-modernidade. Essa fé, essa religido
que encontramos e sobre a qual pretendemos falar, deve ser uma fé revestida de ambiguidade,
revestida por certo grau de incerteza, pois somente consideraremos a possibilidade de se ter
certeza de algo, em ultima instancia, € uma aposta. Se a contemporaneidade, dita pOs-
moderna, invalida a tomada objetiva e universal dos discursos, o que nos resta € encara-los

como apostas, como possibilidades.

Antes, porém, de falar em religido na pds-modernidade seguindo no entendimento desta
enquanto aposta de sentido para a existéncia, € preciso elucidar a no¢do mesma de pos-
modernidade que estd se considerando aqui, uma vez que ndo € este um conceito estavel, ao
contrario, € complexo e impreciso. Mais especificamente, podemos dizer, existem discursos
sobre o pds-moderno, diferentes conceituacdes, diferentes construgdes tedricas que tém por
intuito interpretar um conjunto de fatores, fenOmenos, artificios e praticas da época histdrica
contemporanea. O pds-moderno €, entdo, um conceito plural, ou €, na verdade, um conjunto

de conceitos. Embora haja uma grande gama de interpretagdes da pds-modernidade, de uma

3 “Credo di aver ritrovato la religione”. Todas as citacdes aqui feitas das obras Credere di crede e La fine de la
modernita de Gianni Vattimo, bem como The post-modern explained de Jean-Frangois Lyotard e The post-
modern turn de Steven Best e Douglas Kellner sdo tradugdes da autora. Em nota sera apresentado o original no
intuito de dar ao leitor a oportunidade de contato com o texto.
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maneira geral, pode-se dizer que a filosofia pds-moderna, enquanto reacdo a filosofia
moderna, opde-se propriamente ao fundacionalismo e ao essencialismo. Em outras palavras,
ela desconsidera a plausibilidade das ideias de universalidade, fundamento, esséncia e

verdade.

Diante da tendéncia antifundacionalista das filosofias p6s-modernas, levar-se-a o estudo para
o foco no fendmeno da pds-modernidade enquanto incredulidade de narrativas fundantes e
universais que encaminha para uma nova condicdo de existéncia com significativas mudancas
na nossa maneira de pensar, falar, filosofar, que instaurou mudangas no nosso modo de
vivenciar e experimentar a realidade. Somente depois disto serd possivel se falar em um
discurso filos6fico acerca da religido que seja condizente com a contemporaneidade, sera

possivel pensar religido no nosso tempo com consisténcia filoséfica.

Tal virada na maneira com que as sociedades e seus individuos compreendem a si proprios e a
realidade que os cerca e agem nela foi objeto de andlise de Lyotard, autor com o qual
procuraremos pensar — e também ligando as suas concepgdes certas impressdes vattimianas.
Isto posto, estard dada a base para o desenvolvimento do presente trabalho, pois serd possivel
refletir sobre a morte de Deus enquanto consequéncia da crise moderna e seu anincio como
prognostico da pés-modernidade, nos guiando na reflexdo da religido em sentido filosofico a

partir das novas condicdes criadas apds a crise moderna, como veremos com Vattimo.
2.1. Caracterizando a modernidade

Em um primeiro momento, poder-se-ia ser levado a simples suposi¢cdo de que a propria
designacdo do mundo contempordneo como pds indica que se trata de um contexto
historicamente posterior a modernidade, em termos cronoldgicos, e que a ela traz uma
novidade. Muitas vezes a designacdo pds — como em pds-humanismo, pds-romantismo, pds-
marxismo etc. — aparece ligada a uma ideia de ruptura, da passagem do antigo para o advento
do novo®. Sendo assim, o presente momento, 0 momento dos pds, significaria um novo
contexto o qual surge ap6s o fim da era moderna. Vé-se, por exemplo, que os eventos que
marcaram uma nova experiéncia em termos de pés-modernidade nos anos 60, como Maio de
68 na Franca e os protestos contra a guerra do Vietnd nos Estados Unidos, tinham por base
uma concepg¢ao de ruptura com a tradi¢do, com o passado, visando ao advento de uma nova

cultura e sociedade. Nao por menos tais movimentos, e outros, foram denominados como

movimentos de contracultura.

LEINT3

® Por exemplo, no uso popular, “moderno” aparece como sindnimo de “novo”, “atual”, “contemporineo”.



17

De certo modo, é possivel, sim, afirmar que a pds apresenta uma mudan¢a com relacdo a
modernidade, principalmente no que tange a experiéncia da realidade, no entanto, a simples
identificacdo como momento histdrico posterior e de ruptura com o passado ndo € o suficiente
para avaliad-la. Devemos, antes de tudo, considerar que, se a p6s-modernidade apresenta uma
relevante modificagdo com relacdo as condicdes de existéncia e de pensamento, € porque ela
surge da promocdo da dissolu¢do das categorias da modernidade. Sendo assim, o poOs-
moderno significa a0 mesmo tempo uma ruptura com a modernidade, mas também uma
continuidade. A questdo ndo € entdo de superacdo, como se a pds fosse uma superacao da
modernidade, o que, como veremos, seria ainda permanecer dentro da logica de
desenvolvimento moderna, mas, sim, de analisar dentro da propria modernidade quais os

motivos que levaram a pds-modernidade.

P

“Assim, € importante captar as continuidades e descontinuidades do pds-moderno com o
moderno, a fim de fazer sentido nossa categoria atual” (BEST; KELLNER, 1997, p. 31)7, e de
fazer sentido a religido na filosofia de hoje, pois, como ja afirma Vattimo (2000), a
plausibilidade do discurso acerca da religido na filosofia s6 € hoje possivel gracas a
modernidade enquanto época da ciéncia e da técnica. Em outras palavras, a religido s6 € agora
filosoficamente plausivel porque se alimentou da dissolucdo geral das certezas racionalistas

do sujeito moderno.

7z

Uma vez que a pds-modernidade nasce da erosdo interna da modernidade, é importante
tracarmos em linhas gerais os aspectos caracteristicos da época moderna. Destaca-se, antes,
que ndo ha a inten¢do de apresentar aqui uma analise completa da modernidade, visto que
esse € um periodo histérico que compreende cerca de cinco séculos, sendo assim, por mais
que seja possivel delimitar tragos, caracteres e conteidos permanentes ao longo desse tempo,
0 que, alids, é o que permite a defini¢cdo de uma época moderna, haveria muitas discordincias
e diferentes tendéncias para serem avaliadas. Além disso, € possivel abordar a época moderna
a partir de diferentes pontos de vista, de acordo com diferentes consideragdes, por exemplo,
filosofica, estética, social, politica, etc. O que se pretende aqui € dar as bases de um
pensamento e de uma atitude modernos que levaram, segundo as concep¢des de Lyotard e
Vattimo — autores fundamentais do presente estudo —, ao que hoje denominamos pds-
modernidade. Com este intuito, trabalhar-se-4 a partir dos tracos gerais, dos critérios e dos

conteidos que colocaram sob a mesma definicdo um longo periodo cronoldgico, e dando

7 “Thus, it is important to capture both the continuites and discontinuities of the postmodern with modern, in
order to make sense of our current predicament.”
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maior visibilidade aos séculos XVIII e XIX onde se julga estar o cerne da formacao da mente
moderna que levou a exigéncia de seu auto-aprofundamento na poés-modernidade da maneira

que a caracterizam Vattimo e Lyotard.

Desde o inicio do Renascimento europeu, uma gama de ideias, concepgdes e tendéncias
comecaram a emergir marcando a ruptura com o modelo medieval de sociedade e de
pensamento. Tais ideias influenciaram de forma marcante os mais variados aspectos da vida
ocidental, como a economia, a historia, a filosofia, o pensamento cientifico, etc., e, apesar de
muitas vezes parecerem tendéncias diversas e distintas, elas tinham como base um modo
particular de enxergar a realidade e o proprio homem, o que contribuiu para que pudéssemos
denominar o periodo que se estende aproximadamente desde a descoberta do Novo Mundo a

meados do século XX de modernidade.

A modernidade se desenvolveu fundada em fatores histéricos importantes. O periodo do
Renascimento, marcado pela volta do humanismo; a inven¢do da imprensa, que possibilitou a
maior difusdo do saber; a Reforma protestante motivada pelo exame das institui¢des
religiosas; o descobrimento do Novo Mundo, que colocou a Europa frente a outras realidades
trazendo questdes como exploragdo, emigracdo, conquista, comércio, missdo, etc.; o
aparecimento das Universidades; o modelo Copernicano que pOs o sol no centro do universo;
todos esses foram fatores que contribuiram para o grande desenvolvimento cultural e
intelectual em todos os ambitos da vida no Ocidente. Mesmo de maneira geral, podemos dizer
que o germe do pensamento que regia as diversas tendéncias da ebulicdo intelectual se
ancorava no individualismo, no pensamento critico e na emancipagdo do ser humano, fatores
que marcam a oposicado moderna com a tradi¢ao e o mundo medieval da religido crista e seus

dogmas.

A busca pelo saber, pelo conhecimento, era entdo fator fundamental nas linhas de pensamento
modernas. O avango cientifico e intelectual, acreditavam os modernos, era o fator que
encaminharia o ser humano a sua grande realiza¢do. Foi por esse motivo que a modernidade
ficou conhecida como época de intenso avancgo cientifico e tecnologico, também por sua
intensa racionalidade e pela pratica metodoldgica da experimentacdo e verificacdo. O
caminho da modernidade estava tracado rumo ao conhecimento do verdadeiro e, por

conseguinte, a emancipa¢cdo do ser humano critico®. O ponto culminante da efervescéncia

¥ Justamente pela concepcio de emancipacio do ser humano através do desenvolvimento cientifico,
desenvolveram-se as teorias da secularizacio, segundo as quais a religido estaria confinada ao desaparecimento,
conforme o ser humano fosse, aos poucos, conquistando autonomia. Falar-se-4 da seculariza¢do mais adiante.
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intelectual do Renascimento foi propriamente o Iluminismo, periodo que cobriu o século
XVIII na Europa. O Iluminismo foi uma resultante da fusdo de importantes correntes

intelectuais, como o humanismo renascentista, o racionalismo cartesiano e o empirismo.

A filosofia e ciéncia modernas iluministas encontravam-se ancoradas fundamentalmente em
duas maneiras de se conceber a origem do conhecimento’. Por um lado, havia a tendéncia de
se enxergar na razdo, vista de maneira especifica e autbnoma nos processos do pensamento
humano, a base do conhecimento; por outro, a concep¢do de que o conhecimento se fundava
na experiéncia sensivel, negando, assim, que a origem do pensamento estava na razdo. A

primeira posi¢ao € denominada racionalismo, enquanto a segunda € o empirismo.

A posicio epistemoldgica que vé no pensamento, na razdo, a fonte principal do
conhecimento humano chama-se racionalismo. Segundo ele, um conhecimento sé
merece na realidade este nome quando é logicamente necessirio e universalmente
vélido. (...) O empirismo opde a tese do racionalismo (...) a antitese que diz: a Unica
fonte do conhecimento humano € a experiéncia. (...) A consciéncia cognoscente nao
tira os seus conteddos da razdo, tira-os exclusivamente da experiéncia. (HESSEN,
1987, p. 60, 68)

De acordo com a posi¢do racionalista, um conhecimento, um verdadeiro conhecimento, deve
ter necessidade l6gica e valor universal. Ele acontece quando no nosso pensamento a razao
julga que algo deve ser de determinado modo e que, sendo deste modo, somente deste modo,
também sera sempre e em todas as partes assim. Por exemplo, quando afirmamos que “o todo
€ maior do que as partes”, € perceptivel que tal juizo ndo necessita de uma experiéncia para se
fundar, mas se funda por si s6 no pensamento, procede da razdo. Ao contririo, ao dizermos
que “a 4gua ferve a 100 graus Celsius”, tal afirmacdo nio tem valor universal, pois sabemos
que dependendo de fatores como altitude e pressdao a dgua pode muito bem ferver em uma
temperatura diferente de 100 graus. Para este caso, o juizo s6 € valido dentro de limites

estabelecidos pela experiéncia.

Para o racionalismo, entdo, o verdadeiro conhecimento advém da razdao e tem validade
universal. O pensamento, com total independéncia da experiéncia, € o fundamento, a fonte do
verdadeiro conhecimento. Nao € dificil perceber com isto que o conhecimento matematico
representa em muito a interpretagdo racionalista do conhecimento, afinal, muitos de seus
conhecimentos provém de axiomas supremos, de leis que regem a si proprias sem requererem

a experiéncia. Por tal motivo, muitos representantes do racionalismo vieram da matemaética, e,

 “A consciéncia cognoscente apoia-se de preferéncia, ou mesmo, exclusivamente, na experiéncia ou no
pensamento? De qual das duas fontes de conhecimento tira ela seus conteidos? Onde reside a origem do
conhecimento?” (HESSEN, 1987, p. 59)
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ndo obstante, por tal motivo, a exaltacdo do conhecimento cientifico l6gico da época moderna

foi muito influenciada pelo racionalismo.

Em Descartes, dito fundador da filosofia moderna, ja encontramos o racionalismo especifico
da modernidade, como em sua célebre frase ‘“Penso, logo existo”. Para ele, a razdo pode
produzir ideias novas que nao dependem da experiéncia, tal deducdo parte das ideias que sao
inatas, ou seja, que existem certos conceitos fundamentais do conhecimento que ndo advém
da experiéncia, mas que sdo originarios da razdo, conformando-se como um patrimonio do
pensamento. H4 entdo pressupostos, principios supremos do conhecimento, de que somente o

pensamento pode deduzir de maneira 16gica e racional.

Ao racionalismo reage o seu contrario, o empirismo. Vé-se que, por mais que o racionalismo
tenha seu mérito em evidenciar a razdo como origem do conhecimento humano, ele se
apresenta por demais exclusivista, de certo modo, dogmatico. Primeiro, porque retira de um
conhecimento especifico, o0 matematico, a forma do conhecimento humano como um todo.
Segundo, porque requer um espirito dogmatico, ou seja, “deriva de principios formais,
proposi¢des materiais; deduz, de meros conceitos, conhecimentos” (HESSEN, 1987, p. 68).

Contrario a este espirito racionalista insurge o empirismo.

Antiteticamente, a maxima do empirismo diz que a experiéncia ¢ a unica fonte do
conhecimento. Assim sendo, ndo ha nenhum conceito a priori da razdo do qual podemos
deduzir certos conhecimentos. Estes advém, segundo o empirismo, exclusivamente da
experiéncia. Uma imagem bem conhecida que ilustra tal concepcdo € a da tabula rasa, que
sugere que o ser humano nasce vazio, como uma folha em branco ou como uma tabula rasa e
que somente através da experiéncia vai adquirindo conhecimento. O empirismo alude ao
processo de desenvolvimento infantil quanto a evolu¢do do pensamento alegando que a
crianca comeca tendo concepgdes concretas e com base nelas vai formando aos poucos os
conceitos. Estes, entdo, advém de maneira organica da experiéncia, e a evolucdo do
pensamento humano € capaz de provar a centralidade da experiéncia na producdo do

conhecimento. Uma vez que € a experiéncia o primordial, vé-se a proximidade do empirismo

com as ciéncias da natureza, em que a experiéncia apresenta papel decisivo.

O empirismo tem como fundador John Locke, que, combatendo a teoria das ideias inatas e
defendendo a concep¢do da tabula rasa, distingue uma dupla experi€éncia, a externa, da

percep¢do dos sentidos, e a interna, da reflexdo. A partir do critério de que as ideias provém
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de impressdes, externas e internas, julga-se a validade das ideias. Nesse sentido, uma ciéncia

empirista se baseia na experimentacao e na verificagao.

Enquanto de um lado encontramos a suposi¢cdo de que a razdo € a origem do conhecimento, de
outro tém-se a suposi¢do da experiéncia como origem, chancelada pela comprovacgdo
empirica. No racionalismo moderno, a razdo orientava o ser humano e o orientava sempre na
direcdo do conhecimento verdadeiro, segundo a concepg¢do cartesiana, a razdo era a
“substancia essencial” da vida humana, era o que poderia dar a0 homem o conhecimento
absoluto da realidade e, por fim, da verdade. Do ponto de vista do empirismo, importava mais
o modelo de uma ciéncia ativa, o mais importante era a observacdo, a experimentacao e a
verificacdo dos fendmenos, sobrepujando qualquer argumento metafisico. A experiéncia passa
a ser critério para a validacao de argumentos. Assim, poderiamos dizer, havia na modernidade

. L, . - .~ .. . . 10
um dogmatlsmo metaf1s1c0, ancorado na razao, €m Oposi¢ao a um ceticismo metafisico .

O fato é que, embora sejam tendéncias de certa maneira opostas, o racionalismo e 0O
empirismo dizem muito a respeito da maneira como o ser humano moderno enxergava a si
préprio e o mundo que habitava. O progresso cientifico da modernidade iluminista levou os
filosofos e pensadores a crerem cada vez mais na natureza e na razao e duvidarem cada vez
mais da intervencdo divina na realidade. A inabaldvel confian¢a na ci€ncia e na tecnologia
levou também a uma confianca inabalavel no porvir, agora entendido como progresso da

humanidade.

A modernidade se desenvolveu, entdo, em oposicdo com a tradi¢do, com o mundo antigo11 e
com a autoridade. Por sua vez, valorizou o novo, a individualidade e o avanco da ciéncia. Os
argumentos relativos ao desenvolvimento e ao avanco cientifico eram ditos mais verdadeiros
— seja por serem ideias inatas da razdo ou por serem submetidas a experimentacdo — e
evoluidas do que os argumentos medievais referentes ao dogmatismo religioso. Se antes a
narrativa cristd era o que organizava os eventos histéricos guiando a vida das pessoas, na
modernidade este papel era desempenhado pela ideia de desenvolvimento da ci€ncia que daria

. . .12
autonomia ao ser humano rumo ao conhecimento verdadeiro ~. Nessa atmosfera se mostrava

' Cf: HESSEN, 1987, p. 73.

"' Mesmo que em parte tanto os empiristas quanto os racionalistas tenham bebido nas fontes antigas, o uso que
os modernos fazem delas ndo vem carregado do peso da autoridade.

12 Embora exista, e assim defende Vattimo, uma similitude intrinseca entre os corolarios modernos e aqueles
relativos a religido. A no¢do mesma de progresso assemelha-se a busca pela perfei¢do intramundana na histéria
da salvacdo da visdo cristd. A modernidade teria elaborado em termos seculares a heranca judaico-crista.Tal
aspecto serd posteriormente discutido, no momento em que se apresentara a leitura que Vattimo empreende da
secularizagdo como fendmeno intrinseco a religido crista.
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dificil a ligacao do Estado com a Igreja, afinal, o direito divino ndo era mais justificavel frente
a razdo e a ciéncia. Foi essa necessidade de novos tramites para o Estado, ndo ligados a Igreja,

o que, em linhas gerais, ocasionou a Revolucao Francesa.

Somam-se a isto os trabalhos de Charles Darwin, de meados do século XIX, quem introduziu
a teoria evolucionista e intensificou a concep¢do de avango e desenvolvimento. O
evolucionismo fora aplicado inclusive no ambito da sociedade, levando ao etnocentrismo
europeu. Na antropologia, por exemplo, o estudo de outros povos, tidos como primitivos e
ndo civilizados, sugeria estagios da evolugdo cultural humana nos quais a Europa assumia o
posto de mais desenvolvida, sendo ela o espelho para estas outras culturas. Argumento esse

que, aliés, serviu para fundamentar a colonizagao.

Dos fatores que mais comumente caracterizam a modernidade, aquele que se poderia
sublinhar como o componente fundamental €, entdo, a ideia mesma de desenvolvimento,
avancgo, evolu¢do, ou como mais utilizado, de progresso. Supondo sua concretude, o ser
humano moderno podia organizar toda a histéria, a partir do movimento unificador
progressivo ele conferia unidade e universalidade a histéria. E a partir disto acreditava que a
época moderna era mais avangada do que as anteriores e que, gracas a ciéncia e a técnica,

encaminharia ela préopria ao estagio mais avan¢ado da humanidade.

A perspectiva de andlise moderna estava, deste modo, em vista do histérico. Ou seja,
considerando que, ndo somente em termos temporais, mas também na questdo do pensamento,
havia um encaminhamento progressivo, que sob o signo da ruptura trazia a novidade. Se
tracassemos um fio interligando as tendéncias de pensamento desses 500 anos, notariamos,
inclusive, certa continuidade do saber, em que cada época vinha no intuito de construir sobre
o passado. Como afirma Vattimo em La fine della modernitd, (2011), o pensamento, nessa
perspectiva de “iluminacdo” progressiva, se desenvolvia e se superava criticamente
recorrendo a fundamentos para se estabelecer e se constituir como valor. Por isto, pode-se
dizer que o pensamento ocidental moderno se baseava em fundamentos, num processo de
apropriacdo e reapropriacdo, a partir dos quais acreditava desenvolver-se progressivamente.
Estes diziam respeito as estruturas estaveis do ser, e era a eles que o pensamento da
modernidade deveria recorrer para se fundamentar. Em outras palavras, todas as revolugdes
da modernidade, que vinham sempre sob o signo da novidade, da inovacao, adquiriam valor
conseguindo, assim, se fundarem, uma vez que recorriam a certos fundamentos, aqueles

mesmos das estruturas estaveis do ser.
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A modernidade pode se caracterizar de fato como dominada pela ideia da histéria do
pensamento como progressiva “iluminacdo”, que se desenvolve baseando-se na
sempre mais plena apropriagdo e reapropriacdo dos “fundamentos” — os quais
frequentemente sdo pensados ainda como as “origens”, de modo que as revolucdes,
tedricas e praticas, da histéria ocidental se apresentam e se legitimam, sobretudo
como “recuperagdes’, renascimentos, retornos. A no¢do de “superacdo”, que tanta
importancia tem em toda a filosofia moderna, concebe o curso do pensamento como
um desenvolvimento progressivo no qual o novo se identifica com o valor através da
mediacdo da recuperacdo e da apropriacdo do fundamento-origem. (VATTIMO,
2011, p. 10)"

Também Nietzsche, na Il extempordnea: sobre a utilidade e os inconvenientes da historia
para a vida, reflete sobre a questdo do valor histérico, mais precisamente do historicismo,
para a cultura moderna. Para ele, a modernidade, sofrendo daquilo que ele denomina como
sendo “doenca histdrica”, ou seja, de um excesso de histéria, enxerga no seu curso um
encadeamento no qual € a propria modernidade o seu fim. Ou seja, o homem moderno é
aquele que pensando historicamente olha para o passado no intuito de legitimar a sua
percepcao de que ele proprio € o fim de todo o processo. O fildsofo alemdo denomina este
modo moderno de se pensar histéria como Historie, isto é, como sentido historico,
conhecimento tedrico, ciéncia objetiva, em contraposicdo a maneira de se conceber histdria

.. e e C . 14
como indissociavel a vida, historia como Geschichte ".

Principalmente ap6s Kant e Hegel, momento identificado como crise da modernidade, ficou
cada vez mais claro que a tradi¢do racionalista e tecnicista moderna apresentava pontos
frageis. Pontos estes cada vez mais dificeis de serem ignorados. Kant, por exemplo, imerso
nessa necessidade de analisar os proprios fundamentos modernos, fez da razdo mesma seu
objeto de estudo, com a Critica da razdo pura. A grande critica a esta tradi¢ao veio do fato de
que ela ndo era capaz de abarcar a totalidade da experiéncia humana'®. As dltimas décadas do
século XIX foram assim marcadas pela crise da ciéncia. Indo mais além, é possivel dizer que

foram marcadas pela crise da verdade'®.

' “La modernita si pud caratterizzare infatti come dominata dall’ideia della storia del pensiero come progressiva
‘iluminazzione’, che si svillupa in base alla sempre piu piena appropriazione e riappropriazione dei ‘fondamenti’
- 1 quali spesso sono pensati anche come Le ‘origini’, di modo che Le rivoluzione, teoriche e pratiche, della
storia occidentale si presentano e si legittimano per lo pill come ‘ricuperi’, rinascite, ritorni. La nozione di
‘superamento’, che tanta importanza hd in tutta La filosofia moderna, concepisce Il corso Del pensiero come uno
sviluppo progressivo in cui Il nuovo se identifica com Il valore attraverso La mediazione del ricupero e della
appropriazione del fondamento-origine.”

““Em alemdo, o termo ‘histéria’ aparece, por um lado, como Geschichte, que tem um uso geral, mas que
significa mais especificamente a histéria do passado imediato ou longinquo, os fatos que constituem o objeto dos
estudos histéricos e, por outro lado, como Historie significando o estudo da histéria, ou seja, as teorias da
histéria, as representagdes e as interpretacdes que sdo feitas a respeito do passado.” (MELO, 2015, p. 47)

'3 Pois a vida ndo cabe em um sistema filoséfico.

' Isto porque, até entio, acreditava-se haver uma verdade que explica e engloba toda a realidade.
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Foram muito custosas a modernidade suas contradi¢des e instabilidades internas. Ela se viu na
necessidade de criticar a si mesma, e foi desta autocritica que surgiu a pds-modernidade.
Pode-se dizer que a modernidade implodiu, ou seja, acumulou tamanhas discrepancias que
fora preciso ela propria se autorevisar. A pds-modernidade aparece, assim, como um
aprofundamento da prépria modernidade, € uma intensificagdo do moderno, segundo Lyotard,

2 2 17
0 pés-moderno € parte do moderno ‘.

Por este motivo ndo se pode dizer que a pos-modernidade € apenas uma época histdrica
posterior a modernidade. Existe uma continuidade entre as duas, no sentido de que aquela s6
foi possivel gracas a erosdo interna das crencas modernas. A pés-modernidade é uma época
que teve que se adequar a desconcertante corrosao do saber cientifico. No entanto, também
nao € possivel dizer que a pds-modernidade, por ter que se conformar com as contradi¢des da
modernidade, se apresente como época mais ‘“‘evoluida”, que remodelou o moderno
extinguindo suas contrariedades, advindo, assim, como novidade. Isto ainda seria estar preso
na légica moderna de superagao.

Dizer, de fato, que estamos em um momento posterior & modernidade, e conferir a

este fato um significado de algum modo decisivo pressupde a aceitacdo daquilo que

mais especificamente caracteriza o ponto de vista da modernidade, a ideia de

histéria, com os seus corolarios, a no¢do de progresso e aquela de superacio.
(VATTIMO, 2011, p. 11)"®

A partir, entdo, da caracterizacdo da modernidade enquanto €época marcada pela concepcao de
progresso historico, endossado pelo avanco técnico-cientifico, pelo evolucionismo e
etnocentrismo, e que trazia consigo as ideias de unificacdo e universalidade, temos os
mecanismos para compreender a poés-modernidade ndao enquanto época posterior a
modernidade, mas enquanto época que, ao revisar as contradicdes internas das categorias
modernas empreendendo uma dissolu¢do das mesmas, instaurou novas condi¢des de
existéncia no mundo. E por este motivo que Lyotard insiste em falar da pés-modernidade nio
como A pés-modernidade, O p6és-moderno, mas como a condi¢do pdés-moderna, a condigcdo

do mundo pds-moderno.

Cf: LYOTARD, 1997, p. 12.

'8 “Dire infatti che siamo in un momento ulteriore rispetto alla modernitd, e conferire a questo fatto um
significato in qualche modo decisivo, pressuppone 1’accettazione di quelo che piu specificamente caratterizza Il
punto di vista della modernita, 1’ideia di storia, com i suoi corollari, la nozione di progresso e quella di
superamento.”
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2.2. O pés-moderno enquanto condicao

Em sua anlise sobre o fim da modernidade'’, ap6s caracterizd-la como dominada pela
histéria enquanto desenvolvimento progressivo, Vattimo fala da pds-modernidade como
experiéncia do “fim da histéria”, no sentido do fim dessa visdo de que a histéria se desenvolve
sempre em vista do novo e do melhor. Até entdo, os eventos estavam sempre situados nessa
concepcdo de curso historico, o qual, de maneira progressiva, chegava a um fim. A partir do
fim da modernidade, o que entra em crise € justamente a ideia de uma histdria universal, de

um curso histérico que envolve toda a humanidade e que tem um fim a ser alcancado.

Segundo Nietzsche, na II extempordnea, a cultura histérica da época moderna apresentava um
grande maleficio com relacdo ao presente. Uma vez que a modernidade hipertrofiou o
elemento histérico, ou seja, atribuiu a ele valor excessivo, reduzindo toda a vida a ideia de
habilidade de acumulaciao de conhecimento passado, ela acabou por suprimir a capacidade de
recriar o presente e visar o futuro. Uma virtude hipertrofiada pode, entdo, significar
degeneracao da vida. Ao dar muito valor a histéria e principalmente, ao encara-la a partir de
uma perspectiva cientifica e objetiva®, isto &, ao “empanturrar-se” de conhecimento passado e
ao acreditar ser possivel suprimir a subjetividade do conhecimento histérico, o homem
moderno instaura uma condi¢do na qual a vida ndo pode progredirﬂ. Segundo Nietzsche, a
objetividade e o cientificismo aplicados ao estudo histérico impossibilitam que a histéria sirva
a vida. A auséncia de subjetividade esvazia de personalidade o ser humano moderno e ele
pode ser somente ndo mais um homem, mas um manual ambulante, uma méiquina de pensar,

escrever e falar.

De fato, e isto Nietzsche afirma, a aptiddo humana para cultivar o passado € uma virtude, pois
. . 22 2.

a partir dela podemos fazer crescer algo de bom, grande e saudavel™. E isto que nos

diferencia dos animais, que vivem inteiramente presos no presente, ndo podendo utilizar o

passado para refazer a vida, para fazer brotar alguma coisa boa. Por este motivo, nao devemos

! Ressalta-se que Vattimo tem um entendimento especifico do que seja o fim da modernidade. Tal compreensio
ficard clara ao longo de desenvolvimento do trabalho.

20 «Um astro magnifico e luminoso se interpos efetivamente entre a histéria e a vida; de fato, esta constelagao foi
modificada: através da ciéncia, pela vontade de fazer da histéria uma ciéncia.” (NIETZSCHE, 2015, p. 67)

2« Assiste-se ao espetdculo de uma fiiria cega do colecionador, empenhado em juntar incansavelmente tudo
aquilo que um dia existiu.” (NIETZSCHE, 2015, p. 65)

22 «Utilizar o passado em beneficio da vida, refazer a histéria com os acontecimentos antigos, é somente ai que o
homem se torna homem.” (NIETZSCHE, 2015, p. 52)
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entender “fim da histéria” como “fim dos tempos” ou o fim do cultivo do passado, devemos

N . . . 23
entendé-la como fim da Historie” moderna.

Evocando Arnold Gehlen, Vattimo fala da condi¢@o na qual o “progresso virou rotina” e por
isto se tornou um conceito esvaziado de sentido. Nao € dificil notar que a constante
intensificacdo do dispor-se tecnicamente da natureza leva-nos a producdo massiva de novos
resultados que estdo sempre se renovando e, consequentemente, tornando-se cada vez menos
novos. O esvaziamento da no¢do de histéria também se deve ao fato de que ela propria foi
acompanhada pela secularizagc@o da histéria na visdo cristd, neste processo, perdido o sentido
profundo, a secularizacdo acaba dissolvendo a nocdo de progresso’*. E propriamente dentro
desta concepg¢ao que se pode dar ao discurso do pds-moderno um verdadeiro significado, nem
aquele de novidade, o que ainda colocaria a pés-modernidade na linha da modernidade, nem
aquele de simples recusa ou rompimento com a modernidade.

O pés-moderno se caracteriza ndo somente como novidade com relacdo ao moderno,

mas ainda como dissolucdo da categoria do novo, como experiéncia do “fim da

histéria”, mais do que apresentar-se como um estidgio diverso, mais avangado ou
mais atrasado, ndo importa, da histéria mesma. (VATTIMO, 2011, p. 11)25

Nesse sentido, ndo significa “fim da histéria” aquilo que no ambito religioso associariamos ao
apocalipse ou de maneira secular, ao fim da humanidade — visto, por exemplo, a iminéncia de
uma catastrofe atbmica — mas se refere justamente ao fim desta concepcdo de histéria como
N . = : 113 ’ . .
progresso, a dissolucdo da categoria de “novo”, ou, se pensarmos nas categorias de Nietzsche,
fim da histéria enquanto Historie — mas nao como Geschichte. Esta € a experiéncia que a pos-
modernidade instaura, ndo mais uma legitimacdo em algo mais novo e atual com relacdo a
uma visdo de historia progressiva, mas uma experiéncia em termos de “pds-historicidade”,
visto que a concepcdo de histdria universal, unitiria e progressiva ndo pode mais ser aceita.
Segundo Vattimo, esta leitura € o que
pode conferir peso e significado ao discurso sobre pds-moderno, vencendo as
criticas e a suspeita de que se trata também unicamente de uma enésima moda
“moderna”, de uma enésima supera¢do que pretende legitimar-se unicamente no fato
de ser mais atualizado, mais novo e, portanto, mais valido em relagdo a uma visao da

histéria como progresso — isto €, assim segundo os mecanismos de legitimacao que
caracterizam a modernidade. (VATTIMO, 2011, p. 14)26

> Como Nietzsche identifica a cultura histérica da época moderna.

* Como j4 antes falado, esta conexdo entre modernidade, secularizacio e religido serd abordada pormenores
mais a frente.

 «“II post-moderno si caratterizza non solo come novita rispetto al moderno, ma anche come dissoluzione della
categoria del nuovo, come esperienza di ‘fine della storia’.”

26 «Cid che pud conferire peso e significato al discorso sul post-moderno, vincendo le critique e Il sospetto che si

tratti ancora soltanto di una ennesima moda ‘moderna’, di un ennesimo superamento che intenda legittimarsi
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O pés-moderno, visto sob tal perspectiva de dissolu¢@o da categoria de novo na ideia de fim
da histéria como fim da ideia de progresso, abre para noés, inseridos neste contexto, o que
antes fora enunciado como nova condi¢do de experiéncia da realidade e de pensamento e isto
em todos os campos da sociedade, na literatura, nas artes, na politica, na economia, etc. Muito
mais do que os elementos historicos, com também sua extrema significincia, para nos guiar
na caracterizacdo daquilo que € chamado pds-moderno, é importante salientar que a condi¢do
posta por uma época que nao pode mais se ajustar as ldgicas de fundamento € o que de fato da
o tom para sermos capazes de analisar a pés-modernidade e, posteriormente, a possibilidade

de se conceber religido dentro desta nova situacao.

A perspectiva de “fim da histdria” instaura a impossibilidade de se enxerga-la como processo
unitario dotado de consequencialidade. “Fim da historia” €, antes de mais nada, dissolugdo,
ruptura da unidade. Os eventos historicos sdo agora vistos como uma histéria possivel dentre
as tantas outras, € “uma histéria”, “um evento”, nao mais “a histéria”. Essa, que seria a
imagem unitéria histérica que temos, €, nesse sentido, muito mais uma narrativa, ou seja, um
modo de se conceber os acontecimentos. Por exemplo, Walter Benjamim fala da “histéria dos
vencedores”, ou seja, a histria contada a partir de um ponto de vista e de que para este, sim,
existe um curso unitdrio, mas ndo necessariamente para os oprimidos e derrotados cujos
dramas e lutas foram retirados da histéria®’. Chega-se, entdo, ao “fim da histéria”, pois se
chega ao fim da possibilidade de se conceber uma histdria unitaria, essa se dissolve em varias

possiveis historias, em varias maneiras de reconstruir o passado.

Vivenciamos, em nosso dia a dia, a dissolucdo da histéria enquanto curso de eventos
unitarios. A multiplicacdo de transmissao de informagdes, por exemplo, coloca-nos frente aos
diversos centros de historia, deixando clara para nds a impossibilidade de se pensar num tnico
fluxo historico universal. Assim como o ‘“progresso virou rotina” gragas ao avango

tecnoldgico, o avango midiatico também nos coloca frente a uma realidade que ndo pode mais

unicamente in base al fatto di essere pill aggiornato, pit nuovo e dunque piu valido in relazione a una visione
della storia come progresso — cio¢ appunto secondo i meccanismi di legittimazione che caratterizzano la
modernita.”

*7 “Benjamin, nas Teses de filosofia da histéria, falou da “histéria dos vencedores”; somente do ponto de vista
destes, o processo histérico aparece como um curso unitirio, dotado de consequencialidade e racionalidade; os
derrotados ndo podem vé-lo desta maneira, também e sobretudo porque suas histérias e suas lutas foram
expurgadas violentamente pela memoria coletiva, quem gesta a histdria sdo os vencedores, que conservam
somente aquilo que retorna na imagem que se fazem dela para legitimar o préprio poder.” (VATTIMO, 2001, p.
17) “Benjamin, nelle Tesi di filosofia della storia, ha parlato della ‘storia dei vincitori’; solo dal punto di vista di
questi il processo storico appare come un corso unitario, dotato di consequenzialita e razionalita; i vinti non
possono verdelo cosi, anche e soprattutto perche le loro vicende e le loro lotte sono espunte violentemente dalla
memoria collettiva; chi gestisce la storia sono i vincitori, che conservano solo cio che rientra nell’immagine che
si fanno di essa per legittimare il proprio potere.”
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ser significada por uma histéria unitaria progressiva. E tal impossibilidade, marca da pos-
modernidade, nasce justamente dentro da modernidade, pois propriamente a técnica € a
ciéncia moderna criaram as condi¢des para o constante advento do novo, levando ao
esvaziamento da nogao de progresso e para a construgdo e transmissao das diversas historias,

eventos, experiéncias humanas.

Segundo Vattimo, isto posto, o que se tem agora é uma des-historizagdo da experiéncia. A
realidade passa a ser neste momento uma condi¢do concreta impregnada de condi¢des
efetivas. O que se tem agora sdo possibilidades diversas de existéncia para o ser humano.

Porém, como afirma Vattimo, isso ndo significa que

tudo € aceito como uma via de promocdo do humano; mas a capacidade de escolher
e discriminar entre as possibilidades que a condi¢cdo pds-moderna nos coloca se
constri somente sobre a base de uma andlise dessa que a capture nas suas
caracteristicas proprias, que a reconheca como campo de possibilidade e ndo a pense
como o inferno da negacdo do humano. (VATTIMO, 2011, 20)28

Se € possivel falar que com a crise moderna instaurou-se uma época na qual a concepgao de
histéria unitaria e progressiva, bem como a ideia de fundamento ji ndo podem mais ser
aceitas, devemos também considerar que isso influenciou na maneira como hoje nos
portamos, pensamos, sentimos, como nos relacionamos com as pessoas, com o presente, o
passado e o futuro, etc. “A realidade da p6s-modernidade como implacavel condi¢dao de vida
em nossas sociedades.” (SILVA, 2008, p. 41). Justamente esta maneira de analisar o pos-
moderno como condicdo € a escolhida pelo autor Jean-Frangois Lyotard, o que ja se reflete
em sua obra de titulo A condi¢do pds-moderna, a primeira obra filoséfica a adotar o termo,
nela “a pés-modernidade € apontada como condigdo, ou seja, como situagdo concreta, estado

cultural que se formou a partir do final do século XIX.” (SILVA, 2008, p. 42).

A obra em questdo procura tracar a pdés-modernidade com relagao as mudangas na questao do
conhecimento, isto €, a partir das transformagdes dos estatutos da literatura, da arte e da
ciéncia ocorridas no final do século XIX. De toda sua grande contribuicao, a maior delas para

o presente trabalho é justamente a ideia da impossibilidade de metadiscursos® unificadores

% “Tutto vada accettato come uma via di promozione dell’umano, ma la capacita di scegliere e discriminare tra
le possibilita che la condizione post-moderna ci mette di fronte si costruisce solo sulla base di analisi di essa che
la colga nelle sue caratteristiche proprie, che la riconosca come campo di posibilita e non la pensi solo come
I’inferno della negazione dell’umano.”

¥ Grandes relatos, narrativas ou discursos de legitimagdo. No caso da ciéncia moderna, por exemplo, como
acentua Lyotard (2000), a utilizacdo de metarrelatos como a “dialética do espirito”, a “hermenéutica do sentido”,

a “emancipacdo do sujeito racional e trabalhador” e o “desenvolvimento da riqueza” € a sua maneira de
legitimag@o enquanto ciéncia. Cf: LYOTARD, 2011, p. XV.
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que tem a pretensdo de englobar toda a realidade, ou, pode-se ler, “fim da historia” e, ainda,

“fim da verdade”.

No inicio de sua obra, Lyotard (2000) caracteriza a pos-modernidade, época na qual os
estatutos do conhecimento se transformaram, a partir do fendmeno da crise dos relatos.
Segundo ele, até a época moderna, o conhecimento30, tanto cientifico quanto literario e
artistico, devia se legitimar a partir de um discurso e, para isso, recorria-se a algum grande
relato. O saber era legitimado por grandes metanarrativas, no cristianismo, por exemplo, a
partir da narrativa da redencdo do pecado original através de Cristo; na modernidade, pela
narrativa de emancipacdo do homem através do conhecimento. No que tange aos relatos
populares, mitos, lendas, contos, as historias de sucesso e/ou fracasso dos herdis, que
representavam modelos positivos ou negativos, eram o que conferia legitimidade as
institui¢des da sociedade, permitiam “por um lado, definir os critérios de competéncia que sao
os da sociedade onde eles sdo contatos, e, por outro lado, avaliar, gracas a estes critérios, as
performances que ai se realizam, ou podem se realizar” (LYOTARD, 2000, p. 38). Do mesmo
modo, mas pautando-se em discursos cientificos e desacreditando os relatos populares por ndo
responderem ao critério da verificacdo, ou seja, por ndo serem indicativos de verdade,
acontecia na modernidade, a ideia de progresso, de desenvolvimento tinha a mesma funcao

legitimadora.

No entanto, a pés-modernidade apresenta-se como época em que os metarrelatos ndo podem
ser mais aceitos, porque, assim como afirma Vattimo, a histéria chegou ao fim, existe uma
impossibilidade de crenca em tais narrativas legitimadoras. Em nossa vida atual, pautada em
utilidades pragmaticas, a funcdo das grandes narrativas se perde, elas se encontram agora
dispersas em diversos elementos de linguagem, ndo formando necessariamente uma

combinacao estavel.

Evidenciada a importancia da narrativa para a legitimacao do saber e, por conseguinte, a entao
problematica da legitimacdo nas sociedades contemporineas, visto que a linguagem se
dispersa em muitos elementos, esses aparecem como método na analise de Lyotard. Partindo
das investigacdes de Wittgenstein sobre a linguagem, destaca-se o fato de que esta, em seus

varios tipos de enunciado — uma vez que a linguagem ndo serve apenas para comunicar

%O conhecimento nio se restringe i ciéncia, como se poderia ser levado a pensar com base em nossa heranca
moderna. Como ressalta Lyotard, “o conhecimento seria o conjunto dos enunciados que denotam ou descrevem
objetos [mas, ressalta-se, o saber ndo se restringe somente a enunciados denotativos], excluindo-se todos os
outros enunciados, e susceptiveis de serem declarados verdadeiros ou falsos. A ciéncia seria um subconjunto do
conhecimento.” (2000, p. 35)
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informacdo, mas seu intuito e finalidade dependem necessariamente do tipo de discurso:
. . . .. .. . 31 e .

denotativo, interrogativo, de prescritivo etc. — se constitui de jogos™ . Isto é, todo tipo de

discurso, sendo um jogo, é determinado por regras que o especificam e que, tendo os

jogadores as respeitado, auxiliam no alcance de seu objetivo final.

A linguagem é, entdo, composta de jogos, ela requer um conjunto de atos linguisticos e de
atividades a eles ligadas que, obedecendo as regras do discurso que se pretende, guiam para a
sua finalidade. Em um enunciado, muitas coisas estdo presentes, sua designacao, a maneira de
seu uso, o contexto em que € proferido, a intencdo de quem o profere, bem como o papel, o
tom, a entonacdo e a expressao de quem fala. O significado de um enunciado depende do uso
que se faz de cada palavra, da intencdo que se tem em cada ato linguistico. Perguntar pelo
significado de um enunciado € perguntar, assim, qual o jogo que se pretende neste enunciado.
Nesse sentido, a linguagem € mais do que expressao do nosso mundo, mas € também parte

constitutiva dele.

O nosso mundo se da, entdo, a partir dos jogos de linguagem, em cada jogo existe uma forma
de vida. Os jogos de linguagem sao, assim, aquele minimo exigido para que haja sociedade,
para que seja possivel se falar em sociedade. No mundo contemporaneo, no entanto, tal
entendimento da linguagem ganha outra importancia. Estamos imersos em relacdes ainda
mais complexas e mais moéveis devido aos circuitos de comunicagdo, agora os jogos de
linguagem sdo redes flexiveis, sendo assim, ndo ha a possibilidade da existéncia de um
determinismo, a ndo ser que este seja somente local. Nio existe mais um limite
definitivamente estabelecido para a linguagem o qual impde as instituicdes, ele é agora

resultado provisoério de estratégias de linguagem dentro e também fora das institui¢des.

As instituigdes modernas que organizavam o mundo perderam seu atrativo e ndo foram elas
substituidas por outras, por outros grandes relatos que oferecem finalidade a vida, ao
contrario, este papel fica vago e a mercé de cada um, “cada qual é entregue a si mesmo”
(LYOTARD, 2000, p. 28). A sociedade, que anteriormente podia ser caracterizada pela

coletividade, agora passa “ao estado de uma massa composta de dtomos individuais lancados

3! “H34 0 jogo das ordens, como numa batalha; o jogo das perguntas e respostas; o de descrever coisas e objetos;
0 jogo de narrar e relatar; o conjecturar, supor, fazer hipdteses e especular; o jogo de difamar, maldizer e delatar;
0 jogo de apresentar os resultados de um experimento por meio de tabelas quantitativas; o jogo de inventar e
contar histdrias; os jogos de amar; o jogo de ler; de escrever; o jogo da ficcdo, de representar e simular; o jogo de
cantar e de brincar em roda; o jogo da anedota e do riso; o de resolver enigmas; o jogo de resolver célculos; o
jogo de traduzir linguas; o jogo de pedir e implorar; o de oferecer e agradar; o de agradecer, saldar e exultar; o
lamentar e chorar; o enaltecer; o jogo de se humilhar; o jogo de agredir; e o de se desarmar. E muitos outros
poderiam ser acrescentados.” (SILVA, 2008, p. 44)
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num absurdo movimento browniano” (LYOTARD, 2000, p. 28). E é esta propria
“atomizacdo” da sociedade que torna flexiveis os jogos de linguagem, inserindo-nos em

relacdes complexas e encaminhando para a decomposicao dos grandes relatos.

Os relatos definem, como antes dito, os critérios de competéncia da sociedade segundo os
quais se pode avaliar as performances nela realizadas. Sendo assim, sdo eles as bases para a
legitimacdo da sociedade e de suas instituicdes. Desta maneira ocorria com os relatos
populares, do sucesso e dos fracassos dos herdis, que abriam mao dos diversos jogos de
linguagem e através do saber narrativo atingiam a legitimac¢do. Assim também ocorreu na
modernidade com o saber cientifico (mesmo que neste a questdo da legitimagdo se
complique™), com, por exemplo, o idealismo alemdo que precisava retomar uma espécie de
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historia universal do espirito, produzindo, assim, um metarrelato™.

Na sociedade contempordnea, no entanto, a questdo da legitimacdo do saber se complica. A
difusdo dos diversos elementos de linguagem que revela a impossibilidade de se criar um
discurso unificador, um metarrelato, revela um fendmeno chamado deslegitimacdo. Como
germe de tal deslegitimacdo, deste declinio do poder unificador, encontramos os grandes
relatos do século XIX. Aqui, mais uma vez, acentua-se a contemporaneidade dita pds-
moderna como condi¢do gerada a partir das contradi¢cdes e instabilidades inerentes a propria
modernidade. O desconcertante fundar-se de uma ciéncia que na verdade nao havia
encontrado sua legitimagdo, “uma ciéncia que ndo encontrou sua legitimidade ndo é uma
ciéncia verdadeira” (LYOTARD, 2000, p. 70), culminou numa auto-critica da modernidade

mesma, aprofundando-se no pés-moderno.

Pautada na investigacdo e verificacdo dos enunciados denotativos, o saber cientifico, que se
restringe a somente este jogo de linguagem, encontra uma problemdtica quanto a sua
legitimacdo, o que ndo existia com os relatos antigos. Estes, por definirem a cultura e ao
mesmo tempo eles proprios fazerem parte da cultura, ja se encontravam assim legitimados. O
saber narrativo “autoriza-se a si mesmo pela pragmatica de sua transmissdo, sem recorrer a
argumentacao e a administracao de provas” (LYOTARD, 2000, p. 49). O saber cientifico, em

contrapartida, precisa recorrer a estes elementos, precisa de argumentacdo e prova. E no

ambito mesmo do jogo especulativo que o saber cientifico se corrdi. Ao jogo da linguagem

32 Questdo que serd posteriormente detalhada.

3“0 idealismo alemdo recorre a um metaprincipio que simultaneamente fundamenta o desenvolvimento ao
mesmo tempo do conhecimento, da sociedade e do Estado na realizagdo da ‘vida’ de um Sujeito.” (LYOTARD,
2000, p. 62)
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especulativa € necessaria a pressuposi¢cdo, ou seja, dentro das regras para que se possa jogar
tal jogo, € necessario pressupor que existe um processo universal de engendramento no qual
se situa o saber dito cientifico. No entanto, se se usa contra a propria ci€ncia suas regras, se
perde a propria legitimagdo. A auto aplicagdo das regras do jogo especulativo ao seu proprio
pressuposto, “a exigéncia cientifica de verdade a esta prdpria exigéncia” (LYOTARD, 2000,

p- 71), coloca em crise a legitimacdo do saber cientifico.

Além da legitimacdo do saber cientifico que intenta o discurso especulativo, outro
procedimento encontra-se no dispositivo de emancipacdo. Ele procura fundamentar a validade
da ciéncia na autonomia dos interlocutores, revelando o discurso da ciéncia como jogo de
linguagem com regras proprias, porém desprovido de vocacdo para regulamentar o jogo
pratico. Pelo dispositivo de emancipacdo, a ciéncia tem seu proprio jogo e nao pode legitimar

outros jogos, e, para além disso, ela ndo pode nem mais legitimar a si mesma.

A crise da modernidade advém da erosdo interna do principio de legitimacdo do saber e dela
surge um processo de deslegitimacdo. O saber entra num processo de divisdes, subdivisoes,
desmembramentos, surgimento de novos campos, de novas linguagens que vém acrescidas as
antigas, etc., o que torna impossivel sustentar uma unidade. “O que temos na sociedade sdao
circulos continuos de diferentes formas pragmaticas de jogos de linguagem” (SILVA, 2008, p.
50). Mas, até mesmo nesta cultura pds-moderna, de um pluralismo de linguagens —
reconhece-se a heterogeneidade dos jogos de linguagem como o primeiro fator na dire¢ao da
pos-modernidade —, € necessario admitir regras, pressuposi¢des para jogar um jogo de
linguagem, pois, como j4 dito, todo jogo requer pressuposi¢do, € a pressuposi¢do € a base para
a legitimacdo. Tal legitimagdo das relacdes atuais se dd, como afirma Lyotard, na prética

mesma da linguagem, no didlogo, no ato comunicacional.

Como se pode notar, o ponto mais complexo da questdo da pdés-modernidade e o que,
podemos dizer, marca esta condi¢do, € o problema das grandes narrativas. Tais metanarrativas
sdo discursos que carregam valores universais, valores que guiam toda a realidade humana, ou
seja, sdo narrativas que t€ém como objetivo legitimar social e politicamente institui¢cdes e
praticas, elas legitimam normas éticas e morais, maneiras de pensar, de vestir, etc. Na
modernidade, porém, época na qual se encontra a problematica de legitimacdo que levara a
condi¢do pds-moderna, essas narrativas nao sao frutos da pluralidade cultura, ndo advém de
um ato fundacional original uma vez que sdo, na verdade, uma ideia a ser realizada, por

exemplo, o ideal de liberdade ou o socialismo. O poder de legitimagdo dessas narrativas



33

modernas se encontra justamente em sua universalidade, de serem guias para toda a realidade.
Lyotard afirma, entdo, que o projeto moderno € propriamente a realiza¢do da universalizacio

alcancada através das narrativas legitimadoras.

Todavia, o que assistimos do projeto da modernidade foi, na verdade, sua ndo realizagao ou
sua incompletude. A ciéncia e a tecnologia ndo trouxeram maior liberdade, uma boa educacio
publica ou uma riqueza melhor distribuida. A ciéncia e a tecnologia levaram a humanidade a
Auschwitz e as bombas nucleares. O “progresso” para o qual caminhdavamos, tendo a Europa
como seu ponto de referéncia, desencadeou os imperialismos e as guerras posteriores de
independéncia dos povos subjugados. Fato este que, alis, colocou a Europa a necessidade de
lidar com a alteridade, com a gama de mundos e de maneiras de viver que ndo podiam mais
ser ditas “inferiores”, “primitivas” ou “atrasadas”. O desenvolvimento cientifico, tecnolédgico,
artistico, etc., e todo o projeto moderno, foi o que, na verdade, criou as possibilidades para as
Grandes Guerras, para o advento dos governos totalitaristas, para o aumento da desigualdade
entre os paises do norte e do sul, para a crise da educacdo, entre muitos outros efeitos

negativos para a humanidade. “Como poderiam as grandes narrativas de legitimagdo

continuarem tendo credibilidade nessas circunstancias?” (LYOTARD, 1997, p. 19)*.

O que na verdade as narrativas modernas possibilitaram ndo foi a realizacio da
universalidade, como pretendiam, mas a aceleracdo do processo de deslegitimagao. Os
eventos que marcaram a primeira metade do século XX atestaram as limitagdes do
racionalismo, principalmente no que tange a producdo de uma realidade agradavel, minando
os sonhos modernos de progresso, certezas e poder. A possibilidade dessas narrativas foi
destruida, inaugurando o contexto que conhecemos como pds-modernidade, cuja condi¢cdo
essencial € a impossibilidade de discursos com pretensdes universalizantes e a

impossibilidade da histéria enquanto curso progressivo.

Do mesmo modo como fora visto tanto em Vattimo com a no¢do de “fim da histéria” quanto
em Lyotard com a deslegitima¢do, a poés-modernidade se mostra como época na qual se
apresenta novas possibilidades de pensamentos, de relacdes e de experiéncias da realidade.
Tal condi¢do surge no seio da modernidade como desdobramento de seus grandes relatos, que
por acumularem tamanhas contradi¢cdes levaram a um processo de descrenca. Contudo, mais

do que terem se tornado incrédulos, os grandes relatos modernos ndo foram substituidos por

#* “How could the grand narratives of legitimation still have credibility in these circumstances?”
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outros, mas acabaram por instaurar a impossibilidade mesma de se ter uma unidade, um

fundamento, um metarrelato a partir do qual se explica a realidade.

Deste modo, a pdés-modernidade pds abaixo a concepc¢do de iluminacdo racional e de
universalismo moderna, atacou os discursos de verdade, certeza, esséncia, desacreditou as
grandes narrativas de progresso, liberdade e emancipagao, colocando a énfase no relativismo,

no perspectivismo, na diferenca e na particularidade.
2.3. Poés-modernidade e a tarefa filosofica de repensar a religiao

Caracteriza-se, entdo, a pds-modernidade como época em que a ideia de fundamento nao mais
subsiste. A estrutura estavel tida como base para o desenvolvimento do pensamento dentro da
noc¢do de histéria como progresso foi dissolvida na modernidade tardia, levando-nos a uma

ruptura da unidade e, consequentemente, a uma experiéncia de mundo diversa.

Experimentamos e vivenciamos o fato de que nos ambitos da sociedade nao € mais possivel
aceitar a concepg¢ao da realidade como uma estrutura forte ancorada em um fundamento. O
mundo se mostrou plural demais para aceitar a interpretacdo unificante que pde tudo sob o
selo de uma s6 verdade objetiva. Isso sem contar que essa mesma verdade objetiva se tornou
ineficiente e ndo condizente com a realidade efetiva. Sendo agora infundavel uma concepcao
forte e universalizante da realidade, parece 16gico considerar que a religido, entendida como
uma grande narrativa de legitimagdo, apresenta-se como um discurso ndo mais plausivel para

uma mentalidade que reflete no horizonte da condi¢do pds-moderna.

Dentro da concepcao religiosa doutrinaria, Deus € o fundamento que sustenta toda a realidade
numa concepcdo metafisica. No entanto, na pds-modernidade, vimos que o pensamento se
encontra livre da objetivacdo total da realidade. Nao é paradoxal, porém, que subsista a
religido no contexto pés-moderno. Nao é paradoxal também, porém, que tenhamos falado, e
até constatado um retorno da religido no mundo contemporaneo. Como defende Vattimo, foi
devido mesmo ao fato de ndo mais ser possivel uma construcdo metafisica que se abre para o

reencontro da religido na férmula do “crer que se cré”.

De certo, a religido ndo passou impune pelas modificacdes nos modos de vida e de
pensamento. Por ocasido do advento da modernidade com seus relatos cientificos e racionais,
o poder agregacional da religido ja havia sido colocado em xeque. Inclusive, muito se falou
sobre um consequente fim da religido, j4 que ela ndo seria mais necessiria nem para a

organizacdo da sociedade nem para a significagdo da vida privada dos individuos. A
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racionalidade da modernidade, na qual a sociedade passou de um modelo simples de
organizacdo, fundado na religido, para algo mais complexo e heterogéneo, fez germinar o
fenomeno da secularizacdo, ou seja, a religido tendia a se afastar dos meios organizacionais e
passava a ser considerada assunto da esfera privada, questao do universo individual. Por isto
se acreditava no processo irreversivel de perda de influéncia da religidao até seu
desaparecimento, porque as questdes legitimas eram aquelas relacionadas a razdao. Na
modernidade, “a religido tinha apenas um lugar provisério: era um erro destinado a ser
desmentido pela racionalidade cientifica, ou um momento que deveria ser superado pelo
desenvolvimento da razdo para formas de autoconhecimento mais plenas e ‘verdadeiras’

(VATTIMO, 2007, p. 18)*.

Certamente, a religido ndo desapareceu como se acreditava na modernidade. Como vimos
com Lyotard, com a crise tardo-moderna também o discurso cientifico foi desacreditado, ou,
para utilizar a linguagem vattimiana, a no¢ao de histéria enquanto progresso chegou ao fim. A
narrativa unificadora entra em crise e a pés-modernidade surge sob o signo do pluralismo de
discursos, ou pluralismo de histdrias, eventos e experiéncias humanas. A multiplicacdo de
narrativas poe, assim, um grande desafio ao pensamento acerca da religido, que agora nao
pode mais se sustentar em seus termos metafisicos, ndo pode mais ter a pretensao de ser um

discurso unificador. Somos entao levados a repensar a religido sob a perspectiva filoséfica.

Fomos acostumados, e ainda somos, a pensar religido em termos metafisicos, como uma
verdade absoluta que explica toda a realidade. Nesse sentido, basta apenas adequé-la aquele
esquema pré-determinado e estaremos vivendo de acordo com a verdade ou estaremos
vivendo a verdade. Nao necessariamente, porém, a religido deve ser concebida dessa maneira,
por mais que ainda seja possivel ver, e € at€ mesmo cada vez mais comum, como alguns
segmentos religiosos insistem em retornar as certezas fundantes disseminando os
fundamentalismos. Religido e pds-modernidade ndo sdo instincias excludentes, o que
significaria que um retorno a religido deveria proceder de acordo com um retorno a
metafisica, ao fundamentalismo através de uma negacdo da condi¢do contemporanea. Nesse
sentido, estariamos colocando a religido como inseparavel da metafisica, pois estariamos
considerando que, se hoje € possivel falar de um retorno da religido, este se efetiva devido ao

fato de que com a dissolucao de qualquer fundacionalismo nem a filosofia nem o pensamento

* “non c’era se non um posto provvisorio per la religione: esse era un errore destinato a venir smentido dalla
razionalita scientifica, o un momento que doveva essere superato dallo sviluppo della ragione verso di

LIEL)

autoconsapevolezza piu piene e piu ‘vere’.
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critico conseguem fornecer mais um sentido para a existéncia, sentido que s6 é dado por um

fundamento da realidade.

Nao € isso que se pretende aqui. Falar em religido na poés-modernidade € levar em
consideragdao que liquidada a crenca de que a realidade é determinada por um fundamento
definitivo dissolve-se também a nocdo do Deus das certezas metafisicas, fato que leva-nos a
repensar a religido enquanto fator que nos constitui, € ndo nega-la ou, numa atitude nostalgica
e de fuga — porque se reconhece o desafio de viver no problematico e cadtico mundo moderno
tardio —, empreender um retorno a crenga no Deus-fundamento, no inabalavel fundamento que
€ Deus.
Se a reflexdo critica quer se apresentar como uma interpretacdo auténtica da
necessidade religiosa da consciéncia comum, tem de mostrar que essa necessidade
ndo se satisfaz adequadamente com uma pura e simples retomada da religiosidade
“metafisica”, isto é, com uma fuga do potencial de confusdo da modernidade e da

Babel da sociedade secularizada em fun¢do de um renovado fundacionalismo.
(VATTIMO, 2000, p. 95)

Assim como Vattimo propde com o “fim da histéria”, que na verdade existem vérias historias,
véarias maneiras de reconstruir, interpretar o passado, também Lyotard segue na proposi¢ao de
que as grandes narrativas devem ser substituidas por pequenas narrativas que ndo apresentam
o cardter totalizante. O que isto pode nos indicar € que as narrativas sao modos de significar a
existéncia através da reconstrucio do passado e por isto tém elas sua grande contribui¢do. No
entanto, temos que nos abster de narrativas com pretensoes totalizantes, pois, com todos os
efeitos ja mencionados do fim da modernidade, elas ndo levam em consideracdo a
complexidade e pluralidade do contexto atual. Nesse sentido, a religido, enquanto narrativa de
significado, pode, sim, existir na p6s-modernidade, porém, a Unica pretensdo que ela pode ter
¢ de ser uma “pequena narrativa”, € de ser uma narrativa que dé sentido a existéncia daqueles

que véem nela um significado.

Se conseguirmos pensar desta maneira, que o retorno da religido ndo € o retorno a metafisica
numa atitude que ignora a ndo plausibilidade das metanarrativas, somente assim sera possivel
repensar filosoficamente a religido. O retorno do religioso no contexto poés-moderno abre,
desta maneira, para a possibilidade de repensar a religido, para a possibilidade de a filosofia,
entdo, aborda-la. E essa possibilidade s6 se tornou efetiva devido ao esgotamento da
metafisica, ao esgotamento das estruturagdes fortes da realidade, pois ja ndo é mais plausivel
e nem sequer interessante para o mundo que continuemos pensando em termos dogmaticos,

de doutrinas e certezas objetivas.
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Como antes evidenciado, Gianni Vattimo € um dos grandes filsofos que se colocam na tarefa
de repensar a religido no contexto pds-moderno. Interessante é que o proprio autor confessa’®
que o seu encontro com uma fé articulada sob a férmula do “crer que se cré” fora possivel
somente devido ao seu itinerario filos6fico anti-moderno e, a primeira vista, anti-cristdo. Isto
porque, segundo o autor, foi o deparar-se com autores como Nietzsche e Heidegger que ele
encontrou de fato a fé cristd. Porém, a fé aqui encontrada € uma f¢ filosoficamente pensada e

condizente com o mundo atual.

De Heidegger, Vattimo retém a concep¢do da superacdo da metafisica, o que se assemelha
justamente com o quadro anteriormente evidenciado da dissolu¢do das grandes narrativas ou
do “fim da histéria” enquanto processo unitario, que fez eclodir na filosofia e no pensamento
do século XX um rebelar-se contra o objetivismo, contra a ideia do ser como fundamento.
Disto advém toda a ideia do ser como evento, a qual serd a base de desenvolvimento do dito
cristianismo ndo religioso de Vattimo® . Que a superacio da metafisica de Heidegger coincide
com a dissolu¢do das metanarrativas e da concepg¢ao de histéria ndo € dificil de se notar; e que
isso se apresente como possibilidade de reconstru¢cdo de uma fé baseada na questio da
eventualidade do ser também parece coincidir com a possibilidade antes mencionada de
repensar filosoficamente a religido enquanto aquilo que nos constitui. Contudo, a ligacdo com

a filosofia de Nietzsche ja ndo € tao explicita assim, de todo modo, é tao significativa quanto.

Vattimo enxerga uma proximidade, quase uma continuidade entre as filosofias de Nietzsche e
Heidegger. Apesar de Heidegger ndo reconhecer tal analogia de pensalmentos3 8 o filésofo
italiano defende que a afirmacdo nietzscheana da morte de Deus € similar a superacdo da
metafisica da qual fala Heidegger. Para ele, o Deus morto de Nietzsche nao é uma afirmacao
de ateismo, caso contrario, Nietzsche sé estaria refor¢ando toda a estrutura metafisica que ele
tentou desconstruir em toda sua filosofia, porque ele ainda estaria refor¢cando a ideia de uma
verdade absoluta. O antncio da morte de Deus significa o fim do fundamento a partir do qual

emana a realidade, ndo existindo mais este fundamento, que é Deus, ndo existe a estrutura, o

36 Na introducdo de Depois da cristandade.

37 Questdo que serd trabalhada no capitulo 3.

* Em sua interpretacio de Nietzsche, Heidegger se coloca bem distante do filésofo que o antecede,
considerando-o como o ultimo metafisico, e defendendo seu pensamento enquanto aquele que pretende
justamente superar a metafisica.
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sistema metafisico. Entdo, morte de Deus como fim da metafisica, ou, aproximagdo entre

Nietzsche e Heidegger3 .

Poder-se-ia ser levado a suposicao, e isto ja fora mostrado, que, se ndo € mais possivel admitir
um fundamento para a realidade, como a ideia de Deus, justamente porque Deus estd morto,
nao € mais possivel também se pensar em cristianismo. No entanto, como defende Vattimo,
foi de fato porque Deus morreu, foi de fato porque ndo é mais possivel uma construgcdo
metafisica que ele reencontrou a fé crista. Isto porque, como fora notado, a ideia do Deus-
fundamento ndo € plausivel e, portanto, € uma ideia supérflua que € possivel se falar e crer em

Deus.

Assim, a retomada do antncio nietzschiano da morte de Deus e sua concepcao de niilismo nos
ajudam a tragar as linhas sob as quais a filosofia na pés-modernidade pode se dedicar a dificil
tarefa de repensar a religido. Muito da pds-modernidade pode ser entendido a partir de
Nietzsche. Alids, muitas questdes que hoje configuram um persistente desafio para o
pensamento tém suas raizes na filosofia de Nietzsche, e isto o filésofo Gianni Vattimo
entende bem. Ele préprio assume, em La fine de la modernita (2007), que, em se falando de
dentro da filosofia, o pensamento de Nietzsche pode ser considerado o primeiro propriamente
pos-moderno e € dele que se deve partir para uma analise do significado de “pds” no termo

p6s-moderno, como nova condi¢do de existéncia no mundo.

Sendo, entdo, a morte de Deus o ponto de partida filoséfico para se entender a religido na
contemporaneidade e a nova roupagem que ela ganhou no mundo pds-moderno, cabe a nds
evidenciar como esse anuncio nietzscheano, aparentemente ateista, se liga e até traduz os
eventos do fim da época moderna, de dissoluc@o das grandes narrativas, chegando até mesmo
a diagnosticar a caoticidade da Babel contemporinea naquilo que ele identifica como
niilismo. Nao obstante, justamente esse mesmo andncio € que abre as possibilidades para uma
nova vivacidade da religido, aquela religido filosoficamente plausivel que Vattimo

A

reencontrou na férmula do “crer que se cré”.

3 Z . L. . .
? Tal ponto serd posteriormente trabalhado, ao se falar no antncio nietzscheano da morte de Deus e na leitura
vattimiana da possibilidade que o evento abre para se pensar religido.
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. . . 40
3. Nietzsche e “o0 maior acontecimento recente”

O pensamento de Vattimo toma como ponto de partida o andncio nietzschiano da “morte de
Deus” e o diagndstico do niilismo. Para ele, € persistente unir as conclusdes da reflexdo de
Nietzsche a situagc@o atual caracterizada como pds-moderna, uma vez que elas refletem o
ocorrido na modernidade tardia, podendo ser ligadas ao que Lyotard chamou de fim das
grandes narrativas € ao que Vattimo denominou “fim da histéria”. A morte de Deus e o
consequente niilismo, pode-se dizer, configuram o ponto de partida filos6fico para se entender

a plausibilidade de uma concepcao de religido na contemporaneidade.

“Como poderia eu misturar-me com aqueles para quem hoje se aprontam ja ouvidos? S6 o
depois de amanha me pertence. Alguns nascem péstumos” (NIETZSCHE, 2011b, p. 11). Com
essas frases, Nietzsche inicia o prélogo de sua polémica obra O anticristo; nela, o autor diz
saber que seu escrito ndo serd bem recebido ou sequer entendido por aqueles de seu tempo,
que seus leitores ainda estdo por vir. Também na obra intitulada Consideracoes
extempordneas, a propria escolha pelo termo extemporaneo indica certa distancia do tempo e
da época em que se estd falando, com a sua atualidade e todos os valores que carrega. O
pensador extemporaneo € aquele que tem a capacidade de pensar para além do que a sua
época julga ter mais relevancia. “A sua filosofia € ‘inatual’, quer dizer, estd sempre em

defasagem e em contradicao com o ‘tempo presente’.” (MOURA, 2005, p. XII).

Nietzsche € um extemporaneo, inatual, um filésofo como ele entende que este deve ser: a ma
consciéncia de seu tempo em vista de um tempo futuro. Seu alvo primeiro consistiu-se na
cultura moderna, nos ideais, nas convic¢des e na consciéncia do humano de sua época.
Focado na critica a esta civilizacdo decadente, o filésofo foi além e pensou em novos valores
para a cultura em geral“. A questdo € que Nietzsche sabia que de alguma maneira estava
“contra a corrente” de seu tempo, sabia ele ser a ma consciéncia de sua época, e por isto
mesmo tinha o conhecimento de que muitas de suas ideias sé seriam posteriormente
compreendidas, sabia que ele, assim como o0 seu homem louco®, vinha cedo demais para os
ouvidos dos modernos. Ainda em O anticristo ele afirma: “Este livro destina-se a muitissimo

poucos. Talvez nem sequer um deles viva ainda.” (NIETZSCHE, 2011b, p. 11).

%0 “O maior acontecimento recente — o fato de que ‘Deus estd morto’, de que a crenca no Deus cristdo perdeu o
crédito.” (NIETZSCHE, 2012a, p. 207)

I “E por ndo sentir-se & vontade com o que ocorre  sua volta que [Nietzsche] pode ‘transtrocar perspectivas’; é
por causar-lhes estranheza o desenrolar dos acontecimentos que podera vir a transvalorar valores.” (MARTON,
2011, p. 30)

20 homem louco que vem anunciar a morte de Deus. ““Eu venho cedo demais’, disse entdo, ‘ndo € ainda meu
tempo’.” (NIETZSCHE, 2012a, p. 138)
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Nao podemos deixar de considerar que, mesmo que Nietzsche considere seu pensamento
ainda ndo apropriado para sua época, ele €, acima de tudo, um extemporaneo, o que ndo
significa que ele esteja acima de seu tempo, ou fora dele, mas que ele é simultaneamente filho
de seu tempo e critico de seu tempo. Isso significa que Nietzsche € filho do século XIX, ndo
estd para além de sua atualidade, é propriamente a partir da modernidade que constréi sua
filosofia, mas, como extemporaneo, ele se coloca diverso no tempo, critica sua época,
considera outras culturas e tempos e lanca possibilidades para outros horizontes. Como afirma

Marton,

ndo € a partir de uma perspectiva futura que fala o filésofo. Extemporaneo, ele pde-
se a distancia do que ocorre a sua volta, afasta-se do desenrolar dos acontecimentos.
E, se assim procede, é porque ja mergulhou fundo em sua época, ja penetrou em seu
amago, ja vasculhou seus reconditos. (MARTON, 2001, p. 34)

Entdo Nietzsche vivenciou e mergulhou a fundo em sua época para entdo percebé-la como
decadente e a partir disto propor novos metros para a cultura. E nesse sentido que ele é
extemporaneo, e € também nesse sentido que considera a si mesmo e as suas obras pdstumo,
ou seja, vieram cedo demais, antecederam o seu tempo, aqueles para os quais se dirigem é um
publico ainda por vir. No Ecce Homo, lemos: “Tampouco é ainda meu tempo. Alguns nascem
postumos.” (NIETZSCHE, 2008, p. 50). Vejamos, por exemplo, que o homem louco de A
gaia ciéncia e o protagonista de Assim falou Zaratustra sofrem da mesma falta de
incompreensao dos homens de seu tempo. Ao anunciarem as multiddes respectivamente a
morte de Deus e o além do homem, eles nio sio levados a sério®’. Nietzsche sabia que
somente posteriormente seria compreendido e assim sdo aqueles que nascem pdstumos,
“somente apds a morte chegaremos a nossa vida e ficaremos vivos, ah, muito vivos! Nos,
seres postumos!” (NIETZSCHE, 2012a, p. 240). Todo o pensamento de Nietzsche precisou de
tempo, assim como relata o homem louco: “o corisco e o trovao precisam de tempo, a luz das

estrelas precisa de tempo, os atos (...) precisam de tempo.” (NIETZSCHE, 2012a, p. 138).

Olhando agora em retrospecto, do tempo atual a época de Nietzsche, estariamos em condi¢des
de compreendé-lo? E chegado o seu tempo? Aposta-se que sim! Ndo podemos deixar de
considerar que muito do que hoje vivemos enquanto pds-modernos fora antecipado por
Nietzsche. A sua filosofia, pode-se dizer, é um progndstico. Através dela, crer-se

compreender ndo somente o curso dos acontecimentos historicos, suas causas €

43 «By venho cedo demais’, disse entdo, ‘ndo é ainda meu tempo. Esse acontecimento enorme estd a caminho,
ainda anda: ndo chegou ainda aos ouvidos dos homens’.” (NIETZSCHE, 2012a, p. 138). “*A{ estdo eles e riem’,
falou para seu coragdo, ‘ndo me compreendem, nio sou a boca para esses ouvidos’.” (NIETZSCHE, 2011a, p.
17)
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consequéncias, mas acima de tudo, e talvez seja este o seu grande €xito, compreender-nos a
nos proprios e nossa direcdo no futuro. “Nietzsche € um pensador decisivo para 0 nosso

presente e ainda repleto de futuro.” (VATTIMO, 2012, p. 2).

Seguindo na filosofia de Vattimo, aposta-se que € possivel tracar uma continuidade entre os
eventos da modernidade tardia e a condi¢do pds-moderna com a filosofia nietzscheana. E
talvez seja nessa assimilacdo onde se encontre o sentido e a possibilidade de seu pensamento
filos6fico enquanto tentativa de reconstrucdo de significado que afirme a vida. Sentido este
pouco compreendido pelos contemporaneos de Nietzsche, mas que, em nossas maos, daqueles
que estavam ainda por vir, ganha, talvez, sua real finalidade. Talvez sejamos nds, pos-

modernos, os leitores para os quais se destinam as polémicas obras de Nietzsche.

3.1. O critério afirmativo da vida ou o helenismo como parametro

O meu instinto, como um instinto em prol da vida. (NIETZSCHE, 2007, p. 18)

Em seu primeiro trabalho, intitulado O nascimento da tragédia, o entdo fildlogo Friedrich
Nietzsche ja expunha sua adverténcia a cultura moderna. Enfatizando a Grécia antiga, pré-
socratica, ele defendia um tipo de pensamento e de a¢do diante da realidade que promovia a
exaltacdo da vida, da experiéncia da vida. “A mais bem sucedida, a mais bela, a mais invejada
espécie de gente até agora, a que mais seduziu para o viver, os gregos.” (NIETZSCHE, 2007,
p. 11). Em outra obra, intitulada A filosofia na idade trdgica dos gregos, seguindo a mesma
linha, Nietzsche procurava evidenciar como os gregos pré-socraticos utilizavam a filosofia em
favor da vida e por isto, para ele, podem ser considerados uma espécie de gente mais elevada.
O crepiisculo dos idolos, da mesma maneira, dissolve nossa concepcdo moderna e cristd de
verdade utilizando por base a atitude declinante diante a vida se comparada aquela do mundo
helénico. Poderiamos ainda citar muitos outros escritos nos quais Nietzsche utiliza a cultura
grega antiga para encontrar os critérios com base nos quais critica a cultura de sua época, o

retorno ao helenismo percorre toda sua obra.

Pode-se assim dizer que, como pano de fundo, o que temos posto em discussdo na obra
. L - 44 . g~ . L. R
nietzscheana como um todo € a questdo da cultura™. Com maior exatiddo, a partir da critica a

cultura de seu tempo, da modernidade tardia® , o filésofo reflete sobre os critérios para a

“ Certamente, Nietzsche ficou conhecido como o grande critico do cristianismo, no entanto, deve-se ter em
mente que o problema fundamental do filésofo € a cultura. A filosofia nietzscheana é uma reacdo a cultura de
seu tempo, por ele vista como decadente, e que engloba também a religido crista.

# “A minha afirmagdo é que todos os valores em que agora a humanidade condensa os seus desejos supremos
sdo valores decadentes.” (NIETZSCHE, 2011b, p. 16)
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cultura que necessariamente signifiquem vida em ascendéncia. E tais critérios ele os encontra
na Grécia Antiga, ou seja, a Grécia anterior ao desenvolvimento da filosofia como hoje a
entendemos. Seu ataque contra a cultura moderna se inicia na referéncia a cultura grega
antiga, de maneira a resgatar o que ela tem de melhor, usando-a como modelo para os
modernos. A reinterpretacdo nietzscheana da antiguidade grega €, entdo, o ponto de partida
para a critica da cultura em Nietzsche. Porque, se o filésofo recorre a tragédia grega, é
precisamente no intuito de analisar porque falta a cultura de sua época esse aspecto tao

essencial para a experiéncia da vida*®.

Se o pensamento de Nietzsche €, entdo, uma reacdo a modernidade, mas s6 o é porque ele
proprio esta inserido nesse contexto, como extemporaneo, ele vai buscar o critério de sua
critica numa época anterior ao desenvolvimento de um modo de pensamento que culminou na
idade moderna. Estamos aqui nos referindo justamente ao advento da filosofia na Grécia
antiga, cuja tendéncia de pensamento possibilitou que a humanidade caminhasse rumo a
modernidade. No prefacio, ou uma espécie de autocritica de O nascimento da tragédia,
escrito dezesseis anos apds a obra em si, Nietzsche ressalta que aquilo que conseguiu
compreender retornando aos gregos antigos foi o problema da ciéncia mesma, ele enxerga que
a ciéncia e a filosofia modernas desenvolveram-se em oposi¢do ao helenismo, a tragédia, ao

mito, a toda esta maneira singular de significar a realidade.

Ao contrario do que esteve convencionado, Nietzsche enxerga, assim, o surgimento da
filosofia, principalmente apos SoOcrates e mais especificamente com Platdo, como sendo um
declinio. Isto porque, para ele, a filosofia, dando demasiada énfase na capacidade racional
16gica do ser humano, aniquilou outra maneira de enxergar e lidar com a realidade. Segundo o
fil6sofo, na Grécia mitolégica o ser humano estava imerso num enredo onde as dualidades da
vida se encontravam em confluéncia, ndo havia o privilégio de uma capacidade humana em

prol de outra. Nesse sentido, todos os ambitos da vida eram afirmados.

Nietzsche, entdo, considera que algo se perdeu com o surgimento da filosofia e
principalmente com o seu desenvolvimento aos moldes socratico-platonicos. Primeiramente, a
origem da filosofia com Tales se expressa em contraste com o pensamento mitico presente até
entdo na cultura grega. Comumente, o aparecimento desta forma de pensamento cientifico-

filos6fica fora considerado um avango para a histéria da humanidade. No entanto, em

4 “Para Nietzsche o problema era, com o olhar voltado para a Grécia, a origem, a decadéncia e o possivel
renascimento da civilizacdo.” (MOREY, 2005, p. 36)
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contrapartida, Nietzsche assume haver uma perda quando se rechaca o pensamento
mitologico, pois algo com relacdo a maneira que o ser humano enxerga a si mesmo e o mundo

que o cerca e nele age se perde.

Tornou-se habitual considerarmos a mitologia como uma espécie de pensamento rudimentar,
fantasiosa e menos evoluida. E costumeiro, inclusive, utilizarmos a palavra mito como
sindbnimo de “mentira”’. Devemos, contudo, levar em consideracdo que assim como o
pensamento filos6fico, a mitologia compreende uma forma de explicar e significar a realidade
em que se vive, desde suposi¢Oes acerca da origem e do funcionamento da natureza até a
justificativa de meios de organizagao social de um povo, de seus valores basicos, etc. Deste
modo, mesmo que a mitologia se assente no discurso ficcional e apele a elementos
sobrenaturais, sagrados e magicos, isto ndo quer dizer apenas que suas narrativas sejam frutos
do imaginario de certos autores, mas, mais do que isso, elas sdo fruto e parte constitutiva da
tradicdo cultural de um povo. Isto quer dizer que o mito transcreve em forma de narrativa
ficcional a propria maneira como os individuos, inseridos na tradi¢do cultural na qual ele é
reproduzido, enxergam o mundo e vivenciam a realidade e, fundamentalmente, produzem

sentido.

Uma vez que o mito fundamenta as formas de experiéncia do real dos individuos de
determinada tradicdo, ele ndo se presta a justificativas, questionamentos ou criticas®’. O
individuo, pertencente a uma cultura e nela inserido, aceita o mito como sua visao de mundo.
Nao € possivel para ele se por a distincia desta visdo para empreender uma possivel discussao
do mito, pois ele estd profundamente mergulhado nessa cultura e sé se entende a partir dela.
“Nao ha discussdo do mito porque ele constitui a propria visao de mundo dos individuos
pertencentes a uma determinada sociedade, tendo, portanto, um carater global que exclui
outras perspectivas a partir das quais ele poderia ser discutido.” (MARCONDES, 2007, p.
20). Por outro lado, para aquele que ndo pertence a esta cultura, o mito ndo faz nenhum
sentido, nao lhe diz nada, portanto ndo haveria motivos para discuti-lo. Nesse sentido, o mito
deve ser compreendido na complexidade e profundidade de sua mensagem e nao se levando

em conta, numa atitude critica, a historicidade ou veracidade de suas narrativas.

47 Ressalta-se que o mito ndo se presta a certo tipo de critica, aquela externa, académica e racional, contudo, os
mitos sdo reconstruidos, atualizados, ressignificados, e, nesse sentido, de certo modo, “criticado”, “questionado”
internamente. Aqui, porém, estamos falando do ponto de vista da critica externa, e ndo da releitura, da

ressignificagdo interna.
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O elemento fundamental do pensamento mitico € a suposicdo de uma ordem sobrenatural que
rege toda a realidade, os fendmenos naturais € humanos. “Tudo é governado por uma
realidade exterior ao mundo humano e natural, superior, misteriosa, divina.” (MARCONDES,
2007, p. 20). A fim de explicar a realidade, apelava-se, portanto, ao mistério que a governava,
sendo os deuses aqueles responsiveis por esta atividade de regéncia. As divindades eram,
primeiramente, for¢as da natureza que em um posterior momento receberam caracterizagdes
humanas. Essa ligacao dos deuses com o humano e a histéria dos herdis influenciavam, no
contexto da vida pratica, na maneira como o grego antigo se relacionava com a natureza e

A4
com a prépria vida®®,

O rompimento com esta forma de significar o mundo®’ surgiu quando se passou a buscar uma
explicacdo do real na propria realidade e ndo mais fora dela. “O mundo se abre, assim, ao
conhecimento, a possibilidade total de explicacdo — a0 menos em principio —, a ciéncia,
portanto.” (MARCONDES, 2007, p. 21). A filosofia nasce, assim, com a percep¢do da
natureza, com a compreensao de que o mundo é um todo natural o qual podemos conhecer.
N3ao mais existe o entendimento de que a realidade € em parte natural e em parte sobrenatural.
Quando o pensamento filos6fico-cientifico presume a possibilidade de conhecer a realidade
uma vez que ela toda € natural, ela ndo necessita mais do sobrenatural para definir e dar
sentido ao mundo. A realidade passa a ser vista como um todo constituido por
comportamentos proprios, ndo controlaveis pelo ser humano, mas que podem ser apreendidos
por sua razao.

A ciéncia [portanto, a filosofia] tem inicio quando se compreende que o universo é

um todo natural, com comportamentos imutdveis e proprios — comportamentos que

podem ser determinados pela razdo humana, mas que estdo além do controle da agcdo
humana. (CORNFORD, 2005, p. 9)

Os primeiros fil6sofos buscavam entdo na propria natureza a explicacdo para 0s processos
naturais. Percebe-se que para se chegar a tal ponto de vista, ou seja, de que € possivel
conhecer a natureza, € preciso inferir antes a exterioridade do mundo natural em relacdo a nos,
seres humanos. A possibilidade do conhecimento surge no momento em que o ser humano se

considera distinto da natureza como um todo e de seus componentes. Os objetos dos quais se

* Tal aspecto serd posteriormente aprofundado ao falar-se da dualidade dos impulsos apolineo e dionisiaco
representados pelos deuses da arte Apolo e Dionisio.

¥ Ressalta-se que o surgimento do pensamento filoséfico-cientifico ndo aniquilou de imediato o pensamento
mitico. Mesmo dentro de sistemas filos6ficos, o mito continua tendo influéncia, como vemos, por exemplo, em
Platdo. O que ocorre é que o mito vai aos poucos mudando de fun¢do, antes ele era a forma fundamental de
explicar a realidade, agora esta funcdo se da pela especulacdo filoséfica, mas o mito continua a fazer parte da
tradigao cultural.
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pretende obter conhecimento sdo vistos como externos e possuidores de uma esséncia propria
que ¢é diferente da humana. Pode-se dizer que o conhecimento se da, que ele emerge ou que
ele € possivel quando se coloca frente a frente o sujeito e o objeto, ou seja, a consciéncia e
aquilo que identificamos como sendo separado dela. O conhecimento é um fend6meno que se
apresenta na relacdo, ou melhor, na correlacdo entre sujeito e objeto na tentativa do sujeito de

apreender o objeto e na funcdo do objeto em ser apreendido pelo sujeito.

Vé-se, assim, que com o surgimento da filosofia o ser humano vai se distanciando da
natureza. “O pensamento se v€ confrontando a Natureza, um mundo de coisas impessoais,
indiferentes aos desejos humanos e que existem por si mesmas. O desligamento entre o ser € 0
objeto agora estd completo.” (CORNFORD, 2005, p. 17). Notar-se distinto do todo natural,
que se torna assim passivel de conhecimento, representa, no entanto, para Nietzsche, uma
perda com relagdo ao modo como lidamos com a vida, com a nossa propria natureza, com 0s
nossos instintos. Segundo as palavras do autor, “considero corrupto um animal, uma espécie,

um individuo, quando perde os seus instintos.” (NIETZSCHE, 2011b, p. 16).

Tendo, entdo, a possibilidade de conhecimento da natureza, a filosofia grega se inicia. Com
suas origens na ciéncia jonica, sua preocupagdo estava voltada para o mundo fisico (physis).
Intentava-se compreender como o mundo natural que conhecemos foi criado e como ele
opera. Neste intuito, concebia-se haver uma ordem universal bem como um estagio inicial das
coisas, um inicio (arché)™. Pode-se dizer que uma proposicdo filoséfica acerca do mundo
fisico respeitava trés critérios: dizia sobre a origem das coisas; sua explicacdo era racional e
ndo mitica; e pressupunha a universalidade. “A proposi¢do assere algo acerca da origem das
coisas; em segundo lugar, porque faz isso sem imagens e fabulas; e, finalmente, porque

contém (...) a ideia de que ‘tudo € um’,” (NIETZSCHE, 1987, p. 27).

Contudo, conforme antes dito, por mais que o rompimento com a maneira de significacdo
mitica tenha sido um problema como afirma Nietzsche’', o grande infortinio para a
humanidade, segundo o autor, foi justamente o desenvolvimento posterior da filosofia, a
saber, a filosofia aos moldes socritico-platonicos. “Com Platdo, comec¢a uma coisa
completamente nova (...) falta aos fil6sofos, desde Platdo, algo de essencial.” (NIETZSCHE,
1987, p. 23). E este algo essencial é justamente a fungdo que a atividade filoséfica

representava para o grego antigo, ela servia a vida ao passo em que representava uma maneira

5 . . ~ . L, . . - . ,
% Podemos citar a teoria atdmica de Demdcrito, por exemplo, ou a afirmacio de Tales de Mileto de ser a gua o
elemento primordial.
5 . 2 PN e s . PP
"E isto se compreenderd mais  frente ao se falar especificamente da arte tragica e dos deuses Apolo e Dionisio.
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de proteger e defender a unidade de estilo cultural daquele povo. A partir de Socrates e Platdo,
considera Nietzsche, a filosofia passa a servir apenas ao individuo ou a um grupo de
discipulos que se portam em oposi¢do a civilizacdo na qual se encontram. “Mas agora, desde
Platdo, ele [o filésofo] encontra-se no exilio e conspira contra a patria.” (NIETZSCHE, 1987,

p. 24).

Em O nascimento da tragédia, Nietzsche expde sua concepc¢do de cultura enquanto forga
plastica (plastische Kraﬁ)52 que € a unidade da vida geral de um povo. Isto é, para ele, a
cultura deve ser a unidade plastica presente nas atividades de um povo, que organiza e da
sentido ao caos da vida, levando a ela forca e contribuindo para a formacao do individuo em
sua totalidade, da maneira que encontramos na Antiguidade grega. Nesta obra, o filésofo nos
apresenta uma cultura que significava a unidade de estilo que se expressa nas mais diversas
atividades do povo grego antigo. Tal cultura ndo mais existe, e isto porque, com O
desenvolvimento da filosofia socratico-platonica, tal atividade ndo serve mais a vida, a
cultura, mas se encontra dispersa e, inclusive, ajuda a dispersar a propria cultura, pois a
filosofia rechaca o mito e “sem o mito, porém, toda cultura perde sua forca natural sadia e
criadora: s6 um horizonte cercado de mitos encerra em unidade todo um movimento cultural.”

(NIETZSCHE, 2007, p. 133).

E por este motivo que Nietzsche ressalta que a modernidade nem sequer tem uma cultura,
uma vez que a vida ndo tem unidade de estilo. Na modernidade, a atividade filos6fica ndo se
converte em acdo na vida, o homem moderno € aquele que revela em si a caracteristica de
oposicdo entre interioridade e exterioridade, pois o saber com o qual se empanturra ndo se
converte em forca transformadora da exterioridade. Segundo o filésofo, uma interioridade que
¢ um amontoado de conhecimentos e que nada traduz exteriormente ¢ semelhante ao eunuco,
que, embora seja guardido do harém, ndo € capaz de fecundar nenhuma de suas mulheres, ou

seja, € incapaz de criar algo novo.

O grego antigo ndo possuia tal contradicdo entre interioridade e exterioridade, conteudo e
forma. Tal oposicao s fora possivel gracas ao nosso fazer filosofico que tem seu germe em
Sécrates e Platdo e que encontra grandes implicacdes na Idade moderna. Nietzsche chega a

dizer que, apesar de a modernidade ser depositaria de um gigantesco saber sobre a cultura, ela

2 “For¢a que permite a alguém [um individuo, povo ou cultura] desenvolver-se de maneira original e
independente, transformar e assimilar as coisas passadas ou estranhas, curar as suas feridas, reparar as suas
perdas, reconstruir por si proprio as formas destruidas.” (NIETZSCHE, 2015, p. 51). “Cultura de um povo (...) a
unidade de estilo artistico em todas as manifestacdes comuns da vida deste povo.” (NIETZSCHE, 2015, p.70)



47

nao é necessariamente uma cultura. Uma vez que € abstrata, que aniquilou o mito, ela é
incapaz de construir uma realidade viva, ela constitui somente um saber sobre a cultura, “ela
estd presa a ideia de cultura, ao sentimento de cultura, mas ndo se compromete com uma
cultura determinada.” (NIETZSCHE, 2015, p. 68).
E agora o homem sem mito encontra-se eternamente famélico, sob todos os
passados e, cavoucando e revolvendo, procura raizes, ainda que precise escava-las
nas mais remotas Antiguidades. Para o que aponta a enorme necessidade histérica da
insatisfeita cultura moderna, o colecionar ao nosso redor de um sem-numero de

outras culturas, o consumidor desejo de conhecer, sendo para a perda do mito, para a
perda da patria mitica, do seio materno mitico? (NIETZSCHE, 2007, p. 133)

Segundo Nietzsche, ndo existe nada de proprio nos modernos, eles nao criam uma realidade,
eles simplesmente absorvem costumes, conhecimentos, religides, filosofias passadas,
transformando-se em verdadeiras enciclopédias ambulantes, mas exteriormente sao barbaros,
nao produzem cultura, pois ndo constroem uma realidade viva. E em uma cultura de tal tipo,
ou numa nao cultura, a filosofia
serd muito mais o monélogo erudito do pensante solitirio, o roubo que o individuo
faz por acaso, o segredo do quarto fechado ou a conversa inofensiva de velhos
académicos com criangas. Ninguém pode ousar cumprir a lei da filosofia em si,
ninguém vive filosoficamente com aquela lealdade elementar que obrigava um

Antigo (...). Todo o filosofar moderno € restringido a uma aparéncia de erudicdo.
(NIETZSCHE, 1987, p.25-26)

Ap6s tudo o que fora exposto, nao € dificil notar que para Nietzsche a vida tem valor
supremo. E baseando-se na afirmacio da vida que o filésofo alemio empreende sua critica a
modernidade e vai buscar seus pardmetros na Grécia tragica e mitoldgica. Seria, entdo,
adequado perguntar-se o que Nietzsche entende que € a vida, pois assim se compreendera
porque para ele o surgimento e desenvolvimento da filosofia enquanto rompimento com a
significacdo mitoldgica e tragica significa um declinio. A resposta, encontramos logo em sua
primeira obra ji anteriormente mencionada, O nascimento da tragédia, em que é exposta a
duplicidade artistica do apolineo e do dionisiaco, cujas manifestacoes fisioldgicas configuram
aquilo que o autor compreende por vida. Neste entendimento de vida chegamos também a
compreender porque para o autor os gregos antigos foram uma espécie mais elevada.
Antes de tudo, é preciso aceitar a vida no que ela tem de mais alegre e exuberante
mas também de mais terrivel e doloroso. (...) Contudo, para tanto, serd preciso
desprezar todas as aspiracdes hostis a vida e amar as propensdes em sintonia com 0s
sentidos, os impulsos, os afetos. Serd preciso desdenhar tudo o que até entdo se

venerou e, pelo mesmo movimento, afirmar tudo o que até entdo se negou.
(MARTON, 2001, p. 55)
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Segundo Vattimo, em [Introducdo a Nietzsche™, a dicotomia apolineo-dionisiaca € um
conceito central da filosofia de Nietzsche que aparece como fio condutor para o entendimento
de sua obra como um todo. Por mais que tal dicotomia perca um pouco da centralidade ao
longo do desenvolvimento de seu pensamento, afirma o fil6sofo italiano, ela €, pode-se dizer,
o ponto fundamental que prepara todo o seu posterior filosofar. A partir da descoberta de
nogdes de apolineo e dionisiaco, Nietzsche empreende no Nascimento da tragédia nio
somente uma reinterpretacdo da grecidade, mas também molda um projeto de renovacao da
cultura, da filosofia e da estética ao apresentar uma forma de entendimento de experiéncia da
vida, os quais sdo levados as ultimas consequéncias no anuncio da morte de Deus e na

transvaloracao dos valores.

Para Nietzsche, o existir é doloroso e cheio de sofrimentos, nao se pode ignorar o tormento do
pressuposto de nossa vida. Nosso proprio comego € dor. Os mistérios da sexualidade também
implicam sofrimento, para que exista a vida, para que a eternidade se afirme, a dor da
parturiente precisa existir. “Todo devir e todo crescer, tudo o que garante futuro requer dor.”
(NIETZSCHE, 2012b, p. 134). Mas essa dor simboliza toda a dor em geral, “as ‘dores da
parturiente’ santificam a dor em geral. (...) Para que a vontade de vida afirme a si mesma
eternamente, também precisa existir o ‘tormento da parturiente’, eternidade afora.”
(NIETZSCHE, 2012b, p. 134-135). O sofrimento € intrinseco a vida e, portanto, também deve
ser santificado. Nao ha como exaltar a vida sem que se considere tudo o que ela € e,

considerando tudo o que ela é, o grego antigo s6 pode dizer sim a vida.

Foi porque os gregos eram almas sensiveis, com elevado grau de sensibilidade e com uma
relacdo distinta com a dor e com o sofrimento, que necessitaram forjar todo o Olimpo de
deuses. Sentindo de maneira tdo exacerbada as atrocidades da existéncia, principalmente no
que concerne a experiéncia da morte, a alternancia da vida, criaram para si a imagem do
mundo dos deuses olimpicos. Porém, este ndo se encontrava distante da realidade em um
ambito de perfeicdo, pois os proprios deuses viviam a vida humana e vivendo-a eles a
legitimavam e a justificavam. “Os deuses olimpicos sdo o meio com que 0s gregos
suportavam a existéncia, da qual viram a caducidade, a alternancia dolorosa de vida e morte,
sofrendo-as profundamente por causa da sua exasperada sensibilidade.” (VATTIMO, 1990, p.
17). Segundo Vattimo™*, o Olimpo grego expressa o impulso da experiéncia e da sensibilidade

ao caos da existéncia nao somente para produzir formas estaveis e definidas para amenizar o

53 VATTIMO, Gianni. Introdugdo a Nietzsche. Traducio de Antoénio Guerrero. Lisboa: Editorial Presenca, 1990.
> Cf: Introdugdo a Nietzsche.
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fluxo da vida, o que seria uma tendéncia apolinea, mas, também, em uma tendéncia

o . . 55
dionisiaca, imergir neste caos™”.

Dentre os deuses do Olimpo grego, Apolo e Dionisio surgiam como os dois deuses da arte.
Enquanto um representa a arte figurativa, o outro representa a musica. Configuram-se eles
como universos artisticos distintos, a arte apolinea do sonho e a arte dionisiaca da embriaguez
sdao impulsos contraditorios, diferentes entre si, mas que caminham juntos na producao
artistica e sdo levados ao emparelhamento gracas a tragédia 4tica.
Ambos os impulsos, tdo diversos, caminham lado a lado... incitando-se mutuamente
a produgdes sempre novas (...). Através de um miraculoso ato metafisico da
“vontade” helénica, apareceram emparelhados um com o outro, e nesse

emparelhamento tanto a obra de arte dionisiaca quanto a apolinea geraram a tragédia
atica. (NIETZSCHE, 2007, p. 24)

Tais impulsos oferecem perspectivas para o ser humano individual, assim sendo, segundo
Nietzsche, configuram-se em manifestagdes fisioldgicas. Do sonho, retemos a beleza da
aparéncia, a exuberancia da estrutura corporal dos deuses, as imagens oniricas expressas pelos
gregos em Apolo. Frente a realidade cotidiana, temos a “natureza reparadora do sono e do
sonho” (NIETZSCHE, 2007, p. 26) que nos apresenta uma bela aparéncia do mundo, uma
perfeicdo dos estados. A partir de Apolo, “nos falam todo o prazer e toda a sabedoria da
‘aparéncia’, juntamente com a sua beleza.” (NIETZSCHE, 2007, p. 27). Nietzsche fala assim
de Apolo como a mais sublime expressdo do principius individuationis [principio de
individualiza¢do] conforme Schopenhauer56, pois o principio apolineo considera o individuo

de maneira separada do restante da realidade, sendo assim capaz de contempla-la friamente.

Juntamente com a bela aparéncia do sonho, surge no intimo do ser humano, em sua natureza
mesma, um éxtase, o que nos leva a falar da esséncia do dionisiaco. O principio dionisiaco
apresenta a realidade como um fluxo agitado e tumultuado onde a individualidade encontra-se
diluida na dindmica viva de um todo. Pela analogia da embriaguez, Nietzsche nos mostra a
magia do dionisiaco como o selar dos lacos de pessoa a pessoa e da natureza com o ser
humano, pois na “beberagem narcética”, no canto e na danga, ao impregnar toda a natureza de
alegria, rompe-se o principius individuationis, “o subjetivo se esvanece em completo auto

esquecimento.” (NIETZSCHE, 2007, p. 27).

3 “Como o apolineo tende a produzir imagens definidas, formas harmoniosas e estiveis que tranquilizam, a
pulsdo dionisfaca ndo € s6 a sensibilidade ao caos da existéncia, mas é também tendéncia a imergir neste caos.”
(VATTIMO, 1990, p. 17)

% Cf: NIETZSCHE, 2007, p. 26-27.
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Sob a magia do dionisfaco torna-se a selar-se ndo apenas o laco de pessoa a pessoa,
mas também a natureza alheada, inamistosa ou subjugada volta a celebrar a festa de
reconciliacdo com seu filho perdido, o homem. (...) Agora o escravo ¢ homem livre.
(...) Agora, gracas ao evangelho da harmonia universal, cada qual se sente ndo s6
unificado, conciliado, fundido com o seu préximo, mas um sé. (...) Cantando e
dancando, manifesta-se o homem (...) ele se sente como um deus (...) tornou-se obra
de arte. (NIETZSCHE, 2007, P. 28)

O apolineo expressa, assim, beleza, harmonia, racionalidade, ordem e individualidade,
enquanto o dionisiaco expressa a embriaguez, a forca instintiva, a paixdo sensual e a relagdo
do ser humano com a natureza. O que a arte trdgica permitiu foi a conciliagcdo desses dois
impulsos aparentemente contraditdrios, adversarios, demonstrando que o sucesso e o apice de
um povo, da maneira como Nietzsche enxerga o grego antigo, expressa-se na confluéncia de
tais dualidades da prépria vida. “Apolineo e Dionisiaco representam uma dualidade que

caracteriza o mais profundo da alma grega.” (VATTIMO, 1990, p. 17).

O que proporcionou, entdo, aos gregos dizer o seu sim foi justamente a arte tragica. Para
Nietzsche, somente a arte pode catapultar o ser humano dando a ele forcas diante da vida.
Segundo a exposicdo de Magnus e Higgins contida no Cambridge Companion to Nietzsche®
acerca da experiéncia alcancada pela arte tradgica, enquanto os temas da tragédia referiam-se
ao pior cenario apolineo, ou seja, de devastacdo e vulnerabilidade do individuo, o coro
dionisiaco, neste enredo, iniciava, segundo Nietzsche, a experiéncia por parte do publico.
Levado pela misica, o publico abandonava a concep¢do de ser individuo isolado e sentia-se
parte de um todo. Quando se atingia esta concepg¢do de ser parte de um todo dinamico, a vida
passava a ser experimentada de maneira mais significativa do que na condicdo apolinea de
certo distanciamento. Tal transformacgao estética possibilitava uma afirmacdo quase religiosa
da vida, por esse motivo Nietzsche chega a afirmar no Nascimento da tragédia que a vida e a

. C N (e 5
existéncia s6 podem ser justificadas como fendmenos estéticos .

O estado dionisiaco, que € o caminho para a compreensao da arte tragica, €, entdo, a explosdo
do sentimento, da vontade de vida, na qual até mesmo a dor € ndo s6 presente como também
um estimulante. E exatamente nesta compreensio do dionisiaco que o entendimento da arte
tragica ganha sua real significacdo. Nao se trata de um pessimismo diante da vida, mas de
uma forma de exaltar a vida que é o constante devir, no qual também esta inscrito todo o
sofrimento. A arte tragica possibilita uma “libertagdao do e pelo dionisiaco na bela imagem

apolinea” (VATTIMO, 1990, p. 20).

> MAGNUS; HIGGINS. Nietzsche’s works and theis themes. In: Cambridge Companion to Nietzsche. New
York: Cambridge University Press, 2007. P. 21-24.
38 «A existéncia do mundo s6 se justifica como fendmeno estético.” (NIETZSCHE, 2007, p. 16).
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Toda a arte grega parece, entdo, ndo se constituir como cura da vida, mas como necessario
meio de dar a vida sua real abordagem, todo o gozo que ela merece mesmo em seus
momentos mais duros. O grego conseguiu transpor € a0 mesmo tempo viver o horror e os
tremores da existéncia através da arte tragica, em que as dualidades, expressas pelo espirito
apolineo e pelo dionisiaco, encontravam-se em conformidade. E, assim, toda a constituicao do
ser humano € considerada, ndo se pretende alcancar a superioridade na negacdo de algum
aspecto da vida, a superioridade vem mesmo na elevagdo do humano em toda sua
constituicdo. Utilizando-se de uma metafora, poderiamos assim dizer que, assim como a
procriagdo necessita da duplicidade dos sexos, a vida depende da duplicidade do apolineo e do
dionisiaco e em consonincia eles expressam o proprio principio fisioldgico, “esta relacdo
entre apolineo e dionisiaco € acima de tudo uma relacdo de forcas no interior de cada
homem.” (VATTIMO, 1990, p. 18). Em suma, a vida para Nietzsche é a conciliacdo entre o

espirito apolineo e o espirito dionisiaco.

Todo o Olimpo grego, assim como a arte tragica e o mito foram necessarios ao grego para que
fosse possivel viver, para que fosse possivel transformar a dor da existéncia em anseio por
vida. Para, entdo, livrar-se do sofrimento da experiéncia do caos da existéncia, o grego antigo
forjou o mundo dos deuses olimpicos, através de Apolo e Dionisio trouxeram a arte para a
vida, forjaram a tragédia num encontro da figuracdo mitoldgica com o orgiasmo musical e,
assim, “até o seu lamento se converte em hino de louvor a vida” (NIETZSCHE, 2007, p. 34).
“De que outra maneira poderia aquele povo tdo suscetivel ao sensitivo, tdo impetuoso no
desejo, tdo singularmente apto ao sofrimento, suportar a existéncia? (...) O mesmo impulso
que chama a arte a vida.. permite também que se constitua o mundo olimpico”
(NIETZSCHE, 2007, p. 34). Nao se negava ou se tentava fugir da realidade temerosa que € o

existir, mas se mergulhava nela e através da arte transformava-a em vontade de vida.

Contudo, todo este significativo modo de afirmar a vida foi perdido com a postura racional da
filosofia, principalmente apds Soécrates. Influenciado por este, Euripedes reestruturou a
tragédia de maneira tal que o papel do coro foi diminuido, além disso, as suas pegas
encorajavam uma postura apolinea. Segundo Nietzsche, com essa atitude, Euripedes matou a
tragédia. Foi esta transformacdo do mito tragico numa sucessdo de acontecimentos
substancialmente realistas e racionalmente compreensiveis que matou a tragédia e iniciou uma

época, que se estende até os dias atuais, na qual o apolineo se sobrepds ao dionisiaco.
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Considerando-se a caracterizagdo da Grécia Antiga juntamente com os impulsos referente aos
deuses Apolo e Dionisio, infere-se sobre o porqué Nietzsche acredita que algo com relacio a
vida se perdeu por ocasiao do surgimento da filosofia, ou seja, por ocasido de uma forma de
pensamento estritamente racional. Perdeu-se a relacdo do ser humano com a natureza, com o0s
seus instintos. Ele cré-se agora separado do todo, somente o apolineo € alimentado dentro de
si e justamente aquilo que proporcionava forca ao grego antigo fora esquecido, considerado

de segunda ordem.

Como antes ressaltado, Nietzsche considerava que a filosofia anterior a Sdcrates ainda
intencionava a¢ao na vida, porém, o seu advento significou uma doenga para humanidade. A
moral socritica, o racionalismo, a abstracdo e a teorizacdo expressam para O autor “‘um

sintoma da for¢a declinante, da velhice abeirante, da fadiga fisiol6gica.” (NIETZSCHE, 2007,
p. 16).

Evidenciou-se que a filosofia surgiu no momento em que o ser humano passou a conceber a
realidade como um todo natural, excluindo assim a instancia sobrenatural. O mundo tornou-se
passivel de contemplacdo e conhecimento e o ser humano foi-se vendo como distinto e
separado de todo o resto, separa-se por completo o sujeito do objeto. Deste modo, os
primeiros filésofos preocupavam-se com a physis, ou seja, com a natureza exterior. Com
Sécrates, a filosofia se volta para o interior, do estudo da natureza para o estudo da alma
humana. “Ele [Socrates] converteu a filosofia do estudo da natureza externa ao estudo do

homem e dos objetivos da agdo humana na sociedade.” (CORNFORD, 2005, p. 3).

Deste modo, enquanto os primeiros fil6sofos se dedicavam ao estudo e conhecimento da
natureza, da substdncia primordial, Socrates voltava-se ao conhecimento humano de si
proprio. A prética filos6fica socratica constituia-se em questionar e exortar os atenienses na
busca pelo autoconhecimento. Este, o verdadeiro e principal valor humano, s6 seria por sua
vez alcangado na perfei¢do da alma. Para Sécrates, toda alma humana € habil para atingir o
autoconhecimento desde que tenha como objetivo de vida a perfeicdo espiritual, que consiste
em escapar das falsas aparéncias que os sentidos nos fornecem para se ater a alma, local onde
se encontra o verdadeiro ser, aquilo que se pode associar a faculdade da razdo. Somente se
atentando a alma é possivel enxergar de maneira perfeita e clara, longe dos enganos corporais

e sensitivos”, captando, assim, a verdade e agindo de acordo com ela. Socrates, deste modo,

% Nietzsche, ao falar da dialética socratica, nos expde da seguinte maneira: “[é preciso] produzir uma luz diurna
permanente contra os desejos sombrios — a luz diurna da razdo. E preciso ser sagaz, licido e claro a todo custo:
qualquer concessio aos instintos, ao inconsciente, conduz para baixo.” (NIETZSCHE, 2012b, p. 32)
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substituia a moral corrente pela moralidade de aspiracdo espiritual a qual significava agir de
acordo com a razdo objetivando o autoconhecimento e, por fim, a felicidade dentro de sua

propria alma.

No Fédon podemos observar tais aspectos nas palavras em que Platdo coloca na boca de

Socrates:

Sim. E possivel que exista mesmo uma espécie de trilha que nos conduz de modo
reto, quando o raciocinio nos acompanha na busca. E € este entdo o pensamento que
nos guia: durante todo o tempo em que tivermos o corpo, € nossa alma estiver
misturada com essa coisa md, jamais possuiremos completamente o objetivo de
nossos desejos! Ora, esse objetivo €, como dizfamos, a verdade! (...) Se alguma vez
quisermos conhecer puramente 0s seres em Si, Ser-nos-a necessirio separar-nos dele
e encarar por intermédio da alma em si mesma os entes em si mesmos. SO entdo é
que, segundo me parece, nos hd de pertencer aquilo de que nos declaramos amantes:
a sabedoria (...). (PLATAO, 1979, p. 66-69)

Pode-se perceber que a razdo alcanca em Soécrates o lugar privilegiado, aquele maximo da
capacidade humana que nos conduz ao verdadeiro conhecimento se agirmos de acordo com
ela. A razdo € posta no patamar mais elevado, dominando e julgando as demais capacidades
da natureza humana. E € justamente pela exaltacdo da razdo em prol do corporal, sensitivo e
instintivo que Nietzsche considera a filosofia aos moldes socraticos um descenso. “Procuro
entender de que idiossincrasia se origina aquela equacdo socritica de razdo = virtude =
felicidade: a equacdo mais bizarra que existe e que tem contra si, em especial, todos os

instintos dos helenos mais antigos.” (NIETZSCHE, 2012b, p. 29).

Mais significativamente, a filosofia apds Sdcrates representa um descenso, pois ela nega o
dionisiaco, desata de vez o laco de conciliacdo entre o ser humano e a natureza, o ser humano
e si mesmo. Nietzsche constata, no Nascimento da tragédia, que a dialética socratica, que este
modelo l6gico e racional perpassa o campo da arte privilegiando o apolineo a0 mesmo tempo
em que aniquila o coro dionisiaco. “A dialética (...) expulsa a musica da tragédia: quer dizer,
destroi a esséncia da tragédia, esséncia que cabe interpretar unicamente como manifestacio e
configuragdo de estados dionisiacos.” (NIETZSCHE, 2007, p. 88). Para o autor, foi Euripides,
tomado pelo socratismo, que matou a tragédia quando transformou o mito tragico ‘“numa
sucessdo de acontecimentos racionalmente concatenados e compreensiveis, de cunho
substancialmente realista” (VATTIMO, 1990, p. 21). E se morre a tragédia, onde se
encontrava justamente em harmonia a confluéncia das dualidades da vida humana, pode-se

dizer que se perde uma parte da vida.
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Em O crepiisculo dos idolos, Nietzsche identifica aquilo que denomina o problema de
Socrates. Este diz respeito ao excesso do 16gico, do racional transformado em tirano que
emergiu como uma maneira de dominar a si mesmo, de dominar os proprios instintos em
anarquia. Segundo Nietzsche, em uma época de calamidade, na qual os instintos se voltavam
uns contra os outros, Socrates foi aquele que tornou tirana a racionalidade para combater os
instintos, “naquele tempo, a racionalidade foi percebida como salvadora” (NIETZSCHE,
2012b, p. 32). Enquanto em casos normais o instinto deve agir como a for¢a afirmativa e
criativa e a consciéncia de maneira critica, SOcrates inverte o caso e transforma a consciéncia
em criadora. A partir de SOcrates, entdo, a reflexdo langou-se sobre a razdo e os instintos se

tornaram cada vez mais algo que deve ser combatido.

Sdécrates foi um mal entendido (...). A mais ofuscante luz diurna, a racionalidade a
todo custo, a vida ldcida, fria, cautelosa, sem instinto, em oposi¢do aos instintos,
tudo isso era apenas uma doenga, mais uma doenca (...). Ser forcado a combater os
instintos — essa € a formula da decadéncia. (NIETZSCHE, 2012b, p. 33)

Constata-se, entao, que a filosofia de Nietzsche assenta-se na postura afirmativa da vida como
mecanismo de contraposi¢do as certezas modernas. Para ele, o germe do tipo de pensamento
declinante de sua época encontra-se ja em Socrates, pois esse a0 assumir uma postura
estritamente racional diante da realidade desconsiderou outros aspectos da constituicdo
humana, os quais, numa época anterior a sua, eram significados e viviam em harmonia. O
racionalismo socratico influi diretamente na metafisica, na moral e em toda a cultura crista

ocidental a qual Nietzsche reage.

3.2. Construcao metafisica da realidade: de Platao ao cristianismo

Quando o centro de gravidade da vida se pde, ndo na vida, mas no ‘Além’ — no nada
—, tira-se em geral a vida o centro de gravidade. (NIETZSCHE, 2011b, p. 59)

Juntamente com Sdcrates, o seu discipulo Platdo e, posteriormente, Aristteles forma a base
do pensamento ocidental. Platdo bebeu intensamente na filosofia de seu mestre Sécrates. Dele
herdou a moralidade da aspiracdo da perfei¢ao espiritual e, indo além, conjugou-a com aquele
ambito filos6fico do dominio da natureza. Conciliando o estudo do mundo fisico exterior dos
primeiros filésofos com a filosofia socratica do interior do ser humano, Platdo configurou um
sistema de mundo que influencia até hoje a maneira como vemos e concebemos a realidade.

Tal sistema € conhecido como o mundo ou doutrina das ideias.

Apreendeu-se da concepgdo socritica que a perfeicdo da alma é alcancada por meio do

pensamento racional, o qual nos fornece uma visdo clara da realidade, distanciando-se das
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falsas percepcdes dos sentidos, e que dd ao ser humano o conhecimento verdadeiro e
universal. A grande contribuicdo de Platdo a filosofia de Socrates foi a ampliagdo deste
método de reflexdo que encaminha o ser humano ao conhecimento para uma grande teoria
que abarca critérios a partir dos quais se pode olhar e compreender o mundo natural. Ele
acrescenta entdo a concepg¢do socratica a existéncia de padrdes a partir dos quais advém os
conceitos humanos, pois “s6 pode haver um ideal comum a toda a humanidade, um padrdo
segundo o qual todos os costumes e acdes devem ser avaliados” (CORNFORD, 2005, p. 54).
Chamam a estes padroes de ideias ou de formas imutéaveis, a identidade, a esséncia fixa de
tudo o que existe, ou seja, por detrds daquilo que nomeamos existe uma nog¢ao ideal, absoluta

e fixa.

Retrocede-se agora a filosofia pré-socratica para captar uma tendéncia de pensamento na
andlise da natureza que influenciou Platdo. O germe da investigacdo da época encontrava-se
no problema do devir. Isto €, frente a experiéncia da realidade, é possivel captar duas
tendéncias, primeiro que as coisas mudam, se modificam com o passar do tempo, no entanto
elas apresentam também uma identidade fixa que nos permite reconhecé-las como tais.
Certamente, € facil notar a transitoriedade na natureza e em nossas proprias vidas, tanto em
nosso corpo quanto com relacio ao que somos interiormente. No outono, por exemplo,
notamos a beleza do florescer das paineiras; passado o periodo de floragdo, a arvore muda de
aspecto, sem as flores, agora ela esta aparentemente diferente, porém, isto ndo significa que
ndo seja a mesma arvore, nds a identificamos ainda como uma paineira e isto porque deve
haver, para além da mudanga, algo de essencial que a identifique. A mesma légica podemos
associar a nés. Se compararmos o que somos hoje ao que éramos quando nascemos, ¢ bem
dificil afirmar que se trata do mesmo ser. Com o passar dos anos, nossos corpos mudam, do
mesmo modo que mudam também nossas convic¢des, nossos pensamentos, nossa maneira de
enxergar o mundo, de se relacionar etc., no entanto, ndo podemos afirmar que por termos

mudado ndo somos mais a mesma pessoa, assumimos, entdo, que temos uma identidade.

Dentro desta problematica, Heraclito de Efeso se apoiou completamente na tendéncia
relacionada ao constante devir. Enunciador da famosa expressdo panta rei, isto €, tudo flui, o
filésofo defendia o fluxo da realidade, a sucessdo de acontecimentos, o constante devir. “O
unico mundo que ele conservou [Hericlito]... nada mostra de permanente, nada de
indestrutivel, nenhum baluarte no seu fluxo.” (NIETZSCHE, 1987, P. 40). Tudo para ele era

devir, transformacdo, mudanca, e se temos a sensacdo de haver algo de firme e imutavel no
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meio da evanescéncia, isso advém de nossa curta visdo e ndo por realmente existir uma

esséncia das coisas.

Em contrapartida, Parménides assegurava a identidade. Frente a problematica do devir, ele
assumiu uma postura em completa contraposi¢do a de Heraclito, ligou a instabilidade e a
transformacdo ao nao ser; para ele, o devir ndo tem um ser, ele efetivamente nao existe. O ser
€ somente aquilo que € imovel, € a identidade e a essé€ncia das coisas por detrds da falsa ilusdo
da transformacdo. Se, por um lado, entdo, Heréclito admitia que tudo € devir e portanto a
no¢ao que podemos ter de permanéncia e identidade € falsa e irreal, Parménides por sua vez
admitia que o devir é o ndo ser, que ele € apenas uma ilusao das aparéncias. Nele, “toda a
multiplicidade e variedade do mundo empiricamente conhecido (...) tudo é rejeitado sem

piedade como pura aparéncia e ilusdo.” (NIETZSCHE, 1987, p. 67).

Platdo conseguiu conciliar essas duas tendéncias aparentemente contraditdrias acerca do
entendimento da realidade dentro de um sistema de mundo dualista € a0 mesmo tempo
utilizou a concepg¢ao socratica da perfeicdo espiritual para relacionar os dois ambitos. J4 fora
evidenciado que Platdo acrescentou ao método socratico de reflexdo uma teoria que considera
haver padrdes. Estes, as ideias imutaveis, encontram-se em uma realidade metafisica e
somente se refletem imperfeitamente na realidade transitéria. Deste modo, Platdo associou o
dominio da mutabilidade, do qual falava Heraclito, ao mundo terreno, a realidade que
vivenciamos e experimentamos. J4 o campo da imutabilidade defendido por Parménides, o
filésofo o relacionou ao mundo das ideias, ou seja, a uma realidade metafisica onde se

encontram a esséncia e a identidade das formas, das ideias.

A teoria platdnica assume, entdo, que existe para além da realidade que experimentamos outro
ambito no qual se encontram as ideias perfeitas, eternas e imutdveis. Existe um mundo
superior no qual estd a esséncia, a identidade de tudo o que existe, onde as ideias apresentam-
se de forma perfeita. A concretude, por sua vez, é apenas o reflexo imperfeito dessas ideias
perfeitas. A realidade é dividida, assim, em dois ambitos: o terreno e mutavel e o
verdadeiramente real e eterno. Sendo neste tltimo onde se encontra a substancia das coisas, 0
ser humano para atingir o conhecimento verdadeiro deve voltar-se para o mundo das ideias,

deve contemplar a perfeicao que existe para além desta realidade.

Contudo, como seria possivel ao ser humano atingir o conhecimento dessas ideias perfeitas?

z

Aqui se insere a teoria da reminiscéncia, isto €, infere-se que nossa alma, antes de se
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aprisionar ao corpo60

, teve contato com as ideias perfeitas no mundo ideal, assim, o
conhecimento verdadeiro ja estd desde sempre em nossa propria alma. O conhecimento,
portanto, ja se encontra dentro de nés, o caminho para se chegar a verdade é relembrar o que
antes nossa verdadeira esséncia absorveu“, é trazer ao nivel da consciéncia o conhecimento
que ja habita nossa alma, mas que fora esquecido. Ao desviarmo-nos dos enganos do corpo e
dos sentidos, “quando a alma abandona os sentidos para pensar por si mesma” (CORNFORD,
2005, p. 66), e por meio de um exercicio de raciocinio, adquirimos clareza e conseguimos
entrar em contato com o conhecimento verdadeiro latente em nossa alma. “O conhecimento

[€]... extraido da mente por meio de seu proprio exercicio de intui¢do e raciocinio dedutivo.”

(CORNFORD, 2005, p. 65).

No Ménon, encontra-se exposta na boca de Socrates a questao da reminiscéncia. Indagado por
seu interlocutor se o conhecimento € realmente possivel, “pois [um homem] nem procuraria
aquilo precisamente que conhece — pois conhece, e ndo € de modo algum preciso para um tal
homem a procura —, nem o que nio conhece — pois nem sequer sabe o que deve procurar”
(PLATAO, 2015, p. 43), Socrates explicita a imortalidade da alma, o seu entdo contato
anterior com o conhecimento, e, portanto, que este é possivel a partir de um processo de
rememoracdo. “Sendo entdo a alma imortal (...) ndo ha o que ndo tenha apreendido; de modo
que nao é nada de admirar, tanto com respeito a virtude quanto aos demais, ser possivel a ela
rememorar aquelas coisas justamente que ja antes conhecia” (PLATAOQO, 2015, p. 45-47). Na
sequéncia do didlogo, Ménon pede uma prova experimental da tese. SOcrates toma entdo um
escravo, sem nenhum aprendizado, e o interroga até conduzi-lo a solu¢do de um problema
complexo. Socrates ressalta ainda que ndo o ensinou absolutamente nada, apenas o perguntou
tudo. Ao final do interrogatorio pode-se ler:

SO. Que te parece, Ménon? H4 uma opinido que nio seja dele que este deu como

resposta?

MEN. N3o, mas sim dele.

SO. E, no entanto, ele sabia, como diziamos um pouco antes?

MEN. Dizes a verdade.

SO. Mas estavam nele, essas opinides; ou nao?

MEN. Sim, estavam.

SO. Logo, naquele que ndo sabe, sobre as coisas que por ventura ndo saiba, existem

opinides verdadeiras — sobre estas coisas que ndo sabe?

MEN. Parece que sim.

SO. E agora, justamente, como num sonho, essas opinides acabam de erguer-se nele.
E se alguém lhe puser essas mesmas questdes frequentemente e de diversas

% “Ela [a alma] ja viu toda a verdade em algum estado anterior da existéncia, antes de passar para o corpo.”
(CORNFORD, 2005, p. 64)
6«0 que chamamos de ‘aprendizado’, ou descoberta da verdade, € um relembrar desse conhecimento latente.”
(CORNFORD, 2005, p. 63)
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maneiras, bem sabes que ele acabara por ter ci€ncia sobre estas coisas ndo menos
exatamente que ninguém.

MEN. Parece.

SO. E ele tera ciéncia, sem que ninguém lhe tenha ensinado, mas sim interrogado,
recuperando ele mesmo, de si mesmo, a ciéncia, ndo €?

MEN. Sim.

SO. Mas, recuperar alguém a ciéncia, ele mesmo em si mesmo, ndo é rememorar?
MEN. Perfeitamente.

SO. E ndo é verdade ainda que a verdade que ele tem agora, ou bem ele adquiriu em
algum momento ou bem sempre teve?

MEN. Sim. (PLATAO, 2015, p. 57-58).

Outra questdo insere-se na doutrina das ideias. Se a realidade que experimentamos € o reflexo
das ideias perfeitas e eternas nas coisas terrenas e mutaveis, de onde advém, por sua vez, estas
formas puras? E possivel afirmar que nada no mundo se mostra como sendo causa da prépria
existéncia, assim sendo, é-se levado a considerar duas proposicdes: ou que as formas puras
sempre existiram e se causaram mutuamente ou que deve haver algo superior e anterior a elas
que as tenha criado. A primeira opc¢do, porém, ndo € racionalmente plausivel, é-se entdo

levado a admitir que existe um ser anterior a tudo e que este € causa e sustento da realidade.

Platao considera, deste modo, que € necessario admitir a existéncia de um ser primeiro, de um
fundamento do universo, o qual ele diz ser a ideia de Bem, pois algo que dé origem a ideias
perfeitas s6 pode ser algo bom. “O mundo (...) s6 pode ser compreendido como obra de um
planejamento que objetiva a perfei¢do ideal. A inteligéncia é a mente do divino Artifice, que,
sendo bom, deseja produzir uma obra que serd, tanto quanto possivel, como ele proprio.”
(CORNFORD, 2005, p. 71). O Bem € o que sustenta a verdadeira realidade, é o que d4 forma
a todas as coisas que existem e se refletem na concretude. Percebe-se como esta no¢ao de bem
aproxima-se da compreensao de Deus da tradi¢cdo judaico-cristdo daquele ser superior que da

~ . N A . 62
sustentagao e sentido ao mundo e a nossa experlenc1a6 .

Pode-se notar que o modelo platonico € metafisico na medida em que divide a realidade em
dois ambitos e joga para além do terreno os ideais de perfeicao. Para Nietzsche, porém, esta
atitude € degenerativa e, por este motivo considera Platdo, juntamente com Sdcrates, um
sintoma de declinio®. Contudo, antes de adentrar em definitivo na critica nietzscheana a
doutrina platonica das ideias, vale uma ressalva. Certamente, Nietzsche tem razdo em sua

N

critica, principalmente no que tange a associagdo do platonismo com a religido crista,

62 Ressalta-se, porém, que € uma ideia de Deus néo no sentido religioso como a concebemos, mas € uma dedugdo
racional de um ser superior, completo e sem caréncias, que da sentido ao mundo e a nossa experiéncia de mundo.
8 “platio é enfadonho. — Minha desconfianca em relacdo a ele chega, por fim, ao extremo: acho-o tdo
desgarrado de todos os instintos basicos dos helenos, tdo moralizado, tdo pré-cristdo — o conceito de ‘bom’ ja é o
seu conceito supremo —, que gostaria de aplicar a todo o fendmeno Platdo, antes de qualquer outra, a dura
expressdo ‘patranha superior’ — ou, caso preferirem, idealismo.” (NIETZSCHE, 2012b, p. 130)
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contudo, isso ndo significa que Platdo tenha sido ingénuo e que, portanto, deve-se
desconsiderar a contribuicao de sua filosofia. Com a doutrina das ideias, ele conseguiu unir as
tendéncias do pensamento filosofico de sua época dando uma finalidade ao problema do
devir, dentro do qual se encontram Hericlito e Parménides, unindo a concepg¢ao socratica da
aspiracdo pela perfeicdo da alma. Com isto, Platdo configurou um sistema de mundo a partir

do qual se passou a compreender a realidade e a n6s mesmos.

Para Nietzsche, no entanto, o sistema platdnico apresenta-se de maneira negativa justamente
por dividir a realidade em dois ambitos, dando maior €nfase ao que se encontra para além do
concreto. Esta atitude levou a desvalorizacdo da prépria vida, pois tirou a significancia
daquilo que € terreno e concreto. Segundo o filésofo, a concep¢do de mundo ideal € uma
sentenca de maldi¢do contra a vida que levou a humanidade a degradacao e isto porque acaba
por retirar a centralidade da existéncia da prépria existéncia. “Cindir o mundo em um
‘verdadeiro’ e um ‘aparente’ (...) um sintoma de vida declinante.” (NIETZSCHE, 2012b, p.
39).

Nao € preciso ir muito longe para perceber que o mundo dual de Platdo, sua concep¢ao de
bem supremo e a busca pelo ideal, perfeito e eterno assemelham-se em muito com o que
compreendemos enquanto cristianismo. Platdo juntamente com seu discipulo Aristoteles, e
tendo ambos Socrates como alicerce, podem ser considerados os grandes pais da Igreja.
Resgatados na Idade Média, por Agostinho e Tomés de Aquino respectivamente, suas
filosofias foram interpretadas a luz do cristianismo, podemos inclusive dizer que as filosofias
de Platdo e Aristételes foram cristianizadas. Por este motivo, o Deus do cristianismo
assemelha-se tanto com a ideia de bem supremo em Platdo, como, do mesmo modo com o

164

primeiro motor imével® de Aristételes®.

A percepcao platonica de um ser superior e perfeito que habita a exterioridade ideal onde se
encontra a verdade foi a maior contribuicdo grega para a constru¢do do cristianismo e, por
conseguinte, do pensamento ocidental. No entanto, € plausivel que ndo somente consideremos
as herancas gregas na construgdo da religido crista e do mundo ocidental como um todo. Para

se atingir o entendimento da compila¢do do cristianismo, de sua maneira de organizar e

z

 Mas ndo é estritamente compativel com Deus, pois o ser supremo de Platio ou o principio abstrato de
Aristoteles sdo apenas aquilo que da sustentacdo e sentido a realidade.

% Nio nos atentaremos aqui a esmiucar o pensamento aristotélico, vale apenas dizer que Aristoteles, como
discipulo de Platdo, assume haver algo para além do mundo fisico que causa a transformag¢@do, uma acio externa
que movimenta toda a existéncia, o que ele chamou de o primeiro motor imével, que € a causa de todo o
movimento da existéncia.
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entender a realidade bem como da propria civilizagcdo ocidental, € preciso também considerar
outro solo cultural, a saber, o semita. Nietzsche, em O anticristo, fala da importancia em se
compreender a religido crista a partir do solo em que nasceu, ou seja, judaico, pois é nele onde

se encontra propriamente a sua consisténcia logica.

Apesar de pertencerem a circulos culturais bem distintos, o mundo grego encontrou-se e
fundiu-se com o semita por ocasido do advento do cristianismo. A religido cristd nasce
justamente dentro do judaismo, isso significa que ela herda conceitos importantes da tradi¢ao
religiosa do antigo Israel relacionados a maneira de enxergar e conceber a realidade. Podemos
citar, por exemplo, o entendimento de tempo linear que inaugura a concep¢do de histdria,

assim como a ideia mesma do Deus unico.

Anteriormente, ao falarmos das bases para o pensamento filosofico, ficou explicito que para
os gregos a realidade era vista como um todo passivel de ser apreendido através da
observacdo especulativa, em outras palavras, o mundo era um palco no qual se desenrolava a
vida. Com relagdo a temporalidade, nao possuiam a nocdo de comeco e fim da histdria,
concebiam-na de maneira ciclica. No caso da cultura semita, essas percep¢cdes mudam por
completo. Isto porque a énfase no Deus tunico, distinto e exterior a realidade terrena, que € a
marca desse circulo cultural, coloca a historia como consequéncia da acdo de Deus no mundo.
Nesse sentido, a histéria teve um inicio, que foi obra divina, em sua decorréncia € marcada
pela atuacdo de Deus, e terd um fim no Juizo Final. A histéria inicia-se, se mantém e

terminard devido a vontade divina. Em passagens de Isaias € possivel notar estas questoes:
Assim diz Iaweh (...) eu sou o primeiro e o dltimo, fora de mim ndo ha Deus. (Is: 44,
6). Eu, Iaweh, é que tudo fiz, e sozinho firmei os céus, e firmei a terra (com efeito,
quem estava comigo?); sou eu que frustro os sinais dos dugures e faco delirar o
espirito dos adivinhos, que confundo os sabios e converto a ciéncia em loucura...
(24-25). Eu sou Iaweh, e ndao ha nenhum outro, fora de mim ndo ha Deus. (...) Eu
formo a luz e crio as trevas, asseguro o bem-estar e crio a desgraga; sim eu, Iaweh,

faco tudo isso. (Is: 45, 5-7) Fui eu que fiz a terra e criei o homem sobre ela! (Is: 45,
12)

Ao analisar as origens do cristianismo no cerne do mundo judaico, Nietzsche reflete sobre a
histéria do povo de Israel como uma historia de desnaturalizagdo dos valores naturais. De
acordo com o filésofo, o conceito mesmo de Deus sofreu uma modificacdo ao transmutar-se
da concepg¢ao de laweh como Deus de Israel, ou seja, como expressao de autoconfianca de um
povo, de esperanca em si proprios e que, por isso advém como Deus da justica, para a
compreensdo de Deus como aquele que exige, um Deus sob condi¢des. Se antes Deus era

expressdo de coragem e autoconfianca, junto do qual um povo consegue adquirir seguranga e
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forca na natureza, ele passava agora a representar uma ordem antinatural da realidade, “agora
interpretam toda a felicidade como prémio, toda a infelicidade como castigo pela
desobediéncia perante Deus, pelos ‘pecados’.” (NIETZSCHE, 2011b, p. 37). Nesse sentido,
falseou-se o conceito de Deus juntamente com a concepcdo de moral colocando-as em

contraposicdo ao natural.

Indo além, Nietzsche ainda declara que, firmada, nestes conceitos de Deus e de moral, a
propria historia do povo de Israel foi modificada em termos religiosos alterando-a para a
concepcdo de uma historia da “salvacao da culpa perante Javé e castigo, de piedade para com
Javé e recompensa” (NIETZSCHE, 2011b, p. 38). Forjou-se, assim, uma falaciosa ordem
moral do mundo, segundo a qual a realidade, a vida dos individuos, bem como a histéria se

encaminham de acordo com a vontade de Deus.

Existe, de uma vez por todas, uma vontade de Deus acerca do que o homem deve ou
ndo fazer; que o valor de um povo, de um individuo, se avalia em conformidade com
a sua maior ou menor obediéncia a vontade de Deus; que nos destinos de um povo,
de um individuo, se revela como dominante a vontade de Deus, isto é, como
castigando e recompensando, segundo o grau de obediéncia. (NIETZSCHE, 2011b,
p- 39)

Percebe-se, deste modo, que a cultura semita compde o pano de fundo da religido crista. As
concepcodes fundamentais do cristianismo sdo herancgas da tradicdo do antigo Israel, como a
no¢ao de um Deus criador que é externo ao mundo, a intervencao divina na realidade e o
entendimento linear da histéria. Concepgcdes estas que na visdo de Nietzsche foram
desnaturalizadas dentro da histéria do povo de Israel. Toda a naturalidade foi considerada de
menor valor ou transformada em um ndo valor e o povo judeu transfigurou-se em algo
antagdnico ao natural. Foi exatamente neste solo que cresceu o cristianismo, e ja se identifica
de imediato o traco de decadéncia ao levar a frente a desnaturalizacao de toda a realidade. No
entanto, mencionou-se ja também que muito da filosofia grega o cristianismo absorveu e isso
ndo pode ser negligenciado aqui. Inclusive vale ressaltar como € um fato interessante que a
propria Biblia crista tenha sido escrita em grego, e mais relevante ainda foi o resgate da

filosofia antiga na elaboracdo das doutrinas e da teologia crista.

Assim, a justaposi¢@o do ciclo cultural semita e do mundo grego que deu origem a civilizagdo
ocidental foi possivel gragas ao surgimento do cristianismo enquanto seita, em Israel, e de seu
processo de difusdo pelo mundo ndo judaico. Devido as persegui¢cdes e também por conta de
seu carater proselitista, no intuito de levar a Boa Nova a todos, o cristianismo foi

ultrapassando os limites do solo onde nasceu, levava consigo aquelas nocdes através das quais
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os judeus compreendiam a realidade e se entendiam nela, o Deus unico, onipotente e
onipresente que criou sozinho o mundo o qual um dia terd fim. Ao difundir-se pelo Império
Romano, que ja havia sido formado pela aglutinacao de diferentes povos e culturas, a fé crista
entrou em contato com outras tradi¢des entre as quais a grega era a mais evidente, pois dela os
romanos herdaram a lingua, a filosofia, a arte, a literatura e a religido. Assim sendo, em seu
processo de difusdo, foi especialmente com a cultura helénica que o cristianismo se associou
de maneira a ressignificd-la de acordo com o seu contexto, com o sentido de sua fé, com a

maneira de enxergar a realidade que herdou do mundo semita.

Além disso, em um determinado momento de sua histéria, o cristianismo deparou-se com a
necessidade de sistematizar sua fé, definir doutrinas e estruturar sua teologia66. Tratava-se de
um contexto plural, o intercambio entre culturas influenciou em demasiado a opinido dos
primeiros cristdos de maneira a produzir posturas diversas com relacdo as questoes centrais da
crenca cristd’’. Junto a isto, o cristianismo ndo se apresentava como a religido de um povo do
modo judaico, o cristianismo, caracterizando-se como crenc¢a universal, deveria determinar o

que faria de alguém um cristdo, para isso, necessitava estabelecer o que era mesmo a sua fé.

Deste modo, frente a necessidade de sistematizar a fé crista a filosofia grega foi utilizada para
construir teoricamente a doutrina do cristianismo®®, E, para isto, como j4 antes evidenciado,
muito da filosofia de Platdo e também de Arist6teles foi utilizado. Ao bem supremo de Platao
associou-se a ideia do Deus monoteista cristdo, aquela causa abstrata que da sustentagdao ao
mundo das ideias, das formas puras transfigurou-se no Deus da religido, que € a fonte da

existéncia, da verdade e da perfeicao.

Nao por menos, Nietzsche fala que foi Platdo quem tornou possivel o cristianismo da maneira
que o conhecemos, apoiado no ideal e na dualidade da realidade. No Crepiisculo dos idolos, o
filosofo alemdo chega a falar de Platdo como um pré-cristdo, uma vez que ele ja possuia os
conceitos fundamentais que possibilitaram a doutrina cristd como passamos entdo a entendé-

la.

% «“Tinham de dar explicacdes e justificativas de suas doutrinas a0 mundo em geral, assim como esclarecer e
determinar para si mesmos o que exatamente eram essas doutrinas. Assim nasceu a necessidade de uma teologia
sistemdatica.” (TILGHMAN, 1996, p. 40)

57 Por exemplo, com relagdo a natureza de Jesus, “alguns [cristdos] acreditavam que ele [Jesus] era apenas um
homem inspirado por Deus, outros que ele era o préprio Deus, e que a forma humana dele era apenas uma ilusdo,
e outros diziam ser ele a0 mesmo tempo homem e Deus.” (TILGHMAN, 1996, p. 41)

8 «0O desenvolvimento tedrico da doutrina e sua justificacdo racional exigiam uma estruturacio intelectual; o
cristianismo a encontraria, pronta e a mao, na forma da filosofia grega.” (TILGHMAN, 1996, p. 41)
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Na grande fatalidade do cristianismo, Platdo € aquela ambiguidade e fascinag¢do
chamada de “ideal” que tornou possivel as naturezas nobres da antiguidade entender
mal a si proprias e pisar na ponte que levou a “cruz” (...) E quanto ainda ha de Platdo
no conceito de “Igreja”, no edificio, no sistema, na pratica da Igreja. (NIETZSCHE,
2012b, p. 130)

Nietzsche enxerga que a transposi¢do da filosofia platonica para a religido acaba por favorecer
um tipo de vida que se move em vista de algo exterior a realidade, ou seja, a propria vida. Ao
transfigurar a especulacdo racional da realidade a fatores religiosos, simplifica-se um sistema
filos6fico que tinha suas razdes de existir no ambiente em que nasceu para um determinado
modo de enxergar a realidade que carrega em si elementos €ticos e morais. A verdade e a
perfeicdo sendo vinculadas somente ao plano superior, ao céu, pode-se dizer, favorecem uma
consequente desvalorizagdo do mundo concreto, uma vez em que o movimento para o alcance
da verdade é um voltar-se para o que estd além da realidade experimentavel. Nesse sentido,
Nietzsche fala do cristianismo como sendo platonismo para o povo, isto é, como uma maneira

simplificada da filosofia ideal platonica para entendimento da massa de fiéis.

Nesse sentido, o surgimento do cristianismo enquanto fé, crenca e doutrina que absorveu
tracos do idealismo platonico, do racionalismo 16gico e das concepgdes desnaturalizadas da
realidade herdadas do povo de Israel, acentuou a dissociacao do ser humano com a natureza e
consigo proprio, em outras palavras, o cristianismo, ao reafirmar um objetivo de vida que visa
um mundo ideal e perfeito além da realidade, cavou mais fundo o pogo que dividiu de vez as
dualidades humanas, sendo aquelas capacidades ligadas ao apolineo mais ressaltadas, pois sao

elas as que auxiliardo o humano no alcance da salvagao.

3.3. Critica ao cristianismo

Percorro com sombria circunspec¢do o manicomio de milénios inteiros, chama-se
ele “Cristianismo”, “fé cristd”, “Igreja cristd”. (NIETZSCHE, 2011b, p. 53)

A concepcdo metafisica da realidade € o fundamento da critica nietzscheana ao platonismo e
ao cristianismo. Segundo o autor, esse tal modo de entender a realidade acaba por desprezar o
terreno e concreto ao desviar para o além prometido a verdade e a perfeicao a serem buscadas.
A metafisica ndo somente divide a realidade em dois patamares, mas ela distancia do ser
humano a inteligibilidade do sensivel. Com isso, cria-se uma moral que intenta alcancgar o
além, mas essa moral, segundo Nietzsche, desvaloriza a prépria vida. “Precisamente nisso
enxerguei o grande perigo para a humanidade, sua mais sublime seducdo e tentacdo — a qué?
ao nada! —; precisamente nisso enxerguei o comego do fim, o ponto morto, o cansaco que olha

para trés, a vontade que se volta contra a vida.” (NIETZSCHE, 2009, p. 11).
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Foi, entdo, motivado em apurar a moral sobre a qual vivemos apontando seus maleficios para
a vida, que o filosofo sentiu a necessidade de empreender um diagnéstico dos nossos valores
morais, pois, como afirma no prélogo da Genealogia da moral, para ser possivel criticar tais
valores, € necessario saber as condi¢des em que nasceram, como surgiram e se modificaram.
Nessa obra, Nietzsche procura entdo colocar em questdo o valor da moral, ndo seria ela
precisamente o que coloca a nés, seres humanos, em perigo? Qual € o seu verdadeiro valor?®
Neste intuito, o filésofo comega por mostrar que os conceitos sob 0s quais repousou 0 mundo
cristdo ocidental foram deturpados, os conceitos de bom, mau, ruim, puro e impuro foram
corrompidos pelo ressentimento, que € justamente o ato de “dirigir-se para fora, em vez de
voltar-se para si” (NIETZSCHE, 2009, p. 26). Distingue-se, entdo, a moral nobre, do sim
triunfante a si mesmo e a vida, e a moral escrava, ou a moral do ressentimento, que € aquela

que necessita de um mundo oposto e exterior’’.

A moral escrava nasce no cerne da tradi¢ao judaico-crista, pois ela nasce da incapacidade de o
ser humano em afirmar a vida e frente a isso necessita forjar uma realidade outra’". Sim, o ser
humano sofre, estd imerso num enredo de vida e morte sobre o qual muito pouco ele sabe, os
gregos antigos solucionaram o problema da angtistia e do sofrimento da existéncia através da
arte tragica, o cristdo, porém, consumido pelo mesmo desejo de preservar a vida, seguiu um
caminho diferente. Na procura por um porqué, um motivo e um sentido para a vida e para o
sofrimento’, o cristianismo forjou o além prometido e com isso envenenou a existéncia com
o pecado, com a culpa, com a concep¢do de mau, com o ideal ascético. Ao conceber um além
metafisico, tudo o que concerne ao natural, instintivo e fisioldgico é negado, a vida mesma

passa a ser vista somente como uma ponte para outra realidade e existéncia.

Na obra O anticristo, Nietzsche esclarece o cristianismo, deixando transparente quais sao 0s
motivos de sua critica a tal tradicdo religiosa a partir de um exame do processo de
configuracdo de suas concep¢des fundamentais, de sua moral mesma. Curioso é constatar que
o ressentimento que deu margem a estruturagdo de uma religidao focada no além estava, para

Nietzsche, presente ndo em Jesus Cristo, homem ao qual se atribui a origem de tal religido,

% “Genealogia quer dizer a0 mesmo tempo valor da origem e origem dos valores. Genealogia se opde ao caréter
absoluto dos valores tanto quanto a seu carater relativo ou utilitario. Genealogia significa o elemento diferencial
dos valores do qual decorre o valor destes.” (DELEUZE, 1976, p. 4)

70 “Nietzsche analisa a criagdo dos valores tanto no Ambito de senhores quanto naquele de escravos, apontando o
ressentimento como a origem das valoracdes plebeias.” (MOURA, 2005, p. 121)

7! “Para o préprio Nietzsche, a moral que predomina no presente é a de escravos, enquanto na antiguidade pré-
cristd predominava a moral dos senhores [moral nobre].” (MOURA, 2005, p. 117)

72 «A falta de sentido do sofrer, ndo o sofrer, era a maldicdo que até entdo se estendia sobre a humanidade.”
(NIETZSCHE, 20009, p. 139)
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mas naqueles que permaneceram depois de sua morte e até naqueles que existiram depois

dele.

Constatou-se anteriormente que o cristianismo surge dentro da religido judaica num momento
em que esta se encontrava em decadéncia, com seus conceitos desnaturalizados. No entanto,
considerando tal contexto, devemos nos ater com o que representou efetivamente a
emergéncia da figura de Jesus. Nietzsche nos apresenta, entdo, um estudo acerca da psicologia
do Evangelho. Segundo o fildsofo, a Boa-Nova do Salvador encontra-se justamente no fato de
que, tomando como verdades realidades interiores, Jesus anula a distancia, pois o prometido
estd aqui, na vida mesma, dentro de n6és. Nao ha assim os conceitos de pecado, culpa e
castigo, a beatitude ndo é prometida, ela se encontra ligada as a¢des na realidade. “O que se
aboliu com o Evangelho foi o judaismo das no¢des de ‘pecado’, de ‘remissdao dos pecados’, de
‘t¢’, de ‘salvacdo pela fé’ — toda a doutrina eclesiastica judaica foi negada na ‘Boa-Nova’.”

(NIETZSCHE, 2011b, p. 49).

Nesse sentido, uma vez que a beatitude estd vinculada a acdo, o que distinguiria um cristao
seria um agir diferente. Ndo se pretendia uma nova fé, mas um novo modo de agir’”. O
Evangelho nos traz “uma nova conduta, ndo uma nova fé” (NIETZSCHE, 2011b, p. 49). O
redentor ndo necessitava de ritos ou férmula para a comunhdo com Deus, sua comunhdo se
dava através da pratica da vida. E € através desta que alguém pode se sentir bem-aventurado,
divino, filho de Deus, no Reino dos céus. Todos estes que posteriormente se transmutaram em
conceitos concretos, nada mais eram do que simbolismos psicolégicos, diziam respeito ao
sentimento de alguém que age de determinada maneira. Os signos de Pai e Filho exprimem
um sentimento de plenitude e eternidade, assim como o Reino dos céus expressa um estado do
coragdo, uma experiéncia no coragao, por isso esta ai em toda parte, nao € prometido, ndo esta
por Vir.

Nada é menos cristdo do que as cruezas eclesiasticas a prop6sito de um Deus como
pessoa, de um “Reino de Deus” que vem, de um “Reino dos céus no Além, de um

“Filho de Deus”, da segunda pessoa da trindade. Tudo isso é — perdoe-me a
expressdo — um soco no olho — oh! e em que olho! — do Evangelho: do cinismo

histérico-universal na irrisdo do simbolo. (NIETZSCHE, 2011b, p. 50)

Nietzsche refere-se entdo a Jesus como o “alegre mensageiro”, pois ndo queria ele outra coisa

além de ensinar um modo de vida. A sua heranca deveria ter sido apenas esta: uma pratica.

7 “Ao que é mau para com ele ndo oferece resisténcia nem por palavras nem no coragdo. Nao faz distingio
alguma entre o estrangeiro e o indigena, entre o judeu e o ndo judeu (...). N&o se aborrece com ninguém, a
ninguém menospreza. N@o se deixa ver nos tribunais, nem faz reivindica¢des (“nfo jurar”). Em nenhum caso se
separar da esposa, nem sequer também em caso de adultério comprovado desta tltima” (NIETZSCHE, 2011b, p.
48).
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Sua existéncia e morte nao devem ser justificadas com o intuito da reden¢do da humanidade,
Jesus apenas viveu e morreu como ensinou. Por assim compreender o Evangelho, como uma
pratica de vida que utiliza simbolismos para falar sobre sentimentos, estados interiores, é que
ele afirma que o que temos hoje como cristianismo € o contrario do Evangelho. O
cristianismo € assim oposto a tudo o que o Redentor veio ensinar, ele ja € em si, desde sua
nomeagdo, um equivoco. “Existiu apenas um unico cristdo, e esse morreu na cruz. O

‘Evangelho’ morreu na cruz.” (NIETZSCHE, 2011b, p. 54), o que o cristianismo consagrou

foi, na verdade, a “ma-nova”.

E relevante aqui um complemento. Percebe-se que na leitura nietzscheana do Evangelho, o
filésofo dissocia Cristo e cristianismo, parecendo até em certos momentos querer “salvar” a
figura de Jesus da decadéncia que ele enxerga na religido cristd. Ressalta-se, portanto, que a
relacdo de Nietzsche com a figura do Redentor € ambigua. Ao mesmo tempo em que ele
parece expurgar Jesus de uma possivel responsabilidade sobre o que veio a se tornar o
cristianismo, ele também ndo deixa de empreender a ele certas criticas, por exemplo, chega a
se referir a Cristo como infantil ou como um “idiota” no sentido dostoievskiano, de forma
alguma um génio ou um her6i. O importante € ter em mente, para além das ambiguidades
acerca da figura de Jesus dentro do pensamento de Nietzsche — em alguns momentos pode-se
inclusive notar uma aproximacao ou até mesmo uma identificacdo entre Jesus e Nietzsche —
que, para se compreender a critica a religido cristd e, portanto, a cultura ocidental como um

todo, € preciso considerar que o cristianismo foi moldado por um instinto de ressentimento.

Deste modo, o que hd mais de dois mil anos denominamos como cristianismo é uma ma
compreensdo do Evangelho, ¢ uma ma compreensio do que pretendia ensinar Jesus com a sua
propria vida: uma pratica, um modo de ser e de viver. A deturpacdo da verdadeira mensagem
de Cristo se deu, segundo Nietzsche, a partir de sua morte. Com ela, Jesus ndo poderia ter
mostrado outra coisa sendo a demonstracdo de sua doutrina na superioridade do
ressentimento, mas seus discipulos ndo puderam compreender isso, eles ndo compreenderam
que a cruz era o ensinamento dltimo de Cristo, ndo conseguiam aceitar que tinha acabado na
cruz. “Os seus discipulos estavam longe de perdoar tal morte — o que teria sido evangélico no
sentido mais alto” (NIETZSCHE, 2011b, p. 56), assumiram assim uma atitude completamente
anti-evangélica, pois impregnados pelo sentimento de vinganga ndo permitiram que tudo
terminasse na cruz. Com isso elevaram Cristo separando-o de si mesmos, era agora o Deus
unico e seu unico Filho. Se a pratica de Jesus foi justamente viver a unidade de Deus

enquanto homem, transpondo o abismo entre Deus e o ser humano, apds a sua morte ele
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proprio foi também “jogado” para o além. O Reino de Deus vem agora para julgar, ndo é um
estado interior. Introduziu-se aos poucos na figura do Salvador a doutrina da morte sacrificial
para a remissao dos pecados, a doutrina do juizo, da segunda vinda e da ressurreicdo, “a plena
e unica realidade do Evangelho em favor de um estado apds a morte!” (NIETZSCHE, 2011b,
p- 58).

Vé-se 0o que com a morte na cruz chegava ao fim: um novo comeco, plenamente

original, para um movimento budico de paz, para uma felicidade sobre a terra,
efetiva e ndo apenas prometida. (NIETZSCHE, 2011b, p. 58)

No entanto, na histéria do cristianismo, a grande fatalidade encontra-se, segundo Nietzsche,
na figura de Paulo. De acordo com o filésofo, Paulo, esta figura em contraposi¢cdo ao “alegre
mensageiro”, possuido de instinto sacerdotal, desejava poder, procurava uma maneira de
arrebanhar multiddes’; assim, enxergou naquele pequeno movimento sectdrio dentro do
judaismo um mecanismo para reunir poder. Ele viu no simbolismo do “Deus na cruz” uma
oportunidade para insurgir tudo quanto era inferior. Para isso falsificou toda a histéria e a pré-
histéria do cristianismo primitivo, inventou o tipo de Salvador, sua prética, sua doutrina, o
sentido de sua morte e mesmo o que vem depois de sua morte. Nao era para ele o bastante
servir-se da vida de Jesus, necessitava também fabular sobre um algo a mais apds a morte na
cruz e, com a fé na imortalidade, ou seja, com a doutrina do juizo, criou para si um objeto
para tiranizar a massa através da fé. Com a crenga no Jesus ressuscitado, com a fé na
imortalidade, Paulo moveu o centro de gravidade da existéncia para algo que esta além desta
existéncia. Focando-se no além, vive-se de maneira tal a desconfiar dos instintos, do que é
natural. Com a fé na imortalidade se desvaloriza a realidade, pois “com o além se mata a

vida.” (NIETZSCHE, 2011b, p. 89).

Deste modo, Paulo deu continuidade ao processo de decadéncia que comegou com os

apostolos apds a morte do Redentor. Neste, estava intrinseca a falsificacdo da natureza pelo
. . N , 75 ~

mundo judaico, bem como sua arrogincia e egoismo ~. Separam-se entdo do mundo, segundo

seus valores somente o cristdo € o sentido, a medida e o juizo de tudo. De acordo com

Nietzsche, o cristianismo foi modelado pelo instinto judaico, “o cristdo € apenas um judeu de

confissdo ‘mais liberal’” (NIETZSCHE, 2011b, p. 63), sendo assim, seus valores e crengas

estdo assentados na desnaturalizacdo, na falsificacdo, no ressentimento e no instinto de

™ «“A “lei’, a ‘vontade de Deus’, o ‘livro sagrado’, a ‘inspiracdo’ — tudo apenas palavras para as condi¢des sob as
quais o sacerdote chega ao poder, com as quais mantém o seu poder.” (NIETZSCHE, 2011b, p. 81)

7 «A realidade é que aqui a mais consciente arrogncia de ser eleito se arma em modéstia: foi assim que, de uma
vez por todas, se puseram a si mesmos, a comunidade, aos ‘bons e justos’ de um lado, do lado da verdade — e o
resto, o ‘mundo’; do outro.” (NIETZSCHE, 2011b, p. 63)
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vinganca, “o cristianismo, cuja raiz € judaica e s6 € compreensivel como planta desse solo”

(NIETZSCHE, 2012b, p. 64).

Dos conceitos cristdos, o de Deus € aquele que mais expressa a discordincia entre a fé e a
natureza, a realidade, a vida mesma. Nietzsche interpreta a necessidade de Deus, de uma
divindade, como forma de um povo enaltecer a si proprio. Projeta em seu Deus as suas
virtudes, a crenca em si mesmos, sua vontade de poder e com isso se criam as condi¢des de
sua vitdria. A religido nasce assim como maneira de agradecimento a si mesmo, como forma
de demonstrar que ainda acreditam em si. Se projeta o humano, Deus deve conter todo o
natural, “Deus deve poder ser util e prejudicar, deve poder ser amigo e inimigo. (...) Tanto se
precisa do Deus mau como do bom” (NIETZSCHE, 2011b, p. 26), pois é a todos estes
aspectos que se deve a existéncia. No entanto, o Deus cristdo apresenta-se como o Deus bom,
carrega em si somente a humildade, a tolerincia, o amor. Para Nietzsche, um sinal de
declinio, de um povo em colapso que ndo enxerga mais futuro, que nao acredita em si. Deus
deixa de ser vontade de poder quando se torna for¢cosamente bom. No cristianismo hé, entao,
uma reducao do divino, ao ser castrado em suas virtudes e impulsos, ele converte-se no Deus
dos fracos. O Deus cristdo apresenta-se, entdo, em contradicao com a vida, ndo significa mais
sua glorificagdo, o sim a realidade, a vontade de poténcia, mas contradiz o natural, o
vivificante; “[sentimos] o que é honrado como Deus, ndo como ‘divino’, mas como
lamentavel, absurdo, nocivo; ndo apenas como erro, mas como crime contra a vida.”

(NIETZCHE, 2011b, p. 67).

Um Deus como este, que nao aflora a realidade em nenhum aspecto, s6 pode ter contra si o
instintivo e natural, a sabedoria mesma do mundo, pois, logo que de alguma maneira a
realidade se faz sentir, o Deus cristdo se desvanece. Em oposicdo a isso e numa atitude de
auto preservacdo, o cristianismo fabulou o conceito de pecado. Se Deus configura-se em
contradicdo com os instintos, com a realidade mesma, tudo o que € instinto passa a ser
pecado. Além disso, este também tem em si uma ma compreensio do corpo, uma
desconfianca do corporal. Por meio do conceito de pecado tudo o que se tem € “caldnia,
negacdo da vida, o desprezo do corpo, a degradacdo e a autoprofanacio do homem.”
(NIETZSCHE, 2011b, p. 81). A nocio de culpa e castigo segue-se a necessidade da graca, da
redencdo e do perddo onde se insere a doutrina da salvacdo. A salvacdo da alma, para
Nietzsche, revela na verdade um alto nivel de egoismo, pois cada um sendo ‘“alma imortal”
demanda uma importancia eterna ao conceber que as leis naturais podem e devem mudar a

seu favor. De acordo com o autor, a Salvacdo da alma é “uma lastimosa adulacdo da vaidade
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pessoal (...) — em verndculo: ‘o mundo gira a minha volta’.” (NIETSCHE, 2011b, p. 60).
Além disso, mais uma vez, essa salvacdo é somente prometida, desejada e possivelmente dada

em um além.

Deste modo, podemos resumir o cristianismo, segundo o entendimento de Nietzsche, nas

13

seguintes palavras do filésofo:

nog¢ao de pecado, de castigo e de imortalidade” (NIETZSCHE, 2011b, p. 88). Advindo de um

o ‘Cristianismo’, quero dizer, a corrup¢ao das almas pela

solo falso, onde os conceitos ja se encontravam desnaturalizados, e acrescentando a isto o
sentimento de vinganga e o ressentimento, o cristianismo desenvolveu-se sobre conceitos que
se contrapunham a vida e que por isso requereram uma moral que se expressa cOmo

antinatureza.

Segundo Nietzsche, no Crepiisculo dos idolos, uma moral antinatural comete quatro grandes
erros com relacdo a realidade. Primeiramente, confunde causa e consequéncia; essa moral ja
nasce da ruina e da degeneracdo fisiolégica76, mas, ndo compreendendo isso, ela luta contra
aquilo que € na verdade consequéncia do proprio processo de decadéncia que a originou, por
exemplo, a moral diz para fazer isto e ndo aquilo, pois este ultimo te levard ao vicio, a
infelicidade, ao adoecimento, o que significa ruina de um povo, no entanto, o vicio, a
infelicidade, a doenca e a ruina sdo consequéncias ja da degeneracdo fisiolégica de um
povo’’. Em segundo lugar, a moral antinatural considera causas espirituais a vontade, a
consciéncia (espirito) ou o eu (sujeito), deste modo, concebe-se 0 mundo, as coisas existentes
de acordo com a sua propria imagem, sua vontade, a este espirito como causa o ser humano
confundiu com a realidade e o chamou de Deus. O terceiro grande erro tem a ver com as
causas imaginarias que a moral antinatural fabula, isto é, frente ao desagradavel, a moral
fabrica como causa seres hostis, malignos, acdes desaprovadas (agdes pecaminosas),
retaliacdes ou puni¢cdes por algo que nao deveria ter sido feito, consequéncias de acdes
impensadas, etc., em contrapartida aos estados agradaveis, a moral confere como causa a
confianca em Deus, as boas a¢des, as virtudes cristas (fé, amor e esperanca), etc. Finalmente,
chega-se ao erro do livre arbitrio; de acordo com Nietzsche, o livre arbitrio € somente uma
maneira que os religiosos encontraram de tornar a humanidade dependente deles, isso porque

o livre arbitrio insere a questdo da vontade e por conseguinte a da responsabilidade, despindo

7% Ela nasce ja em culturas e interioridades que ndo sabem mais compreender a si proprias, e assim sendo
interpretam erroneamente os fendmenos da realidade. Criam e acreditam, entdo, numa realidade que ndo existe,
ou seja, que € imagindria.

77 “A Igreja e a moral dizem: ‘uma estirpe, um povo, sio arruinados pelo vicio e pelo luxo’. Minha razio
restabelecida diz: quando um povo se arruina, quando degenera fisiologicamente, entdo segue-se o vicio e o
luxo.” (NIETZSCHE, 2012b, p. 50)
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o devir de sua inocéncia’, questdes essas que para o autor advém do desejo de punir,

culpabilizar e julgar79.

O fato € que, como percebe Nietzsche, se temos uma religido fundada na doutrina da
imortalidade da alma, na concep¢do de pecado e na de salvacdo, a moral que dai advém
podera ser uma moral que desprezard a realidade terrena, o concreto e o temporal®’, uma
moral que inverterd os valores naturais, que falsificard a realidade e a natureza. A moral
antinatural modifica a realidade, ao fabular um Deus como causa, ela inverte a razdo da
natureza, inventa uma ordem moral do mundo que vem inundada de culpa e puni¢do. Uma
moral desse tipo, afirma Nietzsche, corrompe e enfraquece o ser humano, torna-o “doente,
miseravel, malévolo contra si préprio; cheio de 6dio contra os impulsos da vida, cheio de

suspeita quanto a tudo que ainda era forte e feliz” (NIETZSCHE, 2012b, p. 61).

Assim, diante de toda a decadéncia que o cristianismo significou para a historia da
humanidade, enquanto religido pautada na contradicao a vida, Nietzsche em tom melancélico
ressalta como a partir da crenca cristd todo aquele espléndido mundo antigo, cujo trabalho
preliminar serviria de base para todo o futuro, para a realidade, para a vida, fora, de vez,
deixado de lado. Comparativamente, enquanto o heleno antigo necessitava de saide em
excesso, o cristianismo para existir necessita da doencga; e é dessa doenca que, segundo

Nietzsche, padecemos até hoje.

Em vao todo o trabalho do mundo antigo: ndo tenho palavras que expressem o meu
sentimento sobre algo de tdo monstruoso. E ao considerar que o seu trabalho era um
trabalho preliminar, que com uma autoconsciéncia granitica se lancara justamente
apenas o fundamento para um trabalho de milénios, em vdo todo o sentido do
mundo antigo! (...) Para que serviram os gregos? (...) Tudo em vao! Da noite para o
dia uma recordacdo! (NIETZSCHE, 2011b, P. 89-90)

Ao final de O anticristo, Nietzsche deixa clara sua posi¢do frente ao cristianismo, “condeno o
cristianismo” (NIETZSCHE, 2011b, p. 93). Apds ressaltar como a religido crista foi

fundamentada em atitudes antinaturais, vindas do ressentimento, da decadéncia e da

8 «A fatalidade de seu ser ndo pode ser separada da fatalidade de tudo o que ja foi e serd.” (NIETZSCHE,
2012b, p. 58)

" “Os homens foram imaginados ‘livres’ para que pudessem se tornar culpados: em consequéncia, toda agdo
teve de ser imaginada como querida e sua origem como presente na consciéncia.” (NIETZSCHE, 2012b, p. 57)
8% Nesse sentido, por exemplo, o cristianismo entende mal e luta contra o corpo, a sexualidade, as paixdes,
investe, ao contrario, na castidade. No entanto, as paixdes também fazem parte da vida, mesmo assim o
cristianismo € hostil a elas, portanto, é também hostil a propria vida. A moral cristd como antinatureza volta-se,
entdo, contra os instintos da vida, pois ela, na verdade, os condena. Nesse contexto, a vida declina, torna-se
enfraquecida.
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corrupg¢do, Nietzsche s6 consegue enxergar que isso foi uma calamidade para a humanidade.

E, assim sendo, ela precisa estar fadada ao fim.

3.4. O anuncio da morte de Deus

Eliminamos o mundo verdadeiro: que mundo restou? O aparente, talvez? Mas nao!
Ao eliminar o mundo verdadeiro, também eliminamos o aparente! (Meio-dia;
momento da sombra mais curta; fim do erro mais longo; dpice da humanidade;
INCIPIT ZARATHUSTRA [Comecga o Zaratustra]). (NIETZSCHE, 2012b, p. 41)

E possivel constatar que a critica nietzscheana a religido cristd assenta-se, em dltima anélise,
na concepc¢ao metafisica da realidade. Ao forjar um mundo ideal e verdadeiro em oposi¢ao ao
aparente e falso, a realidade que vivemos e experimentamos acaba perdendo seu valor, deixa
de ser ela o centro da vida, alids, Nietzsche chega a afirmar que ja mesmo o ato de fabular
outro mundo nasce da suspeita com relacdo a propria vida. Disso procede que todas as
concepcdes morais estabelecidas num contexto que enxerga a realidade de maneira dual
enaltecerdo uma prética de vida que encaminhe o ser humano a realidade prometida. Nesse

sentido, a pratica da vida volta-se para algo que esti além da propria vida.

“A mentira do ideal foi até agora a maldi¢do sobre a humanidade.” (NIETZSCHE, 2008, p.
15-16), assim nos fala Nietzsche no prélogo de Ecce homo, evidenciando que o cerne da
decadéncia e, assim sendo, da problemética cristd encontra-se na concep¢ao de um além
metafisico. E entdo contra o entendimento dual da realidade que Nietzsche faz sua critica e
luta contra o cristianismo. Para o autor, tendo a vida o valor absoluto, s6 serd possivel
novamente vivé-la de maneira a afirma-la uma vez que ndo mais exista a concep¢ao de mundo
ideal. O evento da morte de Deus surge, entdo, da necessidade de colocar abaixo o

entendimento metafisico da realidade.

Incapaz de suportar a propria finitude, o homem concebeu a metafisica; incapaz de
tolerar a visdo do sofrimento imposta pela morte, construiu o cristianismo. Na
tentativa de negar este mundo em que nos achamos, a metafisica procurou forjar a
existéncia de outro; durante séculos, fez dele a sede e a origem dos valores.
Perniciosa, ela postulou um mundo verdadeiro, essencial, imutavel, eterno.
Desprezando o que ocorre aqui e agora, a religido cristd arquitetou a vida depois da
morte para redimir a existéncia; assim, fabricou o reino de Deus para legitimar
avaliagdes humanas. Nefasta, ela levou os homens a desejar ser de outro modo,
querer estar em outra parte. Para tentar justificar a existéncia, foi desses meios que o
homem se valeu: inventou o pensar metafisico e fabulou a religidao cristd. Mas o
preco que teve de pagar foi a negacdo do mundo, a condena¢do da vida. Ao camuflar
a dor, hostilizou a vida; ao escamotear o sofrimento, tratou o mundo como um erro a
refutar. (MARTON, 2001, p. 82)

O modelo metafisico, quer ao molde platonico quer ao molde cristdo, supde, como ja dito, que
a realidade é composta por dois patamares, um de falsas percep¢des, o qual habitamos, e o

outro verdadeiro e eterno, o qual se pretende habitar com o auxilio de certas condutas morais.
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Este para além da realidade terrena, o eterno e verdadeiro, por sua vez, € sustentado por algo.
Na filosofia platonica vimos, € a ideia de bem, no cristianismo, de maneira similar, Deus.
Assim sendo, Deus é o que sustenta toda a estruturacdo metafisica. Do mesmo modo que
vemos representado na arquitetura das catedrais e grande igrejas, o mundo, nesta concepgao,
encontra-se envolto por uma abdboda divina e Deus € aquela peca central que encaixa e
mantém presa toda a estrutura. Esgotar a ideia de Deus € retirar aquilo que conserva e garante
o sistema estrutural metafisico. Esgotando a ideia de Deus, vem abaixo todo o edificio
metafisico. Por esse motivo, Nietzsche sente a necessidade de anunciar a morte de Deus. “E
tudo quanto ird desmoronar, agora que esta crenga foi minada [a crenca em Deus], porque
estava sobre ela construido, nela apoiado, nela arraigado: toda a nossa moral européia, por

exemplo.” (NIETZSCHE, 2012a, p. 207). Morte de Deus 1é-se fim da metafisica.

Entendendo desta maneira, € preciso olhar bem de perto o que significa o suposto “ateismo”
de Nietzsche a partir da morte de Deus. Em primeiro lugar, ndo se fala aqui do sepultamento
de um ser divino e eterno, como antes dito Deus € a expressdo maxima de uma determinada
concepcdo de realidade, sendo assim, falar de sua morte significa falar da morte de uma visao
de mundo. A maneira como o cristianismo concebeu a realidade, metafisicamente, tornou-se
para noés, herdeiros da tradi¢do judaico-cristd, a nossa préopria visao de vida e do universo,
nesse sentido, “‘Morte de Deus’ € o universo perdendo o seu centro” (ALVES, 1972, p. 10), é
uma maneira global de enxergar a realidade que se dissolve, é “uma interpretacio de mundo
[que] sucumbiu.” (ARALDI, 1996, p. 11). Por este motivo, o antincio de Nietzsche ndo pode
ser considerado ateu no sentido tradicional, que fala a respeito do vazio cOsmico apds o
sepultamento do divino eterno. Se assim o fosse, Nietzsche ndo romperia com a estrutura
metafisica, pelo contrario, s6 estaria a reafirmando. “Teismo, como afirmacdo da existéncia
do ente Deus, e ateismo, como sua nega¢do, na realidade, sdo duas expressdes de uma mesma
visao de mundo.” (ALVES, 1972, p. 14). O que Nietzsche pretende € radicalmente diferente
disto®’, e ele quer justamente liquidar com uma visdo de mundo, pois somente desta maneira a
vida podera prevalecer.

O antncio de Nietzsche, segundo o qual “Deus morreu”, ndo € tanto, ou

principalmente, uma afirmacdo de ateismo, como se ele estivesse dizendo: Deus ndao

existe. Uma tese do género, a ndo existéncia de Deus, ndo poderia ter sido

professada por Nietzsche, pois do contrario a pretensa absoluta que esta encerraria
ainda valeria para ele como principio metafisico, como uma “estrutura” verdadeira

81 Inclusive, deve-se considerar, e isto sera discutido adiante, que o antncio de Nietzsche ndo se trata de um
ateismo enquanto negacdo da existéncia de Deus pelo fato de que o homem louco se dirige justamente aqueles
que j4 ndo criam em Deus, ou seja, ele se dirige aos proprios ateus.
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do real que teria a mesma fun¢do do Deus da metafisica tradicional. Onde quer que
haja algo de absoluto, mesmo que seja a afirmacao da nao existéncia de Deus, ainda
existe sempre a metafisica (...). A morte de Deus significa para Nietzsche que ndo ha
fundamento definitivo, e nada mais. (VATTIMO, 2004, p. 9)

Tendo em mente a intenc¢do de Nietzsche ao falar da morte de Deus e a compreendendo entdo
como uma sentenga que leva nossa visdo do mundo ao crepusculo, é possivel analisar por
menores o aforismo 125 da Gaia ciéncia, no qual encontramos o antncio pela boca do

homem louco:

Nao ouviram falar daquele homem louco que em plena luz da manha acendeu uma
lanterna e correu ao mercado, e pds-se a gritar incessantemente: “Procuro Deus!
Procuro Deus!”? — E como 14 se encontrassem muitos daqueles que ndio criam em
Deus, ele despertou com isso uma grande gargalhada. Entdo ele estd perdido?
perguntou um deles. Ele se perdeu como uma crianca? disse um outro. Estd se
escondendo? Ele tem medo de nés? Embarcou num navio. Emigrou? gritavam e
riam uns para os outros. O homem louco se lancou para o meio deles e trespassou-os
com o olhar. “Para onde foi Deus?”, gritou ele, “ja lhes direi! Nos o matamos —
vocés e eu. (NIETZSCHE, 2012a, p. 137)

O interessante de se notar nas primeiras linhas deste aforismo € a afirmacao do homem louco
de que foram os préprios homens que mataram Deus. Neste ponto nos reencontramos com 0s
conteddos discutidos no primeiro capitulo dando o primeiro passo para a ligacdo da morte de
Deus com o fim da modernidade e a posterior possibilidade do cristianismo na pos-
modernidade. A questdo é que o homem louco anuncia um evento ja ocorrido, € um fato:
Deus estd morto. No entanto, aqueles que o escutavam, justamente homens que ndo mais
criam em Deus, ndo tinham consciéncia do evento, embora tenham sido eles proprios que
mataram Deus. Fora explicitado que, com a racionalizagdo e cientificidade do mundo
moderno a religido perdeu seu espaco, o ser humano encontrava-se cada vez mais autdbnomo,
ndo necessitava recorrer ao divino, contar com a interferéncia divina, ele proprio podia
interferir na realidade. “Sdo abandonados Deus e os valores tradicionais em favor da ciéncia.”
(ARALDI, 1996, p. 6), é a ideia de emancipa¢do do ser humano, ele nao necessita mais de
Deus™. Enquanto, cada vez mais, a preocupacio voltava-se para o desenvolvimento cientifico
e tecnoldgico crescia, a descrenga na religido e em Deus. “A morte de Deus comegou com o
advento da ciéncia.” (ALVES, 1972, p. 18). Mas, nesse momento, os modernos ainda ndo
tinham consciéncia da propor¢do do acontecimento da morte de Deus, ou melhor, nem sequer
sabiam do tal acontecimento e por isto aqueles que ouviram o anincio do homem louco na
praca o ridicularizaram. Aqui, o ser divino e eterno era rechacado, mas a estrutura de mundo

na qual ele habitava ainda existia e estava vazia.

%2 “Deus é expulso do mundo cientifico e da experiéncia secular do homem. Se o mundo em que vivemos (...) é 0
mundo que s6 pode ser conhecido e dominado em termos da razdo cientifica, a linguagem acerca de Deus se
torna cada vez mais inaudivel nos circulos intelectuais.” (ALVES, 1972, p. 21)
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A obra Pais e filhos do russo Ivan Turguéniev, retrata bem o espirito do final do século XIX,
da modernidade que matou Deus. De 1862, o livro popularizou o termo niilismo ao designar o
personagem principal, um jovem que ndo cria € ndo aceitava nenhum tipo de autoridade ou
principio se estes ndao fossem cientificamente provados. “O niilista € uma pessoa que nao se
curva diante de nenhuma autoridade, que ndo admite nenhum principio aceito sem provas,
com base na fé, por mais que esse principio esteja cercado de respeito.” (TURGUENIEV,
2015, p. 36). Ao longo da obra, os didlogos, principalmente entre Bazarov, o jovem niilista, e
Péavel, um homem de meia idade tradicionalista e conservador, vao evidenciando o desprezo e
a desconfianga moderna perante a religido, a arte, a tradi¢do, a natureza e os sentimentos, ou
seja, tudo aquilo que ndo € abarcado pela ciéncia. Em certo momento Bazarov chega a dizer:
“o que importa é que dois e dois sdo quatro, o resto é bobagem.” (TURGUENIEV, 2015, p.
65). Estudante de medicina, que se diz amante da quimica e fisiologista, o personagem
procura afirmar a positividade da ciéncia exata, por isto, somente considera aquilo que pode
examinar, sentimentos sdo, para ele, frivolidades, acredita que pode conhecer o humano
apenas a partir de um exemplar®, considera a natureza somente uma oficina na qual pode

trabalhar®.

Bazarov expressa bem o espirito racionalista e cientificista da época moderna, poderia ele,
inclusive, estar na praca entre aqueles que riram do homem louco diante da afirmacgdo
“procuro Deus!”. Também no romance Os irmdos Karamazov, de Dostoievski, o personagem
Ivan, imerso na problematica da existéncia ou ndo de Deus, profere a seguinte frase dedutiva:
“se Deus definitivamente ndo existe, entdo ndo existe nenhuma virtude, € neste caso ela é
totalmente desnecessaria” (DOSTOIEVSKI, 2013, p. 708), evidenciando o abandono e a
descrenca moderna em Deus e nos valores tradicionais. Ao considerar entdo como util e digno
de especulacdo somente o conhecimento cientifico e aquilo que concerne a razdo, o moderno
matou Deus. Vé-se entdo que a morte de Deus ndo constitui um tema absolutamente novo no
contexto da modernidade, o ateismo ja era algo bem predominante em certos pensamentos €
linhas filosoficas. Nesse sentido, a originalidade do antdncio nietzscheano aparece, sobretudo,
no fato de que sua afirmacao ndo significa o ateismo tradicional, o qual antes enunciamos, que
nega a existéncia do ser divino, mas que ainda, e exatamente por essa negagao, pressupde a

estrutura metafisica do mundo. Por esse motivo, Nietzsche se refere aos modernos como

83 « . estudar as personalidades individualmente ndo vale a pena. (...) Basta um exemplar humano para julgar

todos os demais. Pessoas sdo como arvores na floresta; botinico algum se daria ao trabalho de estudar cada
bétula isoladamente.” (TURGUENIEV, 20125, p. 122)

84 «A natureza ndo é um templo, mas uma oficina, e nela o homem € um trabalhador.” (TURGUENIEV, 2015, p.
65)
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niilistas passivos, ou seja, aqueles que varreram para longe o fundamento Deus, mas ndo
criaram nada novo a partir disso e continuam vivendo sob as mesmas estruturas. Em certo
momento da obra citada acima, Bazarov é indagado: “o senhor nega tudo, ou, em palavras
mais exatas, destr6i tudo (...). No entanto é preciso também construir”, ao que ele responde:

“isso j4 ndo é da nossa conta (...). Em primeiro lugar, é necessario limpar o terreno.”

(TURGUENIEV, 2015, p. 75)%.

Como ja antes evidenciado, o projeto moderno nao levou o ser humano a um estigio mais
evoluido, a emancipacdo e a liberdade. A intensa racionalizacdo e cientificizacdo do mundo
que levou o moderno a desconsiderar o divino colocou o ser humano no caos, na auséncia
total de valores. Quando se nega a Deus, ou melhor, quando simplesmente se desconsidera o
divino que € fundamento da existéncia, o que se estd desconsiderando, também, sdo os valores
morais e éticos que se encontram ancorados na concep¢do de Deus e no modelo de mundo
que ele representa. Nao ter valores, sentido ou fundamento para a existéncia € encontrar-se
numa situa¢do de vazio completo denominada niilismo. Deste modo, € niilista Bazarov, sao
niilistas os modernos. O evento da morte de Deus ja comeca, assim, a lancar suas primeiras
sombras, porque, de certo, ndo podemos viver no niilismo. Nietzsche sabe que necessitamos
de sentido, de um critério para a existéncia, ele o busca na Grécia Antiga com sua afirmacado
da vida e de todo devir. Ele defende que o niilismo p6s morte de Deus deve ser impulsionador
para criar uma nova realidade, um novo sentido que afirme a vida. Dostoiévski da mesma
maneira, enxerga o grande impasse que a modernidade niilista chegara ao retirar da realidade
a ideia de fundamento, pois, se este ndo existe — € no caso Deus86, tudo seria permitido,
nossas virtudes e valores nao serviriam mais de nada. Na obra de Turguéniev, de maneira
ironica, Pavel fala a Bazdrov: “veremos como os senhores vao viver no vacuo, no espaco sem
ar.” (TURGUENIEV, 2015, p. 37). E na continuagdo dos dizeres do homem louco, lemos:

Que fizemos nds, a desatar a terra do seu sol? Para onde ela se move agora? Para

onde nos movemos nds? Para longe de todos os s6is? Ndo caimos continuamente?
Para trds, para os lados, para a frente, em todas as direcOes? Existem ainda ‘em

% E importante ressaltar que, no livro em questdo, Ivan Turguéniev nio trata especificamente de religido. O
autor escreve a partir de um contexto politico, ele escreve com relagdo ao czarismo antes de pensar em alguma
relacdo com a questdo religiosa. Como ja antes mencionado, o termo niilismo popularizou-se a partir desta obra,
ndo se falava em niilismo até entdo, sendo assim, é possivel que nem o proprio Turguéniev tivesse ainda a
concepc¢do que temos hoje do termo. Niilista no contexto russo da época era aquele que negava a autoridade e se
insurgia contra o czarismo. No entanto, ndo podemos deixar de considerar que Pais e filhos acaba por nos
fornecer um valioso diagnéstico das tendéncias modernas, quase um arquétipo do homem moderno na figura do
jovem Bazarov.

% Para Dostoiévski, a ideia de fundamento ndo se restringe & concepgdo religiosa. Segundo ele, ha a necessidade
de fundamento, pois ao contririo cairfamos no niilismo, mas este ndo necessariamente precisa ser um
fundamento religioso, ele s6 € um meio de dar a realidade significacdo.
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cima’ e ‘embaixo’? Ndo vagamos como através de um nada infinito? Nao sentimos
na pele o sopro do vicuo? Nao se tornou ele mais frio? Ndo anoitece eternamente?
Nao temos que acender lanternas de manha? Nao ouvimos o barulho dos coveiros a
enterrar Deus? Nao sentimos o cheiro da putrefacdo divina? (NIETZSCHE, 2012a,
p- 137)

Nesta passagem, Nietzsche evidencia a primeira experiéncia proporcionada pela morte de
Deus: a constatagdo de que o mundo carece de sentido. O humano moderno expulsou Deus da
acdo na realidade, com isto, passou a habitar uma estrutura vazia e aos poucos foi provando
do vacuo da experiéncia de viver sem Deus. Necessita-se, entdo, de algo que novamente dé
sentido a realidade, porque a consciéncia da morte de Deus e a experiéncia de viver sem Deus
ndo significam que a existéncia estd condenada ao nada, ja fora ressaltado que apenas um
sentido, uma interpretacao da realidade, foi colocado abaixo, mas o sentido existencial ainda é
possivel e necessario. Isso ndo significa, porém, empreender uma atitude nostilgica, até
porque, ap6s a modernidade, o Deus cristdio ndo exerce mais nenhum efeito pratico na
realidade. Para Nietzsche, esta busca por um sentido que precisa existir, significa exatamente
a possibilidade de o ser humano tracar o seu préprio destino, fazer a travessia do niilismo,
converter-se em niilista ativo que busca construir um novo significado para a realidade. A
morte de Deus € entdo a libertacdo do ser humano, “enfim o horizonte nos aparece novamente
livre, (...), enfim 0s nossos barcos podem novamente zarpar (...), novamente é permitida toda
ousadia (...), o mar, o nosso mar estd novamente aberto.” (NIETZSCHE, 2012a, p. 208). Os

homens encontram-se “iluminados por uma nova aurora.” (NIETZSCHE, 2012a, p. 208).

Ressalta-se com isto que, ao criticar o cristianismo e anunciar a morte Deus, Nietzsche ndo
desconsidera a religido, seu pensamento nido implica no fim da religido como um todo®’.
Encontramo-nos inseridos em um contexto existencial cadtico, as questdes da finitude, da dor
e do sofrimento que experimentamos na realidade trazem a tona a necessidade de subsisténcia
de simbolos e mitos que dao sentido a realidade. Com a retomada da Grécia tragica, Nietzsche
evidenciou a vivéncia de um tipo de religido que afirmava a vida e que dava ao ser humano
coragem diante dela, por isto, seu fim representou uma perda para a humanidade. E um tipo
de religido como esta que o fildsofo propde que se deve retomar, ou criar. Em certo ponto,
podemos até perceber a retomada, em Nietzsche, de uma religido repensada, ou seja, uma vez
que para a vida € necessario sentido, a religido, ndo metafisica, aparece como meio de
significar a realidade, e essa religido deve se articular através da linguagem simbolica que

expresse a relacdo do humano consigo mesmo, com os outros e com o mundo que habita. O

%7 “Para Nietzsche, o antncio da morte de Deus ndo esgota definitivamente o discurso relativo a religido”
(VATTIMO, 2004, p. 20).
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que seria Zaratustra sendo um modo de por meio da narrativa simbdlica proporcionar ao

humano um sentido existencial?

Nesse sentido, a morte de Deus ndo esgota a possibilidade da religido. Certamente, o que ela
esgota é uma crenga ancorada em valores morais avessos a realidade terrena. Diante deste
grande evento que langa seus primeiros efeitos sobre a Europa, Nietzsche sente-se livre e
esperancoso pela oportunidade que se abre no horizonte, “as suas consequéncias para nos
[sdo] uma nova espécie de luz, felicidade, contentamento, encorajamento, aurora”
(NIETZSCHE, 2012a, p. 208). Esta aurora € justamente, para o filésofo, a possibilidade do
Zaratustra e aquilo que ele veio ensinar, o eterno retorno e a aceitacao de todo devir. Nao nos
cabe aqui atentarmo-nos ao significado da doutrina do eterno retorno como meio de dar
sentido a existéncia, compete-nos ressaltar que Nietzsche, com a morte de Deus, deixa em
aberto um espacgo de significacdo da realidade, e que a sua maneira, a maneira que propde
para a afirmacdo de toda esta, encontra-se no profeta do eterno retorno, € por isso que no
Crepusculo dos idolos, ao dissertar sobre como a ideia de “mundo ideal” tornou-se uma
fabula, Nietzsche afirma que o Zaratustra comeca a partir do momento em que se elimina a
diferenciacdo entre o verdadeiro e o aparente, ou seja, no momento em que Deus, a peca de

sustentacdo do mundo metafisico, morre.

Deste modo, em Assim falou Zaratustra, a morte de Deus € pressuposto. Zaratustra s foi
capaz de descer das montanhas no intuito de ensinar o além do homem e o eterno retorno
porque ele sabia que Deus estava morto, mas, ao dirigir-se pela primeira vez aos homens, ele
nao é compreendido: “depois de falar essas palavras, Zaratustra olhou novamente para o povo
e calou. ‘Af estdo eles e riem’, falou para seu corac¢do, ‘ndo me compreendem, nao sou a boca
para esses ouvidos’” (NIETZSCHE, 2011a, p. 17). Isso ocorre também com o Homem Louco,
de A Gaia Ciéncia, que também vé em seus ouvintes deboche, “nesse momento silenciou o
homem louco, e novamente olhou para seus ouvintes: também eles ficaram em siléncio,
olhando espantados para ele. ‘Eu venho cedo demais’, disse entdo, ‘ndo € ainda meu tempo
(...).” (NIETZSCHE, 2012a, p. 138). Mais uma vez, Nietzsche sente que nao fala para seus
verdadeiros ouvintes, o evento da morte de Deus significa algo muito maior do que aquilo que
os homens de seu tempo podiam mensurar, “o evento mesmo € demasiado grande, distante e a
margem da compreensdo da maioria.” (NIETZSCHE, 2012a, p. 207). Seus efeitos eram ainda

somente sombras, a sua experiéncia e possibilidade mesma estavam por vir.
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A questdo se resume, entdo, da seguinte maneira: com a morte de Deus Nietzsche nos
comunica a respeito de um evento desencadeado pela modernidade cientifica, racional e
tecnoldgica. No entanto, ele vai além e evidencia que o falecimento do divino cristdo ndo
implica somente num ateismo da maneira como se encaminharam certas linhas de pensamento
do século XIX, mas, sim, significa o fim de um modo de conceber a realidade. Diante da
impossibilidade da metafisica, que neste contexto se coloca, Nietzsche enxerga no horizonte o
nascer de uma nova aurora na qual o ser humano serd o responsavel pela significacdo da
existéncia que ndo necessita de nada externo para justifica-la. Desta maneira, no final da fala
do homem louco na Gaia ciéncia, lemos: “nunca houve um ato maior — e quem vier depois de
nos pertencerd, por causa deste ato, a uma historia mais elevada que toda a histéria até entdo.”

(NIETZSCHE, 2012a, p. 138).

Com a morte de Deus, e principalmente por conta da morte de Deus, a possibilidade da
religido € renovada. Nao nos encontramos mais fechados em um sistema objetivamente
construido, podemos mergulhar nas nuances e nos simbolismos de nossas narrativas religiosas
e culturais enquanto constitui¢io do que somos e de como entendemos a realidade. E nesse
sentido que Vattimo interpreta o cristianismo ap6s a morte de Deus. Para ele, é justamente

porque Deus estd morto que podemos falar genuinamente em cristianismo.
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4. Vattimo e o retorno da religiao

O pensamento do filésofo Gianni Vattimo parte da premissa do retorno da religido. Em um
primeiro momento, ele percebe, no nivel da mentalidade comum, um retorno do religioso, da
experiéncia religiosa, e a partir disso se propde a pensar filosoficamente a religido, a pensar
em um conceito normativo de religido que leve em consideracio as novas condi¢des de vida e
de pensamento da pés—modernidadegg. E importante ressaltar que, como uma filosofia que
pretende pensar a religido, Vattimo utiliza a liberdade para pensar conceitos mais amplos a
partir da leitura de nossa época. Nesse sentido, ele ndo pretende estabelecer conceitos rigidos,
mas, partindo do diagnéstico do retorno da religido e ligando a isso sua prdopria experiéncia
enquanto cristdo, o filésofo de Turim pretende pensar a religido vivida, no contexto pos-
moderno, como meio de significar aspectos da vida. Deste modo, o que Vattimo empreende é
uma leitura de nosso tempo, a partir dos conceitos nietzscheanos, que ajuda a iluminar a

propria fé crista dando a ela plausibilidade no mundo atual.

A filosofia da religido, pensada dentro do escopo das Ciéncias da Religido (...) pode
pensar os conceitos com maior abrangéncia e liberdade. Os conceitos ndo sdo tidos
como simples expressdes para dar voz a uma realidade dada, a uma “identidade”
constituida. Antes, os conceitos t€ém a fun¢@o de iluminar certos aspectos da vida.
Eles abrem um horizonte de abordagem possivel. (PIEPER, 2015, p. 26)

Apoés exposta a caracterizacdo da contemporaneidade como época do fim da metafisica, do
fim da possibilidade das metanarrativas, o fildsofo italiano, vendo surgir na consciéncia
comum um retorno do aspecto religioso, reflete a respeito da religido apds a morte de Deus. E,
nesse sentido, ao considerar as mudancas sucedidas na crise da modernidade nos modos de
vida e pensamento, Vattimo afirma que este retorno da religiao nao deve significar, como ja
ressaltado, o restabelecimento de uma condicdo anterior. Apds as transformagdes ocorridas
nos modos de pensamentos por ocasido da crise da modernidade, a experiéncia religiosa deve

ter hoje um novo sentido.

Se por um lado o fim da modernidade significou a dissolu¢do das teorias filos6ficas que
consideravam ter liquidado a religido, tal evento também deixou clara a impossibilidade de
significar a existéncia a partir de sistemas metafisicos com pretensdes universais. E dentro
dessa nova condi¢do que Vattimo fala acerca do retorno da religido. Porque, sim, as teorias

filos6ficas da modernidade, que se apoiavam na crenca na verdade da ciéncia racional e

8 «As crencas religiosas estdo presentes com todo vigor mesmo nas sociedades consideradas mais secularizadas,
deixando o espaco privado para assumir cada vez mais importincia na esfera publica. Na sua ontologia da
atualidade, Vattimo aponta a importincia deste fendmeno diante do qual a filosofia ndo pode mais se esquivar.”
(PIEPER, 2007, p.233)
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experimental e na fé no desenvolvimento histérico que emanciparia o ser humano,
encaminhavam para um tipo de ateismo que negava a autoridade transcendente e, por
conseguinte, afastava a religido do centro de organizagao da sociedade e, até mesmo, em certo
ponto, da significacdo da prépria vida dos individuos. Contudo, com o fim da modernidade,
ou melhor, com sua crise, o projeto moderno fracassa, mostra-se inconsistente, abrindo
novamente o campo para a religido. Contudo, ela também significou a impossibilidade de
significar a existéncia a partir de um sistema. A metafisica j4 ndo € mais consistente,
Nietzsche ja anunciou o Deus morto e € por isso que o retorno da religido ndo significa o
restabelecimento da religido que outrora vigorava, pois nio se trata mais da religido enquanto

metafisica.

A religido que assim se redescobre, ndo hi nada em comum com a religido
dogmadtica, duramente disciplinar e rigidamente antimoderna (...). Nao pode ser uma
religido do retorno a metafisica, mas apenas um éxito da dissolu¢do da metafisica.
(VATTIMO, 2004, p. 114)

Assim compreendido, a pergunta que surge diz respeito ao que deve ser propriamente esta
religido que retorna. Nao € mais plausivel a ideia de uma religido metafisica e institucional, é
preciso entdo repensar a religido. Com certeza, é este um desafio para o pensamento filos6fico
contemporaneo. De um lado, o fim da metafisica e a dissolucdo das metanarrativas, efeitos do
evento do Deus morto, invalidam as razdes para o ateismo, nesse sentido, o pensamento
filos6fico ndo pode mais se prender, do modo que esteve habituado a fazer nas principais
teorias filosoficas que acreditavam ter solapado a religido®, a ndo considerar relevante a
questdo de Deus. Parece que a filosofia ndo cabe mais o pensamento acerca de Deus e da
religido. No entanto, como afirma Vattimo, € justamente com o crepusculo das grandes
narrativas e das filosofias sistematicas que o pensamento filos6fico pode reconhecer a
legitimidade das experiéncias religiosas. Se € persistente o renascimento da religido na
consciéncia comum, isso ndo deve passar despercebido pela filosofia, que, ao tomar
consciéncia do fim da metafisica e da dissolucdo das grandes narrativas, pode considerar a

questao religiosa nao mais pelo viés das filosofias sistematicas.

Partindo entdo do reconhecimento do retorno da religido, Vattimo traga seu pensamento
filosofico. Para tal, interpreta as teses de Nietzsche a luz da condigao existencial na sociedade
moderna tardia, ou seja, para ele, € possivel pensar seriamente acerca da religido uma vez que

sua filosofia € inspirada nas teses de Nietzsche, a partir das quais interpreta a experiéncia no

89 Como, por exemplo, o cientificismo positivista, o historicismo hegeliano e o marxista. Cf: VATTIMO, 2007,
p. 17-18.
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mundo atual®. Considera, assim, as concep¢des de morte de Deus, enquanto fim da
metafisica, e niilismo, enquanto condi¢do instaurada ap6s a faléncia do divino, como ponto de
chegada da modernidade. Na concepg¢ao nietzscheana de niilismo “se anuncia a interpretacao
da modernidade como consumagdo final da crenca no ser e na realidade como dados
‘objetivos’.”91 (VATTIMO, 2007, p. 19). Na interpretacdo vattimiana, € justamente a morte
de Deus o evento que abre espaco para se falar em religio. E s6 porque Deus esta morto e o
mundo moderno como consequéncia entrou em crise, estdi mergulhado no niilismo, que €

também oportunidade para uma nova significacao, que é possivel agora, na pds-modernidade,

falar-se em religido.

“Sob a luz da nossa experiéncia pds-moderna, isto significa que justamente porque este Deus-
fundamento ultimo, que € a estrutura metafisica do real, ndo € mais sustentavel, torna-se
novamente possivel uma crenca em Deus.” (VATTIMO, 2004, p. 12). Associando, entdo, as
ideias nietzscheanas as mudangas nas condi¢des de vida e de pensamento caracteristicas da
p6s-modernidade, como anteriormente explicitado, o fil6sofo italiano considera ser possivel
tracar as bases sob as quais a filosofia, no mundo contemporaneo, pode se dedicar a dificil

tarefa de repensar a religido.

E, entdo, a partir dos pressupostos nietzscheanos, que Vattimo acredita poder retomar a
religido sob um viés renovado, que ndo pretende a significacdo da realidade a partir de um
sistema determinado, metafisico e universal, mas, sim, sob um viés que considera a atual
impossibilidade destes sistemas objetivos, focando-se, portanto, na significacdo da realidade a
partir dos simbolismos e narrativas que nos constituem. Ndo é paradoxal, entdo, que na
mesma época da morte de Deus, do fim da metafisica, seja possivel reintroduzir a questao que
concerne A religido. E justamente pelo fato de o contexto nio ser mais unitdrio, ou, é
justamente porque Deus estd morto, que se torna possivel, para Vattimo, falar de um retorno
da religido enquanto aposta de significacao da realidade, isto €, sob a formula do crer que se
cré. “E justamente com a dissolucio da metafisica que renasce a abertura para a experiéncia

religiosa por parte do pensamento filos6fico e, ainda, da cultura e da mentalidade coletiva das

sociedades.” (VATTIMO, 2004, p. 38).

% “Em suma: volto a pensar seriamente no cristianismo porque construi uma filosofia inspirada em Nietzsche
(...) e a luz dela interpretei a minha experiéncia no mundo atual.” (VATTIMO, 2007, p. 24). “Insomma: torno a
pensare seriamente al cristianesimo perché mi sono costruito una filosofia ispirata a Nietzsche (...) e alla luce di
essa ho interpretato la mia esperienza nel mondo atuale.”

! “si annuncia I’interpretazione della modernita come consumazione finale della credenza nell’essere e nella

(XY

realta come dati ‘oggetivi’.
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Indo na contramdo das estruturas fortes da metafisica, pois, na época atual, € preciso
considerar a maxima nietzscheana de que “ndo existem fatos, apenas interpretacdes”, Vattimo
aposta naquilo que denomina como pensiero debole — pensamento enfraquecido —, como a
constatacdo de que nos encontramos ao final do pensamento metafisico que se sustenta nas
estruturas fortes do Ser como fundamento’”. Este se baseia na interpretacio da cultura
ocidental como gerada a partir das no¢des cristas de encarnacdo, revelacao, salvacdo e amor.
Nocodes estas que dao a sustentacdo para uma configuragao crista plausivel na nossa época.
Deste modo, por mais que religido, principalmente cristianismo, tenha por muito tempo sido
sindbnimo de metafisica, elas ndo sdo instancias que se sobrepdem. A mensagem cristd pode
ser, e é nisto que Vattimo aposta com o seu pensiero debole, interpretada a partir da

perspectiva que considera a realidade atual.

4.1. Repensando a religido: ‘o niilismo é nossa tinica chance”

A superacdo da metafisica implica em adotarmos o niilismo como nossa (lnica)
chance. Se as coisas mesmas nao estdo acessiveis ao ser humano, resta-nos criar o
mundo por meio da interpretacdo, reservando espaco de destaque para a
hermenéutica. (PIEPER, 2007, p. 19)

Desvincular religidao e metafisica é o primeiro passo para dentro do pensamento de Vattimo.
Para ele, a possibilidade da religido se da justamente pela superacdo da metafisica, o que quer
dizer que ela s6 se da quando se coloca abaixo a estrutura rigida da realidade, a qual se pode
alcancar, e passa-se a considerar aquilo que sobra, as interpretagdes. O andncio da morte de
Deus aparece, assim, como o ataque as estruturas definidas. A dissolucdo da metafisica, dos
sistemas determinados, das grandes narrativas, ja se viu, € o significado mesmo do antncio
nietzscheano. Esta impossibilidade de sistemas objetivos e universais instaurada pelo Deus
morto se configura como a grande possibilidade do reencontro com o religioso em nossa
contemporaneidade, ndo estamos mais presos a sistemas objetivos. A esta possibilidade se

liga a constatac¢ao do niilismo de Nietzsche.

Se o pensamento hoje se encontra aberto para a religido entendida para além de dogmas e
doutrinas, € porque ndo somente dissolvemos a metafisica ao matar Deus, mas porque

também com ela abriu-se para a experiéncia do niilismo e para a potencialidade de sermos

%2 “Para mim, a expressdo (...) significa ndo tanto, ou ndo principalmente, uma ideia do pensamento mais
consciente dos seus limites, que abandona as pretensdes das grandes visdes metafisicas globalizantes, etc.;
sobretudo uma teoria do debilitamento como traco constitutivo do ser na época do fim da metafisica.”
(VATTIMO, 2007, p. 25-26). “Per me, ’espressione (...) significa non tanto, o non principalmente, um’ideia del
pensiero piu consapevole dei suoi limiti, che abbandona le pretese delle grandi visioni metafisiche globali,
eccetera; ma soprattuto una teoria dell’indebolimento come carattere costitutivo dell’essere nell’epoca della fine
della metafisica.”
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niilistas consumados’. O repensar a religido esta, assim, intrinsecamente ligado a experiéncia
do niilismo, ndo apenas como ponto negativo, € sua consumacao, pois nao basta matar Deus,
dissolver a metafisica, diluir os metarrelatos, € necessario cruzar a ponte do niilismo
instaurado apds esses eventos, reencontrando, ao final, a possibilidade da religidao na pos-

modernidade, pois, como Nietzsche mesmo afirmara, somente o Deus moral foi superado.

Na introdu¢do da obra La fine de la modernita, Vattimo fala da persisténcia em considerar o
antincio nietzscheano do niilismo ndo apenas como um sintoma de decadéncia da
modernidade, mas também como uma oportunidade de reconstrucdo filosofica. De fato, o
niilismo como situacdo instaurada ap6s a morte de Deus, apOs a constatagdo da ineficicia
atual dos sistemas metafisicos, apresenta-se como a expressdo final da modernidade, no
entanto, apresenta também uma positividade, configurando-se, como afirma o filésofo, como
tudo aquilo que devemos desejar, como a nossa chance para uma nova significa¢do, para uma

renovada configuracao religiosa.

Distingue-se no pensamento de Nietzsche dois sentidos do niilismo, fala-se do niilismo ativo
e do niilismo passivo ou reativo. Isto quer dizer que, diante da experiéncia extrema do
niilismo, duas posturas sdo possiveis, criar e utilizar disfarces e méscaras ideoldgicas para
preencher o vazio das estruturas objetivas, recusando-se, assim, a admitir o fim dos sistemas
pré estabelecidos, dos valores objetivos dados94; e, numa atitude ativa, ndo apenas contemplar
a inutilidade das coisas, mas “colocar maos a obra”, atravessar a ponte do niilismo e o deixar
para tras. Ao primeiro caso, podemos associar o ser humano moderno, o personagem Bazarov
de Turguéniev, que ao vivenciar a nulidade do sistema metafisico religioso coloca em seu
lugar o fundamento cientifico e racional; ndo acredita mais em Deus, no Deus fundamento da
realidade, ¢ um daqueles que na praga zombava do homem louco que procurava por Deus,
mas ndo cria algo novo a partir disso, preenche o vazio deixado pela morte do divino com

outra ideologia.

A dltima postura, do niilista ativo, aquela que segundo Nietzsche deve ser a desejada e

alcancada pelo ser humano, é propriamente a do niilista consumado, a ‘“daquele que

% “Creio que a nossa posi¢do nos confrontos do niilismo (que significa: a nossa colocacio no processo do
niilismo) pode-se definir mediante o recurso a uma figura que aparece nos textos de Nietzsche, aquela do
‘niilismo consumado’.” (VATTIMO, 2011, p. 27). “Credo che la nostra posizione nei confronti del nichilismo
(che significa: la nostra collocazione nel processo del nichilismo) si possa definire mediante il ricorso a una
figura che compare spesso nei testi de Nietzsche, quella del ‘nichilismo compiuto’.”

% “A reacdo, ou seja, a invencdo de todo tipo de disfarces, de mascaras ideoldgicas, € um aspecto da atitude que
se recusa a reconhecer que ndo existem significados e valores objetivos, estruturas dadas do ser, e que por isso
seria preciso cria-los ativamente. O niilista passivo recusa essa tarefa criativa, e reage usando disfarces e

mascaras que devem preencher o vazio das estruturas dadas.” (VATTIMO, 2010, p. 243)
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compreendeu que o niilismo € a sua (Unica) chance” (VATTIMO, 2011, p. 27)95. Em Como o
“mundo verdadeiro” acabou se tornando uma fdabula (2012, p. 40), Nietzsche afirma que
com a aboli¢do do “mundo verdadeiro”, aboliu-se também o “mundo aparente”, isso significa
que a diferenciacao entre sensivel e suprassensivel foi extinguida levando a ligagao do evento
da morte de Deus ao inicio do Zaratustra, que agora pode descer de sua montanha para, como
profeta do Eterno Retorno, ensinar o além do homem. Zaratustra ainda ndo o €, mas sabe que
pode ensinar o caminho para a consumagao do niilismo, para uma nova aurora, uma vez que
Deus estd morto. O além do homem € justamente aquele que atravessou a ponte do niilismo.
Quando Vattimo fala, entdo, sobre o niilismo, ele esta se referindo a sua consumagdo como
aquilo que devemos esperar e desejar, pois € a consumacdo do niilismo que levard o
pensamento para além da metafisica, que nos levara ao Zaratustra, ao apice da humanidade, a

uma nova aurora.

O que a constatagao do Deus morto leva a cabo é a desvalorizagdo dos valores supremos, os
quais se resumem no valor supremo por exceléncia, Deus. Isto, entdo, ndo significa que o
niilismo nietzscheano desconsidera consequentemente a ideia de valor, o que ele empreende é
a libertacdo da nog¢do de valor da ideia final e suprema de Deus. Um niilismo do tipo passivo
ou reativo reagiria diante disso reivindicando valores ditos mais verdadeiros’®. No entanto, o
niilista consumado sabe que no mundo atual ndo existe mais uma experiéncia mais
. . A . ~ . 7
verdadeira, ou mais auténtica, porque essa mesma no¢ao declinou com a morte de Deus’’. Ele
ndo procura, portanto, estabelecer ou restabelecer o valor em seu sentido forte, sabe que nio
ha a possibilidade de apelar para um fundamento transcendente. Segundo Vattimo, o que o
niilista consumado compreende € que a nossa Unica possibilidade é uma experiéncia
interpretativa da realidade.
Em Nietzsche, o niilismo é entendido como a desvaloracdo dos valores mais altos.
Nesta sabedoria para depois de amanhd o niilismo é carregado por certa
ambiguidade. Pode ser sinal de fraqueza, decadéncia (niilismo incompleto) ou de
forca (niilismo consumado). O fator determinante para se classificar o niilismo a
transvalorag¢do dos valores. No niilismo incompleto, procura-se preencher o vazio
deixado pelo Deus Cristdo. Em seu lugar aparecem nog¢des laicizadas, tais como:
progresso, razdo moral, ciéncia, democracia etc. (...) O niilista completo, por sua

vez, busca assumir positivamente a morte de Deus. Ndo apenas abole o
suprassensivel, mas dissolve a oposicdo sensivel/suprassensivel. O niilista completo

% Il nichilista compiuto & colui che ha capito che Il nichilismo & la sua (unica) chance.”

% E o que faz 0 homem moderno, por exemplo, que reivindica o valor supremo da ciéncia, a coloca no lugar
onde antes habitava Deus.

7 “sua morte [de Deus], ndo pode dar lugar hoje a alguma (nenhuma) “reapropriacdo” por parte do homem de
uma esséncia sua alienada no encanto do divino.” (VATTIMO, 2011, p. 39). “sua morte, non puo dar luogo oggi
ad alcuna ‘riapropriazione’ da parte dell’'uomo di uma essenza alienata nel feticcio del divino.”
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ndo simplesmente assiste passivamente a dissolu¢do de todos os valores. (PIEPER,
2007, p. 72-73)

2

E sob esta perspectiva, de podermos ser niilistas consumados, de que na época atual, apds a
morte de Deus, do fim da metafisica, “comeg¢amos a ser, a poder ser, niilistas consumados”
(VATTIMO, 2011, p. 27)%, que se encontra o pressuposto do repensar religioso de Vattimo.
Nesse sentido, uma vez que nossa época pos-moderna € caracterizada pelo fim das
possibilidades de pretensas objetivas, nela se encontra potencialmente a construcdo de uma
experiéncia da realidade que ndo esteja ligada a uma realidade forte, no sentido de ser
unificante e objetiva. Por este motivo o pensamento de Vattimo € dito, por ele proprio, como
pensiero debole, ou seja, pensamento fraco ou enfraquecido, justamente porque nio tem a

pretensdo de ser um pensamento que constréi uma realidade forte e objetiva, como o é a

metafisica, mas que considera as interpretacgoes.

O niilismo, mais precisamente a sua consumacdo, ¢ a nossa unica chance porque com ele
somos levados a nos libertar das significacdes fortes, objetivas e violentas da realidade,
abrindo espaco para pensamentos que sejam interpretacdes da realidade. “A superacdo da
metafisica, nesse sentido, s6 pode acontecer como niilismo. O sentido do niilismo (...), por
sua vez, (...), s6 pode ser considerado como um processo indefinido de reducdo, de
adelgacamento, de enfraquecimento.” (VATTIMO, 2000, p. 106-107). Neste ambito, o
pensamento acerca de Deus ndo € anulado. Certamente, a no¢do de Deus-fundamento ndo é
mais plausivel, pois é propriamente esta concep¢do de Deus, enquanto fundamento da
realidade, que o antncio nietzscheano coloca abaixo. Contudo, como mesmo afirma
Nietzsche, “somente o Deus moral foi superado”, o que significa que o discurso acerca de

Deus e da religido, bem como a experiéncia religiosa em si, sdo ainda possiveis.

O empreendimento vattimiano foca entdo na concep¢ao de uma religido, no caso especifico da
religido cristd, que leve em consideracdo a condi¢do atual compreendida a partir da filosofia
nietzscheana no que concerne a morte de Deus, fim da metafisica e niilismo. Se ndo ha mais
as certezas absolutas, as estruturas fortes e os sistemas objetivos, o pensamento, também
religioso, pode se voltar para a narrativa, para a interpretacdo. Liquidada a crenca de que a
realidade € determinada por um fundamento definitivo dissolve-se a nocdo do Deus das
certezas metafisicas e o que sobra € o Deus que nos fala no texto biblico, o Deus da revelagao,

entendido como aquele que s6 se apresenta a nés como no livro, ndo existindo em uma

% “noi cominciamo ad essere, a poter essere, nichilisti compiuti.”



86

realidade objetiva fora da histéria. Nesse sentido, a fé estd relacionada a crenca no Deus que

nos falou, e ndo no Deus entendido em termos objetivos.

Ressalta-se, assim, que este Deus, sobre o qual é possivel agora se falar, ndo é o Deus da
metafisica. Segundo reforca Vattimo, ele € o Deus propriamente biblico. Na pos-
modernidade, vimos, o pensamento se encontra livre da objetivacdo total da realidade. No
pensamento filos6fico ndo mais se estd preso aos discursos sobre a existéncia ou nao de Deus.
A filosofia esté livre para se voltar para o texto biblico, no qual se reencontra efetivamente o
Deus cristdo, ndo metafisico. E por que se encontra de fato o Deus cristdao? Porque, ao se
libertar da estrutura da metafisica objetiva o que sobra € a propria nog¢do de criagdo e
historicidade do nosso existir. O Ser passa a ser pensado enquanto evento, e a verdade é uma
mensagem que devemos interpretar. Portanto, o niilismo é aquele cenario no qual o humano
ndo mais esta preso a uma compreensdo definitiva e objetiva da realidade, mas a qual se da

como interpretagao.

4.2. Niilismo e heranca crista

Creio que se deve falar de heranca cristd num sentido bem mais vasto, que diz
respeito a nossa cultura em geral, a qual se tornou isto que € também e sobretudo
porque foi intimamente “trabalhada” e forjada pela mensagem cristd ou, mais
genericamente, pela revelagdo biblica. (VATTIMO, 2007, p. 23)99

Interessante € notar que Vattimo ndo considera a possibilidade de se pensar religido na pos-
modernidade sob o signo do “apesar de”’, mas justamente do “por causa de”. Isto €, a religido
em nossa época atual ndo € possivel de ser pensada apesar dos eventos modernos e tardo-
modernos, como se a ela ainda coubesse uma esperanga, mas € justamente por causa desses
eventos que ela € hoje possivel e passivel de reflexao. Tal caracteristica é frisada pelo fil6sofo
italiano ao retomar a origem da cultura ocidental na tradicdo judaico cristd, pois, para ele,
existe uma relacdo intrinseca entre a modernidade e a heranga crista. Nesse sentido, vé-se que
os eventos da modernidade ndo foram, ao que pode parecer de imediato, uma oposi¢dao a
religido, mas eles ocorreram justamente por causa da concep¢do cristd de mundo. Ao
considerar que existe uma profunda relac@o entre cristianismo e cultura ocidental, o filésofo
desconsidera a possibilidade, muito aceita popularmente, de uma autonomia moderna com

relacdo a tradic@o cristd. Sendo assim, para Vattimo, nem secularizacdo, morte de Deus ou

% “Credo che si debba parlare di eredita cristiana in un senso ben piil vasto, che riguarda la nostra cultura in
generale, la quale ¢ diventata cio che ¢ anche e sopratutto perche intimamente ‘lavorata’ e forgiata dal messagio
cristiano, o piu general dalla rivelazione biblica.”
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N

niilismo ocorreram como fendmenos contririos a religido, mas como frutos do préprio

cristianismo.

No capitulo O ocidente ou a cristandade do livro Depois da cristandade, Vattimo ressalta
justamente a relacdo de sinonimia entre os dois termos — ocidente (ou Europa ou
modernidade) e heranca crista — sugerida no préprio titulo. A particula ou nao tem, portanto, o
sentido de alternativa, como se um excluisse o outro, porque a modernidade supostamente
teria adquirido uma autonomia radical com relacao a tradi¢do crista. O uso da particula, como
sugere Vattimo, carrega o sentido de equivaléncia, de identidade sinonimica. Ao se afirmar o
sentido de exclusdo, sé se estaria negando a historicidade e a proveniéncia de nossa cultura. E
nesse ponto que se insere a importancia da hermenéutica na orientacdo da leitura da
modernidade “ndo pensada, por sua vez, como abandono e alternativa, € sim como

prosseguimento e, no fundo, como destino” (VATTIMO, 2004, p. 93).

Vattimo comeca considerando a secularizagdo como fendmeno chave para o entendimento da
conjuncao modernidade-religidao — ou ocidente e cristandade —, ressaltando que o cristianismo
na poés-modernidade ndo acontece “apesar de”’, mas como desdobramento dos préprios
eventos modernos que t€m a sua raiz na concepcao cristd da realidade. “A secularizacdo, todo
aquele conjunto de fendmenos de tomada de distincia que caracterizaram a modernidade
ocidental, é um fato interno a histéria da religiosidade do Ocidente, e que a caracteriza, em
sentido forte, em vez de representar um fendomeno estranho e hostil a ela” (VATTIMO, 2004,
p. 38). A secularizagdo estd, assim, fortemente ligada a propria histéria do cristianismo, nao
ocorre para além dela nem em oposicdo a ela. A secularizagdo € o fendmeno, entendido
enquanto enfraquecimento da mensagem cristd, como crepisculo dos metarrelatos, e o que
Nietzsche denominou “morte de Deus”, que abre propriamente o campo para a retomada da

religido na pés-modernidade.

Falar de secularizag¢do, enquanto movimento cultural da modernidade, ¢ um empreendimento
fragil. Existe uma complexidade no que diz respeito ao entendimento do que € propriamente o
fenomeno da secularizacdo. Até os dias atuais, podemos notar a dificuldade de se definir, por
exemplo, o que € secular e o que € religioso, a fronteira entre as duas instancias e qual o lugar
da religido numa sociedade que se diz secular. Nao cabe ao escopo deste trabalho debrucgar-se
nas diversas teorias que trabalham com a complexa relagdo entre religido e secularizagdo.
Cabe-nos compreender o motivo pelo qual a secularizagdo foi considerada incompativel com

a religido, demonstrando, ao final, que o entendimento vattimiano rompe com esta
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incompatibilidade ao ler o fendmeno cultural moderno como desdobramento da prépria

heranca crista.

Grosso modo, as teorias da secularizacdo defendiam a ideia central de que a modernidade,
obrigatoriamente, desencadearia o declinio da religidlo até o seu consequente
desaparecimento'”’, porque, ao contrério do que ocorria na Idade Média, o avanco cientifico e
os desenvolvimentos racionais da modernidade levaram a um sentimento de emancipa¢do do
ser humano que acreditava ndo precisar mais da interferéncia do Deus transcendente. A
religido comecava a se afastar do ambito de significacdo da realidade, cabendo a ela a esfera
privada, da crenga particular, mas até nessa esfera, os tedricos da secularizagao previam o seu
desaparecimento. A previsdao ndo se efetivou. Por mais que a secularizacdo possa, de certo
ponto de vista, ser entendida como autonomia do ser humano com relacio ao sacro, isso nao

. . . . 101
influi em um abandono radical rumo a uma novidade absoluta .

Isto porque, na leitura de Vattimo, a secularizacdo ndo ¢ um fendmeno intrinsecamente
antirreligioso, mas € um fendomeno que advém de uma determinada forma de entender a
realidade e nela agir, € um processo que se desencadeia a partir do cristianismo, da visao de
mundo cristd'. E preciso considerar que ndo se parte do zero, temos uma heranca a qual
podemos recusar ou aceitar, mas ndo hi como negar que existe uma heranga que nos constitui.
E nesse sentido que a secularizacio ndo pode ser considerada novidade absoluta; por mais que
tenha inserido uma nova relagdo entre religidao e sociedade, ela é fruto de uma tradigdo.
Assim, as teorias que defendiam a oposi¢do entre cristianismo e modernidade ndo se
sustentaram por ndo levarem em consideracdo que a identidade moderna encontra-se dentro

da historia crista, é proveniente dela e a ela pertence.

[Vattimo] concebe o cristianismo como elemento central na constitui¢do do quadro
de referéncias do Ocidente. Segundo diz, somente o cristianismo pode nos prover

1% Fala-se aqui de uma maneira geral, pois existem vérias interpretacdes do fendmeno da secularizagdo.
Contudo, aquela que considerava a religidio como estagio inferior do desenvolvimento da sociedade no trajeto da
razdo rumo ao progresso, aos moldes de August Comte, por exemplo, foi a que contribuiu significativamente
para tornar complexa a relacio entre secularizagao e religido.

1" «“Sem dividas, a modernidade e a secularizacio promoveram a autonomia do ser humano em relacio a
religido, o que ndo pode ser observado na mesma medida em épocas precedentes, especialmente na Idade Média.
Também ndo pode ser negada a novidade da modernidade no arranjo das articulagdes entre religido e sociedade.
O argumento principal de Vattimo se dirige contra a defesa da seculariza¢cdo como abandono radical da religido,
isto €, conceber a modernidade e a seculariza¢cdo como novidade absoluta.” (PIEPER, 2007, p. 188)

192 «E verdade, porém, que a modernidade também pode ser representada como reivindicagdo da autonomia do
homem em relacdo ao sacro, como voltar o olhar para a realidade terrena etc.; e, nesta medida, como uma
posicdo que se distancia da religiosidade precedente. Entretanto, esses fendmenos ndo sio legiveis nem como
abandono radical nem como novidade absoluta, visto que 1é-los assim significaria ignorar aquela condi¢do que,
em outros contextos, chamamos de circulo hermenéutico e que, mais simplesmente, podemos indicar como
pertinéncia e proveniéncia.” (VATTIMO, 2004, p. 93)
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certa unidade para entendermos fen6menos tais como racionaliza¢do capitalista,
mundo da informacdo e dissemina¢do da interpretacdo sem centro, enfraquecimento
do sentido de realidade e do ser. (PIEPER, 2007, p. 189)

Dentro da complexidade das interpretagdes da secularizagao, Vattimo propde, entdo, deixar de
considerar tal fendbmeno em sua incompatibilidade com a religido e passar a pensar na relagao
entre heranga crista e secularizacdo, uma vez que a modernidade € fruto de uma tradi¢dao. O
fil6sofo de Turim entende, entdo, a secularizacdo no sentido weberiano. A obra de Weber A
ética protestante e o espirito capitalista considera que a racionalidade cientifica e o
desenvolvimento tecnolégico da modernidade ndo se realizaram na cultura ocidental por
acaso. A modernidade s6 foi possivel, desta maneira que a concebemos, no ocidente, porque
ele estd fundado na tradicdo religiosa judaico-cristd. Somente a ideia de um monoteismo
permite pensar a natureza sob uma perspectiva unitidria que pode ser compreendida pela
ciéncia e dominada pela tecnologia, de outro lado, foi a ética cristd, a protestante
especificamente, que possibilitou a concep¢dao do trabalho, do sucesso econdmico e do

acumulo de capital.

O sentido “positivo” da secularizagdo (...) é claramente reconhecivel, por exemplo,
nos estudos de sociologia de Max Weber, de quem todos recordamos a tese sobre o
capitalismo moderno como efeito da ética protestante; e, mais genericamente, a ideia
de que a racionalizag¢@o da sociedade moderna é impensavel fora da perspectiva do
monotefsmo hebraico-cristdo. (VATTIMO, 2007, p. 34)'”

Ligando, entdo, a ética protestante ao desenvolvimento do capitalismo, Weber nos mostra que
o advento da modernidade, com suas caracteristicas cientificas, racionais, tecnoldgicas,
econOmicas, entre outras, € resultado da propria secularizacdo da mensagem biblica, quando a
nova ética crista estabeleceu a aplicagdo interpretativa da Escritura. A secularizagdo se mostra
como expressdo radical da quebra da diferenca entre Deus e o mundo, a secularizagdo é a

propria secularizacdo da mensagem biblica.

Assim, a no¢do de secularizacdo ndo € considerada como negacgdo a religido, mas como uma
aplicacdo interpretativa, aos moldes de Max Weber, ou seja, a secularizacao € um processo no
qual a aplicagdo interpretativa da Escritura passou para um ambito que nao € sagrado,
eclesiastico, sacramental, passou para o ambito secular. “O sentido em que emprego o termo
secularizacdo é exatamente este: uma aplicac@o interpretativa da mensagem biblica para um

plano que ndo € estritamente sacramental, sagrado, eclesiastico.” (VATTIMO, 2004, p. 60).

195 <11 senso ‘positivo’ della secolarizzazione (...) é per esempio chiaramente riconoscibile negli studi di
sociologia religiosa di Max Weber, di cui tutti ricordano la tesi sul capitalismo moderno come effeto dell’etica
prostestante; e, piu in generale, ’idea che la razionalizzazione della societd moderna sia impensabile fuori dalla
prospettiva del monoteismo ebraico-cristiano.”
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Muitos defendiam que a modernidade, desde a teoria heliocéntrica, se construiu em desacordo
com a religido, em especial com o cristianismo e mais ainda com a Igreja catdlica, contudo,
defende Vattimo, as atitudes de repudio aos acontecimentos da modernidade, tidos como
traicoes e abandono do religioso, foram baseadas em leituras literais e autoritarias do texto
biblico, 0 que vai na contramdo da idade moderna enquanto interpretacao.
E sobretudo por essas razdes que o Ocidente estd hoje caracterizado em muitos
sentidos, todos correlacionados entre si, como a terra do crepusculo, ou ainda, o que
¢ o0 mesmo, da secularizacdo. (...) Secularizacdo me parece ser acima de tudo, no
sentido weberiano, da aplica¢do ética, e da visdo de mundo monoteista, judaico-
cristd, na constru¢do do capitalismo, da ciéncia natural e da tecnologia moderna.
Todavia, ndo é s isto: a secularizagdo do cristianismo € também aquela abertura

para outros mundos. (...) A secularizacdo €, ainda, o enfraquecimento do sentido da
realidade. (VATTIMO, 2004, p. 99)

O processo de secularizacdo da religiosidade crista, entendido como o cerne da modernidade,
possibilitou a quebra das verdades cristds em seu sentido literal. A secularizacdo enquanto
enfraquecimento desfaz o nexo entre metafisica e religido abrindo o campo para o evento
hermenéutico, que € o niilismo como possibilidade de consumacdo, e para a continuacdo da
tradicdo cristd numa época nao metafisica. No entanto, indo além, essa dissolucdo de todas as
estruturas fortes e objetivas, o fim das metanarrativas, mostra-se, segundo a defesa vattimiana,
como procedimento intrinseco a tradicao judaico-crista que enfraqueceu o sentido “duro” da
realidade e abriu espaco para novas visdes de mundo. Nota-se, assim, que os eventos
modernos ndo apenas nao se consolidaram em contradi¢do com a religido, nem sdo somente
consequéncias de uma certa forma de conceber a realidade empreendida pelo cristianismo,
indo além, é possivel afirmar, como o faz Vattimo, que eles se constituem como
desdobramentos da prépria mensagem cristd ou da propria revelacdo biblica. Nesse sentido,
Vattimo consegue ndo apenas tornar plausivel a religido numa sociedade secularizada, como

também a conjuga com a propria revelacao crista.

Entdo, a secularizacdo € expressdo do enfraquecimento, uma vez que ela representou a
aplicacdo interpretativa da Escritura, mas isso s6 se deu porque o ocidente tem o seu germe na

tradicdo cristd, que com a nocdo de encarnacdo'*

j& estabelece uma quebra para com os
tratados religiosos metafisicos. Foi porque o Deus cristdao se encarnou em Jesus que foi

possivel dissolver a transcendéncia divina em sua radicalidade e pensar Deus em seu

1% “Em certo ponto, encontrei-me a pensar que (...) o enfraquecimento das estruturas fortes [que é o fim da
metafisica] (...) ndo era sendo a transcricdo da doutrina cristd da encarnagdo do filho de Deus” (VATTIMO,
2007, p. 26). “A um certo punto, mi sono trovato a pensar che (...) I’'indebolimento delle strutture forti (...) non
fossero altro che la transcrizione delaa dottrina cristiana della incarnazione del figlio di Dio.”
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parentesco com a natureza, “‘a encarnacio de Jesus (a kénosis, o rebaixamento de Deus) € ela

mesma, acima de tudo, um fato arquetipico de secularizacdao.” (VATTIMO, 2004, p. 86).

Ele tinha a condi¢do divina,

e ndo considerou o ser igual a Deus
como algo a que se apegar ciosamente.
Mas esvaziou-se a Si mesmo,

e assumiu a condicdo de servo,
tomando a semelhanca humana.

E, achado em figura de homem,
humilhou-se e foi obediente até a morte,
e morte na cru! (F1 2, 6-8)

Partindo da passagem biblica de Filipenses 2, do Deus que se despoja de sua qualidade para se
tornar homem, Vattimo interpreta que o evento do Deus-homem rompe a infinita distancia
entre Deus e o mundo. Deus ja ndo se encontra em sua infinita transcendéncia, Ele se rebaixa
e ao se rebaixar abre para a possibilidade da dissolu¢do da metafisica, pois o evento salvifico
encontra-se agora na histéria, na mundanidade. “Ao chamar seus discipulos de amigos, ao se
encontrar com pecadores e prostitutas, Jesus revela que € no interior da histéria humana, e ndo
fora dela, que se encontra o acontecimento salvifico.” (FERREIRA, 2012, p. 235).

Neste texto de Paulo estd inscrita a tendéncia do ser ao esvaziamento, a perda de seu

poder, a retirada de sua efetividade. O cristianismo, enquanto mensagem que O

passado nos envia, é determinante para que se compreenda porque o Ocidente € a

terra do ocaso do ser. A metafisica somente se esvazia por operar no seu interior a
heranca cristd da kénosis. (PIEPER, 2007, p. 216)

Por mais que o cristianismo tenha enfatizado o Deus da metafisica, com todas as suas
caracteristicas de onipoténcia, eternidade e transcendéncia com relagdo ao ser humano, e que
tenha adotado uma leitura vitimaria das Escrituras, considerando Jesus Cristo como “bode
expiatério”, a encarna¢do consiste, acima de tudo, em liquidar com a metafisica, com a no¢@o
do Deus totalmente outro'®. Assim, ja ndo estamos mais falando de uma estrutura rigida da
realidade, mas de um enfraquecimento das estruturas do real. Esse efeito €, sobretudo,

experimentado apds a secularizacdo no mundo moderno, no entanto, pode-se dizer que o

germe para o enfraquecimento se encontra no rebaixamento de Deus, ou seja, a doutrina crista

195 «A teologia cristd perpetua o mecanismo vitimario concebendo Jesus Cristo como a ‘vitima perfeita’, que,
com o seu sacrificio de valor infinito, como infinita é a pessoa humano-divina de Jesus, satisfaz plenamente a
necessidade de justica de Deus para o pecado de Adao. (...) Jesus ndo encarna para fornecer ao Pai uma vitima
adequada a sua ira, mas vem ao mundo para revelar e, portanto, também para liquidar a relacéo entre a violéncia
e o sagrado.” (VATTIMO, 2007, p. 29). “La teologia cristiana perpetua Il meccanismo vittimario concependo
Gesu Cristo como la ‘vittima perfetta’, che con il suo sacrificio di valore infinito, come infinita ¢ la persona
umano-divina di Gesu, soddisfa pienamente il bisogno di giustizia di Dio per il peccato di Adamo. (...) Gesu non
si incarna per fornire al Padre una vittima adeguata alla sua ira; ma viene al mondo proprio per svelare e perchio
anche liquidare il nesso tra violenza e sacro.”
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da encarnacdo de Cristo, o filho de Deus, pode ser tomado como antncio do

. 106
enfraquecimento .

Assim sendo, para Vattimo, pensar filosoficamente a religido na contemporaneidade € levar
em consideracdo a ligacdo entre mensagem crista e ocidente, a qual se configura nos termos
da secularizagdo, ou seja, do enfraquecimento ou da encarnagdo. Isto €, o cristianismo € o
proprio elemento de secularizacdo, pois com a encarnagdo, Deus, ao se colocar sob a forma
humana, rompe com a infinita transcendéncia, Ele se aproxima do finito, da temporalidade, da
natureza e de nds. Nesse sentido, a historia mundana passa a ser o lugar mesmo da salvagao,

essa se da no interior da prépria histéria humana, e ndo mais fora dela.

Com a secularizagdo, ou seja, com o enfraquecimento, e principalmente com o niilismo — que
¢ a constatacdo da impossibilidade das estruturas fortes — advém o evento hermenéutico, ou
seja, a filosofia de matriz hermenéutica nasce na pos-modernidade — a partir dos eventos da
crise moderna, como o fim da metafisica, a morte de Deus e niilismo — mas sé foi possivel
gragas a heranga da Kénosis como ruptura da diferenciacdo infinita entre Deus e o mundo.
Contudo, também a prdpria interpretacdo € um efeito da histéria cristd da revelagdo e da

~ 107
salvacao .

Em primeiro lugar, ressalta Vattimo, o cristianismo sempre necessitou da interpretagdo, uma
vez que a salvacgdo, dentro da tradicdo cristd, sempre se relacionou com a interpretacdo. Isto é,
a salvagdo, dentro do mundo judaico-cristao, dependeu sempre da compreensdo da palavra de
Deus na Escritura e de sua correta aplicagdo. No que concerne propriamente ao cristianismo,
Jesus, ao se apresentar como o cumprimento das profecias, ja estabelecia uma atitude
interpretativa com o Antigo Testamento. O evento da vinda de Deus era ele proprio um fato
hermenéutico ao ser a interpretacao da lei e dos profetas do Antigo Testamento, além disso, a
sua interpretac@o era uma maneira de o fiel compreender o que Deus revelava. Deste modo, ja
na tradicdo herdada do judaismo e nos primdrdios do cristianismo, a interpretacdo sempre

esteve presente e ligada a salvacdo. A salvacdo necessita da interpretacao.

Jesus foi a experiéncia viva pela qual se cumpriu em esséncia a salvacdo. Encarnagdo, paixao,
morte e ressurreicdo de Cristo sdo os eventos pelos quais se cumpriu a salvacdo, no entanto,

isso ndo significa que ela esteja esgotada. Ela necessita de uma complementacido posterior,

106 «Deug encarna, isto é, revela-se, num primeiro momento, na anunciacdo biblica que, no final, ‘d4 lugar’ ao
pensamento pds-metafisico.” (VATTIMO, 2000, p. 106)

17«0 evento hermenéutico s6 “pode nascer apenas como ‘efeito’ da concepgdo judaico-cristd (ou, mais
especificamente, cristd) da histéria da revelagdo e da salvacdo.” (VATTIMO, 2004, p. 81)
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por este motivo Jesus, apds a sua morte, envia aos discipulos o Espirito, implicando que o
processo de salvacdo € continuo, “a salvacdo se da, se forma, se constitui” (VATTIMO, 2004,
p- 79), e ganha continuidade, ap6s o evento Cristo, a partir da interpretacdo de suas proprias

doutrinas.

Vé-se, entdo, a familiaridade entre histdria cristd e interpretagdo, em que a salvacdo advém
como interpretacdo — pois, com a encarnacdo de Cristo, a salvacdo ndo se encontra voltada
para um nucleo doutrinério rigido ancorado em uma verdade absoluta, o que a revelagdao nos
fala € que a salvagdo ainda estd em curso'® — que atinge sua expressao maxima no advento da
secularizacdo no mundo moderno aos moldes weberianos de aplicacdo interpretativa. A
propria secularizagdo da mensagem biblica, assim como se referiu no modelo weberiano,
abriu espaco para a aplicacdo interpretativa. Deste modo, se ndo € a intencdo uma
compreensdo objetiva, e apds o fim da metafisica realmente ela ndo o €, entdo, deve-se
afirmar a necessidade constante de interpretacdo. Na contemporaneidade, principalmente apés
a virada hermenéutica, fica cada vez mais claro que ndo podemos nos deixar levar pela ideia
de que um dizer sobre a realidade constitui toda a verdade sobre a realidade, como se esta
fosse objetiva e dada externamente. Uma realidade, entdo, que se constitui ndo mais como
verdade a qual o intelecto deve se adequar para conhecer, e, sim, como um jogo de
interpretagdes (plausibilidade e persuasao de premissas), € uma realidade enfraquecida, “uma
realidade concebida como jogo de interpretacdes e ndo (mais) como presenca estavel de
coisas definidas em si mesmas que tem por tarefa simplesmente espelhar objetivamente €, em
muitos sentidos, uma realidade enfraquecida.” (VATTIMO, 2004, p. 65). Assim, o desfecho
da dissolucao da metafisica, aquele evento que Nietzsche denominou morte de Deus, da-se no

reconhecimento de que qualquer a verdade € constituida de interpretacao.

Vattimo evidencia, entdo, partindo dos anuncios nietzscheanos, que a morte de Deus, morto
pelos proprios modernos, ou seja, pelos proprios fiéis, € a expressdo maxima da secularizagao
enquanto enfraquecimento. Com a secularizacdo, este fendmeno que se inicia numa atitude
interpretativa da mensagem judaico-cristd, mas s6 o é porque a propria heranga crista em suas
concepcoes de encarnacdo e salvacdo ja trabalhava com enfraquecimento e interpretagdo,
enfraquece as estruturas fortes, levando ao fim a constatacdo da morte de Deus como
fundamento da realidade, abrindo-nos ao final a possibilidade de sermos niilistas consumados.

Se o niilismo, enquanto condi¢do imposta apés a morte de Deus, fendmeno este que se

108 «A revelaciio ndo revela uma verdade-objetiva; fala de uma salvacdo em curso.” (VATTIMO, 2007, p. 43).
“La rivelazione non rivela uma verita-oggetto; parla di uma salvezza in curso.”
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apresenta como expressdo maxima do processo de secularizacio moderna, € nossa tnica
chance porque com ele somos levados a nos libertar das significagdes objetivas, ele s6 o é

porque esta inserido no fluxo da histéria crista de enfraquecimento.

2

E nesse sentido que Vattimo enxerga a ‘“‘secularizacdo como traco constitutivo de uma
experiéncia religiosa auténtica” (VATTIMO, 2007, p. 9)'”. Isto ¢, o filésofo liga o sentido da
revelacdo ao proprio fendmeno da secularizacdo, chegando a afirmar, embora de maneira
geral; que “em termos mais claros e provavelmente mais escandalosos, pretendo afirmar que o
Ocidente inteiro, como terra do crepusculo e do enfraquecimento, é hoje a verdade do

cristianismo.” (VATTIMO, 2004, p. 102).

Assim, ao defender que a secularizacdo ¢ um fendmeno positivo do ensinamento de Jesus, ele
também estd relacionando que o fendmeno é continuagcdo e interpretacdo da mensagem
biblica, que liquida a metafisica e abre o campo para o reencontro com o Deus Cristdo, ou
seja, o Deus que nos fala nas Escrituras. Assim sendo, a abertura para a religido na pos-
modernidade é possivel gragcas aos eventos modernos gestados dentro da prdpria heranca
cristd. A secularizacdo, a morte de Deus, a dissolucio da metafisica ¢ o niilismo sao
decorréncias légicas de uma determinada maneira de conceber a realidade, a saber, da
tradicdo judaico-crista. Ao final desses eventos, somos levados a afirmar que o “niilismo € a
nossa (inica) chance”, pois ao dissolver a metafisica abre-se para a compreensao da realidade
enquanto interpretacao. Em outras palavras, superar a metafisica com o niilismo no sentido de

enfraquecimento s6 se did uma vez que este pensamento estd inserido no horizonte da

encarnacdo. Grosso modo, € o proprio cristianismo que supera a metafisica.
4.3. Niilismo e religiao: o cristianismo poés-metafisico

O esfor¢co da filosofia em superar o objetivismo metafisico com a busca de uma
visdo do cristianismo que, quer no plano dos dogmas quer no plano da ética, seja
finalmente, capaz de pensar o proprio sentido ecuménico também, e acima de tudo,
como escuta da nova época — pds-moderna — do ser. (VATTIMO, 2004, p. 167)

Tratar de cristianismo na atualidade, de uma possibilidade coerente do retorno da religido,
significa, como se viu, desfazer o nexo entre cristianismo e metafisica. Superar esta relacdo
implica, a partir de nossa condi¢do pds-moderna, considerar que o que de fato temos € a
possibilidade da interpretacdo, uma vez que, com a morte de Deus, com o fim das
metanarrativas, os sistemas da realidade que tém a pretensdo de ser verdades objetivas e

universais se tornam inconcebiveis. Deste modo, o niilismo surge como a nossa unica chance,

199 «“Secolarizzazzione come um tratto costitutivo di una autentica esperienza religiosa.”
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no sentido de que ele impede o retorno as estruturas rigidas abrindo espaco para a filosofia de
matriz hermenéutica. Contudo, tal possibilidade s6 foi possivel porque o ocidente, ou a
modernidade, é proveniente da propria tradi¢do cristd, assim, evidenciou-se a ligacdo entre
cristianismo e ocidente demonstrando que o retorno da religido ndo se d4 por acaso na

modernidade tardia ocidental.

A partir deste desenvolvimento vattimiano, fomos levados a reconhecer que o
enfraquecimento € o que nos faz voltar ao cristianismo, pois, se com a secularizacdo o que
passamos a experimentar foi um enfraquecimento das estruturas fortes da realidade, cuja
maior expressao se deu no evento da morte de Deus, levando-nos a possibilidade do niilismo,
isso s6 se deu por conta da heranga crista do evento do rebaixamento de Deus. Deste modo,
foi através da heranca crista da kénosis, do rebaixamento de Deus, que foi possivel superar o
nexo entre cristianismo e metafisica, guiando-nos novamente para o cerne da crenca crista. A
kénosis, assim, € o fator decisivo, quando Deus, ao encarnar, abandona a concepgao de ser Ele
metafisico. Nao se trata mais do Deus totalmente outro, mas do Deus que assume a fraqueza.
E por isso que o fim da metafisica ndo implica o afastamento e até a impossibilidade do
cristianismo, pois o ensinamento de Cristo é justamente este que tem como pré-suposto o

rebaixamento divino, e é nesse sentido que Vattimo considera a secularizacdo como expressao

final da revelacao crista.

A secularizacdo, compreendida como vocacgao crista ao enfraquecimento, pois o Deus cristdo
encarna e porque o fio interpretativo sempre esteve presente na historia da salvacdo, implica
na superacdo do nexo entre cristianismo e metafisica, relevando, ao final, o niilismo, ou seja,
a impossibilidade de uma verdade absoluta. E, entdo, a propria tendéncia cristi ao
enfraquecimento que torna possivel uma nova experiéncia religiosa ap6s a morte de Deus, que
agora nao se encontra relacionada a religiosidade rigida e sist€émica, mas a interpretacdo, pois,
com o fim da metafisica advém o evento hermenéutico. Nao € mais possivel, como se tinha
anteriormente na metafisica, trabalhar com verdades definitivas, a religido deve, entao,

trabalhar com a interpretacao.

E nesse sentido que se abre para uma compreensio mais auténtica da mensagem cristd, ou,
como sugere Vattimo, para o cristianismo fundamentalmente ndo religioso. Diz-se ndo
religioso no sentido de que ndo se encontra mais preso a metafisica, a objetividade e toda a
rigidez doutrinéria que dela provém, mas que repensa os conteidos evangélicos a partir de sua

maior heranga, a experiéncia da encarnacao de Deus em Cristo. Partindo do enfraquecimento
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das estruturas fortes, Vattimo consegue definir o foco da mensagem crista no rebaixamento de
Deus na encarnacdo de Cristo, eliminando a concepgdo religiosa de um sagrado absoluto da
objetividade, pois o que a kénosis instaura € justamente um conjunto da relacdo entre Deus e o
mundo. Sua filosofia de um cristianismo nao religioso retoma, entdo, a esséncia da revelacdo

cristd, que ndo esta na transcendéncia divina, mas, sim, na aproximacao divina.

A interpretacdo que Vattimo nos apresenta sobre a modernidade € entdo que, uma vez que ela
representa, em ultima andlise, a dissolucdo da metafisica, ela abre espaco para um efeito
positivo de se pensar religido. No caso do cristianismo, do qual ele parte, essa positividade
encontra-se na retomada do cerne da fé crista, a saber, do evento da encarnacdo, pois, com
este, o cristianismo liberta-se da concepg¢ao sacra de um Deus absoluto, abrindo espago para a
interpretacdo de sua propria mensagem do rebaixamento divino. Assim, partindo da Kénosis
como nucleo da crenca cristd que desarma a metafisica e abre espaco para uma religiosidade
vivida no aqui e agora, o fil6sofo repensa o cristianismo em sua pratica no contexto da pds-
modernidade, “€ necessario [agora] colher, na pds-modernidade, a plausibilidade de um

cristianismo nao mais enraizado nas suas posturas fechadas.” (FERREIRA, 2012, p. 235).

E verdade que a linha classica do cristianismo identificou Cristo com a verdade a ser
alcancada, pois € ela quem tem o poder de nos libertar da realidade, descrita de forma exata e
objetiva. Porém, indaga-se Vattimo (2004, p. 130), “teria sido com tal finalidade que a
segunda pessoa da Trindade ter-se-ia encarnado na cruz?”’. Refletindo a partir desta
interrogacao, o filosofo pensa a respeito de um sentido do Evangelho mais fiel ao evento da
kénosis. Este, como ja evidenciado, diz respeito a condi¢do para o enfraquecimento, ou seja,
para a dissolu¢dao da metafisica. A revelacdo de Cristo nao se trata, entdo, de uma verdade
eterna, mas trata-se, sobretudo, de um evento histérico, quando Deus deixa de ser aquela
autoridade ultima que insiste em se afastar de nds, para entdo se aproximar de nds. Nesse
sentido, desfeita a objetividade metafisica com o Deus que encarna, a revelagdo crista nio €
mais uma verdade dada que se traduz em forma de doutrina, a verdade ndo pode mais estar
ligada a adequacdo do intelecto a uma realidade objetiva dada, mas se apresenta como

pensamento que caminha na direcdo da interioridade, pois esta relacionada a interpretacdo.

Como ja antes salientado, a histéria da salvacdo passa obrigatoriamente pela interpretagao,
pois, uma vez que Cristo encarna, a salvacdo ndo pode mais ser concebida como recepg¢do e
aplicacdo de uma mensagem. E certo que a doutrina cristd costuma apresentar um patrimonio

de preceitos e doutrinas estabelecidos, claramente definidos, contudo, Vattimo sugere que esta
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disciplinaridade dogmatica ndo € capaz de nos aliciar hoje, ela ndo tem algo a nos falar na
contemporaneidade. Ndo € desta maneira, disciplinar e dogmaética, que os ensinamentos de
Jesus podem hoje nos transmitir uma mensagem, mas, se define-se o nuicleo do cristianismo
no evento kendtico, a salvacdo aparece como uma mensagem a ser interpretada a fim de
adquirir o seu sentido no tempo presente. A kénosis legitima a salvacdo enquanto

interpretacao.

O cristianismo reencontrado € o cristianismo da kénosis e da seculariza¢do, que ndo tem mais
a ver com um conjunto rigido de doutrinas definidas, as quais precisamos nos adequar, mas
que considera a interpretagdao. Contudo, por mais que nao existam critérios objetivos, deveria
haver um limite para a interpretacdo, caso contrario, haveria o risco de cair no relativismo,
uma vez que no cristianismo niilista a verdade é sempre relativa a um determinado contexto,
época, realidade. Nao €, porém, qualquer interpretacdo das Escrituras que € justificada. O
limite, para Vattimo, seria a comunhio de uma comunidade de intérpretes, em outras palavras,
a verdade deve ser concebida mais como consenso, ou igualmente, caridade. Surge, entdo, a
necessidade do recurso a nog¢do cristd da caridade, pois “é apenas a amizade explicitamente
reconhecida como um fator decisivo de verdade, aquilo que impede o pensamento de fins da
metafisica se precipite no que poderiamos chamar, retornando a expressao de Nietzsche, de
um niilismo reativo.” (VATTIMO, 2004, p. 138). Deste modo, a caritas tem um papel central
num pensamento religioso que abandonou as pretensas objetivas, passando a conceber os

conteddos de sua fé, como a revelacdo e a salvacdo, enquanto abertura a interpretagao.

A caritas entraria numa categoria de verdade ndo relativa, porque é mais que uma
verdade, ela € movimento relacional que leva em conta sempre o cotidiano, ou a
histéria como lugar de um acontecimento constante do Ser que se mostra e
permanece sempre mistério inesgotavel de sentido. (FERREIRA, 2012, p. 236-237)

O que o evento da encarnacdo nos fala € de um destino niilista, ou também hermenéutico, no
qual a caridade se apresenta como apelo. Se a verdade ndao pode mais ser concebida
objetivamente, ela deve surgir subjetivamente. Neste ponto, insere-se a caridade como
abertura ao outro, na medida em que, para se escapar do relativismo o critério para a verdade
deve ser a comunhao da comunidade de intérpretes. Se jA ndo se pode contentar-se com a
pretensdo de verdades absolutas, o caminho para a constru¢do do que pode ser considerado
verdadeiro € o didlogo, e o didlogo deve se sustentar no primado da caridade, ou seja, no amor
que é constante movimento, constante atualizacdo. Ora, mas também € o amor o sentido
mesmo da encarnagao, para Vattimo, o sentido mais fiel que se pode dar ao Evangelho € que a

finalidade com que Deus se encarnou em Cristo e sacrificou-se na cruz foi a de estabelecer



98

uma ligacdo subjetiva com a humanidade. Segundo o autor, o verdadeiro sentido da
mensagem de Cristo € “o amor de Deus pelas suas criaturas. (...) E este sentido ndo tem a
peremptoriedade do principio metafisico para além do qual ndo se pode ir e diante do qual
cessa qualquer pergunta. (...) o amor [€] o sentido ultimo da revelacdo.” (VATTIMO, 2007, p.
62-63)'".

Ao afirmar que a centralidade do cristianismo estd na encarnagdo, no amor de Deus
encarnado, Vattimo evidencia como o préprio cristianiSmo rompe com uma concepgao
metafisica, acentuando que a histdria salvifica € constante, ja& que a mensagem principal do
Evangelho é de um movimento relacional. “Deus desce do céu da transcendéncia (...) os
homens ndao sdo mais chamados de servos, e nem sequer de filhos, e sim de amigos.”
(VATTIMO, 2004, p. 54). Desfeita a verdade metafisica objetiva e exata, insere-se a pregacao
crista da caridade, porque o ser divino por amor rebaixou-se € diminuiu-se para se comunicar
com os humanos, quebrando com a concepc¢ao metafisica da verdade, é que o cristdo deve ter
como principio a caridade com relagdo aos outros. Ea encarnacao, o rebaixamento de Deus,
que abre espago para a dinamica relacional amorosa sem os impedimentos abstratos de um

Deus metafisico.

Deste modo, e em suma, o reencontro do cristianismo do qual fala Vattimo foi possivel
devido ao fim da metafisica, ou, para utilizar o termo nietzschiano, foi possivel devido a
morte de Deus. Mas este evento mesmo ja havia sido preparado pelo cristianismo com sua
no¢ao de encarnacdo divina, que passa agora a falar ndo mais de um Deus transcendente que
se encontra longe de nds, mas de um Deus cuja relagdo conosco € de amizade, instaurando,
deste modo, uma vida cristd que € essencialmente histérica. O nosso destino niilista,
instaurado na época do fim da metafisica, €, entdo, a possibilidade de reencontrar o
cristianismo enfraquecido, que encontra na Kénosis a sua centralidade. Com a encarnacao, o
amor toma o lugar da verdade objetiva da metafisica. O cristianismo supera a associa¢do com
a metafisica quando se fixa na heranca da Kénosis, por isto € ele um cristianismo nao
religioso. Kénosis e cdritas sao, entdo, os termos fundamentais para a compreensio que

Vattimo tem do cristianismo, que, por conta dessa leitura, passa a ser por ele denominado

como nao religioso.

1% «|*amore di Dio per le sue creature. (...) E questo sentido non ha la perentorieta del principio metafisico oltre
il quale non si va e di fronte al quale cessa ogni domandare. (...) I’amore come senso ‘ultimo’ della rivelazione.”
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5. Conclusao

Eu sou, no minimo, o homem mais terrivel que até agora existiu; o que ndo impede
que eu venha a ser o mais benéfico. (NIETZSCHE, 2008, p. 103)

Nietzsche foi um pensador terrivel, aos olhos de sua época, ao destruir idolos, ao filosofar
com um martelo, ao acusar e colocar abaixo todos os valores que fundamentavam a cultura
ocidental moderna, dentre eles o valor supremo: Deus. Por outro lado, sentia ele que
justamente por desconstruir conceitos € que poderia advir como alguém benéfico, como um
alegre mensageiro que, ao sentir o erro de milénios e colocé-lo abaixo, trazia também a
possibilidade de se criar novos valores. Assim, é sempre necessario ter em mente que se
Nietzsche desconstrdi € pela possibilidade de reconstruir, transvalorar. Ele contradiz, coloca
valores abaixo, mas isso ndo significa que seja apenas um negador, sua filosofia expande o
horizonte de significacdes e valores. Assim como afirma Vattimo, em Introducdo a Nietzsche,
a filosofia nietzschiana apresenta a ligagdo peculiar entre critica da cultura e uma nova

proposta.

Ao evocar Nietzsche para ler o nosso tempo, principalmente no que diz respeito a questao da
religido, precisa-se iniciar pelo entendimento do que Nietzsche entende como sendo religido.
Como critico ferrenho da civilizagdo moderna, e nesse sentido também da religido, o fil6sofo
alemdo fora muitas vezes posto por seus intérpretes no patamar daqueles pensadores que
simplesmente negavam Deus, como se a questao se resumisse em afirmar ou negar a religido,
tornando, deste modo, incompativel pensar religido a partir do filésofo que matou Deus. No
entanto, ao lermos Nietzsche ndo como alguém que nega certa concep¢ao de Deus, mas como
o filésofo que pretende ir além dos dualismos da metafisica, percebe-se que a morte de Deus,
na verdade, amplia as possibilidades de religido e a sua no¢io mesma. E nesse sentido que as
ideias de Nietzsche iluminam a questdo da religido em nosso tempo. Tendo em mente que o
filésofo luta contra uma concepcao de religido, metafisica, institucional e dogmatica, e que o
anuincio do Deus morto € a expressao final de um movimento, gestado dentro da prdpria
modernidade, que coloca abaixo a estrutura sist€émica da realidade, pode-se perceber que o

campo apresenta-se aberto para se pensar a temética da religido.

O escopo do presente trabalho foi, entdo, o de esclarecer como a filosofia nietzscheana, do
Deus que esta morto, contribuiu para expandir a nocao de religido e sua possibilidade apds as
transformagdes nos modos de pensamentos e vivéncia da pés-modernidade. Nesta empreitada,
a interpretacdo de Vattimo serviu como fio condutor, levando-nos desde a caracterizacdo da

contemporaneidade a partir da crise da modernidade até a constatacio do retorno da religido e
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da possibilidade do cristianismo nos tempos atuais. Em um primeiro momento, caracterizou-
se a condi¢do pos-moderna, aos moldes de Lyotard e também de Vattimo, como época do fim
das metanarrativas ou do fim da no¢do moderna de histéria. Tal defini¢do foi necessaria para
elucidar o contexto a partir do qual estamos falando, que ndo mais comporta interpretacdes
rigidas, sistémicas e universais da realidade. Contudo, dentro do pensamento filoséfico, do
modo que ressaltou Vattimo, Nietzsche pode ser considerado o pensador do fim da metafisica
e o primeiro propriamente pés-moderno''’. Deste modo, compreendeu-se como os eventos da
modernidade tardia passam pela filosofia nietzscheana, ou como esta ajuda, ou melhor, &
imprescindivel para esclarecer a crise da época moderna e, posteriormente, 0 nosso contexto
atual. Deste modo, o extemporaneo Nietzsche, o filésofo que ja nasceu poéstumo, diz muito
sobre a nossa época, sobre as novas condicdes de existéncia e de pensamento nas quais

estamos inseridos.

E partindo de uma postura afirmativa da vida que Nietzsche se coloca no intuito de filosofar
com um martelo. A antiguidade grega aparece como parametro, critério de critica a cultura
moderna. Assim, antes de ser um critico da religido, Nietzsche €, acima de tudo, um critico da
cultura em todos os seus ambitos, e isto porque ele enxerga na histéria da cultura ocidental
uma tendéncia de degeneracdo da vida que culmina na época moderna. A religido,
especificamente o cristianismo, encontra-se em confluéncia com o ocidente, vimos a relagao
de sinonimia que Vattimo estabeleceu entre cristandade e ocidente, ou cristianismo e
modernidade, e também como a constituicdo de nossa cultura, com o advento do cristianismo,
deu-se a partir do encontro da filosofia grega com a fé cristd que trazia consigo as nogdes
judaicas do Deus monoteista. Percebe-se, deste modo, que, quando Nietzsche critica a
religido, ele esti criticando nossa propria constituicao cultural, ndo apenas um ambito da

sociedade, que, em sua concepg¢ao, perpetua uma atitude degenerativa com relacao a vida.

Evidenciou-se que o ponto de partida para a critica nietzscheana € a sua interpretacdo da
antiguidade grega, € ela o critério. Para o fil6sofo, a Grécia Antiga expressava a confluéncia
das dualidades da vida, nao havendo o privilégio de uma capacidade, de um ambito sobre o
outro. Afirmava-se tudo o que se €. Os epitomes dos deuses Apolo e Dionisio aparecem aqui
como as expressoes, os impulsos das polaridades da existéncia: razdo e instinto, individual e
coletivo, vida e morte, dor e alegria etc., que sdo postas em harmonia na arte tragica

possibilitando a experiéncia da vida como um todo. Nesse sentido, a constitui¢do da vida, para

Mt La fine de La modernita, 2007.
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o filésofo alemdo, encontra-se na conjun¢do dessas dualidades expressas pelos impulsos
apolineo e dionisiaco. Eles sdo, acima de tudo, impulsos no interior de cada ser humano, que
podiam ser vividos, na Grécia Antiga, através da arte tragica; nela, o espirito apolineo e o
dionisiaco encontravam-se em conformidade, levando a consideragcdo e afirmacdo de toda a
constituicio do ser humano. E por isto que a relacio apolineo-dionisiaco, como afirma

Vattimo''?

, € um ponto central dentro da filosofia de Nietzsche, pois é no entendimento da
confluéncia desses dois impulsos que se encontra o que o filésofo entende como sendo
propriamente a vida, a partir do qual ird desenvolver sua critica a cultura de seu tempo, por ter

se desenvolvido em contradicdo a este nexo, e, portanto, da préopria vida.

Por ocasidao do surgimento da filosofia, ou seja, do pensar l6gico-racional, essa maneira de
experimentar a vida, a vida que é a convergéncia do apolineo e do dionisiaco, sempre a
afirmando, em todos os seus ambitos, foi perdida. Isto porque a filosofia, ao dar demasiada
importancia a razdo em detrimento dos instintos, acabou por dissociar o apolineo do
dionisiaco, iniciando, assim, um processo de decadéncia da humanidade. Ja ndo se fala da
vida como um todo, da experiéncia de suas dores e alegrias, mas se intenta, através da razdo,
explica-la. Assim, o significativo modo de experimentar e afirmar a vida desapareceu a partir
da postura racional da filosofia instaurada principalmente por Sécrates. Em Sdcrates, a razao
alcanca um lugar privilegiado, é tida como o superior que nos conduz ao verdadeiro
conhecimento, nesse sentido, ela domina e subjuga as demais capacidades da natureza
humana. E por exaltar a razdo em detrimento do instintivo e corporal que Nietzsche considera

a filosofia, aos moldes socréticos, tida como um avanco, uma decadéncia para a humanidade.

Ao lado de Sdcrates, Platdo também aparece como um negador da vida, pois leva adiante a
postura 16gico-racional de seu mestre aplicando-a também ao mundo fisico. Se a preocupagao
socratica encontrava-se no interior do ser humano, considerando a razdo como meio de
elevacdo do mesmo, Platdo leva também para o estudo do mundo fisico a aspiracdo da
perfeicdo espiritual de Sdcrates, na qual a razao leva ao conhecimento do verdadeiro, forjando
assim um sistema que abarca toda a realidade. Platdao, como sabemos, divide a realidade em
dois ambitos, o terreno e temporal e o eterno e perfeito, sendo aquele apenas a incidéncia
imperfeita deste. Temos, porém, a possibilidade de acessar o mundo das ideias, ou lembrar o
que outrora nossa alma contemplou antes de estar aprisionada ao corpo, levando-nos, assim,

ao verdadeiro do conhecimento. Assim, ao se afastar do instintivo, a razdo nos da a

12 of. Introdugdo a Nietzsche, 1990.
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possibilidade de acessar ou relembrar a verdade que se encontra no mundo suprassensivel das
ideias. Platdo também tem de admitir, nesse esquema dualista da realidade, um principio
primeiro que seja o fundamento do mundo das ideias, considera ser, entdo, a ideia de Bem o

que causa e sustenta a verdadeira realidade.

O que Platdao empreende com a doutrina das ideias ¢ um sistema que abarca a realidade como
um todo, a partir do qual podemos explica-la. Tal sistema é dualista e considera que a
realidade sensivel é imperfeita e que o conhecimento verdadeiro s6 serd alcangado quando,
através de nossa razdo, fizermos um exercicio de se voltar para o mundo suprassensivel. Se,
com a exaltacdo da racionalidade-l6gica em detrimento dos instintos, Nietzsche ja
considerava que algo com relacdo a vida se perdera, com o modelo dualista platonico, a
negacdo do instintivo e com o terreno se intensifica. Percebe-se que o sistema platdnico, ao
dividir a realidade em dois patamares e colocar a centralidade da existéncia no mundo para
além do terreno, ¢ um modelo metafisico que acaba por desvalorizar o ambito concreto e
imperfeito em prol da perfeicdo e da eternidade do patamar suprassensivel. A concepg¢do
dualista da realidade, a ideia de Bem supremo e a busca pelo ideal, perfeito e eterno,
instauram uma atitude diante da vida que vai na contramao da experiéncia grega da realidade,

a qual Nietzsche defende como sendo a vida mesma.

O sistema platonico, ao se encontrar com a fé judaica do Deus monoteista e da nocdo de
histéria por ocasido da expansao do Império Romano, contribuiu para forjar a crenca crista e,
por conseguinte, o proprio ocidente € a maneira como enxergamos € experimentamos a
realidade. Quando ocorre, dentro do mundo judaico, o evento do Deus que entra na histéria,
este, embora fosse um acontecimento religioso, do dmbito da fé, ndo se apresentava mais
como um evento judaico por exceléncia, pois do ponto de vista de sua religiosidade, ndao o
reconhecia, Cristo, 0 Deus-homem, ndo era para eles o Messias. Nesse sentido, era uma nova
cultura estava a se formar. O cristianismo, ndo apenas enquanto religido, mas também
enquanto cultura, necessitou, assim, estabelecer no que consistia propriamente sua realidade.
Para isto, buscou as duas vertentes culturais, judaica do solo em que nasceu e grega como a
mais difundida do Império Romano e, portanto, de seu territério mesmo. Dos gregos herdou o
pensamento légico-racional, a partir dele explicou-se, esclareceu seus dogmas. Da cultura
judaica, herdou a fé monoteista, do Deus criador, externo ao mundo e que nele intervém, e a
ideia da criacdo no tempo e histéria. Nesse sentido, a nossa cultura ocidental foi possivel
gragas a justaposicdo do mundo grego e da cultura semita por ocasido do surgimento do

cristianismo. Aqui, mais uma vez, a pertinéncia em se considerar, como o faz Vattimo,
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ocidente e cristandade como sindnimos, impossibilitando uma compreensao da modernidade
que seja somente afastamento do ambito do religioso, é sempre necessario considerar o solo

que nos constitui.

No processo de sistematiza¢do da crenca crista, muito de Platao foi utilizado. O Deus criador
foi associado ao Bem supremo. Embora esta concepg¢ao platonica fosse somente um principio
abstrato que da origem e sustenta o mundo das ideias, ndo sendo uma consciéncia € nem
interferindo na realidade, ela foi associada ao Deus da religido, ao Deus que € a origem da
existéncia, a verdade e a perfeicio que cria no tempo e na histéria e nela interfere. E nesse
sentido que Platdo, para Nietzsche, é pré-cristao, pois ja possuia com o seu sistema dualista e
sua ideia de principio originario os conceitos fundamentais do que passou a ser a doutrina
cristd. Segundo ele, a transposi¢ao da filosofia de matriz socratico-platdnica para a religido
intensifica a propagacdo de um tipo de vida cujo centro estd no além, desencadeando,
consequentemente, a desvalorizacdo do mundo concreto, ou seja, a desvalorizagao da propria

vida.

O grande problema de Nietzsche com relacdo ao cristianismo encontra-se, entdo, na religiao
enquanto metafisica, na estruturacdo religiosa focada no além e que acaba por desenvolver
uma moral que nega aquilo que concerne ao natural, instintivo e fisiologico, considerando a
vida mesma somente como uma ponte para a outra realidade prometida. Para ele, o
cristianismo enquanto metafisica, fundado sobre valores antinaturais, do ressentimento, da
decadéncia e da corrupcdo da natureza, deve ser combatido. Voltamos aqui a exigéncia posta
no primeiro pardgrafo desta conclusdo, a saber, que se deve ter bem claro o conceito de
religido que Nietzsche critica. Esta € a religido metafisica, a religido moral e dogmatica que
empreende atitudes que vdo contra a afirmacio da vida como o filésofo a entende. E contra
essa religido que Nietzsche se dirige, e € por enxergar nela a decadéncia e a degeneragdo que

ele vé a necessidade de anunciar o Deus morto.

Com o anuncio da morte de Deus, Nietzsche pretende colocar abaixo o edificio metafisico. Se
Deus € a peca que sustenta toda a estrutura do real, mata-lo significa ndo negar a existéncia
divina, numa atitude ateista, mas acima de tudo desfazer o sistema metafisico que abrange e
explica toda a realidade. Por isso, como morte de Deus 1é-se o fim da metafisica. Ao fim da
possibilidade da metafisica acompanha o niilismo. Pois, por mais que este tipo de religido
possa conduzir a vivéncias hostis a propria existéncia, como entende Nietzsche, ela, ainda

assim, tem o seu papel de, a partir de um fundamento imével, estruturar a realidade, tornando
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a vida mais facil. Se ndo ha mais um fundamento que sustente a realidade, que por muitas
vezes € cadtica, como suportar a existéncia? Em linhas gerais, como € possivel viver apos a
morte de Deus? Ao desconstruir a metafisica, incluindo a necessidade do andncio do Deus
morto, Nietzsche percebe que se instaura a falta de sentido, de valores, de significacdo da
realidade, o niilismo. E assim que se abre a possibilidade de conferir sentido a existéncia para
além da metafisica. Assim, o filésofo que matou Deus ndo eliminou a possibilidade da
religido, certamente tornou inconcebivel trabalhar com a religido enquanto metafisica, no
entanto, se considerarmos que religido ¢ um meio de significar a existéncia, ela ainda é ndo

apenas possivel como necessaria.

Neste ponto voltamos a caracterizacdo da p6s-modernidade. Vé-se como Nietzsche antecipa
questdes de nosso tempo. Quando fala do Deus que morreu, o filésofo evidencia também que
tal evento foi empreendido pelos proprios modernos que, com a racionalizacdo e a
cientificidade, foram cada vez mais excluindo a acdo de Deus no mundo. O ser humano era
agora autonomo e, através da razdo e da ciéncia, estava caminhando rumo ao progresso.
Contudo, o projeto moderno mostrou-se também insuficiente ao tentar abarcar a explicacdo de
toda a realidade. Assim, é gestada a pds-modernidade a partir dos eventos da crise tardo-
moderna, nesse sentido, o nosso tempo vem caracterizado pela impossibilidade das
metanarrativas com pretensdes universalizantes, assim como assinala Lyotard, pelo fim da
no¢do de histéria unitaria progressiva, do modo que fala Vattimo, ou na linguagem

nietzscheana, pelo fim da possibilidade da metafisica.

Mas, se devemos consumar o niilismo instaurado apos a morte de Deus, é necessario repensar
o sentido existencial, agora nao mais sob o viés da metafisica, pois na pés-modernidade tal
discurso ja ndo € mais consistente. Ao se constatar que o antincio do Deus morto nio encerra
o pensar religido, mas, num sentido contrario, torna a religido um conceito mais abrangente,
enquanto produtora de sentido, podemos falar de religido, na pds-modernidade, com
consisténcia filoséfica. Este é o intuito mesmo de Vattimo, que, ao ler os antncios
nietzscheanos de morte de Deus e niilismo como possibilidades de abertura a outros conceitos
de religido, se propde a pensar o cristianismo, do qual ele é herdeiro, sob um viés ndo mais
metafisico, e, por isto mesmo, ao seu ver, sob um viés genuinamente cristao. E interessante
ressaltar que Vattimo ndo pretende, assim como empreenderam certas interpretacdes da
filosofia nietzscheana, “batizar” Nietzsche. Vattimo, ao ler o fil6sofo alemao como aquele que

liquidou a metafisica, encontra como resultado um campo fértil para a significacdo da
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realidade, ou seja, encontra a possibilidade de pensar o cristianismo em outra perspectiva, e,

para ele, esta é a perspectiva fundamentalmente evangélica.

O fil6sofo de Turim parte, entdo, da constatacio nietzscheana do niilismo assumindo que este
¢ a nossa unica chance. Isto porque o niilismo € a constatacdo da impossibilidade da
metafisica, da impossibilidade de discursos unificadores e sist€émicos, impulsionando-nos para
uma nova significa¢do da realidade. O niilista consumado, aquilo que devemos ser, sabe que
precisa atravessar a ponte do niilismo, criar, assim, novos valores que ndo tenham a pretensao
de ser mais verdadeiros do que os anteriores, pois sabe-se que na contemporaneidade ndo
podemos mais lidar com valores no sentido forte do termo, mas com interpretacdes da
realidade. E nesse sentido, que a experiéncia do niilismo, que se coloca apés a morte de Deus,
abre para o evento hermenéutico. A religido que Vattimo reencontra na pds-modernidade é,

entdo, aquela que tem como pressuposto o niilismo, que sabe que ndo pode ser uma

constatacdo objetiva da realidade, mas que € um pensamento enfraquecido.

Contudo, o niilismo mesmo, essa possibilidade de abertura ao evento hermenéutico, €, para
Vattimo, resultado da nossa prdopria heranga cristd. Nesse sentido, ele ndo pensa o
cristianismo na pés-modernidade apesar dos eventos modernos, ou apesar da morte de Deus,
mas julga que s6 € possivel pensa-lo justamente por causa desses eventos. Ao retomar nossas
origens na tradi¢do judaico-cristd, ele percebe o nexo entre ocidente e cristianismo e considera
que a modernidade, semelhante a leitura weberiana, é o desdobramento de uma forma de
enxergar a realidade empreendida pela tradi¢do cristd com sua no¢do do Deus transcendente e
monoteista e de sua ética. Indo além, ele enxerga que o evento moderno da secularizagdo,
como aplicagdo interpretativa da escritura, é a expressdo maxima do evento da encarnagao,
pois, se com a secularizacao dissolve-se o sentido duro da realidade levando a constatacdo da
morte de Deus, a emergéncia do niilismo e a abertura ao evento hermenéutico, isso so foi
possivel gracas a nog¢do crista do Deus que abandona sua infinita transcendéncia e encarna em
Jesus aproximando-se de nds. O proprio evento da kénosis, o rebaixamento divino, rompe
com a extrema diferenciacdo entre Deus e o mundo abrindo espaco para a possibilidade da
dissolucdo da metafisica. E com a prépria encarnacio que se enfraquece o sentido duro da

realidade.

Uma vez que Deus encarna em Cristo, a salva¢do ndo pode mais ser concebida como recep¢ao
e aplicacdo de uma mensagem. A revelacdo nos diz que apds o evento do Deus-homem a

salvacdo estd implicada na histéria, ela se dd na mundanidade. A salvacdo nao esti mais
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voltada para um nucleo doutrinério rigido ancorado em uma verdade universal dada, o que a
revelacdo nos fala é que a salvacdo ainda estd em curso, que ela se da na histéria mundana e
que necessita de interpretacdo, nao é algo ja finalizado. Entdo, o enfraquecimento das
estruturas metafisicas empreendido pela secularizagdo ja foi antecipado, ou melhor, preparado
pela tradicdo cristd que tem como cerne o evento da encarnacdo. Nesse sentido, Vattimo
afirma que foi o proprio cristianismo que superou a metafisica, pois a secularizacdo, o Deus
morto e o niilismo sdo fendmenos positivos e herdeiros do ensinamento de Jesus enquanto
encarnacdo de Deus. Ao defender que os eventos modernos sao a continuagdo e a
interpretacdo da mensagem biblica, o filésofo de Turim considera que € justamente agora, na
pos-modernidade, que € possivel falar genuinamente no Deus cristdo, é possivel reencontrar o

Deus que nos fala nas Escrituras, ndo mais o Deus da religiosidade metafisica.

Desde modo, insere-se aquilo que Vattimo denomina como cristianismo ndo religoso, no
sentido de que ndo € mais metafisico, que nao trabalha mais exclusivamente no nivel da
doutrina objetiva, mas que repensa os conteidos do Evangelho a partir do evento da
encarnacdo de Deus em Cristo. E pensando, entdo, em um cristianismo na pos-modernidade
que tenha consisténcia filos6fica que Vattimo chega ao entendimento da kénosis enquanto
enfraquecimento das estruturas da metafisica, ligando esta heranca crista aos eventos da
modernidade tardia que se transcrevem como morte de Deus e niilismo. Entendido desta
forma, a revelacio ndo é mais uma verdade simplesmente dada, mas, sim, um evento
histérico, pois Deus abre mao de sua transcendéncia e se aproxima de nds. Ndo ha, entdo, a
possibilidade de uma verdade dada que se traduz em forma de doutrina, mas é ela um
pensamento que caminha na dire¢do da subjetividade, da interioridade, pois esta relacionada a

interpretacao.

Se, como afirma Nietzsche, ndo existem fatos, mas, apenas, interpretacdes, entdo valeria
qualquer interpretacdo da Sagrada Escritura? Nao € isso que Vattimo sugere. Embora ndo
existam critérios objetivos, deveria haver um limite para a interpretagcdo de modo a evitar o
relativismo. Este limite é, para o fil6sofo, a comunhao de uma comunidade de intérpretes, a
verdade deve ser definida mais como consenso, amizade. Insere-se aqui a nogdo cristd de
caridade. No destino niilista, ou hermenéutico, do evento da encarnacio, a caridade apresenta-
se como apelo. A verdade ndo € mais dada de maneira rigida e objetiva, ela carece de
interpretagdo e comunhao no sentido do abrir-se para o outro. O caminho para a constru¢ao de
uma verdade cristd — mas verdade também em seu sentido fraco — € o caminho do didlogo que

se sustenta no principio da caridade, do amor, que € sempre movimento e atualizacdo.
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Lembremo-nos que, com a encarnacdo ndo apenas se enfraquece o sentido metafisico da
realidade, como se instaura a no¢do do amor, pois, segundo Vattimo, a finalidade pela qual
Deus se encarna e sacrifica-se na cruz é a de estabelecer uma ligacdo subjetiva com a
humanidade, e Ele o faz por amor as suas criaturas. A encarnac¢io abre espaco para a dindmica

relacional amorosa sem os impedimentos de um Deus metafisico.

A conjunc¢do Nietzsche-Vattimo, a qual se procurou evidenciar aqui, ajuda, entdo, a tracar um
quadro possivel para a religido na pds-modernidade. Partindo do pressuposto de que o
antncio do Deus morto ndo é uma declaracdo ateista, mas, sim, a certificacdo de que a
religido enquanto metafisica ndo é mais possivel, é vidvel lidar com a filosofia nietzscheana,
do modo que faz Vattimo, como aquela que contribui para clarear o campo religioso apds as
transformagdes na sociedade da pés-modernidade. Nesse sentido, o filésofo que matou Deus
nao decretou, consequentemente, o fim da religido, mas possibilitou a expansdo de tal
conceito, levando-o para além da conceituagdo metafisica. E, entdo, a partir desta abertura que
Vattimo enxerga a possibilidade de interpretar o cristianismo na atualidade segundo os

anuncios nietzscheanos.

Nietzsche foi aqui lido a partir de Vattimo, levando-nos a interpretagdo do cristianismo no
contexto contemporaneo, ancorado nos conceitos de kénosis e cdritas. A partir desta leitura,
pode-se perceber que olhar Nietzsche pela lente vattimiana contribui para se pensar um
sentido religioso na atualidade que esteja em harmonia, ainda que fragilmente, com as
condi¢des de pensamento e de vida atuais. Mas, acima de tudo, fora preciso evidenciar como
precisamos de Nietzsche, como para nossa época € importante, especialmente para o ambito
religioso, matar Deus. Precisamos que o Deus moral, legislador, que a doutrina rigida e
universalista ndo mais subsistam, para que agora, entdo, possamos falar de religido enquanto

narrativa de sentido, que dé aos seus fieis um significado existencial

2

E nesse sentido que Nietzsche apresenta-se para nds, pds-modernos, como o alegre
mensageiro113 , como aquele cuja filosofia ndo apenas desconstréi como também nos da a
possibilidade de nova significagdo, pois se sua filosofia nos fala de uma crise tremenda, ela
também nos fala de uma nova aurora, e dentro desta nova aurora, Vattimo € o filésofo que

pode nos guiar.

'3 “Bu sou um mensageiro alegre, como nunca houve, eu conheco tarefas de uma altura tal que até entio
inexistiu nocao para elas, somente a partir de mim ha novamente esperangas” (NIETZSCHE, 2007, p. 102).



108

Referéncias bibliograficas

A Biblia de Jerusalém. Sao Paulo: Paulus, 2015.
ALVES, Rubem. Deus morreu — Viva Deus! Rio de Janeiro: Tempo e presenca, 1972.

BEST, Steven; KELLNER Douglas. The post-modern turn. Nova York: Guilford Press,
1997.

ARALDI, C. L. Consideragoes acerca da ‘Morte de Deus’ em Nietzsche. Dissertatio,
Pelotas, n. 4, 1996. Disponivel em:
<http://www.ufpel.edu.br/isp/dissertatio/revistas/antigas/dissertatio4.pdf>.

Cambridge Companion to Nietzsche. New York: Cambridge University Press, 2007.

CORNFORD, Francis M. Antes e depois de Socrates. Tradugao de Valter Lellis
Siqueira. Sao Paulo: Martins Fontes, 2005.

DELEUZE, Gilles. Nietzsche e a filosofia. Tradug¢do de Ruth Joffily Dias e Edmundo
Fernandes Dias. Rio de Janeiro: Editora Rio, 1976.

Diciondrio de filosofia de Cambridge. Dirigido por Robert Audi. Sao Paulo: Paulus,
2006.

DOSTOIEVSKI, Fiédor. Os irmdos Karamdzov. Tradugao de Paulo Bezerra. Sao Paulo:
Editora 34, 2013.

FERREIRA, Vicente. O cristianismo na pos-modernidade: consideragdes hermenéuticas
filosoficas. Atualizagdo, n. 356, 2012, p. 229-248.

HESSEN, Johannes. Teoria do conhecimento. Tradugao: Antonio Correia. Coimbra,
Portugal: Arménio Amado, 1987.

LYOTARD, Jean-Francois. A condi¢do pos-moderna. Traducdo: Ricardo Corréa
Barbosa. Rio de Janeiro: José Olimpio, 2000.

. The Post-Modern Explained: correspondence 1982-1985. Minneapolis:
University of Minnesota Press, 1997.

MARCONDES, Danilo. Iniciacdo a historia da filosofia: dos pré-socrdticos a
Wittgenstein. Rio de Janeiro: Zahar, 2007.

MARTON, Scarlett. Extravagdncias: ensaios sobre a filosofia de Nietzsche. Sao Paulo:
Discurso Editorial e Editora UNIJUT, 2001.

MELO, Noéli Correia de. Apresentacio e comentério. In: Colecdo Folha Grandes
Nomes do Pensamento. Sao Paulo: Folha de Sao Paulo, 2015, p. 5-38.

MOURA, Carlos. Nietzsche: civilizacdo e cultura. Sao Paulo: Martins Fontes, 2005.

NIETZSCHE, Friedrich. II Consideracao Intempestiva: sobre a utilidade e os
inconvenientes da historia para a vida. In: Colegcdo Folha Grandes Nomes do
Pensamento. Sao Paulo: Folha de Sao Paulo, 2015, p. 47-118.



109

. A gaia ciéncia. Tradugdo de Paulo César de Souza. Sao Paulo: Companhia das
Letras, 2012a.

. A filosofia na idade trdgica dos gregos. Tradu¢do de Maria Inés Madeira de
Andrade. Edi¢oes 70: Lisboa, Portugal, 1987.

. Assim falou Zaratustra. Tradugao de Paulo César de Souza. Sao Paulo:
Companhia das Letras, 2011a.

. Creptisculo dos idolos. Traducdo de Renato Zwick. Porto Alegre: L&PM,
2012b.

. Ecce Homo. Tradugdo de Paulo César de Souza. Sao Paulo: Companhia das
Letras. 2008.

. Genealogia da moral. Tradugdo de Paulo César de Souza. Sao Paulo:
Companhia das Letras, 2009.

. O anticristo. Traducao de Artur Mordo. Rio de Janeiro: Nova Fronteira, 2011b.

. O nascimento da tragédia ou helenismo e pessimismo. Tradugao de J.
Guinsburg. Sdo Paulo: Companhia das letras, 2007.

PESSANHA, José Américo Motta. Platdo. In: Colecdo Os Pensadores, 2 ed., Sdo
Paulo: Abril Cultural, 1979.

PIEPER, Frederico. A vocagdo niilista da hermenéutica. Gianni Vattimo e religido.
Tese de doutorado. Sao Bernardo do Campo: Universidade Metodista de Sdao Paulo,
2007.

PLATAO. Ménon. Col. Folha grandes nomes do pensamento. Tradugdo: Maura Iglésias.
Sao Paulo: Folha de Sao Paulo, 2015.

TILGHMAN, B. R. Introducdo a filosofia da religido. Traducdo: Adail Sobral; Maria
Stela Gongalves. Sao Paulo: Edi¢des Loyola, 1996.

TURGUENIEV, Ivan. Pais e Filhos. Tradugdo de Rubens Figueiredo. Sdo Paulo: Cosac
Naify, 2015.

SILVA, Jessé Pereira da. A p6s-modernidade como condicao. In: MARASCHIN, Jaci;
PIEPER, Frederico (Orgs.). Teologia e pés-modernidade: novas perspectivas em
teologia e filosofia da religido. Sao Paulo: Fonte, 2008, p. 37-59.

SOUSA, Mauro Araujo. Religido em Nietzsche: “Eu acreditaria somente num Deus que
soubesse dangar”. Sao Paulo: Paulus, 2015.

VATTIMO, Gianni. Credere di credere: ¢ possibile essere cristiani nonostante la
Chiesa? Milao: Garzanti, 2007.

. Depois da cristandade. Tradug¢do: Cynthia Marques. Rio de Janeiro: Record,
2004.

. Didlogo com Nietzsche. Traducdo de Silvana Cobucci Leite. Sao Paulo:
Martins Fontes, 2010.



110

. Introduc¢do a Nietzsche. Tradugdo: Antonio Guerreiro. Lisboa: Editorial
Presenca, 1990.

. La fine de la modernita. Mildo: Garzanti, 2011.

. O vestigio do vestigio. In: A religido: o seminério de Capri. Jacques Derrida;
Gianni Vattimo (Org.). Sdo Paulo: Estacdo Liberdade, 2000.

WESTHELLE, Vitor. Traumas e opgdes: teologia e a crise da modernidade. In:
MARASCHIN, Jaci; PIEPER, Frederico (Orgs.). Teologia e pos-modernidade: novas
perspectivas em teologia e filosofia da religido. Sdo Paulo: Fonte, 2008, p. 13-35.



