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RESUMO

Esta dissertacdo estuda a relac@o entre o cristianismo e a pés-modernidade no pensamento de
Gianni Vattimo. Depois do antncio da morte de Deus e do ultrapassamento da metafisica,
constata-se, no fim do século XX e inicio do terceiro milénio, o retorno do fendmeno religioso
em meio ao continuo processo de secularizacdo da sociedade ocidental. A questdo de Deus e a
problematica religiosa ressurgem. Coloca-se, portanto, o desafio de compreender o paradoxo
do reaparecimento da experi€ncia religiosa cristd no ambiente cultural pds-moderno e
secularizado. Partindo de uma filosofia herdeira do pensamento de Nietzsche e Heidegger,
baseada no niilismo hermenéutico e no fim da metafisica, Vattimo reflete sobre a experiéncia
cristd na pés-modernidade. Primeiramente, a pesquisa aborda, panoramicamente, o contexto,
as raizes culturais e os pressupostos filoséficos da condi¢do pés-moderna. Em seguida, as
peculiaridades da pds-modernidade sdo explicitadas, a luz do pensamento de Vattimo, numa
perspectiva hermenéutica da religido crista, colocando-as numa relacdo que nao € de exclusao,
mas, sim, de continuidade e proveniéncia em relacao a tal tradi¢do. A secularizacio e a pos-
modernidade, com todas as suas caracteristicas, sdo apresentadas como frutos maduros do
cristianismo, a partir da ideia da kénosis. Em tempos pds-modernos, o retorno da religido tem
entre suas causas, no ambito da cultura comum, o sentimento do vazio existencial e, no ambito
tedrico, a queda dos interditos filoséficos contra a religido, mediante a crise dos grandes
sistemas especulativos modernos, por um lado, e a dissolu¢cdo das metanarrativas e dos
principios absolutos de explicacdo da realidade, por outro. Desse modo, o niilismo
hermenéutico, o ultrapassamento da metafisica e a seculariza¢do se tornam, paradoxalmente,
condi¢des favordveis para a retomada da experiéncia religiosa cristd sob uma nova
configuracdo, diferente daquela construida pela tradicdo cldssica da metafisica ocidental. Por
fim, em estreita conexao com o pensiero debole, a dissertacdo traz as caracteristicas da religido
pos-moderna, nomeada por Vattimo como cristianismo ndo religioso. Esta forma de
cristianismo se revela como horizonte de uma experiéncia religiosa mais espiritual, nao
vinculada a institui¢des fortemente hierarquizadas, a verdades absolutas, dogmaticas e morais,
mas como possibilidade hermenéutica de constru¢do de sentido, a partir da kénosis e da caritas.
Assim, o cristianismo nao religioso convida ao didlogo entre a religido crista, os desafios da
pluralidade cultural e os conflitos religiosos contemporaneos. Vattimo alerta também para os
perigos do fundamentalismo, das tendéncias reaciondrias, da violéncia metafisica e defende a
atualidade da heranca crista na constru¢do do destino politico da sociedade ocidental pds-
moderna.

PALAVRAS-CHAVE: Vattimo. P6s-modernidade. Metafisica. Hermenéutica. Cristianismo.



ABSTRACT

This dissertation studies the relationship between Christianity and postmodernity in Gianni
Vattimo's thinking. After the announcement of the death of God and the overcoming of
metaphysics, the return of the religious phenomenon in the midst of the continuous process of
secularization of Western society is observed at the end of the 20th century and beginning of
the third millennium. The question of God and the religious problematic reappears. The
challenge is therefore to understand the paradox of the reappearance of Christian religious
experience in the postmodern and secularized cultural environment. Vattimo reflects on the
Christian experience in postmodernity, based on a philosophy that is heir to the thought of
Nietzsche and Heidegger, based on hermeneutic nihilism and the end of metaphysics. First, the
research panoramically presents the context, the cultural roots and the philosophical
presuppositions of the postmodern condition. Next, the peculiarities of postmodernity are
explained, in the light of Vattimo's thought, in a hermeneutical perspective of the Christian
religion, placing them in a relation that is not of exclusion but of provenance and continuity in
relation to that tradition. Secularization and postmodernity, with all their characteristics, are
presented as mature fruits of Christianity, thanks to the idea of kenosis. In postmodern times,
the return of religion has among its causes, within the framework of common culture, the feeling
of the existential emptiness and, in the theoretical scope, the fall of the philosophical interdicts
against the religion, through the crisis of the great modern speculative systems, on one hand,
and the dissolution of the metanarratives and the absolute principles of explanation of reality,
on the other. Thus, hermeneutic nihilism, metaphysical overcoming, and secularization become,
paradoxically, favorable conditions for the resumption of Christian religious experience in a
new configuration, different from that built by the classical tradition of Western metaphysics.
Finally, in close connection with the pensiero debole, the dissertation brings the characteristics
of the postmodern religion, named by Vattimo as non-religious Christianity. This particular
form of Christianity reveals itself as a horizon of a more spiritual religious experience, not
associated with strongly hierarchical institutions, to absolute, dogmatic and moral truths, but as
a hermeneutical possibility of constructing meaning from kenosis and caritas. Thus, non-
religious Christianity invites dialogue between the Christian religion, the challenges of cultural
plurality and contemporary religious conflicts. Vattimo also warns of the dangers of
fundamentalism, reactionary tendencies, metaphysical violence, and defends the relevance of
Christian heritage in building the political destiny of postmodern Western society.

KEYWORDS: Vattimo. Postmodernity. Metaphysics. Hermeneutics. Christianity.



SUMARIO

INTRODUGAOQ. ......cuerererenrssssessessessessessessessssssssssssssessessessessessessassassssessens 10
1 O CENARIO FILOSOFICO DA POS-MODERNIDADE SEGUNDO

VATTIMO 13
1.1 A condi¢ao pés-moderna 14
1.2 O fim da modernidade e a pés-modernidade............cccceeereeerursserssecsancnnens 18
1.3 L 30 11111 11 11 RPN 22
1.3.1 Em que ponto se encontra o niilismo? 22
1.3.2 Em que nos concerne 0 niilismo consumado?.........c.ccceeeerressvnrcssvnccssssecsenns 24
14 O ultrapassamento da metafisica 28
1.5 A ontologia hermenéutica e a experiéncia da verdade.........cccceerererueesencens 34
1.6 Il pensiero debole 42
2 O RETORNO DA RELIGIAO NA POS-MODERNIDADE...........c.c..... 46
2.1 Da critica moderna a religiao ao antincio e significado da morte de Deus. 47
2.1.1 A critica moderna a religiao 47
2.1.2 A interpretacao vattimiana da morte de Deus......c..cccceeuercrcunicscnnccssnrecsannes 51
2.2 O retorno da religido na pos-modernidade.........ccccceeveesrercsnncssnscssncssasossene 57
2.2.1 Constatacdo e retomada do tema pela filosofia 57
2.2.2  Modalidades e causas do retorno da religiao.........ccceeeueevcercsurcscnccsnncsnnanns 59
2.2.3 O paradoxo do retorno da religiao 62
2.24 O significado do retorno da religiao para Vattimo . 64
23 Experiéncia hermenéutica e cristianismo 67
24 Secularizacao, fim da historia, dessacralizagio e cristianismo................. 70
2.5 O pensiero debole e o cristianismo 75
3 O CRISTIANISMO NAO RELIGIOSO: CARACTERISTICAS E

IMPLICACOES 79
3.1 O cristianismo nao religioso 79
3.2 Da verdade a caridade.. 82
33 O cristianismo nao religioso e a reducao da violéncia..........cceeereevresercnnes 87
34 O cristianismo nao religioso e a desmistificacao da moral e dos dogmas 93
3.5 Um cristianismo espiritual, hermenéutico, “estético” e des-

institucionalizado 100




Um cristianismo dialégico 107

Cristianismo nao religioso e engajamento politico 110
CONCLUSAQ......cvernernenssrsnsssssssssssssssssssssssssssssssssssssssssssssssssasssssssssssssssssess 117
REFERENCIAS......coovtnerunsinssnssssssssssssssssssssssssssssssssssssssssssssssssssssssssssssssass 123




10

INTRODUCAO

Parte considerdvel do pensamento filoséfico contemporaneo se erige sob a epigrafe da
superacdo da metafisica cldssica e da religido, questionando as pretensdes das metanarrativas
ou discursos totalizantes que se apresentavam como verdades absolutas. Apesar do anuncio da
morte de Deus, constata-se, no fim do século XX e no amanhecer deste terceiro milénio, o
retorno do fendmeno religioso em meio ao crescente processo de secularizacdo da sociedade
ocidental.

Impde-se, portanto, um desafio a reflexdo. Como compreender o paradoxo da
efervescéncia religiosa, em seu matiz cristdo, numa sociedade pés-moderna, pds-metafisica e
secularizada? A questdo de Deus e da problematica religiosa no horizonte filoséfico se recoloca.
De que forma seria possivel pensi-la: como ndo cumprimento dos “fins” profeticamente
anunciados no século XIX ou ainda em alguma relacdo de continuidade com as rupturas
metafisicas e religiosas?

Numa tentativa de aproximacao destas questoes, esta dissertacao recorre ao pensamento
de Gianni Vattimo que aborda diretamente a problemética anunciada e foco da pesquisa. A
partir de sua filosofia da religido e da cultura, refletir-se-a sobre o retorno da religido crista na
p6s-modernidade: o contexto, os pressupostos filosoficos, caracteristicas e perspectivas daquilo
que o pensador denomina cristianismo nao religioso.

Como faz saber, o proprio filésofo italiano considera todo seu labor filoséfico articulado
em torno de dois campos de interesse: a politica e a religido. Sua reflexdao motiva, portanto, este
estudo por suscitar e ensaiar uma resposta hermenéutica a vérias indagacdes sobre a religido
cristd. Na reflexdo filoséfica contemporanea, dentro de um contexto entendido por Vattimo
como pés-modernidade, tempo da pluralidade interpretativa, de que forma € possivel abordar o
retorno da religido, particularmente o cristianismo ocidental? Como interpretar a coexisténcia
da religido num cendrio que, sob um primeiro olhar, parece contradizé-la, ou ao menos abala-
la, pela influéncia do pensamento hermenéutico, do niilismo e da seculariza¢dao? Que caminhos
conduziram a essa situacdo paradoxal? Como se relacionam e convivem estas realidades? O
que € possivel vislumbrar?

Ao procurar responder a tais questdes, esta pesquisa deseja:

1° - aprofundar o conhecimento sobre a religido cristd na obra de Gianni Vattimo, na

perspectiva de uma Filosofia da Religiao;
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2° - compreender a pds-modernidade e seus pressupostos filoséficos (Nietzsche e
Heidegger) segundo a interpretacdo do filsofo italiano, verificando de que modo a
realidade pés-moderna é capaz de afetar ndao s6 a compreensao, mas também o modus
vivendi da religido crista;

3° - examinar como se articulam as categorias de continuidade e descontinuidade entre

a pés-modernidade e cristianismo ndo religioso de Vattimo.

O titulo da dissertacdo sintetiza estes intentos num objetivo geral que € o de refletir sobre
“A ‘DISSOLUCAO DO SAGRADO’: CRISTIANISMO E POS-MODERNIDADE NO
PENSAMENTO DE GIANNI VATTIMO”.

Trés etapas, correspondendo cada qual a um capitulo, caracterizam metodologicamente
o percurso dissertativo, como se faz saber.

“O CENARIO FILOSOFICO DA POS-MODERNIDADE SEGUNDO VATTIMO”
constitui o primeiro momento da reflexdo. Contextualizam-se a concep¢ao e a interpretacao de
Vattimo sobre a pdés-modernidade e seus principais pressupostos filosoficos, periodo que
precisa ser “situado” pela filosofia e especialmente por esta pesquisa, pois € nele que se
manifesta e se considera o retorno do cristianismo. Explicitam-se, nesse capitulo, os principais
temas indicados pelo filésofo em sua obra intitulada La fine dela modernita, que procura
esclarecer a relacdo da tradicao filosofica de Nietzsche e Heidegger, da qual € herdeiro, com o
fim da época moderna e a pds-modernidade. Esta traz consigo uma série de questdes como: o
niilismo; o fim e o ultrapassamento da metafisica; a ontologia hermenéutica e sua relacio com
a verdade; a historicidade e o processo de secularizagio. E nesse horizonte que se compreende
o chamado pensiero debole, nocao pela qual o filésofo se tornou conhecido. Este primeiro passo
se justifica pela necessidade de se esclarecer, conceitual e contextualmente, o significado da
pos-modernidade, apresentando e examinando as principais raizes tedricas as quais recorre
Vattimo para sua andlise sobre o cristianismo.

O segundo capitulo, “O RETORNO DA RELIGIAO NA POS-MODERNIDADE”,
analisa o paradoxo da relacdo entre o retorno da religido cristd e os elementos proprios da
sociedade pés-moderna. Busca-se compreender as causas atribuidas por Vattimo ao retorno da
religido em tempos nos quais se previa, em termos tedricos e existenciais, sendo seu ocaso, ao
menos forte resisténcia a ela. Entre as causas, o pensador sublinha motivagdes coletivas e
subjetivas; no campo da cultura comum, o sentimento de medo e inseguranca experimentado
na época do antincio da morte de Deus e a perda do sentido da existéncia com o tédio que a

acompanha; no campo tedrico, a queda dos interditos filoséficos contra a religido, a crise dos
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sistemas especulativos da modernidade e o desaparecimento de qualquer fundacionismo.
Retomam-se os pressupostos trabalhados no primeiro capitulo para confronta-los com o tema
do retorno da religido cristd. Se no primeiro momento da pesquisa a atencdo se dirige ao
contexto pdés-moderno como um todo, no segundo, o foco se dirige precisamente ao
cristianismo em seu didlogo com a pds-modernidade e vice-versa. As consideragdes sobre a
pos-modernidade sdo lidas sob a perspectiva de uma hermenéutica da religido cristd, numa
relacdo de procedéncia e nao de exclusdo entre elas. Em termos sucintos, trata-se da relagao
entre o retorno da religido cristd e a pds-modernidade, caracterizada pelo fim e ultrapassamento
da metafisica, pela morte de Deus, pela hermenéutica niilista e pela secularizacdo. Aprofunda-
se a consideracdo vattimiana de que a religido que retorna, retorna numa nova configuracio,
porque diferente daquela construida pela tradicao metafisica ocidental. Anuncia-se uma religido
pos-moderna, em estreita relacdo com o pensiero debole que, herdeiro do principio da kénosis,
aponta para um cristianismo nao religioso.

Sucedendo aos dois capitulos bastante tedricos e abordados numa perspectiva
hermenéutica, o terceiro, “O CRISTIANISMO NAO RELIGIOSO: CARACTERISTICAS E
IMPLICACOES”, apresenta de modo mais “palpavel”, embora nio menos exigente
intelectualmente, o olhar prospectivo de Vattimo sobre o cristianismo nao religioso, delineando
os seus tracos significativos. Vislumbra-se o horizonte de uma experiéncia religiosa cristd mais
espiritual, ndo vinculada as instituicdes fortemente hierarquizadas, a verdades absolutas,
dogmaticas ou morais, mas como possibilidade hermenéutica de construcao de sentido, a partir
das nocoes cristas da kénosis e da caritas. A perspectiva de uma interpretacdo hermenéutica da
histéria da salvacdo convida ao didlogo na relagdo entre o cristianismo, os temas da pés-
modernidade, os conflitos culturais e religiosos atuais. A luz do pensiero debole, alerta-se para
os perigos sempre presentes do fundamentalismo, das tendéncias reaciondrias e da violéncia
com raizes metafisicas, propondo, sob a consideracdo positiva do niilismo como abertura de
possibilidades e ndo como antncio de catistrofes, a atualidade do papel e da vocacdo do
cristianismo ndo religioso na constru¢do dos destinos politico-democraticos da sociedade

ocidental na pés-modernidade.
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1 O CENARIO FILOSOFICO DA POS-MODERNIDADE SEGUNDO VATTIMO

A reflexdo de Gianni Vattimo sobre a religido, em sua expressdo cristd ocidental
europeia, requer contextualizagdo. Explicitar o lugar filoséfico do tema da dissertacdo, mesmo
que em linhas gerais, d4 a conhecer o horizonte hermenéutico a partir do qual fala o pensador
italiano!, a0 mesmo tempo em que inscreve a pesquisa no mbito préprio de uma filosofia da
religido que (re)toma gradativamente seu lugar na tradigio filoséfica do Ocidente?.

Metodologicamente, trata-se, em primeiro lugar, de apresentar a compreensio
vattimiana da pds-modernidade, suas caracteristicas e os instrumentais tedricos dos quais ele
langa mdo para pensar o cristianismo nela inserido. O intento deste capitulo se traduz na questao
de como Vattimo interpreta filosoficamente a chamada pds-modernidade, palco do objeto de
pesquisa.

Uma resposta, ainda que ndo sistemdtica e definitiva, como se apresenta a propria
filosofia vattimiana, pode ser tecida mediante as ideias presentes na obra La fine della
modernita. Nela, Vattimo afirma que os debates e teorizacdes sobre o fim da época moderna e
a chamada pds-modernidade, bem como suas implicagdes e consequéncias para se pensar a
realidade contemporanea, s6 alcancam rigor filoséfico se compreendidos a partir da relacao

entre o pensamento de Nietzsche e Heidegger, lidos sob uma 6Gtica positiva para uma possivel

! Nascido em Turim, em 1936, de tradi¢do catdlica, filho de um simples policial € de uma costureira,
Vattimo recebeu profunda influéncia de seus mestres. Como grande estudioso de Santo Tomds, seu
diretor espiritual lhe ensinou, ainda no Liceu, os primeiros fundamentos filos6ficos. Na faculdade de
Filosofia, Gianni foi aluno de Luigi Pareyson que, no trabalho de conclusao de curso, orientou-o sobre
o tema do conceito de ser em Aristételes e, depois da licenciatura, incentivou-o no estudo do
pensamento de Nietzsche. Sua leitura nietzschiana se realizou com o auxilio da obra que Heidegger,
em 1960, havia publicado sobre Nietzsche. De 1962-64, Vattimo estudou em Heidelberg, Alemanha,
como aluno de Karl Lowith e Hans-Georg Gadamer. O encontro com Gadamer foi decisivo para seu
conhecimento e aprofundamento da teoria da interpretacdo. Por essa trajetdria de formacao intelectual,
Vattimo se reconhece como um filésofo hermenéutico. Cf. VATTIMO, Gianni. Entrevista concedida
a Jorge Coscia. Puerto Cultura emitido por Canal 9 TDA. Publicado em 18 de fevereiro de 2013.
Disponivel em: <https://youtu.be/rZNoOFT7VSI>. Acesso em: 04 ago. 2017. Também: FERREIRA,
Vicente de Paula. Cristianismo ndo religioso no pensamento de Gianni Vattimo. Aparecida, SP:
Santudrio, 2015. p. 17-18.

2 Embora a Filosofia da Religidio (expressdo usada pelo filésofo inglés Ralph Cudworth, no século XVII)
tenha se estabelecido como enfoque especifico de pesquisa a partir da segunda metade do século XX,
a relac@o entre filosofia e religido faz parte da tradicdo filoséfica ocidental, passando por varias fases
e enfoques. No Brasil, depois de um longo periodo da influéncia positivista e marxista nos ambientes
académicos com forte rejeicdo a temdticas religiosas, comecam a aparecer, no final do século XX,
alguns programas de p6s-graduagdo em Filosofia da Religido, até mesmo em institui¢cdes publicas de
ensino, chegando inclusive a formagao de uma Associagao Brasileira de Filosofia da Religido (ABFR).
Para uma visdo geral, vale consultar: PAINE, Scott Randall. Filosofia da Religido. In: PASSOS, Joao
Décio; USARSKI, Frank (Orgs.). Compéndio de Ciéncia da Religido. Sdo Paulo: Paulinas: Paulus,
2013. p. 101-113.
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reconstru¢do do pensamento e da cultura, portanto, ndo como meros profetas da decadéncia de
uma época’. E a partir da heranca nietzschiana e heideggeriana que o filésofo italiano pensa o
cristianismo contemporaneo.

Extraidas de La fine della modernita®, as balizas que ora explicita, ora implicitamente,
norteardo o desenvolvimento de toda pesquisa, sdo delineadas aqui da seguinte forma: a
condicdo pods-moderna; o fim da modernidade e a pds-modernidade; o niilismo; o
ultrapassamento da metafisica; a ontologia hermenéutica e a experiéncia da verdade, bem como

o pensiero debole de Vattimo.

1.1 A condi¢ao pés-moderna

A genealogia do termo pds-moderno ndo pertence ao dmbito filoséfico, mas ao universo
das artes literdrias e visuais, da histdria, da arquitetura, do cinema e da cultura popul:zur5 . Nos
anos de 1930, ele foi usado pela primeira vez na critica literdria espanhola, por Frederico de
Onis (1885-1966), designando como literatura pos-moderna aquela oposta a modernista. Na
histéria, com o inglés Arnold J. Toynbee (1889-1975), poés-moderno caracterizava a passagem
das condicdes politicas dos estados nacionais europeus do século XIX (tipicos do fim da Idade
Média e da Modernidade) para a situacdo de uma politica de cunho mais global no século XX.
Nos movimentos da arquitetura contemporanea, o pds-moderno, presente nos trabalhos de
Charles Jencks, Philip Johnson e Robert Venturi, concretiza nas grandes cidades seu discurso
eclético, plural, fragmentado, no qual as categorias de tempo e espaco se modificam, porque
nfio mais vinculadas aos objetivos sociais abrangentes da modernidade®.

Este cendrio rizomatico, ndo cristalizado e disperso na origem e evolucio da nocdo de

pos-moderno, acena para as profundas transformagdes em andamento no universo cultural do

3 Cf. VATTIMO, Gianni. La fine della modernita. Milano: Garzanti Editore, 1985. p. 9.

* Publicada em 1985, esta obra, como lembra Vattimo, retine varios ensaios escritos e apresentados,
entre os anos 1980-85, em diversas conferéncias, semindrios e congressos, periodo em que se
desenvolvia o pensiero debole, a partir do qual se tornou muito conhecido. Ao contrario do que poderia
inicialmente parecer, tal configuracdo impde uma leitura exigente ao condensar um amplo repertério
filoséfico e acesso a outras obras do pensador, particularmente suas interpretacdes de Nietzsche e
Heidegger, em si mesmos de extrema complexidade. A estrutura compreende uma introducgao e trés
secoes (“O niilismo como destino”; “A verdade da arte”; “O fim da modernidade™). Cf. VATTIMO,
La fine della modernita, p. 190-191.

> Cf. CONNOR, Steven. Cultura pds-moderna: introdugdo as teorias do contemporaneo. Sio Paulo:
Loyola, 1993. p. 57-159.

® Cf. HARVEY, David. Condi¢do pés-moderna. Sdo Paulo: Loyola, 1992. p. 69-96.
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Ocidente, que ndo podem ser ignoradas pela reflexdo filoséfica. Inclusive, as intui¢des de
Nietzsche e Heidegger para a compreensao da pds-modernidade s6 se esclarecem, segundo

Vattimo, no interior dessas novas condicdes de existéncia:

Tomar a critica heideggeriana do humanismo, ou o antincio nietzschiano do
niilismo consumado, como momentos positivos para uma reconstrugio
filoséfica, e ndo apenas como sintomas e denuncia da decadéncia (...) s6 €
possivel se se tem a coragem - ndo apenas imprudéncia, esperamos — de
escutar com atencdo os discursos (das artes, da critica literaria, da sociologia)
sobre a pés-modernidade e os seus tragos peculiares’.

Apo6s a Segunda Guerra Mundial (1939-1945), especialmente a partir da década de
1970, constatou-se e se difundiu de modo geral na cultura europeia um sentimento de mudanga
de época que veio a tona no horizonte filoséfico sob a imagem do fim: da metafisica, da histdria,
da autoria, dos valores, da modernidade, da racionalidade, da prépria filosofia®. Tal sentimento
ressoou de diversos modos em varios pensadores como Jean Francois Lyotard (1924-1998),
Derrida (1930-2004), Paul Ricoeur (1913-2005), Michel de Foucault (1926-1984), Richard
Rorty (1931-2007) e Gianni Vattimo (1936), direta ou indiretamente envolvidos. Em suas
reflexdes multifacetadas a complexa realidade passou a ser designada, em meio a debates
acalorados, como pés-modernidade.

A introducdo terminoldgica de pds-modernidade no ambito da filosofia contemporanea

se deve ao pensador francés Lyotard, em 1979, com a publicagcdo A condigcdo pos-moderna, um

"VATTIMO, La fine della modernita, p. 9. Nao deve passar despercebido como o universo artistico tem
a vocagao de captar e expressar os contextos e transformacdes da histéria humana, antecipando-se as
reflexdes tedricas. Embora ndo seja aprofundada nesta pesquisa, Vattimo dedica toda a segunda parte
de La fine della modernita a uma reflexdo sobre a verdade da arte, reconhecendo uma
“responsabilidade” propria do estético, ndo s6 como disciplina filosofica, mas como lugar da
experiéncia, como dimensio da existéncia, uma posi¢do de antecipacdo emblematica, precisamente de
modelo, para pensar a historicidade em geral, a secularizacio e a prépria dissolucdo e ultrapassamento
da metafisica. Isto serve de indicativo, nem sempre valorizado, de que o mundo das artes, privilegiado
objeto da reflexdo estética, d4 muito a pensar as ciéncias humanas, especialmente na
contemporaneidade. Inclusive, muitas intui¢des dessa ordem podem ser germes, como o foram, de
grandes reflexdes filoséficas. Cf. VATTIMO, La fine della modernita, p. 98-116. Também Bauman,
socidlogo critico das configuragdes da pés-modernidade (classificada como sociedade liquida) afirma
que: “O significado da arte pds-moderna, pode-se dizer, é estimular os processo de elaboracdo do
significado e defendé-lo contra o perigo de, algum dia, se desgastar até uma parada; alertar para a
inerente polifonia do significado e para a complexidade de toda interpretacio; agir como uma espécie
de anticongelante intelectual e emocional, que previna a solidificacdo de qualquer invencdo a meio
caminho para um canon gelado que detenha os fluxos de possibilidades.” BAUMAN, Zygmunt. O
mal-estar da pos-modernidade. Rio de Janeiro: Jorge Zahar Editor, 1998. p. 136.

Cf. PAIVA, Mircio Antdnio. Fim da filosofia: uma imagem da filosofia contemporanea. Horizonte,
Belo Horizonte, v. 2, n. 4, p. 3348, 1° sem. 2004. Disponivel em:
<http://periodicos.pucminas.br/index.php/horizonte/article/view/578/609>. Acesso em: 15 ago. 2017.

oo
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estudo socioldgico sobre a condicdo do saber, da organizacdo e do estado das disciplinas
cientificas na sociedade industrial avangada. O préprio titulo da obra sublinha antes de tudo que
a pés-modernidade diz respeito a uma condi¢@o, a uma realidade histérico-existencial, mais do
que a uma teoria ou modismo filoséfico. Lyotard chama de pés-modernidade a época na qual
se enfraquecem e entram em crise as metanarrativas da modernidade. Que sdo elas? Sao os
modelos, préprios da cultura ocidental, que concebem a histéria humana a partir de grandes
esquemas explicativos que ji ndo se sustentam e se dissolvem na contemporaneidade. Nas
metanarrativas se verifica a pretensio de suprassumir o todo num tnico discurso.

Comentando a obra de Lyotard, Vattimo aponta o iluminismo, o idealismo e 0 marxismo
como tipicos exemplos de metanarrativas modernas que no afa de uma explicagado totalizante
da realidade, colocaram de lado as pequenas narracdes do cotidiano, dos pequenos grupos
sociais e das diferencas’.

Na metanarrattiva iluminista, a histéria humana € concebida como um progressivo
esclarecimento de nossa razdo sobre as coisas do mundo, dos objetos. Os saberes cientificos
tornam possivel a manipulagdo e transformacio da natureza. Tal projeto alcanca seu dpice no
ideal positivista da constante apropriacio do mundo pelo homem, através da ciéncia e da
técnica, como promessa de felicidade para a existéncia humana em geral. Retomando a
discussao do surgimento da Aufkldrung e de seus consequentes desdobramentos no século XX,
Lyotard tece uma critica ao projeto moderno cujas promessas declinam'®. Porém, esse declinio
nao significa decadéncia, uma vez que ele € paradoxalmente acompanhado por um vertiginoso
desenvolvimento tecnoldgico. A ciéncia e as tecnologias se contradizem nos problemas que
criam ao seu interno, desmentindo sua promessa de pleno desenvolvimento.

A metanarrativa idealista (herdeira de Fichte, Schelling e Hegel) também pleiteou uma
visdo da histdria como progressivo desenvolvimento e potencializacao do espirito humano, da
autoconsciéncia, da razdo. Enquanto o iluminismo pensava a racionalidade especialmente nas
suas possibilidades e condi¢des do conhecimento em relac@o ao exterior, o projeto idealista se
debrucava sobre o processo interno da prépria consciéncia e seus desdobramentos dialéticos.

No horizonte hegeliano, a historia € vista como processo de identificagdo do particular com o

°Cf. VATTIMO, Gianni. Postmodernita? 30 de jan. de 2011. Video conferéncia. Disponivel em:
<https://www.youtube.com/watch?v=Ppa2n6c7yKQ>. Acesso em: 04 ago. 2017.

10Cf. LYOTARD, Jean-Francois. Le postmoderne expliqué aux enfants. Paris: Editions Galilée, 1986.
p- 127-134. Sobre o processo de legitimacdo e deslegitimacdo de algumas promessas da modernidade,
como o ideal da liberdade e do saber cientifico como panaceia universal, Cf. LYOTARD, Jean-
Francois. A condigdo pés-moderna. Rio de Janeiro: José Olympio, 2000. p. 58-76.
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universal, da humanidade com o espirito absoluto, do progressivo tornar-se espirito absoluto do
espirito finito, dialeticamente. Contudo, o otimismo histérico do famoso dogma hegeliano,
“todo real é racional e todo racional é real”, também se dissolveu frente as catastrofes do século

XX. O exemplo lyotardiano € cldssico:

Meu argumento € que o projeto moderno (de conquista da universalidade) ndo
foi abandonado, esquecido, mas destruido, ‘liquidado’. Ha varios modos de
destrui¢do, varios nomes que sdao simbolos. ‘Auschwitz’ pode ser tomado
como um nome paradigmitico para a ‘incompletude’ tragica da
modernidade!.

Com o marxismo sucedeu processo semelhante. A crenga de que o sentido da histéria
seria dado a medida que o homem se tornasse senhor de si, ndo mais alienado no trabalho,
mediante as transformacdes das relacdes e condi¢des materiais, conduziu-o, por caminhos
inesperados, a totalitarismos desumanos que desmentiram a proposta de emancipacdo do
materialismo histérico'2,

Retomando, falar de condicdo pds-moderna é reconhecer o processo de fragilizacao
interna das grandes narrativas que caracterizaram a modernidade. Os grandes fios condutores
presentes nos ultimos séculos se arrebentam, revelando-se frageis para tecer de modo absoluto
um unico pano de fundo capaz de acolher toda a realidade. Esvai-se a aura da pretensa
neutralidade e infalibilidade do conhecimento cientifico, cuja validacdo se submete ao principio
de falsificabilidade e a mudancas de paradigmas'>.

Positivamente, a p6s-modernidade € uma condi¢do de caducidade dos sistemas Unicos,
cedendo lugar a pluralidade de legitimacdo do real, abrindo espago para energias inovadoras
para além das estruturas vigentes. A sociedade pés-moderna compreende uma multiplicidade
de jogos de linguagem diferentes, cada qual com seus principios de autolegitimacdo,
caracterizando a passagem das metanarrativas a autonomia fragmentada das micronarrativas.
De outro lado, assinalam seus criticos, em tal condicao se abrem as portas para irracionalismos
sem principios, uma vez que ndo hd possibilidade de regulamentagdo do conhecimento em

nome de uma verdade absoluta, pois a ciéncia ndo dependeria apenas da l6gica, mas da

"LYOTARD, Le postmoderne expliqué aux enfants, p. 38. Ao longo de toda a dissertagdo, as citagdes

literais de obras em lingua estrangeira sdo trad. nossa.

I2Cf. LYOTARD, A condicdo pés-moderna, p. 53.

13A heranga positivista da ciéncia moderna encontra duras criticas no estudo da estrutura das revolugdes
cientificas de Thomas Kuhn (1922-1996), um dos suportes tedricos de Lyotard, e no racionalismo
critico de Karl Popper (1902-1994). HOTTOIS Gilbert. Do renascimento a pos-modernidade: uma
histéria da filosofia moderna e contemporanea. Aparecida, SP: Ideias & Letras, 2008. p. 471-492.
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“paralogia” (o raciocinio imperfeito ou deliberadamente contraditorio), produzindo uma
transformacdo nas estruturas da prépria razio'4.

Vé-se que a abordagem da condi¢do pds-moderna brota primeiramente da constatacao
das transformagdes concretas identificaveis no ambito histérico, cultural, social, econdmico e
politico. Paralelamente a esta abordagem, ndo sem ela, a condi¢ao pés-moderna encontra lugar

na filosofia, particularmente em Vattimo, cuja pergunta se faz pertinente:

Mas tera mesmo sentido todo esse esfor¢o de ‘colocagdo’? Por que seria
importante para a filosofia (em cujo horizonte pretendemos aqui permanecer)
estabelecer se estamos na modernidade ou na pés-modernidade, e, em geral,
definir nosso lugar na histéria?'?

1.2 O fim da modernidade e a p6s-modernidade

Segundo Vattimo, algumas constatac¢des legitimam o discurso sobre a pds-modernidade
e ajudam a superar a dificuldade, entre seus criticos, de identificar um cariater de mudanca
radical nas condi¢Oes de pensamento e de existéncia, significativamente distintas em relagdo as

L e . . 16 . . . N ~
caracteristicas gerais da modernidade'®. Elas dizem respeito, particularmente, a compreensao
do ser e da historia, sob o prisma de uma dissolucdo, entendida nao como puro e simples fim,

mas sobretudo como ruptura de unidade!”.

YCf. CONNOR, Cultura Pés-Moderna, p. 29-42.

BVATTIMO, La fine della modernita, p. 11.

%0 termo modernidade e, consequentemente, o de pés-modernidade sdo termos polissémicos que
rendem muitas discussdes. Etimologicamente, modernus provém da jungdo de modo (advérbio modo,
de conotagdo temporal - o tempo que estd em torno daquele que imediatamente fala - e também de
medida, limite) e ernus (pertencer a). Nesse sentido, moderno é o que pertence ao agora, ao atual, ao
presente. Todo momento histérico em si, nesta perspectiva, € moderno. Porém, ao longo da historia,
moderno passou a designar aquilo que se opde ao passado. Cf. TEIXEIRA, Evilazio Borges. Aventura
pos-moderna e sua sombra. Sao Paulo: Paulus, 2005, p. 9-15. (Colec¢ao Filosofia). Para Lima Vaz, a
categoria de modernidade é propriamente filoséfica, ou seja, exprime uma leitura do tempo histérico
pelarazio filoséfica. Civilizagdes nao-filosoficas, segundo ele, ndo conhecem uma leitura moderna de
seu tempo, pois nao julgam seu passado a luz da razdo e a partir do presente da reflexao filosofica.
Nesse sentido, no Ocidente se sucedem varias modernidades, quantas foram as formas da razdo
filosoficamente configuradas. Ao tratar da relagdo entre transcendéncia e religido, o fil6sofo jesuita
prefere falar das modernidades (cldssicas como a modernidade grega, a modernidade medieval, a
modernidade pds-cartesiana) e chama os tempos atuais de modernidade pds-cristd, aquela que, a partir
do século XIX em diante, foi conhecida como modernidade tout-court, mas cujos tragos comecgaram a
definir-se a partir do século XVII, antes classificada por ele mesmo como modernidade moderna (as
modernidades pds-renascentistas). Cf. VAZ, Henrique C. de Lima. Escritos de Filosofia I11: Filosofia
e Cultura. Sdo Paulo: Loyola, 1997. p. 224-253. (Colecao Filosofia; 42).

"Cf. VATTIMO, La fine della modernita, p. 16.
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N3ao se trata simplesmente de contrapor pés-modernidade versus modernidade. O pos-
moderno, ao se distanciar da 16gica moderna, ndo deve ser lido como um movimento
reaciondrio ao modernismo, mas um esvaziamento da dialética e do terceiro excluido que abre
espaco para a pluralidade de elementos que, ao invés de se oporem, convivem sem se excluirem,
ou seja, ¢ 0 “fim” da superagio critica'®.

Nietzsche e Heidegger sdo considerados por Vattimo como filésofos da pods-
modernidade por suas criticas ao pensamento ocidental sob dois aspectos que ilustram o sentido
do prefixo “pds”: a0 mesmo tempo em que discutem a concepgao de pensamento como acesso
progressivo ao fundamento, eles ndo o fazem sob a pretensdo de outra fundagdo verdadeira,
absoluta. Em outras palavras, a pés-modernidade se apresenta ndo s6 como uma atitude em
relacdo a heranga do pensamento europeu, posta em discussdo, mas também como recusa de
uma proposta de sua superacio'’.

No plano epistemoldgico, constata-se que grande parte da reflexdo filoséfica dos séculos
XIX e XX baseia-se na dissolucdo e negacdo das estruturas estaveis do ser procuradas como
fundamentos de certeza. Em Nietzsche e Heidegger, isto se torna evidente quando se considera
o ser como evento, quando a ontologia se torna ontologia hermenéutica. Uma vez que o ser ndo
€ nada fora do evento, urge interpretar sua histéria, seu acontecimento. Partindo das noc¢des de
progresso e de superacdo, a modernidade concebia a histéria do pensamento como pensamento
do fundamento, como iluminagdo progressiva, em que a categoria do novo se identificava com
o valor, através de apropriacdes e reapropriacdes dos fundamentos.

Para os criticos, falar de pds-modernidade seria algo contraditério, uma vez que a

7

categoria da histéria € uma categoria da modernidade. Vattimo atribui 2 modernidade a

N

descoberta da histéria em oposi¢cdo a mentalidade antiga do mundo (naturalista e ciclica),
porém, segundo ele, trata-se de uma concep¢do de histéria marcada ainda pela nogdo de
progresso e de superacdo. As objecdes ao pds-moderno, revestidas de motivagdes puramente

formais, indicam certa resisténcia em reconhecé-lo.

A pura e simples consciéncia — ou pretensdo — de representar uma novidade
na histéria, uma nova e diferente figura na fenomenologia do espirito,
colocaria de fato o p6s-moderno na linha da modernidade, na qual domina a
categoria de novidade e de superagdo. Todavia, as coisas modificam se, como
parece se deva reconhecer, o pds-moderno se caracterizar ndo s6 como

8Cf. OLIVEIRA, Ibraim Vitor de. Arché e Telos: Niilismo filoséfico e crise da linguagem em Fr.
Nietzsche e M. Heidegger. Roma: Editrice Pontificia Universita Gregoriana. 2004. p. 266. (Tesi
Gregoriana. Serie Filosofia; 21).

YCf. VATTIMO, La fine della modernita, p. 10-11.
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novidade em relacdo ao moderno, mas também como dissolucdo da categoria
do novo, como experiéncia de ‘fim da histéria’, mais do que como
apresentacdo de uma etapa diferente, mais desenvolvida ou mais retrégrada,
nfo importa, da prépria histéria®.

Nao se pode ignorar que existem auténticas e radicais mudancas nas condicdes de
existéncia e de pensamento em relacdo a modernidade. A questdo do fim da histéria, presente
na cultura do século XX, sempre reapareceu sob a forma de catastrofismos, da possibilidade do
fim da vida humana sobre a Terra, evocando muitas vezes solucdes filoséficas de retorno as
origens do pensamento europeu, numa ilusdria convic¢do de que nao foram elas mesmas que
geraram o processo. Paradoxalmente, a possibilidade de dizimacdo da humanidade foi
alimentada no seio da histéria da prépria razio ocidental, da visdo do ser ndo invalidada ainda
pelo niilismo inscrito no devir, que vai desde a afirmacdo metafisica de Parménides ao
desenvolvimento da técnica moderna que gerou a bomba atdmica.

O fim da histdria se caracteriza pelo fato de que a ideia de uma histéria universal se
dissolve. Mas ndo se trata de fim em sentido estrito. Dissolucao significa o reconhecimento, na
consciéncia historiografica e na atualidade, de que ndo existe uma unica histdria unica, linear,
de sentido univoco?!. A histéria dos grandes eventos é apenas uma histéria entre outras, como
a histéria dos modos de vida. A consciéncia do caréter ideoldgico da histdria faz notar que nao
existe apenas a histéria dos vencedores, mas dos vencidos. A dissolucdo da historia é,
provavelmente, a caracteristica que de modo mais claro distingue a “histéria” contemporanea
da histéria moderna®2.

Na pés-modernidade, o fim da histéria ndo deve ser assumido num sentido negativo,
mas como um modo diferente de se viver a experiéncia histérica. Numa sociedade da pods-
historicidade (expressdo de Arnold Gehlen, utilizada por Vattimo?), o progresso se torna
rotina: no desenvolver da técnica, da informacao e do consumo, o novo, categoria tipicamente

moderna, nada tem de novidade, mas apenas permite que as coisas permane¢cam do mesmo

Cf. VATTIMO, La fine della modernita, p. 12.

2l“Naturalmente, nem Nietzsche, nem Heidegger ¢ nem a pos-modernidade filoséfica pretendem
destruir o passado ou a tradi¢do. Nao € o caso de se opor ao “acontecido”. O passado ndo deixa de ser
o mestre. O problema esta na rigida conexdo, tida necessdria, entre passado, presente € futuro, os quais
em processo de evolucgdo retilinea de superagdes, absolutizariam a “historia” com estrutura ontologica.
O que se dissolve é esta conexdo processual necessdria da histéria, prépria da época moderna.
Liquefaz-se, por conseguinte, a retilinidade organizativa da histéria, mas ndo o movimento oscilante
da historicidade, no evento. O pés-moderno, neste caso, significa pds-historia (Post-historie), fim da
época da superacdo.” OLIVEIRA, Arché e Telos, p. 267.

22Cf. VATTIMO, La fine della modernita, p. 16-17.

BCf. VATTIMO, La fine della modernita, p. 110-116.
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modo. Na existéncia concreta, produz-se uma espécie de imobilidade nao-histérica que, numa
linguagem de fic¢do cientifica, pode ser representada como a redu¢do de toda experi€ncia da
realidade a uma experiéncia de imagens. No plano tedrico, o progresso se torna rotina porque
o desenvolvimento técnico foi preparado e acompanhado pela seculariza¢ao da prépria nocao
de progresso. Num gradativo processo de fragilizacdo, a cldssica no¢do cristd de uma histéria
de salvacdo deu lugar, num primeiro momento, a busca intramundana de perfei¢ao, em seguida
ao ideal do progresso e finalmente ao esvaziamento desse ideal?*.

Um verdadeiro paradoxo se apresenta na contemporaneidade, pois a0 mesmo tempo em
que se multiplicam e se aprimoram os veiculos de informacdo que, em tese, permitiriam a
constru¢do de uma histéria universal, tal histdria se torna impossivel. O mundo midiatico e,
mais do que nunca, o0 mundo virtual multiplica os centros de histdria, impossibilitando-a como
sucessao de etapas dotadas de coesdo e unidade. A histdria contemporanea € a historia da época
em que tudo tende ao nivelamento no plano da contemporaneidade e da simultaneidade,
produzindo uma des-historizacio da experiéncia®.

Ainda que sob o risco de o discurso pds-moderno ser tomado apenas como mais um
modismo ou sociologismo modernos, o pensamento de Nietzsche e Heidegger oferece as bases
para uma reflexao positiva da existéncia sob as condi¢des dessa nao-historicidade, ou melhor,
p6s-historicidade. Uma filosofia que queira ser fiel a experi€ncia, assim como em todos os
tempos, ndo pode ignorar realidades que saltam aos olhos na experiéncia cotidiana. Como se
verd, para Vattimo, a pdés-modernidade exige uma concep¢do nao-metafisica da verdade
partindo ndo do estatuto positivista do saber cientifico, mas do paradigma estético, da arte e da

retérica, sem qualquer reducionismo subjetivista, ou do senso comum. Suas palavras sdao

incisivas:

Enquanto o homem e o ser forem pensados metafisicamente, platonicamente,
em termos de estruturas estdveis que impdem ao pensamento e a existéncia a
tarefa de ‘fundar-se’, de ‘estabelecer-se’ (com a logica, com a ética) no
dominio do ndo deveniente, refletindo-se em toda uma mitificacdo das
estruturas fortes em cada campo da experi€ncia, ndo serd possivel ao
pensamento viver positivamente aquela verdadeira e prépria idade poés-
metafisica que é a pés-modernidade. Nao que nela tudo seja aceito como uma
via de promocéo do humano; mas a capacidade de escolher e discriminar entre
as possibilidades que a condi¢do pds-moderna nos oferece se constréi somente
com base numa andlise dessa condicdo que a apreenda em suas caracteristicas

2Cf. VATTIMO, La fine della modernita, p. 14-16.
BCf. VATTIMO, La fine della modernita, p. 17-18.
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proprias, que a reconhegca como campo de possibilidade e ndo a pense somente
como o inferno da negagio do humano?.

Cumpre, portanto, explicitar as intui¢cdes nietzschianas e heideggerianas que amparam
a referida forma ndo-metafisica de abordagem da realidade pds-moderna comecgando pelo

niilismo e a crise do humanismo a ele vinculada.

1.3 O niilismo

Vattimo considera que a questao do niilismo nao diz respeito a um simples fato historico
suscetivel de uma abordagem neutra e objetiva, pois se trata de um processo que se verifica na
contemporaneidade e envolve prévia e diretamente quem dele se aproxima pela reflexdo. “O
niilismo existe em ato, dele ndo se pode fazer um balanco, mas pode-se e deve-se
procurar compreender em que ponto ele se encontra, em que nos concerne, a que escolhas e

atitudes nos convoca”?’.

1.3.1 Em que ponto se encontra o niilismo?

Para Vattimo, a posicao do homem pés-moderno em relacdo ao niilismo é, em termos
nietzschianos, a do niilista consumado, daquele que compreende que o niilismo € sua tnica
chance. Vive-se num tempo em que o homem comecga e pode ser um niilista consumado: a
situagdo em que ele se desloca do centro para X, como descreve Nietzsche em “Vontade de
Poténcia”. Tal concepc¢do de niilismo corresponde ao que Heidegger define como o processo
em que, no fim, do ser como tal nada mais ha. Contudo, isto ndo deve ser confundido com o
mero esquecimento do ser pelo homem, como autoengano do conhecimento, ao qual se pudesse
opor uma objetividade do préprio ser. Em Nietzsche e Heidegger, o niilismo ndo diz respeito
apenas ao homem, no ambito psicolégico e sociolégico, mas antes de tudo ao préprio ser.
Guardadas as diferencas de suas perspectivas filosoficas, ambos concordam no conteudo e
forma de manifestacdo do niilismo: em Nietzsche, o niilismo se resume na morte de Deus, ou
na transvaloracdo dos valores supremos; em Heidegger, o aniquilamento do ser acontece

quando ele é completamente reduzido a valor de coisa, a objeto passivel de troca. O niilismo

®VATTIMO, La fine della modernita, p. 20.
2'WATTIMO, La fine della modernita, p. 27.
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consumado como udnica chance em Nietzsche corresponde ao pensamento ultrametafisico
buscado por Heidegger?.

E dificil perceber a correlagio Nietzsche-Heidegger, entre morte de Deus e
desvalorizacdo dos valores supremos com a reducao do ser a valor, se se insiste na posi¢cao de
que, para Heidegger, a reducdo do ser a valor pde o ser em poder do sujeito que reconhece
valores. Vattimo lembra que ndo é esse o significado dltimo da concep¢ao heideggeriana de
niilismo, como se ele quisesse simplesmente inverter a relacdo sujeito-objeto em favor do
objeto. Em Heidegger, o niilismo consiste na reducio do ser a valor de troca, no sentido rigoroso
da acepcdo, ou seja, a indevida pretensdo de que o ser esteja na mao do sujeito. Assim, a
correlagcdo se esclarece, pois também para Nietzsche, ndo desaparecem os valores fout court,
mas os valores supremos, resumidos na chamada morte de Deus. Na visdo vattimiana, esse
horizonte aberto pelos dois pensadores ndo elimina a no¢do de valor, mas a liberta em sua
potencialidade: onde ndo ha um valor absoluto, supremo (Deus), os valores t€m espaco para se

manifestar na sua natureza de processo indefinido. Diz o pensador italiano:

Se seguirmos o fio condutor do nexo niilismo-valores, diremos que, na
acepcdo nietzschiana-heideggeriana, o niilismo € a consumacgdo do valor de
uso no valor de troca. O niilismo nfo € que o ser esteja em poder do sujeito,
mas que o ser esteja dissolvido completamente no dis-correr do valor, nas
transformagdes indefinidas da equivaléncia universal®.

As reagdes ao advento do niilismo e a sua consumagao nao tardaram a chegar. Na cultura
europeia, a fenomenologia e o primeiro existencialismo, o marxismo humanista, a teorizacao
das ciéncias do espirito e até a filosofia analitica anglo-saxdnica, com o mistico Wittgenstein,
sao manifestagcdes, cada qual a seu modo, dessas reacdes, tentativas de busca de fundamentos e
referéncias frente as incertezas e aberturas do niilismo pés-moderno™.

O marxismo, como acenado, em suas variadas configuragdes, tentou recuperar, mais no
ambito prético-politico que tedrico, o valor de uso e sua normatividade, libertando o trabalho
de sua alienag¢do, mas as complexas mediacdes politicas implicadas em suas tentativas de
concretizagdo histérica revelaram o carater mitico do intento.

Também o esforco das ciéncias do espirito em se distinguirem da l6gica quantitativa do

valor de troca, prépria das ciéncias da natureza, destacando o carater qualitativo das realidades

BCf. VATTIMO, La fine della modernita, p. 28-29.
PVATTIMO, La fine della modernita, p. 29.
3Cf. VATTIMO, La fine della modernita, p. 30-31.
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histérico-culturais, revelou sua dependéncia fundamental com relacdo a linguagem e a
. ~ . . ~ veq. A L. 31
interpretacdo, abrindo caminhos para a vocacao niilista da hermenéutica’".

Na perspectiva do niilismo, todas tentativas de reapropria¢do falharam, ao longo do
século XX, seja no sentido de tentar escapar da concepg¢do do valor de troca ou de refundar a
existéncia sobre o valor de uso. A prépria categoria de reapropriagdo se revela supérflua, perde

o significado. O niilismo se consuma.

1.3.2 Em que nos concerne o niilismo consumado?

A condi¢do do niilista consumado caracteriza uma existéncia na qual se acentua a
superfluidade dos valores ultimos. Mas a liquida¢do dos valores e referéncias supremos nao d4
lugar ao estabelecimento ou restabelecimento de uma nova situacao de valor no sentido forte,
um ideal de reapropriacdo. Essa condicdao pode ser ilustrada pela expressdo de que “o mundo

9932

verdadeiro tornou-se uma fabula’=. Vattimo comenta, advertindo:

Nao, porém, o ‘pretenso’ mundo verdadeiro, mas o mundo verdadeiro fout
court. E mesmo que Nietzsche acrescente que, de tal modo, a fibula ndo é
mais tal porque nao existe verdade alguma que a revele como aparéncia e
ilusdo, a nogdo de fabula ndo perde de todo o seu sentido. Ela proibe, de fato,
atribuir as aparéncias que a compdem a forga coercitiva pertencente ao ontos
on metafisico®,

Apesar da observacdo, o filésofo turinense constata o perigo presente no niilismo
contemporaneo de se cair na sutil armadilha do texto nietzschiano que pode levar a atribuir a
fabula a dignidade metafisica; isto acontece quando se reage a desvalorizacdo dos valores pelo
niilismo recorrendo a novos valores mais verdadeiros como os das culturas marginais e
populares em oposi¢do aos das culturas dominantes. Isso seria préprio de um niilismo passivo

ou reativo.

Niao nos devemos esquecer de que Nietzsche atribui ao niilismo um duplo
possivel sentido: um sentido passivo ou reativo, no qual o niilismo reconhece
a falta de sentido do devir e, consequentemente, desenvolve um sentido de
perda, de vinganga e de 6dio pela vida; e um niilismo ativo que € proprio do

3ICf. VATTIMO, Gianni. Oltre 'interpretazione: il significato dell’ermeneutica per la filosofia. Roma:
Editori Laterza, 2002. p. 3-19.

32Esta expressdo € titulo de um trecho do Crepiisculo dos idolos, de Nietzsche.

BVATTIMO, La fine della modernita, p. 33.
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super-homem, o qual se instala explicitamente na falta de sentido do mundo
para criar novos valores®.

O niilismo ativo ou consumado ndo realiza substituicao de valores, mas constitui um
horizonte aberto de reflexdo que ndo se coloca como mais auténtico do que a metafisica, uma
vez que, na morte de Deus, dissolve-se a propria no¢ao de autenticidade. Trata-se novamente
do processo de generalizagc@o do valor de troca na sociedade contemporanea, sob a perspectiva
da consumacdo do niilismo em Nietzsche e Heidegger. No olhar de Vattimo, Marx teria
analisado o processo somente nos termos moralistas da dessacralizacdo do humano e as
sucessivas formas de resisténcia a dessacralizagdo se revelaram apenas como tentativa de
reapropriacdo. Dentre estas se destacam, por exemplo, a critica frankfurtiana da cultura de
massa, ou a nostalgia, em termos psicanaliticos, de um eu imagindrio puro, firme, em oposi¢ao
a inseguranca e a permutabilidade do simbélico contemporaneo™.

Contudo, em Vattimo, a existéncia pds-moderna, caracterizada pela mercadorizacao
totalizada, pelo esgotamento da critica da ideologia e pela descoberta lacaniana do simbdlico,
ndo pode ser vista apenas como momento apocaliptico de desumanizacdo, mas provocacgao e
apelo para uma nova experiéncia humana. Heidegger, lido frequentemente por muitos de modo
simplista como pensador da nostalgia (do retorno) do ser, escreveu ao contrario, que a universal
imposicdo e provocag¢dao do mundo técnico (Ge-Stell), constitui também “um primeiro lampejar
do Ereigenis”, do evento do ser em que qualquer propriacao (dar-se de algo enquanto algo) s6
acontece como transpropriacdo, num processo circular em que o homem e o ser sd@o despojados
de todo carater metafisico. A transpropriacdo na qual se realiza o Ereigenis do ser €, no final, a
dissolu¢@o do ser no valor de troca: o que significa antes de tudo na linguagem, na tradicao
como transmissao e interpretacdo de mensagens.

No século XX, diante do mundo transformado em fébula pela reificacdo geral, pela
reducdo de tudo a valor de troca, o esforco de ultrapassar a alienacdo pela reapropriagdo nada
mais ¢ do que o ja mencionado niilismo reativo, “esfor¢o de derrubar o dominio do objeto
estabelecendo o senhorio do sujeito que, porém, se configura reativamente com as mesmas
caracteristicas de forga coercitiva propria da objetividade .

O niilismo se torna chance da mesma forma que ser para a morte, e a decisdo

antecipadora que o assume, explicitada na andlise existencial de Ser e Tempo, torna-se

3¥VATTIMO, Gianni. Introdugéo a Nietzsche. Lisboa: Editorial Presenca, 1990. p. 77, nota 20.
3Cf. VATTIMO, La fine della modernita, p. 33-34.
VATTIMO, La fine della modernita, p. 35.
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possibilidade que possibilita todas as outras possibilidades da existéncia. O niilismo comporta
um enfraquecimento da forca coercitiva da realidade. No mundo do valor de troca tudo aparece
como narracdo, relato. Tal efeito é potencializado pela midia que, ao embaralhar vérias
linguagens e tradicdes culturais, traz consigo ndo apenas uma ideologia, mas a propria
dissolucdo delas, tidas como tnicas, absolutas e certas até o momento. Por isso, o imaginario
social ndo € apenas alienacdo, mas pode assumir a mobilidade caracteristica do simbdlico,
mesmo que dependa do arbitrio individual e social. Em outras palavras, na época do antncio
da “fragilidade” do ser, o niilismo ¢ chance em dois sentidos: no sentido politico € no modo de
vivé-lo, individual e coletivamente®”’.

No sentido politico, a massificacdo, a midiatizacdo, a secularizacio, o desenraizamento
e todas as transformagdes caracteristicas da existéncia moderna tardia ndo constituem,
necessariamente, acentuacdo da alienacdo, expropriagdo no sentido da sociedade da
organizacdo total. A desrealizacio do mundo pode caminhar ndo apenas para a rigidez do
imagindrio e estabelecimento de novos valores supremos, mas para uma abertura a pluralidade
de interpretacdes.

No sentido existencial, o desafio estd em ndo ceder a tendéncia permanente de se viver
a desrealizacio em termos de reapropriacdes absolutas, recaindo na contrafinalidade. E possivel
viver o niilismo, individual e coletivamente, desde que o sentido da histdria seja reapropriado
num processo de dissolugio, ou seja, despojado de uma conotacio metafisica e teolégica. E este
o significado nietzschiano do niilismo consumado: o apelo do mundo da modernidade tardia é
um apelo a despedida. Apelo que em Heidegger corresponde a necessidade do abandono do
ser como fundamento, para lancar-se em seu abismo e que, na medida em que se revela a partir
do Ge-Stell da técnica moderna, ndo pode ser identificado com qualquer realidade de carater
metafisico. Contudo, ndo se trata de uma passividade diante das leis e os jogos da técnica, uma
vez que, para o pensamento heideggeriano, a esséncia da técnica nao € algo técnico. A técnica
se vincula a uma tradi¢io (Uberlieferung), a da consumacdo da metafisica ocidental iniciada
com Parménides. Portanto, € preciso igualmente considera-la como fabula (Sage), para despoja-

la de suas pretensdes metafisicas. Nas palavras de Vattimo:

O mito da técnica desumanizante, e também a ‘realidade’ deste mito na
sociedade da organizag@o total, sdo enrijecimentos metafisicos que continuam
a ler a fabula como ‘verdade’. O niilismo consumado, como o Ab-grund

S'VATTIMO, La fine della modernita, p. 35-37.
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heideggeriano, convida-nos a uma experiéncia fabulizada da realidade, que é
também a nossa dnica possibilidade de liberdade®®.

Vinculada ao niilismo consumado, encontra-se na condicdo pds-moderna a crise do
humanismo, sintetizada nos seguintes termos: Deus morreu, mas o homem néo vai bem. Com
esta maxima, Vattimo lembra que existe uma diferenga entre o ateismo classico de Feuerbach
e o ateismo contemporaneo. Enquanto o primeiro negava a Deus para afirmar a esséncia do
homem?’, reduzindo a teologia a antropologia, no segundo, a negacdo de Deus nio pode dar
lugar a nenhuma “reapropriacdo” de esséncia humana. A relacdo entre o niilismo, indicado pela
morte de Deus, e a crise do humanismo ndo pode ser superada através de um fundamento
transcendente. Ela s6 pode ser compreendida, segundo Vattimo, a luz do pensamento de
Heidegger.

Ao escrever Sobre o humanismo, em 1946, Heidegger o vé como sindénimo da
metafisica, porque € justamente a partir desta no¢do que se formula uma definicio de homem
que estruturou toda formacao humanistica (as humanae litterae) na historia da cultura europeia.
Apenas uma metafisica dd ao homem condicdes de estabelecer para si mesmo um lugar central
na histéria do pensamento. Grosso modo, um antropocentrismo seria impossivel sem referéncia
a um Grund (suporte, fundamento, “Deus”). Para Heidegger, com a revelagdo da genealogia
desse processo, como fez o pensamento nietzschiano, a metafisica chega a seu ocaso e, com
ela, o humanismo.

Vattimo registra que em Heidegger a crise do humanismo atrelada a consumacado da
metafisica se relaciona igualmente com a técnica moderna, acusada pelo processo de
desumanizacgdo, da formacdo do homem sob a égide das ci€ncias e da racionalidade técnica
caracteristicas da sociedade da organizacdo total. Para o esclarecimento da conexdo entre
niilismo, crise do humanismo e civilizacdo técnica as ideias heideggerianas sdo decisivas.

Muitas das criticas a essa civilizacdo, presentes nos debates sobre a distin¢do entre as ciéncias

BVATTIMO, La fine della modernita, p. 38.
¥Em Feuerbach, a critica a religido é motivada em primeiro lugar pela reivindica¢do da liberdade e
autonomia humanas e, no seu rastro, pelo ideal de liberdade politica e o desenvolvimento livre da
ciéncia e da cultura em sua época. Diz ele: “A meta de minhas obras, assim como de minhas prelecdes,
¢é: tornar os homens de tedlogos, antropdlogos, de tedfilos, filantropos; de candidatos do além,
estudantes do aquém, de servos religiosos e politicos da monarquia e da aristocracia terrestre e celeste,
cidaddos da terra, livres e conscientes. Minha meta ndo € entdo negativa, mas positiva, nego apenas
para afirmar; nego apenas a aparéncia fantastica da teologia e da religido, para afirmar a esséncia real
do homem”. FEUERBACH, Ludwig. Prelecées sobre a esséncia da religido. Petropolis: Vozes, 2009.
p- 36. (Colec¢do Textos Filoséficos).

“Cf. VATTIMO, La fine della modernita, p. 39-43.
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da natureza e ciéncias do espirito e na filosofia existencialista do século XX, tendem a
considerd-la apenas como decadéncia de um valor (a humanidade) em nome de uma forte
reapropriacao, paradoxalmente, com as mesmas caracteristicas da tradi¢do que conduziu a crise,

ou seja, a recuperagao da nogao de sujeito como centro. Para Gianni Vattimo,

essa concepgdo restauradora ndo coloca em discussdo, de modo substancial, o
humanismo da tradi¢cdo, no sentido de que, para esta, a crise ndo atinge os
conteuddos do ideal humanista, mas as suas chances de sobrevivéncia historica
nas novas condi¢des de vida da modernidade*!.

Como interpretar a crise, sem cair em perspectivas nostélgicas? Diante do niilismo
consumado, urge discernir continuamente, segundo a proposta vattimiana, a que escolhas e
atitudes ele convoca com a abertura de horizonte por ele mesmo proporcionada. Somente
considerando a questdo do ultrapassamento da metafisica e da ontologia hermenéutica como
experiéncia da verdade € possivel contornar a tendéncia sempre presente das reapropriagcdes de

pretensdo absoluta.

1.4 O ultrapassamento da metafisica

Para Nietzsche e Heidegger, grandes criticos da metafisica ocidental, a ideia de um
fundamento tltimo e absoluto da realidade desaparece*’. Vattimo recorda que a valorizacdo de
Nietzsche na filosofia contemporanea se deve em grande parte a interpretagdo historico-
ontoldgica de sua obra feita por Martin Heidegger que lia, especialmente na doutrina de vontade
de poder, o destino do homem na sociedade tecnolégica do século XX e a conclusdo da histéria
de toda metafisica ocidental, compreendida ndo como mera evolucao de processos casuais, mas
como histéria do préprio destino do ser®.

A leitura heideggeriana de Nietzsche, diferentemente de sua primeira recepcao
estritamente literaria ou como uma filosofia de vida (como o fez Wilhelm Dilthey, entre outros,

ao situd-lo na literatura ao lado de Tolstéi), toma-o como filésofo que coloca no centro do

HVATTIMO, La fine della modernita, p. 44.

“Na pés-modernidade, verifica-se, sob a luz do pensamento destes dois autores, a crise do discurso
dialético racional e a calculabilidade da ratio, colocando em evidéncia a dissolug¢ao da nocao de arché
e telos, a abertura pdés-moderna como tensdo (e dissolucdo) arque-teleoldgica. A abordagem
nietzschiana acentua a tensdo (e dissolucdo) teleoldgica e a abordagem heideggeriana a tensdo (e
dissolu¢do) arqueoldgica. Cf. OLIVEIRA, Arché e Telos, p. 10.

BCf. VATTIMO, Gianni. Didlogo com Nietzsche. Sao Paulo: WMF Martins Fontes, 2010. p. 254-256.
(Biblioteca do pensamento moderno).
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pensamento a questio do ser, um pensador metafisico, alids, como o dltimo pensador da histéria
metafisica que chega a seu termo, embora inegavelmente através de um caminho que passa pela
critica da cultura, pela andlise da moral, dos preconceitos, da observacdo psicoldgica, enfim,
por uma filosofia de vida**.

Na sociedade contemporanea, o pensamento da racionalidade técnica que chega a
considerar o homem como um objeto entre outros € fruto de um processo que, desde a tradicao
filosofica grega, considera o ser das coisas, dos entes, como coincidente com o ser-representado
que, por sua vez, com a modernidade, identifica-se cada vez mais como o ser-posto pelo sujeito,
de modo que as coisas sdo a medida que sdo produzidas pela atividade humana. Nas palavras

de Vattimo:

Na era da metafisica cumprida como técnica, diz Heidegger, ‘ndo ha mais nada
do ser enquanto tal’: ndo se pde mais — ndo se deve por mais — o problema do
ser dos entes, de seu ‘significado global’, eventualmente até do seu valor para
o homem; agora se pdem apenas problemas particulares, ‘t€cnicos’, internos
a cada campo em que a razdo ‘trabalha’ para produzir e para consolidar no ser
o0s objetos de sua multiforme atividade®.

Para Heidegger, a vontade de poténcia nietzschiana explicita essa tendéncia de
dominacdo do pensamento ocidental que culmina numa sociedade profundamente
administrada, acontecimento planetario e realiza¢do da metafisica, mas que conclama o homem
a se responsabilizar por esse dominio. Nietzsche traz a luz esta organizagao sistematica do ente.
Assim, cabe questionar de que modo Heidegger vincula a vontade de poder a superacdo da

metafisica. Vattimo comenta:

Nietzsche concebe o ser do ente, isto €, 0 que constitui o ente como tal, como
‘vontade de poder’; para Heidegger, esta expressdo equivale a outra que ele
prefere: ‘vontade de vontade’. Com efeito, poder ndo é outra coisa que a
possibilidade de dispor de algo, isto é, possibilidade de querer. Querer o poder
significa querer. Ha de preferir-se a formula ‘vontade de vontade’, porque faz
ressaltar um aspecto decisivo da concepgdo nietzschiana do ser: que a vontade
queira s6 querer significa que ela € puro querer, sem algo ‘querido’; a vontade
esta sO, ndo tem nenhum termo para que tender, além de si propria. ‘Vontade
de vontade’ indica a total ‘falta de fundac@o’ que caracteriza o ser no termo
da metafisica®.

MCf. VATTIMO, Introdugdo a Nietzsche, p. 9-12.
BVATTIMO, Didlogo com Nietzsche, p. 257-258.
*VATTIMO, Gianni. Introducdo a Heidegger. Lisboa: Instituto Piaget, 1996. p. 92.
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A vontade de poder € a prépria caracteristica que Nietzsche atribui ao ente enquanto
projetado no seu préprio ser. Isso revela uma metafisica que recebe como herancga da tradi¢ao
filosofica grega e judaico-cristd o esquecimento do ser. Ainda mais: também, segundo
Heidegger, a concepcdo da verdade deve ser entendida a partir da vontade de poder, que se
torna o critério da verdade do conhecimento e também a medida para a transfiguracdo da vida.
No entanto, a época moderna cartesiana transformou a verdade em certeza de si e compreendeu
todas as coisas como objetos de representagdo, em que a metdfora do espelho se torna o
paradigma cognoscitivo*’. Nietzsche conclui esse movimento concebendo-o como niilismo: o
processo histérico em que o suprassensivel perde seu poder, de modo que o préprio ente perde
seu valor e sentido; a histéria em que a morte do deus cristdo vem a luz do dia. Também, para
Heidegger, com Nietzsche, a inversdao dos valores seria o proprio fim dos valores e sua
necessidade®s.

Vé-se que a metafisica ocidental constitui uma histéria que privilegiou o ente em
detrimento do ser. Vattimo ajuda a esclarecer esta afirmativa que, apesar de ter se configurado
quase que um lugar comum repetido por muitos, € fonte de interpretacdes desavisadas. O
esquecimento do ser nao pode ser atribuido ao labor de um determinado filésofo ou a
humanidade num determinado periodo da sua histéria pois, para Heidegger, ndo dependem do
Dasein (ser-ai) a abertura origindria em que o ente se torna acessivel, nem a nao-verdade
(constitutivamente pertencente a esta abertura). Alids, o reconhecimento da metafisica como
esquecimento do ser pertence a prépria histéria do ser, ao seu destino, portanto, a prépria
metafisica. A terra da metafisica ocidental € a terra do ocaso, do creptisculo do ser. O ser nao
s6 é esquecido, ele préprio se oculta ou desaparece™®.

Na reflexdo vattimiana, a crise ou o fim da metafisica - e, com ela a crise dos “fins” na
sociedade pds-moderna (fim da modernidade, da razdo, do humanismo, dos valores, da

histodria...) - s6 pode ser compreendida a partir de um ponto de vista que, a0 mesmo tempo que

“"Interessante notar que a Idade Moderna privilegia a metafora visual em comparacio a I6gica da escuta,
estabelecendo o paradigma 6ptico de representacdo da relagdo entre sujeito e verdade, condicdo que
adapta a linguagem em vista de uma manifestacio de contetdo a luz do projeto da mathesis universalis,
ou seja, da racionalizacdo progressiva da realidade. Cf. DOTOLO, Carmelo. Ermeneutica del
cristianesimo e responsabilita filoséfica. In: ZABALA, Santiago (Org.). Una filosofia debole: saggi in
onore di Gianni Vattimo. Milano: Garzanti Editore, 2002. p. 78-80. De outro lado, a pds-modernidade
critica a cosmovisdo moderna e iluminista, a no¢do de um mundo de cardter objetivo, matemadtico,
indicando para uma multiplicidade de cosmovisdes. Passa-se, entdo, de uma perspectiva objetivista a
uma perspectiva construcionista, em que o conhecimento cientifico precisa ceder espaco ao
conhecimento hermenéutico. Cf. GRENZ, Stanley J. Pds-modernismo: um guia para entender a
filosofia do nosso tempo. Sao Paulo: Vida Nova, 1997. p. 68-74.

BCf. VATTIMO, Introdugdo a Nietzsche, p. 108-109.

YCf. VATTIMO, Introdugdo a Heidegger, p. 89-92.
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lhe pertence, também se coloque fora dela. Como isso seria possivel? Naquela condi¢do que,
falando da metafisica, Heidegger chamou de Verwindung, uma condi¢do de superagcdao, um
ultrapassamento que, na realidade, € reconhecimento de vinculo, convalescenc¢a de uma doenca,
assuncio de responsabilidade™.

Essa Verwindung se realiza quando h4 abertura ao apelo do Ge-Stell, que representa
para Heidegger a totalidade do “pdr” técnico, do interpelar, do ordenar que constitui a esséncia

do mundo da técnica, esséncia que nao € diferente da metafisica, mas sua propria consumacao.

Desse modo, o Ge-Stell ndo é apenas o momento no qual a metafisica e o
humanismo acabam no sentido de desaparecimento e de liquidag¢do, como
deseja a interpretacdo nostédlgico-restauradora dessa crise; ele é também,
escreve Heidegger, ‘um primeiro lampejar do Ereignis’, um anuncio do
evento do ser como dar-se dele além dos quadros do pensamento esquecido
da metafisica. O Ge-Stell comporta, de fato, a possibilidade de que nele,
envolvidos num reciproco abalo, homem e ser percam suas qualifica¢des
metafisicas; antes de tudo a que os contrapde como sujeito e objeto. O
humanismo que é parte e aspecto da metafisica consiste na definicdo do
homem como subjectum. A técnica representa a crise do humanismo nao
porque o triunfo da racionaliza¢do negue os valores humanistas, como uma
andlise superficial nos fez acreditar; mas sim porque, representando a
consumagdo da metafisica chama o humanismo a uma supera¢do, a uma
Verwindung®'.

Na interpretacdo de Vattimo, Nietzsche e Heidegger sdo anti-humanistas no sentido de
que denunciam a nocdo de sujeito apresentada pela modernidade, pensado como
autoconsciéncia, nada mais do que um correlato do ser metafisico, estdvel, modelado com base
na objetividade cientifica. Heidegger ndo se contenta com um simples retorno ao realismo
aristotélico-tomista, a reflexdo sobre o mundo da vida (Lebenswelt), a reivindicacdo da
objetividade das esséncias e a quaisquer outros principios. A Verwindung se torna parte da
reproposicdo do problema do ser fora do horizonte metafisico que o considerou sempre como
fundamento (Grund), como simples-presenga, para além do qual se encontra o ser como tempo,
como acontecimento de época e destino, a que remete a importante nogdo de Ereignis >,

A crise da metafisica, seu “fim”, superag¢do, ultrapassamento, na perspectiva de
Nietzsche e Heidegger, aponta para um momento de passagem para além do registro
compreensivo em termos da oposicao sujeito-objeto, para o ultrapassamento da propria no¢ao

de sujeito, para uma abertura de horizonte no qual um sujeito, que ndo se pense mais como

SCf. VATTIMO, La fine della modernita, p. 47-48.
SIWATTIMO, La fine della modernita, p. 49.
S2Cf. VATTIMO, La fine della modernita, p. 50-53.
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sujeito forte, seja capaz de escutar o apelo do ser ndo com carater de fundamento, pensamento
de pensamento, de espirito absoluto, mas como evento. Se ndo € vista por esse angulo, a crise
dos “fins” cai nos discursos negativos e catastréficos, ou nas propostas de reapropriacdo que
niao se dao conta de que o sujeito que tentam defender € precisamente a raiz da propria
desumanizacao.

Vattimo considera que essas intui¢des de Nietzsche e Heidegger para a compreensao do
ultrapassamento da metafisica ainda ndo foram compreendidas adequadamente. E necessario
frisar, uma vez mais, que a leitura vattimiana da pés-modernidade, a luz desses dois gigantes
do pensamento ocidental, ndo obstante os desafios tedricos e praticos que toda interpretacao
implica e dos quais o filésofo italiano € consciente, apresenta-se ndo como uma critica dos
fundamentos em nome de outros fundamentos. Vattimo, sob a heranca deles, ndo rechaga a
metafisica fout court, mas combate a sua pretensdo de se erigir como verdade absoluta. Para

ele, ndo ha como prescindir da metafisica. Registra um estudioso brasileiro de Vattimo:

O abandono da metafisica, em Nietzsche, em Heidegger e, posteriormente em
Vattimo, ndo significa um deixar para trds a questdo do ser. Ao que tudo
indica, continua existindo uma preocupacdo pela ontologia, porém sem o
apego ao essencialismo, a busca do ser em si mesmo porque o ente privilegiado
que o compreende estd sempre inserido numa situagdo encarnada e limitada®>.

O ultrapassamento da metafisica ndo significa simplesmente um deixar para trds, como
se esse fosse uma vestimenta que se deixa de usar, “porque ela nos constitui destinalmente: nés
somos remetidos a ela, somos remetidos por ela e ela se remete a nds, como algo que nos é

destinado™*

. Quando no mundo tecnolégico a metafisica chega ao seu fim, revelando sua
esséncia de esquecimento do ser; quando o ser do ente ja ndo € algo que se busque além dele,
mas apenas uma forma de funcionar dentro de um sistema imposto pela vontade do sujeito;
quando do ser como tal nada mais hd e o conhecimento se torna apenas investigacdo técnica;
nesta situacdo de pobreza de pensamento irrompe a possibilidade de ir além da metafisica,

saindo do esquecimento do ser que lhe é prépria.

SFERREIRA, Cristianismo ndo religioso no pensamento de Gianni Vattimo, p. 52, nota 6.
Diferentemente dos seguidores radicais de Heidegger, para os quais nao seria mais possivel falar do
ser, pois se recairia na metafisica do fundamento, Vattimo “cré que seja ainda possivel elaborar uma
ontologia, e isto ndo deveria ser visto como uma escolha arriscadamente fundacionista, porque o
pensiero debole é uma filosofia consciente da natureza interpretativa da realidade”. ZABALA,
Santiago (Org.). Una filosofia debole: saggi in onere di Gianni Vattimo. Milano: Garzanti Editore,
2012. p. 32-33.

SVATTIMO, La fine della modernita, p. 60.
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A metafisica subsiste apenas enquanto se esquece o seu proprio esquecer. O dar-se conta
do esquecimento conduz a um importante questionamento: que processo encaminhou a
humanidade para esse esquecimento? E necessdrio ver a metafisica como histéria, promover
uma reflexdo negativa e positiva sobre a histéria do pensamento ocidental que implica um
projeto do sentido do ser que ja ndo é metafisico. Isso ndo significa buscar e descrever um
sentido unitario do desenvolvimento da histdria e um progressivo desvelar de uma verdade nos
moldes da superagdo hegeliana que conserva e supera o que de verdadeiro se encontra no
pensamento passado, mas através do que Heidegger chama de “passo atras™™>.

Vattimo lembra que o método heideggeriano do “passo atras” (Schritt zuriick), longe de
constituir mera inversao do método hegeliano, tem o sentido de remontar as origens histéricas
do pensamento, ndo um voltar atrds no sentido temporal, mas um retroceder, um
distanciamento, situando-se num ponto de vista que permita ver a metafisica como historia,
processo de devir, colocando-a em relagao com o obscuro de que provém e do qual se esquece.
O “passo atrds” nada tem a ver com apoderamento da verdade, com uma tomada absoluta de

consciéncia, mas permite visualizar a historia do pensamento como procedente de uma origem

obscura que ndo se desvela plenamente nessa historia, de um fundo que o pensamento esqueceu.

O fim da metafisica ndo pode significar de nenhuma maneira o fim do
esquecimento do ser, no sentido de que o ser acabe por se transformar como
tal em objeto de pensamento explicito. Nesse caso, o erro da metafisica ndo
faria sendo repetir, ja que reduziu o ser a ente justamente enquanto se esforcou
por converté-lo em objeto de teorizacdes e de definicdes, por inseri-lo
organicamente na concatenacio do raciocinio de fundagdo. Ver a metafisica
como histéria ndo significa a maneira hegeliana, descobrir por fim a direcdo e
o sentido geral do seu desenvolvimento; significa de preferéncia, vé-la antes
de mais como ‘movimento’, como um ‘proceder de’; significa, pois, ver o
sistema do raciocinio de fundag¢do como algo situado dentro de um dmbito que
o transcende e que, por sua vez, ndo pode conceber-se como fundamento’®.

A esta altura da reflex@o, é preciso perguntar com Vattimo sobre a possibilidade e
caracteristicas de um pensamento capaz de ir “mais além” da metafisica. Como pensar de forma
diferente? Vattimo assinala que Ser e Tempo, como registrou tardiamente o proprio Heidegger,
foi interrompido por causa da insuficiéncia da linguagem filos6fica herdada da tradicdo
metafisica que pensa o ser como simples presenca. Ao refletir sobre a temporalidade e a

historicidade do Dasein e constatar o peso dessa tradicdo, Heidegger se encontra diante da

SCf. VATTIMO, Introdugéo a Heidegger, p. 101-103.
SVATTIMO, Introdugédo a Heidegger, p. 104-105.
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necessidade de refletir sobre as bases dessa heranca, mas consciente de que sé poderé fazé-lo
na medida em que assumir o seu proprio passado, a sua propria condi¢do histérica, que € a de

pertencer 2 determinada tradi¢do e linguagem conceitual®’

. Nao € possivel pensar o ser sem
considerar o problema da linguagem, presente na narra¢io constitutiva da histéria da metafisica
ocidental.

No final de Ser e Tempo, sdo apresentados os dois problemas intimamente unidos: “a
metafisica como heranga de uma linguagem e de um conjunto de esquemas mentais aparece
como principal impedimento para passar da compreensao implicita do ser (que o ser-ai sempre

tem) a uma compreensdo filoséfica™®. Desse modo, vem 2 tona a relacdo entre ser e linguagem:

a questdo da hermenéutica como pensamento do ser e a experiéncia da verdade.

1.5 A ontologia hermenéutica e a experiéncia da verdade

Diante da inadequacdo do caminho que reduziu o ser ao ente, a simples presenca, a
fundamento (Grund) objetivo, baseada na no¢do de verdade como correlacdo metafisica da
conformidade-adequacio, rejeitada por Heidegger e Nietzsche, coloca-se a concepgao do ser
como evento, para uma no¢ao mais apropriada do sentido dele mesmo e da prépria nog¢ao de
verdade®.

A terceira parte da obra La fine della modernita aborda a questdo da hermenéutica®,
vinculando-a ao niilismo, a verdade e a antropologia. Consciente dos inumeros e diferentes
desenvolvimentos da hermenéutica e seus respectivos tedricos, a reflexdo se concentra na
ontologia hermenéutica como orientacao filoséfica articulada e inaugurada por H. G. Gadamer
que, em Verdade e método, retoma e analisa o problema da verdade da arte abordado por

Heidegger®!, para quem a arte aparece como “pdr-em-obra-a-verdade”.

SICE. VATTIMO, Introdugdo a Heidegger, p. 66-67.

SBVATTIMO, Introdugdo a Heidegger, p. 63-64.

YCf. TEIXEIRA, Aventura pés-moderna e sua sombra, p. 100.

%Note-se curiosamente que a terceira parte de La fine della modernita agrupa, sob esse mesmo titulo,
trés ensaios sobre a hermenéutica (“Hermenéutica e niilismo”; “Verdade e retdrica na ontologia
hermenéutica”; “Hermenéutica e antropologia”) e um ensaio intitulado “Niilismo e p6s-moderno em
filosofia”, cujo titulo original era “A filosofia da manha”. Constata-se o que se procurou mostrar até
aqui: pensar o “fim” da modernidade ndo significa abandono da tradigdo ocidental, mas um convite ao
pensamento para assumir um novo registro de abordagem do ser da realidade, ndo mais sob a éptica
de uma metafisica objetivista da presenca, mas através de uma ontologia hermenéutica, legitimada
pela temporalidade e historicidade do homem e das transformagdes que o circundam.

®!Na obra A origem da obra de arte.

82Cf. VATTIMO, La fine della modernita, p. 121-122.
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Sob o titulo “Hermenéutica e niilismo”, o filésofo italiano apresenta as caracteristicas
niilistas da hermenéutica em Heidegger e mostra como a “consciéncia estética”, criticada por
Gadamer por sua ligagdo com o subjetivismo da filosofia dos séculos XIX e XX, pode ser
resgatada dessa critica e reencontrada como experiéncia da verdade®. E Heidegger quem da as
bases para uma ontologia hermenéutica ao estabelecer a ligacdo existente entre o ser e a
linguagem. Segundo Vattimo, esta contribui¢do pode ser resumida em dois elementos com
tracos niilistas: a andlise do ser-ai como totalidade hermenéutica (presente em Ser e Tempo) e
o esforco para definir o pensamento ultrametafisico nos termos de Andenken, rememoracao, de
relacdo com a tradicao.

Tomar o “ser-ai” (Dasein, ser-no-mundo) como totalidade hermenéutica significa que o
circulo de compreensio e interpretacio faz parte de sua estrutura constitutiva®. Ser-no-mundo
significa ja estar familiarizado com uma totalidade de significados, com um contexto
referencial. As coisas se ddo a ele no interior de um projeto, na medida em que possuem um
sentido dentro de um contexto. Mas esta totalidade hermenéutica do ser-ai ndo se identifica com
uma estrutura a priori de caréter kantiano. O mundo ndo é um esquema categorial, mas se da
ao ser-ai num contexto histdrico e cultural, vinculado a sua mortalidade que, além de constituir
a possibilidade da qual ele ndo escapa, manifesta todas as outras possibilidades em seu carater
de possibilidades, outorgando a existéncia o ritmo fluente de um dis-cursus, de um contexto

cujo sentido se constitui como um todo e ndo a partir de um dado isolado. Isso significa que o

%Herdeiro da tradi¢do heideggeriana, Vattimo concebe a verdade como evento, dar-se do ser. Heidegger
lembra que nas origens do pensamento filoséfico a no¢do de alethéia (aAnBeia = ndo-esquecimento;
ndo-oculto; ndao-escondido) estd em conexdo com a problemadtica ontolégica-fundamental. A pergunta
pela “esséncia” da verdade pertence a mesma pelo “modo-de-ser” da verdade. Ela “se da”. Nao se
toma a verdade no sentido de uma teoria do conhecimento ou de uma teoria do juizo. “A verdade ndo
tem, portanto, de modo algum a estrutura de uma concordancia entre conhecer e objeto, no sentido de
uma adequagao de um ente (sujeito) e outro (objeto)”. Ela ¢ antes de tudo, no sentido etimologico, des-
cobrimento, des-velamento, tirar o véu. O descobrir € um modo-de-ser do ser-no-mundo.
Primeiramente, “verdadeiro”, isto €, descobridor € o Dasein na sua abertura propria ao mundo, ao ser-
em e ao si-mesmo. Verdade em um segundo sentido, ndo significa ser-descobridor (o descobrimento),
mas ser-descoberto, o dar-se do ser. Ela ndo é adaequatio. Heidegger lembra que Aristételes nunca
defendeu a tese de que o “lugar” originario da verdade ¢é o juizo, ao contrario, diz que o logos é o
modo-de-ser do Dasein, que pode descobrir ou encobrir. “A ‘verdade’ mais-originaria ¢ o ‘lugar’ da
enunciagdo e a condi¢do ontoldgica da possibilidade de que as enunciagdes possam ser verdadeiras ou
falsas (descobridoras ou encobridoras)”. Nessa perspectiva, a verdade acontece, num descobrimento e
encobrimento, néo € algo objetivdvel, mas processo aberto. Cf. HEIDEGGER, Martin. Ser e Tempo.
Campinas, SP: UNICAMP; Petrépolis, RJ: Vozes, 2012. § 44, p. 591-637. (Multilingues de Filosofia
Unicamp). Para uma visdo geral e sucinta da problematica sobre a verdade na histéria da filosofia, cf.
VERDADE. In: MORA, José Ferrater. Diciondrio de Filosofia. Sdo Paulo: Loyola, 2001. t. 4. p. 2991-
3001.

%4Cf. VATTIMO, La fine della modernita, p. 123-125.
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ser-ai se funda como uma totalidade hermenéutica na medida em que vive a possibilidade de
nao existir mais, de modo que a fundacao do ser-ai coincide com seu desfundamento. A conexao
entre fundacdo e desfundamento, iniciada em Ser e Tempo e constante na reflexdao
heideggeriana, estd na base da no¢do de Ereignis, ou seja, o evento do ser. O ser ndo € algo
(ente), mas acontecimento. Heidegger lembrard que cada coisa aparece como tal, no que é,
sempre numa referéncia circular a todas as outras, ndo como insercao dialética numa totalidade
de fundagdo, mas num processo.

De que maneira essa constituicao hermenéutica do ser-ai pode ser considerada niilista?

Aqui entra a perspicaz interpretacdo vattimiana de Heidegger:

Ora, a ndo identificabilidade de ser e fundamento é um dos pontos mais
explicitos de toda ontologia heideggeriana: o ser ndo é fundamento, qualquer
relacdo de fundacdo se da ja sempre no interior das diferentes épocas do ser,
mas as épocas como tais sdo abertas, ndo fundadas, pelo ser. Numa passagem
de ‘Ser e Tempo’, alids, Heidegger fala explicitamente da necessidade de
‘abandonar o ser como fundamento’, se se quiser aproximar de um
pensamento niio mais metafisicamente orientado apenas para a objetividade®.

Portanto, um pensamento ndo metafisico é aquele que se dd como Andenken, um
pensamento rememorante, realizado pelo préprio Heidegger nas obras que sucederam Ser e
Tempo. A forma hermenéutica de pensar ndo elabora um discurso sistematico, mas percorre
novamente os grandes momentos da histéria da metafisica, explicitada nos poetas e pensadores.
Contudo, ndo se trata de um trabalho preparatério a servico da constru¢do de uma nova
ontologia positiva. Rememorar € a forma definitiva do pensamento do ser que o ser-ai é
chamado a realizar. Para Vattimo, Andenken corresponde ao que Heidegger descrevia como
decisdo antecipadora da morte radicada na existéncia auténtica. Percorrendo de novo a histéria
da metafisica como esquecimento do ser, o ser-ai se decide pela sua mortalidade e se funda
como totalidade hermenéutica, cujo fundamento € a auséncia de fundamento. No rememorar,
inverte-se o principio de razdo suficiente, que busca uma ordenagdo racional para o mundo,
uma vez que tal interpretacdo o transforma num apelo para saltar no Ab-grund, no abismo em
que o ser-ai se radica na mortalidade. Andenken é o rememorar que se contrapde ao

esquecimento do ser da metafisica, um salto no abismo da mortalidade, ou seja, um confiar-se

ao vinculo libertador da tradicdo. Porém, o pensamento ndo metafisico ndo alcanca uma

VATTIMO, La fine della modernita, p. 126.
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representacao objetiva do ser, uma vez que ele nunca € pensdvel como presenca. No pensamento
hermenéutico, do ser como tal nada mais ha®.

Na rememoracdo, a tradicdo tem lugar imprescindivel, como transmissdo de mensagens
linguisticas que constituem um horizonte no qual o Dasein € jogado como projeto, uma vez que
o ser, como horizonte de abertura no qual os entes aparecem, di-se como vestigio de palavras
passadas, anuncio transmitido. O exercicio hermenéutico ndo € um fazer-se presente, uma
reconstru¢do historicista das origens, ao contrario, seu processo, ao basear-se na tradi¢do, nao
¢ a busca de evidéncia de principios, mas o salto no abismo. A relagdo com a tradi¢do nao
oferece ponto firme de apoio, mas impele a um remontar in infinitum, em que se torna fluida
toda pretensdao de definitividade dos horizontes histéricos que identificam a ordem dos entes
com o ser. No entanto, o que Heidegger tem em vista ndo € a relatividade das épocas, mas o
sentido do ser que € recordado, um sentido ligado ao tempo, a histdria, a transmissao linguistica
entre as geragdes, um ser fraco, declinante, que se desdobra no enfraquecimento, oposto a
estabilidade, a forca da concepgio metafisica do ser®’.

Contudo, Vattimo sublinha que a experiéncia hermenéutica de Gadamer ndo
corresponde ao salto heideggeriano no abismo da mortalidade. A critica da consciéncia estética
em Verdade e Método tem presente aquela das concepgdes objetivistas neokantianas, para as
quais a qualidade estética de algo € correlato da consciéncia numa atitude de simples
contemplacdo desinteressada, ndo-tedrica e ndo-pratica, uma concepcao de estética que aprecia
pelo gosto social, desvinculada de qualquer conexao histdrico-existencial, cuja correspondéncia
concreta € o museu como instituicdo publica que recolhe obras das escolas e estilos diversos
consideradas vdlidas esteticamente. Essa experiéncia estética definida abstratamente se d4 ao
individuo como uma experiéncia vivida, subjetiva, pontual, momentanea, epifanica,
caracteristica do Erlebnis, em que o sujeito atribui por si mesmo uma totalidade de significado.
Nestes termos, a fundagdo da estética no conceito de Erlebnis suprime a unidade da obra, do
artista e do intérprete®®,

Gadamer deseja recuperar a arte como experiéncia da verdade, contra a mentalidade
cientifica que a limitou ao plano das ciéncias da natureza, relegando todas as outras experiéncias
ao dominio da pontualidade estética, do Erlebnis. Para recuperar esse estatuto, é necessario
substituir a no¢do de verdade como conformidade da proposi¢ao a coisa, por uma no¢ao mais

abrangente, que se funda no conceito de Efarhrung, de experiéncia como modificacdo que o

Cf. VATTIMO, La fine della modernita, p. 126-127.
87Cf. VATTIMO, La fine della modernita, p. 128-129.
8Cf. VATTIMO, La fine della modernita, p. 129-132.
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sujeito sofre quando encontra algo que tem de fato relevancia para si. Para ser vivido como
experiéncia da verdade, o encontro com a obra de arte deve ser inserido numa continuidade
dialética do sujeito consigo mesmo e com a sua histéria. A obra é evento histérico, assim como
€ o encontro com ela, do qual se sai modificado, sofrendo também a obra um acréscimo de ser
pela interpretacdo que a ela se da. No caso, a auténtica experiéncia da arte se identifica com a
experiéncia histoérica. A qualidade estética € forca de fundacdo histérica, capaz de exercer um
efeito modelador ndo sé do gosto, mas da linguagem e dos quadros de existéncia das geracdes®’.

Diferentemente, Vattimo mostra que no pensamento hermenéutico heideggeriano e na
estética dele derivada, existe uma concepc¢ao da experiéncia da verdade da arte que ndo se reduz
aos termos histérico-construtivos explicitados por Gadamer e que permite a revisdo de sua
critica da consciéncia estética. A pontualidade e a efemeridade criticadas por Gadamer
exprimem em Heidegger o momento peculiar de “desfundamento” da historicidade, que se
anuncia como uma suspensao da continuidade hermenéutica do sujeito consigo mesmo e com
a histéria. A pontualidade da consciéncia estética € 0 modo como o sujeito vive o salto no Ab-
grund da sua mortalidade. Ao discorrer sobre a obra de arte como “por-em-obra da verdade”,
Heidegger explica que ela € tal na medida em que “expde um mundo” (abertura histdrica a que
a obra remete, como pensa igualmente Gadamer) e, a0 mesmo tempo, aqui reside a diferenca,
“produz a terra”. Mas o que ¢ produgéo da terra? E o fato de a obra de arte apresentar a terra
como o elemento obscuro em que todo o mundo se arraiga, de que extrai a sua vitalidade, sem
nunca conseguir exaurir a sua obscuridade. Isso se esclarece melhor quando Heidegger fala da
quadratura do mundo’® (doutrina do Geviert), desdobrado em terra e céus, mortais e divinos.
Na terra habitam os mortais, remetidos a mortalidade que constitui o caréter niilista do ser-ai
como totalidade hermenéutica. Na arte, entre mundo e terra, realiza-se aquela unido de fundacao
e desfundamento que percorre toda a ontologia heideggeriana. “Enquanto o mundo ¢ sistema

de significados que se leem de modo desdobrado na obra, a terra € aquele elemento da obra que

Cf. VATTIMO, La fine della modernita, p. 132.

""Na obra Ser e Tempo (1927), Heidegger coloca como polos da reflexdo o homem (Dasein) e o mundo.
Terra e deuses estdo ausentes. Heidegger os recupera em meados de 1930, sob a influéncia de Holderlin
e da tecnologia. Terra e mundo estdo em conflito, pois o mundo humano € estabelecido pela
domesticacdo e utilizacdo da terra que se defende, tentando proteger-se. A terra é revelada como terra
pelo mundo. Os deuses aparecem pela admiracéo heideggeriana pela Grécia antiga e pela natureza que
jéa foi morada deles, mas que esta sendo destruida pela tecnologia. Os deuses estdo intimamente ligados
a concepgdo que o homem tem de si mesmo. A quadratura é uma réplica a triade hegeliana. Cf.
TERRA, MUNDO, DEUSES E HOMEM. In: INWOOD, Michael. Diciondrio Heidegger. Rio de

Janeiro: Jorge Zahar Editor, 2002. p. 187-189. (Diciondrios de Filésofos).
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se adianta como sempre se fechando de novo, como uma espécie de ndcleo nunca consumivel
pelas interpretacdes, nunca exaurido nos significados™’!.

A obra de arte é um por-em-obra a verdade porque expde mundos historicos,
possibilidades de existéncia, mas sempre referindo-as 2 mortalidade, & desfundacdo’. A obra
de arte tem um cardter inaugural, histérico-destinal. Ela ndo € uma coisa no mundo, sua
irredutibilidade ao existente permite falar de um “acontecer” da verdade, que lhe torna
anunciadora de uma nova perspectiva global sobre o mundo, como figura de um mundo
alternativo, a partir da qual é desvelada a ordem existente. Isso indica que a abertura da verdade
nio pode ser pensada como uma estrutura estdvel, mas sempre como (um) evento’>.

Enquanto “produz a terra”, a presenca da mortalidade na obra de arte ¢ uma ideia limite,
indicando que para além da sua estrutura e técnica hd um “mais” de significado, que constitui
a expressividade da obra que ndo se deixa apreender por completo conceitualmente. Em toda
obra hd esse elemento terrestre que ndo cabe no discurso, que s6 pode ser uma experiéncia
pontual, como Erlebnis (Gadamer), contudo sem cair, segundo Heidegger, no subjetivismo.
Vattimo mostra que € justamente a andlise heideggeriana do ser-ai que possibilita contemplar
as estruturas constitutivas da realidade fora da oposi¢do entre subjetividade e objetividade’™. O

filésofo turinense esclarece:

Na experiéncia do constituir-se do Dasein como totalidade hermenéutica, na
experiéncia do pensamento rememorante € no encontro com a obra de arte
como pOr em obra a verdade, ha um elemento de desfundamento inseparavel
da fundacao; alias a arte se define como ‘por em obra a verdade’ propriamente
porque mantém vivo o conflito entre mundo e terra, isto é, funda o mundo
enquanto exibe sua falta de fundamento. Ora, para descrever em nivel
subjetivo esta experiéncia de desfundamento, do salto no Ab-grund da
mortalidade na qual ja estamos, o Unico modelo que temos a disposi¢cdo é
propriamente aquele do Erlebnis, da consci€ncia estética na sua pontualidade,
a-historicidade, descontinuidade; isto €, nas caracteristicas com as quais ela se

""WATTIMO, La fine della modernita, p. 79.

2Cf. VATTIMO, La fine della modernita, p. 133-134.

BCf. VATTIMO, La fine della modernita, p. 74-76.

"4Realmente compreende-se o valor do modelo da reflexdo estética para uma nova forma de pensar
enquanto ela busca salvaguardar a tensdo entre razdo e sensibilidade, como assinala Jimenez em
refer€ncia as condi¢des de possibilidade para o nascimento da Estética como disciplina autdnoma, no
século XVIII. “Evidentemente, é preciso encontrar a distancia entre uma razao que nio avance no
terreno da sensibilidade e uma esfera do sensivel que ndo afunde no irracional. H4 uma solucdo possivel,
mas ela exige duas condi¢Ges: de um lado, que a razdo, tdo eficaz nas ciéncias, renuncie a sua ambicgio
totalizadora e universalizante; que ela, de qualquer forma, se abrande; de outro lado, que seja possivel
responder, racional e conceptualmente, pela imaginagao e pela sensibilidade, e admitir que elas também
constituem faculdades cognitivas e sdo assim geradoras de um conhecimento”. JIMENEZ, Marc. O que
é Estética? Sao Leopoldo: Unisinos, 1999. p. 73 (Focus, 3).
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apresenta como uma experiéncia de mortalidade. Se também nessa
experiéncia momentinea o ser-ai nao encontra a transcendéncia ontolégica da
natureza presente na obra do génio, como os romanticos pensavam, nao é nem
mesmo verdadeiro que ele encontre somente a Si mesmo como sujeito:
encontra-se, ao invés, como existente, como mortal que, na sua capacidade de
morrer, faz a experiéncia do ser de um modo radicalmente diverso daquele
familiar 2 tradi¢Ao metafisica’.

Para além das diferencas, Vattimo enfatiza que se deve a Gadamer o fortalecimento da
ontologia hermenéutica ao urbanizar e desenvolver o pensamento heideggeriano da linguagem
como “casa do ser”, na sua tese fundamental de que o “ser que pode ser compreendido ¢é
linguagem”, como que quase se dissolvendo nela. A énfase na linguagem permite entender o
porqué de importantes no¢des de Heidegger, como a da metafisica e esquecimento do ser, ou a
diferenca ontoldgica, ndo receberem maior atencdo em Gadamer. Neste, a énfase dada a
linguagem acompanha o interesse ético que guia a hermenéutica gadameriana, inscrito, por
exemplo, na nocdo de fusdo de horizontes. Aquele dmbito da linguagem como lugar da
mediacdo total de toda experiéncia do mundo e de todo dar-se do ser € caracterizado como
ambito €tico. A linguagem serve de mediacao total da experiéncia do mundo enquanto € o lugar
do ethos comum de determinada sociedade histérica. A linguagem se apresenta como um logos
vivo, ou seja, ndo como mera construcdo conceitual formalizada, objetivante, mas pertencente
a uma tradi¢do viva que olha participando e pertencendo mais do que possuindo o objeto’®.

Esclarece-se, portanto, a experiéncia da verdade como um processo de participagdo mais
do que objetivagdo da realidade. “Em outros termos: s porque a experiéncia do verdadeiro ¢é
experiéncia do pertencer a linguagem como lugar da mediacdo total da existéncia na
consciéncia comum viva, somente por isso também a arte é experiéncia da verdade”’’. O
encontro com a obra de arte nao € encontro com uma verdade determinada, mas a experiéncia
de pertenca do sujeito e da obra a um horizonte de consciéncia comum representado pela propria
linguagem cultural e pela tradi¢do que ela prossegue.

O que isso significa, segundo Vattimo? Que a verdade hermenéutica, a exemplo da
experiéncia da arte, € essencialmente retorica (arte de persuasdo através do discurso, no sentido
amplo gadameriano), ndo uma simplificada contraposi¢cdo do método préprio das ciéncias. A
verdade hermenéutica nao € inferior a das ciéncias, inclusive se estende sobre elas. SO a retdrica

e a hermenéutica fazem da ciéncia um fator social de vida, publico, orientando-as eticamente

SVATTIMO, La fine della modernita, p. 136.
SCf. VATTIMO, La fine della modernita, p. 138-142.
""WATTIMO, La fine della modernita, p. 142.
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sobre suas aplicacdes e desenvolvimentos. Desse modo, a verdade das ciéncias, no fundo, ndo
consiste simplesmente na verificabilidade de suas proposi¢des, mas remete-se a consciéncia
comum. Para Vattimo, € nesse sentido que se deve entender o significado da afirmacdo
heideggeriana de que a ciéncia ndo pensa, pois a esséncia da técnica ndo € algo técnico. O
estatuto das ciéncias ndo € dado objetivamente por elas mesmas, mas estd sujeito a outro tipo
de pensamento que as interprete, a filosofia. A natureza retdrica das ciéncias, como mostra
Kuhn, € evidenciada pelos paradigmas que as sustentam e que, longe de serem arbitrarios, ou
fundados exclusivamente numa universalidade formal, estdo em consonancia com tradi¢cdes e
culturas (formas de vida) definidas historicamente’s.

Vattimo considera que a verdade ndo consiste tanto em atingir uma evidéncia luminosa,
auténtica, forte, sendo transitar pelo pano de fundo das admissdes participadas e
compartilhadas, de cardter fraco, as vezes ndo explicitado. Isto esclarece, mais uma vez, o
carater anticonsciencialista de Heidegger, como desconfianga do sujeito da metafisica moderna,
algo ja presente em Nietzsche que, ao rejeitar o cardter da evidéncia da consciéncia, afirmava
que “nao ha fatos, mas interpretagdes”, sendo tal afirmacao também uma interpretagao.

Vattimo ndo ignora os problemas e riscos da ontologia hermenéutica se reduzir a uma
apologia do existente pois, ao se subtrair da verdade o cardter de evidéncia, aflora
imediatamente a problemdtica do estabelecimento dos critérios de legitimacdo das
interpretacdes, como acontece com as questdes da filosofia analitica vinculadas ao chamado
segundo Wittgenstein. Para o filosofo italiano, enquanto a hermenéutica gadameriana tem uma
funcdo reconstrutiva que tenta limitar o dogmatismo cientifico em favor de uma racionalidade
social sem necessidade de um radical distanciamento da metafisica, acreditando na
continuidade da tradi¢do ética, em Heidegger a hermenéutica exerce uma funcio e posicao
critica sobre o existente, sobre a propria linguagem sujeita a metafisica e a técnica. Essa forca
do pensamento heideggeriano brota de sua reflexdo sobre as zonas densas da linguagem, a
saber, a arte e a poesia, em que permanece aberto o conflito entre mundo e terra que remete a
hermenéutica para além da consciéncia comum e impede sua redu¢do a uma apologia do
existente””.

No horizonte de pés-modernidade (do niilismo, da ontologia hermenéutica, da no¢do do
ser como evento, como abertura em que a experiéncia da verdade, na impossibilidade e recusa

da objetivacdo absoluta da realidade, encontra na arte sua experiéncia correlata) torna-se

BCE. VATTIMO, La fine della modernita, p. 143-146.
Cf. VATTIMO, La fine della modernita, p. 146-151.
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compreensivel o que Vattimo chama de “pensiero debole”®°

, sob a heranca de Nietzsche e
Heidegger, representando e instigando a pensar o modo do pensamento hermenéutico na época

do fim da metafisica.

1.6 Il pensiero debole

Em 1983, Vattimo e Pier Aldo Rovatti organizaram uma série de ensaios sob o titulo 1/
pensiero debole. Ainda que os autores tivessem orientacdes tedricas diferentes, a0 menos havia
um ponto de convergéncia na reflexdo filoséfica: ndo se dd na contemporaneidade uma
fundacdo unica, dltima, normativa. O titulo pensiero debole se referia a quatro pontos
fundamentais que orientavam as reflexdes®!:

1° - a séria consideracdo da descoberta nietzschiana, e também marxista, do nexo

existente entre a evidéncia metafisica como busca objetiva do fundamento e as
relacdes de dominagdo, dentro e fora do sujeito;

2° - uma filosofia de emancipacdo capaz de um olhar novo, amigdvel e menos

metafisico, para o mundo das aparéncias, dos discursos, das formas simbolicas, como

lugares de uma possivel experiéncia do ser;

8Em geral, as obras, comentdrios e estudos vattiminianos, em lingua portuguesa, traduzem a expressio
pensiero debole como pensamento fraco, pensamento fragil, ou até pensamento enfraquecido, como é
o caso de Vicente Ferreira, em sua obra Cristianismo ndo religioso no pensamento de Gianni Vattimo.
Neste trabalho, preferimos conservar a expressdo no original. A primeira vista, a expressdo pode soar
como que indicando um pensamento “menor”, “sem valor”, “sem rigor”, “sem método”. Longe disso,
no contexto em que foi cunhada a expressao tem cariter de diagnéstico provocativo, instigando a
necessidade de um pensamento para além dos moldes da metafisica, da total objetividade, da razio
forte, absoluta. Diz Vattimo: “Para mim, a expressdo — que havia criado inspirando-me em algumas
paginas de um ensaio de Carlo Augusto Viano, que foi depois um dos mais violentos e menos
amigdveis criticos do pensiero debole - significa nem tanto, ou ndo principalmente, uma ideia do
pensamento mais consciente dos seus limites, que abandona as pretensdes das grandes visdes
metafisicas globalizantes, etc., mas sobretudo uma teoria do debilitamento como caracteristica
constitutiva do ser na época da metafisica”. VATTIMO, Gianni. Credere di credere: ¢ possibile essere
cristiani nostante la chiesa? Milano: Garzanti. 1999. p. 25-26. Realmente, Viano tece ferrenhas criticas
ao pensamento e ao conjunto dos textos (de Gianni Vattimo, Pier Aldo Rovatti, Umberto Eco, Gianni
Carchia, Alessandro Dal Lago, Maurizio Ferraris, Leonardo Amoroso, Diego Marconi, Giampiero
Comolli, Fillipo Costa e Franco Crespi) reunidos na publicac@o de Il pensiero debole. Propagandistas
de polémicas e conceitos vazios, os “flebili” (débeis, frageis, fracos), segundo Viano, “sdo especialistas
do mercado editorial e sabem selecionar formulas de efeito e titulos eficazes”, mas sem fundamentos
tedricos consistentes. Cf. VIANO, Carlo Augusto. Va’ Pensiero: il carattere della filosofia italiana
contemporanea. Torino: Giulio Einaudi Editore, 1985. p. 3-21. (Nuovo Politecnico; 147).

81Cf. VATTIMO; Gianni. Dialettica, differenza, pensiero debole. In: VATTIMO, Gianni; ROVATTI,
Pier Aldo. Il pensiero debole. Milano: Feltrinelli, 1983. p. 7-9.
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3° - um pensamento capaz de se articular a meia luz, no sentido da Lichtung
heideggeriana, sem cair na glorificacdo dos simulacros (Deleuze), conferindo-lhes o
carater do ontos on metafisico;

4° - a identificagdo, bastante problemadtica, entre ser e linguagem, retomada pela
hermenéutica heideggeriana, ndo como um modo de encontrar o ser origindrio,
verdadeiro, esquecido pela metafisica em seus €xitos cientificos e tecnolégicos, mas
como um caminho para encontrar de novo o ser como vestigio, memdria, um ser

enfraquecido.

Tais referimentos preveniam uma errdnea consideracdo do pensiero debole como uma
negacao histdrica e cultural, ou como uma apologia do existente, como ja referido. O pensiero
debole diz respeito ao desafio do pensamento no fim de sua aventura metafisica, que caracteriza
a pés-modernidade. Trata-se de repensar o sentido dessa aventura, explorando outros caminhos
para ir mais adiante, precisamente através da negacdo, nos conteidos e modos do préprio
pensar, da pretensdo da metafisica que busca um acesso privilegiado ao ser como fundamento.
Ele funciona como um slogan polivalente que oferece uma indicacdo: a racionalidade €
chamada a se enfraquecer, a despotencializar-se, a ceder terreno, a ndo temer as zonas de
sombras®?, nas quais se perde a referéncia luminosa, estdvel, cartesiana. Extenso, mas

imprescindivel o mapa que Vattimo oferece a questao:

82Como indicado na nota 47, a tradi¢do cultural do Ocidente sempre privilegiou e associou o sentido da
visdo e a metafora da luz ao conhecimento, as ideias “claras e distintas”. A propria nocao de
Iluminismo, constitui o dpice e exemplo inequivoco dessa associacdo. Tal postura impede o
reconhecimento, nio fAcil, da paradoxal positividade do obscuro, do indeterminado, do vazio e do ndo-
ser, em termos vattimianos, da auséncia de fundamento. Sobre a relacdo razdo-luz e a dificuldade de
valorizag¢do do noturno no Ocidente, conferir: GONTIJO, Clévis Salgado. Ressondncias noturnas: do
indizivel ao inefavel. Sao Paulo: Loyola, 2017. p. 85-93. Ao considerar a possibilidade de se valorizar
as zonas de sombra, da meia-luz, da penumbra, da clareira, o pensiero debole reconhece que a
pretensdo da luz total (a metafisica da razdo forte) também pode cegar, impedindo de “ver” o que so
se manifesta quando se enfraquece a luz, e que, por isso, reclama auxilio da interpretacdo para a
experiéncia da verdade, como acontece na obra de arte. A interpretacdo, de seu lado, pertence mais a
escuta, ao didlogo, que a visdo. A hermenéutica € de certa forma a escuta do indizivel, porque nao
visto, porque ndo esgotavel. Cf. TEIXEIRA, Eviladzio Borges. A fragilidade da razdo: pensiero debole
e niilismo hermenéutico em Gianni Vattimo. Porto Alegre: EDIPUCRS, 2005. p. 98-102. (Colecdo
Filosofia; 191). Nao € dificil, portanto, reconhecer a dificuldade do pensamento ocidental em lidar
com aquilo que escapa a luminosidade pretendida pela reflexdo de uma metafisica absoluta que
compreende o ser como “to ekphaneistaton”. Mas se se tomar a sério a diferenga ontoldgica
heideggeriana na qual ndo se pode conceber o ser como simples presenga, mas como evento, abre-se
o caminho para continuar a desenvolver esse novo discurso nao s6 no plano da estética, mas no plano
da filosofia em geral. Para isso é preciso reconhecer que talvez Heidegger mesmo tenha caminhado
através de uma filosofia substancialmente apofética e em direcdo ao siléncio para conceber a presenca-
auséncia do ser no modo dOntico, no sentido de que nao se viu de modo suficientemente claro que na
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‘Pensiero debole’ ¢ entdo uma metafora, ¢ de certo modo um paradoxo.
Contudo, ndo poderd se tornar a sigla de qualquer filosofia nova. E um modo
de dizer provisério, talvez até contraditério. Mas assinala um percurso, indica
um sentido de orientagc@o: € um caminho que se bifurca em relagio a razao-
dominio de qualquer forma retraduzida e camuflada, da qual, todavia,
sabemos que uma despedida definitiva € igualmente impossivel. Um caminho
que continuard a bifurcar-se.

Inicia-se, provavelmente, com uma perda ou, se se deseja dizer assim, com
uma rentincia. Mas ja desde o inicio se pode descobrir que essa é também um
distanciamento por uma obriga¢do, a remog¢do de um obstaculo. Ou melhor, é
a tomada de uma posicao: o tentar dispor-se numa ética do enfraquecimento,
ndo simples, mas extremamente custosa, menos tranquilizadora. Um
equilibrio dificil entre a contemplacdo em total abandono ao negativo e a
supressd@o de cada origem, a reinterpretacio de tudo nos processos, nos
‘jogos’, nas técnicas localmente validas.

Em segundo lugar, ¢ um experimentar, um esforco de tracar andlises, de
mover-se no terreno.

Com relagdo ao passado: o ‘pensiero debole’ pode se reaproximar do passado
através desse filtro tedrico que se pode chamar ‘piefas’. Uma exterminada
quantidade de mensagens, que a tradicdo envia a nés, pode ser novamente
escutada por um ouvido que se tornou disponivel.

No presente: basta observar quantas exclusdes de campos e objetos o olhar
poderd, alids, deve praticar. O preco pago pela razio forte é uma
impressionante limitacdo dos objetos que se podem ver e dos quais se pode
falar.

Enfim, também em dire¢ao ao futuro, em relagdo ao qual o ‘pensiero debole’
pareceria impedido. De fato, por que nao pensar na hipétese de que a redugéo
do pensamento forte possa produzir um encontro sobre um territério diverso
daquele normativo e disciplinar, sobre o qual aparecem normalmente
estipulados todos os nossos ‘acordos’?%3

Constata-se como os temas tratados até aqui se condensam na proposta do pensiero
debole, esclarecendo seu significado. A pdés-modernidade é sem divida a constatacdo e a
indica¢do de um caminho que se bifurca em rela¢do a razdo-dominio prépria da modernidade.
O niilismo corresponde a perda, a rentincia aos fundamentos. O exercicio do pensamento exige
uma ontologia hermenéutica que, ao reinterpretar os processos histéricos do proprio pensar,
abre-se para a possibilidade da experiéncia da verdade, do evento do ser, mediante um pensiero
debole, uma postura de enfraquecimento capaz de se mover no terreno da clareira

heideggeriana.

época do ser este seja o Unico modo de abordi-lo. Cf. VATTIMO, Gianni. Ermeneutica. Roma:
Meltemi Editore, 2008. t. 2. p. 36-39. (Opere Complete).
$VATTIMO, Gianni; ROVATTI, Pier Aldo. Il pensiero debole. Milano: Feltrinelli, 1983.p. 10-11.
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Ao fim deste capitulo, cré-se alcancada a proposta de apresentar, em linhas gerais, o
horizonte hermenéutico e os pressupostos a partir dos quais Gianni Vattimo aborda o
cristianismo, ou seja, a constata¢do de um marco tedrico a partir do qual se toma uma posi¢do
e se inicia um caminho. Consciente das inimeras e complexas questdes que os envolvem, a
pesquisa retomard esses temas apenas nos aspectos que lhe dizem respeito. Cumpre, pois,
avancar num segundo passo, voltando-se para um dos campos da realidade excluido pela razao
forte, o da religido, da qual paradoxalmente na pés-modernidade a filosofia de novo pode e
deve, segundo Vattimo, ver, ouvir e falar, mas com outro filtro tedrico, outro olhar, outra
interpretacdo e outra linguagem. A questdo ndo mais se deixa conter: afinal, o que tem a ver o

cristianismo com toda a conjuntura até aqui exposta?
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2 O RETORNO DA RELIGIAO NA POS-MODERNIDADE

Como relacionar as reflexdes anteriores sobre o fim da modernidade e a pds-
modernidade, o niilismo, o ultrapassamento da metafisica, a ontologia hermenéutica, a
experiéncia da verdade e o pensiero debole com o retorno da religido, particularmente o
cristianismo?

Esses temas sdo abordados intensamente em seus multiplos aspectos e consequéncias
nas diversas dreas da filosofia, mas pouco em sua relacdo com o fendmeno religioso por causa
do histérico processo, iniciado na modernidade, de expurgo da religido do horizonte reflexivo
ocidental e pelo subliminar preconceito ainda presente nos ambientes académicos com relagdao
areligido. Portanto, uma das grandes contribuicdes de Vattimo € o esfor¢o de trazer para a arena

filos6fica contemporanea o debate sobre ela. Em suas palavras:

O renascimento da religido na cultura contemporanea nao pode deixar de
representar um problema para uma filosofia que se habituou a ndo mais
considerar relevante a questdo de Deus. Esta filosofia, dizia, como o fim das
metanarrativas, viu desaparecerem também as razdes do seu tradicional
ateismo ou agnosticismo; porém, parece ser quase fatal que, nesta situacao, se
quiser estar atenta as razdes da atualidade — isto é, no fundo preocupada em
‘salvar os fenomenos’, em fazer justica a experiéncia — devera reconhecer o
renascimento da religido na consciéncia comum e das boas razdes deste
renascimento®.

O objetivo deste segundo capitulo € mostrar como Vattimo articula o fendmeno de
retorno da religido no contexto filoséfico pds-moderno com os pressupostos trabalhados no

primeiro capitulo, desenvolvendo os seguintes pontos:

1° - uma avaliacdo sobre a critica da religidao da modernidade a p6s-modernidade;

2° - o retorno da religido na pds-modernidade e sua relacdo com o niilismo e o
ultrapassamento da metafisica;

3° - a experiéncia hermenéutica e o cristianismo;

4°- secularizacdo, fim da histdria, dessacralizacao e cristianismo;

5° - o pensiero debole e o cristianismo.

$VATTIMO, Gianni. Dopo la cristianita: per un cristianesimo non religioso. Milano: Garzanti, 2002.
p- 93.
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Ver-se-a que a “originalidade” de Vattimo consiste na defesa e explicitacdo da relagio
de “parentesco”, como ele mesmo se refere, entre a tradi¢do cristd e o pensamento do ser como
evento, como destino de enfraquecimento, ou seja, com as temdticas mencionadas. Considerar,
por exemplo, que o processo de niilismo e ultrapassamento da metafisica, a0 mesmo tempo que
questiona criticamente a religido, possibilita paradoxalmente o seu retorno no cenério pos-
moderno, € algo que precisa ser esclarecido, uma vez que tradicionalmente esta relagcdo é
analisada em termos de exclusio®.

O pensamento metafisico ocidental que tende a objetivacdes sempre precisas, sob a
égide do principio l6gico de ndo-contradi¢do, nao adquiriu destreza para pensar “as” ¢ “nas”

contradi¢cdes®®. Tenha-se claro de antemio o que diz Vattimo:

O reconhecimento do ‘parentesco’ ndo ¢ uma passagem que se realiza
‘logicamente’, segundo alguma necessidade conceitual. E, como muitas vezes
acontece com os pontos de partida da reflexdo filoséfica, algo de impuro, que
pode porém se legitimar do ponto de vista racional com base nos significados,
nas correlagdes e na complexa persuasdo que saberd dispor no seu
desenvolvimento®’.

2.1 Da critica moderna a religido ao anincio e significado da morte de Deus
2.1.1 A critica moderna a religiao
Na histdria da civilizagdo ocidental, religido e filosofia constituem um bindmio cultural

e tedrico que a caracterizam intrinsecamente. As relagdes entre elas teceram um horizonte a

partir do qual € possivel interpretar as diversas configuragdes das sociedades ocidentais.

&Para Vattimo, como se vera, “seja em seus aspectos tedricos, seja em alguns aspectos histérico-sociais
fundamentais (como a queda do eurocentrismo e também a liberacdo politica de outras culturas), o
retorno da religido parece depender da dissolugao da metafisica, isto €, do descrédito em qualquer
doutrina que pretenda valer absoluta e definitivamente como descricdo verdadeira das estruturas do
ser”. VATTIMO, Dopo la cristianita, p. 22.

8 A0 fazer a introducdo de uma coletinea de textos vattimianos, sob o titulo “Dialettica, Differenza,
Ermenéutica, Nichilismo: Le ragioni forti del pensiero debole”, Franca D’Agostini assinala que,
guardados os devidos contextos e singularidades de cada pensamento, a reflex@o de Vattimo aproxima-
se daquela de filésofos defensores do contraditério e/ou indeterminado e do anti-tedrico, como
Kierkegaard e Hannah Arendt. Por exemplo, as noc¢des de niilismo e pensiero debole, indispensaveis
para sua compreensao, trazem em sua relacéio certo “ruido”, pois, segundo ela, a0 mesmo tempo que
o humor niilista € apaixonadamente caracterizado por uma frieza e desapaixonado por intima paixao,
o pensiero debole parece ser uma leve, mas calculada negacio de toda paixao, mas também de toda
frieza. Cf. VATTIMO, Gianni. Vocazione e responsabilita del filosofo. Genova: 1l Nuovo Melangolo,
2000. p. 11-16. (Filosofia 2000).

8"V ATTIMO, Dopo la cristianita, p. 27.
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Noutras palavras, ndo se compreende a histéria do Ocidente sem referéncia ao encontro da
experiéncia de transcendéncia ou profética, expressa na tradi¢do judaico-crista, e a experiéncia
do exercicio racional ou noética, expressa na filosofia. Resumidamente, Lima Vaz apresenta
com apuro o itinerario histérico das relacdes dialéticas (de oposi¢ao, suprassungao € oposi¢ao)

entre filosofia e religido no Ocidente:

Na Grécia, a Filosofia foi sucedanea do mito religioso mas dele recebendo
alguns dos seus grandes problemas e tentando transpor para os cddigos da
razao as categorias fundamentais do discurso mitico-religioso. Nos tempos
cristdos, até o fim da Idade Média, é a Religido que suprassume a Filosofia
recebida da tradicdo antiga, dando origem a Teologia como forma
especificamente cristd de discurso sobre a transcendéncia. Nos chamados
tempos modernos, novamente a relacdo se inverte, mas entdo a Filosofia
intenta levar a cabo uma tarefa de integracdo ou de explicacdo da Religido
diferente daquela que prevalecera na tradicdo grega. Na verdade, a Filosofia
moderna tem em vista uma superagdo da Religido que venha a ser, finalmente,
a sua dissolucdo como discurso teoricamente significativo desde que
submetido aos instrumentos criticos da razdo filoséfica, tendo optado, em
dltima instincia, por uma reducdo da transcendéncia a imanéncia da
histéria®®.

O que se toma aqui por modernidade, periodo que se estende do século X VI ao final do
século XIX e inicio do século XX, constituiu um processo historico que assinala profundas
transformacoes na visdo de mundo ocidental sob o ponto de vista politico, econdmico, cultural
e social. Tenha-se presente, por exemplo, a ruptura com a tradi¢do medieval, a descoberta do
Novo Mundo, o Renascimento, a passagem do sistema geocéntrico para o heliocentrismo, a
Reforma Protestante, a Revolugdo Industrial, a Revolugio Francesa e o Iluminismo®’.

Com Descartes (1596-1650), considerado o pai da modernidade, o homem e o mundo
se tornam objetos especificos e centrais da reflexdo filos6fica. O homem ocidental muda de
atitude frente a si mesmo e a realidade que o cerca. O sujeito que 1€ o livro da realidade empirica
toma o lugar de Deus e da Sagrada Escritura, o teocentrismo cede lugar ao antropocentrismo.
A realidade passa a ser investigada pela razdo e, no sistema cartesiano, estabelece-se a raiz do
ateismo moderno: o dualismo da res cogitans e da res extensa, abrindo caminho tanto para o

idealismo, quanto para o naturalismo materialista®. Seja na linha empirista, seja entre os

racionalistas, a religido sofrerd duras criticas.

8V AZ, Escritos de Filosofia III, p. 224-225.

$Cf. ZILLES, Urbano. A critica da religido. Porto Alegre: EST Edi¢oes, 2009. p. 51-52.

Cf. STACCONE, Giuseppe. Filosofia da Religido: o pensamento do homem ocidental € o problema
de Deus. Petrépolis: Vozes, 1989. p. 71-72.
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Na modernidade, do ponto de vista da relacdo entre filosofia e religido, a primeira
suprassume a segunda e o novo modelo de racionalidade procura anular a estrutura onto-
teolégica, substituindo-a por uma estrutura que se pode nomear de onto-antropolégica’’.
Explicitando: o Cogito cartesiano alterou a relacdo da filosofia com o tempo, pois a estrutura
do “eu penso”, como principio da reflexao filoséfica, atribuiu a si o privilégio de um “comego”
absoluto ou da suprassunc¢ao do tempo no “agora”, de modo que a onto-teologia da metafisica
cladssica nas suas diferentes configuracdes, nas quais o tempo era suprassumido na
transcendéncia, assegurando a convivéncia da religido com a filosofia, sofre uma inversao,
dando lugar a onto-antropologia.

Paulatinamente, a reflexdo teoldgica cristd perde for¢ca no cendrio simbdlico das
modernidades pos-cartesianas. Instaura-se uma descontinuidade essencial na evolucido da
metafisica ocidental e 0 homem, como sujeito, passa a ocupar o centro. A religido deixa de ser
inspiradora de um saber até entdo reconhecido pela filosofia (a teologia) e se torna “objeto” de
um saber que a vé€ apenas como fato cultural, procurando compreendé-la pelas novas regras de
inteligibilidade propostas pelo paradigma cartesiano.

O valor do conhecimento analdgico (analogia da ideia do ser), préprio da tradi¢do
metafisica cldssica e garantidor do divino no universo conceitual da filosofia, é excluido no
novo horizonte epistemoldgico que oferece a religido apenas um capitulo secundério, porque a
no¢ao de fundamento ndo estd mais vinculada a um principio transcendente ao tempo, mas
passa a residir no sujeito do ato de filosofar que suprassume, em sua imanéncia, 0 tempo
empirico na atualidade de um saber que se proclamaré absoluto. Nessa trajetdria, o pensamento
hegeliano serd a expressdo mais acabada da metafisica da modernidade. Dissolve-se a antiga
teologia, ou seja, cumpre-se a suprassungdo da transcendéncia na imanéncia do sistema racional
e nasce propriamente a moderna filosofia da religido, sendo colocadas as bases para a
desconstrugdo antropoldgica da ideia de Deus que serd, de Spinoza a Feuerbach, o caminho de
todos os grandes pensadores modernos. Toda herancga religiosa da tradi¢do judaico-crista passa
a girar na Grbita do novo espaco epistemolégico que tem como centro a razdo®>. E frente a forca
objetivante desta razdo absoluta moderna que Vattimo se colocard criticamente com seu
pensiero debole.

Nao se pode tracar aqui todo o percurso da nova relacdo entre filosofia e religido nos

ultimos quatro séculos modernos. Porém, os acenos feitos sao suficientes para este estudo ao

ICf. VAZ, Escritos de Filosofia III, p. 235-237.
92Cf. VAZ, Escritos de Filosofia III, p. 238-248.
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ilustrar que a critica moderna a religido se dé sob a égide da erecdao de um novo paradigma de
racionalidade, no ambito de uma metafisica imanentista, segundo a 16gica da metafisica da

subjetividade. Na andlise de Lima Vaz:

O que dai resulta sd@o consequéncias, sejam elas ideoldgicas, como os ateismos
que florescem a sombra da grande arvore da filosofia moderna como os de
Marx, de Nietzsche ou de Freud e da confusa multiddo de epigonos reunida
em torno desses grandes nomes; sejam epistemoldgicas, como a transcri¢ao
das linguagens religiosas, dos simbolos, das crengas ou dos ritos, nos cédigos
das racionalidades cientificas que partilham entre si o campo das ciéncias do
homem?,

Na modernidade, sob diversas perspectivas, a religido em sua configuracdo crista
ocidental passara pelo crivo da reflexdo critica ao seu interno, com inimeras elaboracoes e
esforcos para salvaguardar seu valor frente as novas exigéncias da razdo, e sobretudo
externamente, na crescente configuracio de mentalidades que, influenciadas por inimeros
fatores politicos, sociais, econdomicos, culturais e filoséficos, lancaram sobre ela duras e
agucadas invectivas, prenunciando o seu ocaso € a sua incompatibilidade com a emancipagao,
a liberdade, o conhecimento e o progresso humanos.

Deve-se aqui sublinhar um aspecto da critica moderna a religidao que, talvez por sua
obviedade, passe despercebido e que constitui um dado fundamental para a compreensao das
reflexdes de Nietzsche e Heidegger sobre a cultura ocidental, qual seja, o fato de que a
modernidade se erigiu mediante a proposta de substitui¢do da religido por novos paradigmas
orientadores para a civilizacdo ocidental, de vérias metanarrativas, como a subjetividade, a
noc¢ao de progresso e a racionalidade em todos seus desdobramentos.

Sera este o ponto de partida sobre o qual Vattimo considera a pés-modernidade, a luz
dos dois pensadores, como 0 momento em que a critica da civiliza¢ao ocidental, e com ela a do
cristianismo, se aprofunda, chegando a constatacdo de que ji ndo se pode realizar através de
reapropriacdes, ou busca de fundamentos absolutos, pois a propria forga critica se enfraquece.
A partir da segunda metade do século XIX o projeto da modernidade comeca a entrar em crise.

Diz Vattimo:

O fato é que o ‘fim da modernidade’, ou pelo menos a sua crise, trouxe consigo
também a dissolugdo das principais teorias filoséficas que acreditavam ter
liquidado as religides: o cientismo positivista, o historicismo hegeliano e
depois marxista. Todos eles ndo sdo mais razdes filoséficas plausiveis e fortes
para serem ateias, ou mesmo assim para refutar as religides. O racionalismo

SV AZ, Escritos de Filosofia I1I, p. 249.
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ateista tomou de fato, na modernidade, duas formas: a crenca na verdade
exclusiva da ciéncia experimental da natureza e a fé no desenvolvimento da
histéria através de uma condi¢do de plena emancipagdo do homem de toda
autoridade transcendente®.

O fato é que os pressupostos modernos ndo se mostraram tdo firmes quanto se

acreditava. Nietzsche anuncia a morte de Deus e € preciso interpretar seu significado.

2.1.2 A interpretacio vattimiana da morte de Deus

Para Vattimo, o conjunto do pensamento de Nietzsche (1844-1900) coloca em crise a
subjetividade metafisica moderna fundada na racionalidade e inaugura “uma nova perspectiva
em que as relacOes entre ser, verdade e interpretacdo se referem a uma concepcao criativa do
homem: o dionisiaco libertado quer conscientemente uma pluralidade de mascaras”®>. Mas é
no segundo periodo de sua reflexdo, a do pensamento geneal6gico ou desconstrutivo, que se
encontra a elaboracdo de sua andlise sobre o cristianismo”®.

Na segunda metade do século XIX, desiludido em seu primeiro intento de repropor a
“metafisica do artista” e a arte como um possivel caminho para salvar seu tempo da decadéncia,
Nietzsche prossegue sua andlise critica sobre a cultura europeia, buscando conhecer seu
processo genealdgico. No periodo passado em Basiléia, os estudos, os contatos pessoais e
culturais com as ciéncias da natureza, a historia, a teologia, as andlises positivistas da
antropologia cultural e obras dos grandes moralistas franceses conduzem Nietzsche a
elaboracdo de um pensamento cuja constatacdo central o marcard definitivamente: a de que os
valores da cultura ocidental, especialmente os morais e religiosos, sdo frutos de uma construcao
histdrica, ou seja, tudo humano®’, demasiado humano.

No processo da desconstrucio’® nietzschiana, verifica-se que a autossupressdo da moral

envolve os erros da metafisica e da religido. Vattimo assinala:

HVATTIMO, Credere di credere, p. 17-18.

SVATTIMO, Introdugéo a Nietzsche, p. 119.

%Apesar da complexidade da elaboragio do pensamento nietzschiano, tradicionalmente, a titulo
didatico, sua obra pode ser dividida em trés fases: 1- as obras da juventude; 2- o pensamento
genealdgico ou desconstrutivo, a partir de Humano, demasiado humano até Gaia Ciéncia; 3- filosofia
do eterno retorno, que comecga com Zaratustra. Cf. VATTIMO, Introducdo a Nietzsche, p. 58.

Do ponto de vista da critica da religidio, recorde-se, segundo Vattimo, que Nietzsche conhecia a obra
de Feuerbach, do qual tinha lido A esséncia do cristianismo, ja no tempo do liceu, em Pforta (1858-
1864). Tal influéncia é importante para a compreensdo hermenéutica de seu pensamento. Cf.
VATTIMO, Introdugdo a Nietzsche, p. 46, nota 9.

“Inspira-se em Nietzsche o desconstrucionismo filoséfico e literdrio contemporaneo, como o de Jacques
Derrida. Porém, Vattimo ressalta que Nietzsche empreende um percurso genealégico mais do que
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O uso da categoria de moral para indicar todas as formas espirituais
‘superiores’ nao ¢ todavia apenas consequéncia de uma concepgao genérica ¢
ampla do termo; na raiz de todos os preconceitos, também religiosos e
metafisicos, esta para Nietzsche o problema da relagdo ‘pratica’ do homem
com o mundo, e neste sentido todo o ambito do espiritual tem a ver com a
moral enquanto pratica®.

Porém, o trabalho de Nietzsche, de realizar uma “quimica das ideias e dos sentimentos”,
ndo se concluiu com a identificacdo dos elementos ultimos e origindrios das vdrias
configuracdes da moral, como fizeram os primeiros filésofos antes da metafisica'®. Tal
quimica revelou-se antes como um método de inspiragdo que lhe permitiu, através de uma
filosofia histdrica, reconstruir o “devir” da moral, da metafisica e da religido. O pensamento
ocidental pressupunha sempre que a salvacdo do homem dependia da compreensao da origem

das coisas mas, ao buscar as origens, Nietzsche constata a auséncia da origemlOl

. A dissolugao
da ideia de fundamento de um principio primeiro, ao interno do processo que intenta alcanca-
la, constitui o que Nietzsche chama de autossupressao moral. Tal dissolucao atinge igualmente
a pretensdo da imediaticidade e “ultimidade” da consciéncia (Cogito) e da objetividade da

ciéncia moderna'??.

“critico” em relagdo a tradi¢cdo moral e metafisica do Ocidente, que implica uma anélise dessa tradigdo
que a dissolve sem destrui-la. Cf. VATTIMO, Introdugdo a Nietzsche, p. 42, nota 7.

PVATTIMO, Introdugéo a Nietzsche, p. 43.

10Em Schopenhauer como educador, Nietzsche fala do filésofo que trabalha com um método e um
espirito de analise semelhante aos do cientista, dai a metafora da “quimica das ideias e sentimentos”,
titulo do primeiro aforismo de Humano, demasiado Humano. Antes do nascimento da metafisica, os
filésofos buscavam os elementos simples das coisas que fossem capazes de explicar a sua variedade e
multiplicidade mediante a diferente composi¢do. A consolidacdo da metafisica na cultura europeia
negou que as coisas pudessem derivar do seu oposto; supds, por exemplo, que todos os valores s6
pudessem derivar de uma “coisa em si”. Cf. VATTIMO, Introducdo a Nietzsche, p. 42. Estaria aqui a
raiz da forte tendéncia do pensamento ocidental de reduzir tudo ao “um” e sua dificuldade de pensar a
pluralidade e a diferenca? Esta constatacdo ndo seria um apelo para a necessidade de uma nova
modalidade de pensar? Cré-se que a proposta hermenéutica de Vattimo, representada no pensiero
debole, apresenta-se como uma resposta afirmativa a essas questoes.

0Com a compreensdo da origem aumenta a falta de significagdo da origem: enquanto o mais préximo,
o em torno de nds e 0 em nds, comega pouco a pouco a mostrar cores e belezas e enigmas e riquezas
de significagdo com os quais a humanidade antiga nem sequer sonhava”. NIETZSCHE, Friedrich
Wilhelm. Obras Incompletas. 3. ed. Sdo Paulo: Abril Cultural, 1983. p. 164, §44. (Os Pensadores).

192No pensamento nietzschiano, a critica a razdo, a moral e a religido ocidentais estdo entrelagadas. Suas
andlises polemizam: "Mas por que vocé ouve o que fala sua consciéncia? E até que ponto vocé tem o
direito de considerar um tal juizo verdadeiro e infalivel? Para essa crenca ja nao ha consciéncia? Vocé
nada sabe de uma consciéncia intelectual? De uma consciéncia por tras de sua ‘consciéncia’? Seu
julgamento ‘Isso estd certo’ tem uma pré-histéria nos seus impulsos, inclinacdes, aversdes,
experiéncias e inexperiéncias; ‘Como surgiu isso?’, vocé tem de perguntar [...] E agora ndo me venha
falar de imperativo categdrico, meu amigo! - essa expressido me faz cdcegas no ouvido e eu tenho que
rir, mesmo em sua tdo séria presenca: lembra-me o velho Kant, que, como puni¢@o por ter obtido
furtivamente a ‘coisa em si’ — também algo ridiculo! - foi furtivamente tomado pelo ‘imperativo
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A consciéncia, fundamento da moral, é “feita”, produzida, ndo é instancia Gltima'%; o

“eu” € visto com suspeita, nao € puro, mas desdobramento cultural; do mesmo modo, a ciéncia,
também desenvolvida por uma consciéncia situada (razao), nao tem condi¢des de fornecer um

104 Nietzsche despede-se da moral pela moralidade. E com

conhecimento objetivo das coisas
base no dever da verdade, pregado pela moral metafisica e depois cristd, que no fim do processo
de desconstrucdo as “realidades” dessa moral (Deus, virtude, justica, amor pelo préximo) sao
reconhecidas como erros que ndo podem mais ser sustentados. Ao processo de autossupressao
da moral segue-se consequentemente o anincio da “morte de Deus” que aparece pela primeira

vez em Gaia Ciéncia'®

. O anitincio se eternizou na cena do homem louco que de manha se
dirige ao mercado gritando aos que encontrava:

“‘Procuro Deus! Procuro Deus!’? [...] ‘Para onde foi Deus?’, gritou ele, ‘ja lhes direi!
NOs o matamos — vocés e eu. Somos todos seus assassinos! [...] Deus estd morto! Deus continua
morto! E nés o matamos!*'%

Mas que Deus morreu? A pergunta é fundamental, pois, como lembra Vattimo, nao se
pode ignorar que Nietzsche se pergunta sobre a compatibilidade do niilismo com alguma forma
de fé no divino e lanca a hipétese da possibilidade de uma religiosidade panteista, uma vez que
apenas o Deus moral foi superado. Nietzsche fala da criacdo de novos deuses e que, apesar do

107

famoso andncio, a sombra de Deus™’ continuaria a se projetar sobre o mundo. Tais

consideracdes sdo suficientes para legitimar a constatagdo de que, para Nietzsche, a “morte de

categdrico’, e com ele no coragdo extraviou-se de volta para ‘Deus’, ‘alma’, ‘liberdade’ e
‘imortalidade’, semelhante a uma raposa que se extravia ¢ volta para a jaula — e a sua forga e esperteza
¢ que havia arrombado a jaula”. NIETZSCHE, Friedrich Wilhelm. A Gaia Ciéncia. Sdo Paulo:
Companhia das Letras, 2001. p. 222-223, §335.

183Cf. VATTIMO, Introducdo a Nietzsche, p. 50-51.

1%Nietzsche ndo aprecia a ciéncia como conhecimento objetivo do real, mas apenas na medida em que
pelas atitudes espirituais que comporta tornou-se base de uma civilizacdo mais madura, menos
passional e violenta. A estrutura matematica das ci€ncias da natureza também & passivel de erros e
conclusdes arbitrdrias consolidados na histéria humana. Ela funciona apenas como um modelo do
espirito livre. Assim, Nietzsche ndo espera da ci€éncia uma imagem mais verdadeira do mundo, antes
um modelo de pensamento atento aos processos e que ndo seja fanatico. Cf. VATTIMO, Introdugdo a
Nietzsche, p. 37-41.

19%5Nos seus pardgrafos 108, 125 e 343. Particularmente, neste dltimo, diz-se que o Deus que morre € 0
Deus cristdo: “O sentido da nossa jovialidade. - O maior acontecimento recente - o fato de que ‘Deus
esta morto’, de que a crenga no Deus cristdo perdeu o crédito - j4 comega a langar suas primeiras
sombras sobre a Europa”. NIETZSCHE, A Gaia Ciéncia, p. 233, §343.

NIETZSCHE, A Gaia Ciéncia, p. 147-148, §125.

07“Novas lutas - Depois que Buda morreu, sua sombra ainda foi mostrada numa caverna durante séculos
- uma sombra imensa e terrivel. Deus esta morto; mas, tal como sao os homens, durante séculos
ainda havera cavernas em que sua sombra sera mostrada. - Quanto a nds - nds teremos que vencer
também a sua sombra!”. NIETZSCHE, A Gaia Ciéncia, p. 135, §108.
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Deus” ndo fecha em definitivo a possibilidade do discurso sobre a religido mesmo que de uma
religido decadente!%®,

O centro de interesse de Vattimo € justamente esse: compreender a questdo de se, e em
que medida, a “morte de Deus” (ou a superagao do Deus moral) implica realmente o término
de qualquer experiéncia religiosa!?”. Para o filésofo turinense, a primeira consideraciio a ser
feita ¢ justificar a traducdo da “morte de Deus” em termos do fim da metafisica, tal como fez a
leitura de Heidegger. No pensamento vattimiano, o antncio da “morte de Deus” e o antincio do
fim da metafisica, de Nietzsche e Heidegger, sdo correspondentes e constituem caracteristicas
gerais do fim da modernidade'!°.

No Ocidente, a “morte de Deus” se tornou conhecida da seguinte forma: a crenga em
Deus constituiu um fator de racionalizacdo e disciplina que fez o homem sair da situacio
primitiva do bellum omnium contra omnes''!, favorecendo a configurag¢io da visdo cientifica
do mundo e da técnica que facilitou as condicdes de existéncia, mas, depois desse processo, 0
homem nao sente mais necessidade de crer em Deus que passa a ser visto como mentira inutil
por aqueles a quem, justamente em seu nome, ensinou-se a ndo mentir (razdo pela qual

Nietzsche diz terem sido os proprios fiéis que o mataram). Mais do que no sentido literal,

Vattimo enfatiza que

a afirmag¢do da “morte de Deus” deve ser lida em relagdo ao fato de que foi o
alivio da condicdo humana — determinada pela racionalizacdo da existéncia
ligada na origem a crenca em Deus — que tornou inutil e obsoleta a “hipotese
extrema” de um ser supremo, fundamento e fim tltimo do futuro do mundo''%.

E preciso por em relevo o carater de anincio dessa famosa sentenca nietzschiana, uma

vez que, segundo Vattimo, o filésofo alemdo ndo propde uma metafisica ateista, uma pretensa

1%Nietzsche € terreno fértil de indmeras interpretagdes em diversos Ambitos do saber. Para uma analise
do tema do retorno da religido e do cristianismo em Nietzsche, Vattimo cita a interpretacdo de K.
Jasper para quem as doutrinas do super-homem, da vontade de poder e do eterno retorno, numa visao
existencialista, constituem cddigos de uma transcendéncia cujo fim ndo é Deus, nem o mundo, mas
abertura de possibilidade. Isto aproximaria o pensamento de Nietzsche ao de Kierkegaard, oscilando
entre a blasfémia e uma religiosidade dificil de definir. Também cita, entre tantos autores, P. Tillich
que fala da procura de Deus para além de Deus, em Nietzsche. O préprio Vattimo teria mais ligagao
com essa tradicdo interpretativa religiosa em que, salvaguardadas as diferencas, passa de modo
especial por Heidegger e Karl Lowith (de quem foi aluno). Para uma visao panoramica da histéria da
critica do pensamento nietzschiano, cf. VATTIMO, Introducdo a Nietzsche, p. 100-121.

19Cf. VATTIMO, Dopo la cristianita, p. 15.

19Para relembrar a complexa correlagdo Nietzsche-Heidegger, sugere-se retomar especialmente os
pontos 1.3.1 e 1.4 do primeiro capitulo.

A guerra de todos contra todos.

"2V ATTIMO, Dopo la cristianita, p. 16-17.



55

descricdo da realidade da qual Deus foi excluido. Se assim o fizesse, tal pretensido continuaria
sendo uma forma de fé no Deus moral, isto €, em uma ordem objetiva do mundo que ele fundaria

113 A “morte de Deus” ndo se refere absolutamente a descoberta de uma verdade

e garantiria
filosofica superior aquelas apresentadas pela metafisica cldssica. “Morte de Deus” e fim da
metafisica ndo sdo dados passiveis de uma objetivacdo absoluta da razdo, mas constituem um
evento (acontecimento) que muda a vida dos que recebem o aniincio, um evento a que o

pensamento deve procurar responder e interpretar““.

Este antincio ndo € uma afirmacao metafisica da ndo existéncia de Deus; mas
pretende ser verdadeiro reconhecimento de um evento, dado que a morte de
Deus € realmente, acima de tudo, o fim da estrutura estivel do ser, portanto,
de toda possibilidade de enunciar se Deus existe ou nio existe!!3,

Heidegger chama de metafisica a crenca na ordem objetiva do mundo a qual o
pensamento dirigir-se-ia para realizar a descricdo da realidade e estabelecer os padrdes de
moralidade. Tal crenga se esgota com o advento do existencialismo no século XX, tendo em
Heidegger sua forma radical de critica sobre o mundo da racionalizagdo total e da técnica, fruto
maduro da metafisica. Na histéria ocidental, a metafisica perdurou enquanto sustentava a visao
de mundo antiga (baseada em ideias além da realidade empirica) e a moderna (baseada no
conhecimento critico). A medida de sua crescente objetivagdo, a metafisica desmentiu a si
propria, revelando-se inaceitdvel e ineficaz, porque a ordem ideal se tornou a ordem real da
sociedade tecnoldgica (mas ndo o contrdrio, pois no plano da existéncia humana, o real ndo é
ideal). Nao sé a visdo objetiva do ser se tornou inaceitdvel por motivos tedricos e pratico-
politicos, mas a autodissolu¢cdo da metafisica, como enfraquecimento da estrutura estavel do

116

ser °, implicou também aquilo que foi constatado na virada (Kehre) do pensamento

heideggeriano, ligada ao tema da linguagem: a explosdo incontroldvel das imagens do mundo.

BVattimo esclarece: “O anuncio de Nietzsche segundo qual ‘Deus morreu’ ndo ¢ tanto ou
principalmente uma profissdo de ateismo, como se dissesse: Deus ndo existe. Uma tese semelhante, a
ndo existéncia de Deus, Nietzsche ndo poderia enunciar porque, do contrario, essa pretensa verdade
absoluta constituiria ainda para ele como um principio metafisico, uma ‘estrutura’ verdadeira do real
que teria a mesma func¢do do Deus da metafisica tradicional. Onde ha um absoluto, ainda que seja pura
afirmacdo da ndo existéncia de Deus, sempre ainda existe a metafisica, o principio supremo, isto é,
justamente aquele Deus do qual Nietzsche considera ter descoberto sua prescindibilidade. Enfim, Deus
morreu significa para Nietzsche que n2o ha fundamento ltimo, e mais nada”. VATTIMO, Dopo la
cristianita, p. 7.

4CE. VATTIMO, Dopo la cristianita, p. 17-18.

ISVATTIMO, Dialettica, differenza, pensiero debole, p. 21.

16Cf, ANTISERI, Dario. Le ragione del pensiero debole: domande a Gianni Vattimo. Roma: Edizioni
Borla, 1995. p. 10-12.
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O pluralismo do fim da modernidade com o reconhecimento da multiplicidade de
culturas torna impensavel uma ordem unitdria do mundo, a sustentacdo das metanarrativas, do
eurocentrismo e da hegemonia da visdo cristd. E este o mundo no qual o “Deus moral”, o
fundamento da metafisica, morre. Vattimo salienta que o “Deus” que morre ¢ aquele que Pascal
chamava de Deus dos filésofos, porém sdo muitos os sinais que indicam, paradoxalmente, que
essa “morte de Deus” abriu caminho para uma vitalidade renovada da religido. Para Vattimo,
do ponto de vista tedrico, junto com o fim da metafisica, das estruturas estdveis do ser, também
foram solapadas toda e qualquer possibilidade de uma negacdo filoséfica de Deus. Suas

palavras:

Ora, hoje parece que um dos principais efeitos filoséficos da morte do Deus
metafisico e do descrédito geral, ou quase, no qual caiu todo tipo de
fundamento filoséfico, seja aquele de liberar o campo para uma renovada
possibilidade da experiéncia religiosa. Esta possibilidade retorna na filosofia
também e, antes de tudo, através da liberagdo da metdfora. Um pouco como
se, no final, Nietzsche tivesse razao ao preconizar a criacdo de muitos novos
deuses: na Babel do pluralismo tardo-moderno e do fim das metanarrativas,
multiplicam-se as narragdes sem centro e hierarquia. Nenhuma metanarrativa

diretiva, nenhuma metalinguagem normativa estd em condicao de legitima-los

ou deslegitima-los''”.

Em que sentido retorna na filosofia uma nova possibilidade da experiéncia religiosa a
partir da liberacdo da metafora? No pensamento nietzschiano, € através do desenvolvimento da
linguagem que se fixou aquilo que deve ser “verdade”, através da designagdo uniforme para as
coisas foi surgindo, consequentemente, o contraste entre verdade e mentira. Se a linguagem €
assim, fruto de convencdes, ela pode ser a expressdo adequada de toda realidade? Para
Nietzsche somente por esquecimento o homem pode supor que possui uma “verdade”. Pela
linguagem, o homem possui nada mais, nada menos que a metdfora das coisas, mas que de
modo nenhum corresponde as coisas mesmas, pois a verdade é um batalhdo de metaforas e com
ela nasce a obrigacdo de “mentir” segundo uma regra estabelecida pelos que dominam!''®. Na
época pds-metafisica, a metdfora € liberada de sua subordinacdo a um sentido préprio, tnico,
dando lugar ao pluralismo, a diferentes sistemas de metdforas. Para Vattimo, um dos sintomas
da liberacao da metafora reside justamente na crescente utilizag@o de terminologias mitoldgico-

religiosas por parte da linguagem filoséfica, ainda que de modo nio justificado explicitamente.

"VATTIMO, Dopo la cristianita, p. 19-20.

18Cf. NIETZSCHE, Friedrich Wilhelm. Sobre verdade e mentira no sentido extra-moral. In:
NIETZSCHE, Friedrich W. Obras Incompletas. 3. ed. Sdo Paulo: Abril Cultural, 1983. p. 45-50, §1.
(Os Pensadores).



57

Hoje os filésofos parecem ser, em sua maioria, irreligiosos ou antirreligiosos
somente por inércia, ndo por fortes razdes tedricas. Na modernidade, estas
ultimas sdo identificadas como metafisicas positivistas ou historicistas. Deus
era negado ou porque ndo era verificavel pelo experimento cientifico, ou
porque reconhecido como uma fase irremediavelmente superada do processo
de iluminacdo da razdo. Agora, principalmente, estas metanarrativas sairam
de circulagdo com o fim da metafisica. A esta liberacdo da metafora e a queda
das razdes filosdéficas para o ateismo, corresponde - mas sem nenhuma ligacdo
de dependéncia causal, obviamente — o renascimento do religioso na
sociedade industrial avangada'".

Sintetizando, vé-se que Vattimo sublinha dois aspectos fundamentais da “morte de
Deus”: primeiramente, relaciona-a com o processo nietzschiano de dissolu¢do da moral, com o
ultrapassamento da metafisica, segundo a sua leitura de Heidegger e, consequentemente, com
a critica do cristianismo ocidental, acompanhada paradoxalmente por um renascimento do
religioso; em segundo lugar, a “morte de Deus” e a superacdo da metafisica constituem um

evento!'2’

, ndo algo objetivavel, mas processo historico caracterizado pela tendéncia ao
enfraquecimento. Faz-se necessario, portanto, explicitar e caracterizar esse retorno do religioso

propiciado pela “morte de Deus”, ou seja, pelo niilismo e pela superacdo da metafisica.

2.2 O retorno da religido na p6s-modernidade

2.2.1 Constatacao e retomada do tema pela filosofia

Na condicdo pos-moderna, é impossivel uma atitude de indiferenca diante do retorno da
religido que se faz notar no cotidiano existencial, na midia, nos programas académicos de
graduacio e pés-graduagdo e na pluralidade de publicacdes sobre o tema em diversos ambitos.
Entretanto, considerar esse retorno como patologia ou apenas um ajustamento social necessario
das diferencas, significaria a simples retomada de modelos interpretativos proprios da
modernidade, marcados pela ideia de racionalizacdo devedora do mito da emancipacdo do
homem. O retorno do religioso requer nova interpretacdo porque coloca em crise certa tradi¢ao

conceitual (considere-se, por exemplo, a no¢do de secularizacdo), conduzindo-a de uma

VATTIMO, Dopo la cristianita, p. 21.

120Reafirme-se que se trata da “constatagdo de um acontecimento, gragas ao qual o ser ja ndo necessita
de ser pensado como dotado de estruturas estaveis e, em definitivo, de fundamento”. VATTIMO,
Gianni. As aventuras da diferenca: o que significa pensar depois de Heidegger e Nietzsche. Lisboa:
Edi¢des 70, 1980. p. 167. (Biblioteca de Filosofia Contemporanea; 6).
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situacdo de aparente familiaridade com o ocaso da religido a uma confusa estranheza diante do

retorno do que j4 parecia desmoronado!?!.

Diante do fendmeno religioso da pés-modernidade, considerado por Vattimo sempre em
relacdo ao cristianismo, a filosofia ndo pode mais se escusar convincentemente de participar do

debate. Sua posicao € incisiva:

Mas uma filosofia que tomou conhecimento da eliminacdo das razdes do
ateismo poderia realmente aliar-se com a nova religiosidade popular que é
impregnada de fundamentalismo, comunitarismo, ansia de identidade étnica
e, em ultima analise, de garantias ‘paternais’ pagas com o sacrificio da
liberdade? A minha tese € que, se a filosofia reconhece que ndo pode mais ser
ateia, deve também encontrar nessa consciéncia a base para assumir uma
posicao critica em relagdo ao renascimento da religido e dos seus perigosos
tracos fundamentalistas. Porém, enquanto a filosofia contemporinea continuar
se considerando ateia ou agnoéstica, baseada na manutencgao da inércia das suas
posicdes metafisicas precedentes, ela se distanciard sempre mais da
consciéncia comum, recolocando-se naquela posicdo ‘esotérica’ que Hegel,
de modo eficaz, ja tinha criticado no preficio da Fenomenologia. Muita
especializacdo filoséfica de hoje, que vive fechada nos departamentos
universitarios, agindo, quase exclusivamente, sobre temadticas
epistemoldgicas, historiograficas, ldgicas etc., estd exposta a este risco de
‘ineficacia’, usando as palavras de Hegel. Assim, a filosofia hoje ndo pode
mais considerar a vitalidade social da religido como um fendmeno de atraso
cultural favorecido pela asticia dos padres, ou como expressio de uma
alienacdo ideoldgica que deveria ser superada com a revolucio e a aboli¢do
da divis@o do trabalho. Ela pode e deve, reconhecendo-se parte do mesmo
processo histérico que favorece o retorno da religido, apreender no interior
dele os principios para avaliar criticamente os seus €xitos. Em termos muito
sumadrios: a filosofia perdeu as razdes do ateismo e, portanto, pode reconhecer
certa legitimidade na experi€ncia religiosa, mas somente na medida em que
toma consciéncia do fim da metafisica e da dissolu¢do das metanarrativas ',

Para Vattimo, nas condi¢des atuais, se se tomar a experiéncia religiosa sob a metéafora
biblica de um &€xodo, pode-se falar da religido como um retorno. Trata-se do restabelecimento
de algo que se acreditava acabado, a reativacao de um vestigio adormecido, a descoberta de que
aquilo que se acreditava ter sido uma Uberwindung (superagio, aquisi¢io de veracidade e
abandono) era tdo somente uma Verwindung, ou seja, a convalescenca que tem de enfrentar o
vestigio indelével de sua doenca. Mas seria este retorno apenas um modo acidental da religido,
desligado da sua esséncia? Uma simples lembranca de algo esquecido por acaso em
determinadas circunstancias histéricas e agora lembrado? A suposicio de uma verdade

essencial da religido que se manifesta ora mais, ora menos intensamente na histéria ja ndo goza

21Cf. DOTOLO, Carmelo. Ermeneutica del cristianesimo e responsabilita filosofica, p. 394-395.
22VATTIMO, Dopo la cristianita, p. 93-94.



59

de aceitacdo na filosofia, porém, do contrério, reconhecendo-se a possibilidade de uma histéria
do ser, € possivelmente verificidvel que ele ndo € tdo inessencial para o contedido religioso.
Vattimo defende a hipétese de que o reaparecimento da religido no cendrio contemporineo nao
¢ algo simplesmente acidental e que € preciso considerar seriamente seus conteidos, uma vez
que esse retorno pode apontar para um aspecto essencial da propria experiéncia religiosa'?*. E

imprescindivel a observagdo de Ferreira sobre o tema do retorno da religido em Vattimo:

Apesar de usar a palavra retorno em seus escritos sobre religido, ele ndo dd a
ela o significado de retomada de alguma coisa que passou, deixando de existir,
para num segundo momento, voltar a ser. Para o autor, pensar o cristianismo
€ pensar a instincia intrinseca a cultura ocidental como lugar do declinio do
ser. Tal clareza evita uma leitura dicotdmica, ndo existente no pensamento
vattimiano, sobre a rela¢do entre Ocidente e cristianismo'?*.

Mas em que modalidades se efetua o retorno da religido?

2.2.2 Modalidades e causas do retorno da religiao

Vattimo fala de duas modalidades do retorno da religido, ainda que aparentemente nao
conexas entre si: uma no campo da cultura comum e outra no campo da reflexdo tedrica
(filosofia e outras ciéncias)'®.

No campo da cultura comum, o retorno do religioso se verifica no crescente fendmeno
do aparecimento de igrejas, seitas e busca de modismos de religides orientais (doutrinas,
praticas). Aqui as motivagoes e causas sao diversas: o medo frente as possibilidades iminentes
dos riscos e problemas globais que se colocaram ao homem da modernidade tardia (guerras,
catastrofes ecoldgicas, inseguranga diante das frageis relacdes internacionais, a desconfianca
com as novas conquistas da manipulacdo genética, problemas ligados a explosao da violéncia
nas novas condig¢des de existéncia da sociedade massificada), a perda do sentido da existéncia,
o tédio que acompanha a sociedade técnica e consumista, a experiéncia dos limites existenciais
(fisicos e psicoldgicos) e a situagdo limite da propria morte. O medo e a falta de sentido evocam
novamente a hipdtese de Deus. O sentimento contemporaneo de fracasso abre espaco para a

possibilidade de abertura a transcendéncia. E esta nova necessidade de uma vivéncia religiosa,

como fator de coesao de valores capaz de atenuar a discrepancia de uma situacao social marcada

12Cf. VATTIMO, O vestigio do vestigio. In: DERRIDA, Jacques; VATTIMO, Gianni. A Religido: o
semindrio de Capri. Sao Paulo: Estacdo Liberdade, 2000. p. 91-92.

2FERREIRA, Cristianismo ndo religioso no pensamento de Gianni Vattimo, p. 102.

133Cf. VATTIMO, O vestigio do vestigio, p. 92-93.



60

pela anomia e pelo anonimato, compreende que qualquer atitude obstinada em interpretar a
religido como fuga das razdes do viver ndo € outra coisa que uma desculpa racionalista nos
moldes iluministas, pois ndo se trata de uma repara¢do motivacional em relagdo a um passado
feliz pelo desencanto do mundo'?®. Inclusive as formas muitas vezes violentas de retorno da
religido que tentam afirmar identidades (locais, étnicas e tribais) revelam uma recusa dos efeitos
da modernidade que destroem as raizes culturais e existenciais.

Ainda no dmbito da cultura comum, o reaparecimento do religioso apresenta como
caracteristica marcante a erupcdo de tendéncias fundamentalistas inspiradas em modelos
apocaliticos de religiosidade. Nesse campo, a adverténcia critica de Vattimo sobre os desvios e
limites do renascimento da religido ndo abdica da instancia critica do pensamento, nem mesmo
em nome do fim das metanarrativas'?’.

Outros fatores histdricos, politicos e culturais também contribuiram para esse retorno
da religido'?®. A derrubada do colonialismo libertou as “outras” culturas com suas proprias
teologias e crengas religiosas, tornando radicalmente insustentdvel o historicismo eurocéntrico,
favorecendo o desenvolvimento de uma sociedade multiétnica e plural embora, frente ao
pluralismo, aparecam também formas de retorno reaciondrio da tradi¢ao religiosa favorecida,
de um lado, pelo papado carismatico de Jodo Paulo II e sua contribuicdo politica para a queda
das ditaduras comunistas na Europa e, por outro, pelos problemas morais colocados pelas
ciéncias da vida insoltiveis pela razdo técnica e que incitam a busca por verdades essenciais'?’.

No campo da filosofia e da reflexdo tedrica, como ja acenado, a volta do tema da religido
se deve a queda dos seus interditos filos6ficos coincidente com a dissolucdo dos grandes
sistemas que acompanharam o desenvolvimento da sociedade moderna (sua ciéncia, técnica e
organizacao total), bem como com o desaparecimento de qualquer fundacionismo (aquilo que
contraditoriamente a consciéncia comum tende a buscar no retorno da religido). A prépria razao
situa-se numa condicdo de derrota frente os tempos recentes, deixando em aberto inimeros
problemas. A filosofia e o pensamento critico ndo conseguiram responder a demanda de sentido
existencial buscado na religido.

E interessante notar que o retorno da religido se coloca, ao menos do ponto de vista
reflexivo, no bojo de um movimento processual que vai da critica moderna a religido, passando

pelos seus pretensos substitutos, até a “morte de Deus” que, ao negar qualquer fundagdo, assiste

1260 retorno do fendmeno religioso traz uma critica da critica da religido.

127Cf. DOTOLO, Ermeneutica del cristianesimo e responsabilita filosdfica, p. 396.
128Cf. VATTIMO, Credere di Credere, p. 7-17.

129Cf. VATTIMO, Dopo la cristianita, p. 21-22.
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a insistente busca pelo fundamento e ao retorno da religido. Terry Eagleton explicita bem o

Pprocesso:

Enquanto as sandélias de Deus forem calgadas pela Razio, arte, cultura, Geist,
imagina¢do, nagcdo, humanidade, Estado, povo, sociedade, moral ou algum
outro enganoso substituto, o Ser Supremo ndo estd exatamente morto. Pode
estar mortalmente doente, mas delegou suas questdes a este ou aquele
emissario, tendo cada um deles como parte de sua missdo convencer oS
homens e as mulheres de que ndo hd motivo de alarme, de que os negdcios
continuardo sendo conduzidos como sempre, apesar da auséncia do
proprietario, e de que o diretor em fungdo € perfeitamente capaz de atender a
todas as necessidades. A partir do momento em que a humanidade comega a
fazer as vezes de divindade, temos a curiosa situacdo do Homem em panico
diante do proprio ato de deicidio e se empenhando em preencher o vazio
resultante com o que estiver mais a mdo; a saber, sua prépria espécie. O
homem é um fetiche preenchendo o apavorante abismo que € ele préprio’’.

Vattimo observa que essa dupla leitura do retorno da religido (a do plano da cultura
comum e da reflexdo tedrica) necessita de aprofundamento uma vez que pensa a historicidade
da condicao atual como um simples afastamento do fundamento, que produziu uma sociedade
desumana, na qual o retorno religioso realizaria a recuperacdo de uma condi¢do auténtica,
pensada como “permanéncia no essencial”. A questdo que se coloca ¢ se a religido seria

insepardvel da metafisica no sentido heideggeriano'?!

, ou seja, se somente € possivel pensar
Deus como fundamento objetivo e imdvel da histdria, ignorando uma possivel outra explicacao
para o sentido da histéria, do devir'*2, Surge uma situa¢io paradoxal que requer explicitagio e

interpretagao.

YEAGLETON, Terry. A morte de Deus na cultura. Rio de Janeiro: Record, 2016. p. 141.

BlConsidere-se que essa foi uma das dificuldades que levou Heidegger a reivindicar a importancia de
se repensar o sentido do ser fora dos esquemas objetivistas e essencialistas da metafisica classica. Nos
tempos de preparagdo de Ser e tempo, ele também se interessava pelo tema da religido na sua relacio
com a historicidade. Na época, suas ponderacdes sobre a fenomenologia da religido acenam para a
importancia de se considerar que tanto a filosofia quanto a religido extrapolam o caréter objetivista,
situando-se na experiéncia fatica da vida, no vivido, experimentado como “mundo” e ndo como
“objeto”. Segundo ele, a possibilidade de acesso aos conceitos filosoficos difere da possibilidade de
acesso aos conceitos cientificos, o que valeria também para uma anélise da religido que nao poderia
reduzi-la & mera “objetualidade”. Cf. HEIDEGGER, Martin. Fenomenologia da vida religiosa.
Petrépolis, RJ: Vozes; Braganca Paulista, SP: Editora Universitaria Sdo Francisco, 2010. p. 9-31.
(Colecao Pensamento Humano). Porém, Vattimo considera que, como o anti-humanismo
heideggeriano ndo se formula como reivindicacdo de principios metafisicos que transcendam o
homem, uma leitura “religiosa” de Heidegger estaria fora de questdo. Cf. VATTIMO, La fine della
modernita, p. 51. Para um estudo minucioso do complexo tema do sagrado em Nietzsche e Heidegger,
cf. CABRAL, Alexandre Marques. Niilismo e Hierofania: uma abordagem a partir do confronto entre
Nietzsche, Heidegger e a tradicdo crista. Rio de Janeiro: Mauad X; Faperj, 2015. 2v.

B2Cf. VATTIMO, O vestigio do vestigio, p. 94.
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2.2.3 O paradoxo do retorno da religiao

Segundo Vattimo, em passagem que sintetiza os pontos jd citados, o paradoxo do retorno

da religido se instaura nos seguintes termos:

seja nos seus aspectos tedricos, seja em alguns fundamentais aspectos de
cunho histérico-social (como a derrubada do eurocentrismo e da liberacdo
também politica das outras culturas), o retorno da religido parece depender da
dissolugdo da metafisica, isto €, do descrédito de toda doutrina que pretenda
valer absolutamente e definitivamente como descri¢cdo da verdadeira estrutura
do ser. E a liberagio da metafora que torna novamente possivel aos filésofos
falar de Deus, de anjos, da salvac@o etc., e é sobretudo o pluralismo
caracteristico da sociedade tardo-moderna que permite que venham a tona as
religides. De outro lado, o renascimento do religioso parece se configurar
necessariamente como pretensdo de alcancar uma verdade dltima, certamente
objeto de fé e ndo de demonstracdo racional, mas, de qualquer modo,
tendencialmente excludente, proprio daquele pluralismo das visdes de mundo
que parece ser a condi¢do da sua possibilidade'®.

Diante dessa contradi¢ao (dissolu¢ao da metafisica/busca de fundamentos), a filosofia
terd que buscar, segundo Vattimo, as razdes comuns para as duas modalidades de retorno da
religido, sem descuidar de suas motivacdes tedricas e fazendo com que elas sirvam para uma
radicalizagdo critica da prépria consciéncia comum. Apesar das diversas explicagdes para o
renascimento da religido na pds-modernidade, em ultima andlise, segundo Vattimo todas se
relacionam com as condi¢des histdricas do fim da metafisica, ou seja, com a modernidade como
época de uma sociedade técnico-cientifica.

A partir da constatacdo do paradoxo, Vattimo pergunta se a morte do Deus moral-
metafisico deve seguir como resultado o renascimento dos fundamentalismos religiosos que
crescem continuamente. Parece também paradoxal que a superacdo da metafisica seja apenas
legitimacdo do relativismo e da sua sombra, isto €, do fundamentalismo e de sua versdo
“democratica”, o comunitarismo'®*. O filésofo vé com evidéncia que o retorno da religido na
filosofia e na experi€ncia comum tem a ver com a liberagdo da metafora de um sentido proprio
e esteja ligado ao fim da metafisica apenas como condi¢do para esta liberacdo. Na
contemporaneidade, segundo ele, especialmente na Itdlia e Franca, os fil6sofos cristdos se
reconhecem pds-metafisicos enquanto veem o fim da metafisica como forma de descrédito de

qualquer ateismo filos6fico e como abertura de um campo para uma aposta pascalina'®® e uma

IB3VATTIMO, Dopo la cristianita, p. 22.
34Cf. VATTIMO, Dopo la cristianita, p. 23.
35Cf. ZILLES, Urbano. Filosofia da Religido. Sao Paulo: Paulus, 1991. p. 33-43. (Colegdo Filosofia).
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escolha de fé. Mas este € apenas um lado da questdo que pode reduzir o fim da metafisica e a
morte do Deus moral a legitimacdo do relativismo e do fundamentalismo. A observacao

autorizada de Dotolo esclarece:

Em ultima andlise, o retorno da religido ndao pode ser visto como simples
tomada de consciéncia de um dado a imagem de um automatismo que se
reapresenta periodicamente, indiferentemente dos sinais e das razdes do seu
aparecimento. Se hd retorno, é porque a pés-modernidade a tornou possivel,
possibilidade que € simultaneamente condi¢cao hermenéutica para se pensar tal
retorno. Aqui podem diferir e se contradizer as pré-compreensdes que
permitem o acesso interpretativo, mas nao pode ser minimizada a diferenga
inscrita na forma do retorno, caso contrério, resultard extremamente arbitraria

a concessio ao fundamentalismo ou ao irracionalismo!3°.

Quando a filosofia pos-metafisica se limita a reivindicar o pluralismo pelo pluralismo,
ou a legitimidade da multiplicidade das narrativas sem centro, no fundo estd pregando um
retorno ao mito e a ideologia sem nenhum principio critico que ndo seja a tolerancia. Mas
tolerancia e pluralismo podem ter a pretensdo de um metadiscurso normativo. Por isso, a
pluralidade das visdes de mundo e o apelo a tolerancia nao bastam. Para ser radical, a “morte
de Deus” e o ultrapassamento da metafisica ndo podem ser reduzidas a simples re-legitimacao
do mito, da ideologia e, até mesmo, do salto pascalino da fé. Na tradi¢do heideggeriana, o salto
no horizonte do ser, através da rememoracdo (Andenken), nao dd um conhecimento objetivo do
ser, mas o desvenda como evento, no qual o homem situa-se na qualidade de intérprete!*’. Por

18so Vattimo insiste:

Se a reflex@o critica quer se apresentar como uma interpretacio auténtica da
necessidade religiosa da consciéncia comum, tem de mostrar que essa
necessidade nao se satisfaz adequadamente com uma pura e simples retomada
da religidao metafisica, isto €, com uma fuga do potencial de confusdo da
modernizacdo e da Babel da sociedade secularizada em funcdo de um
renovado fundacionismo'3®.

Mas seria possivel demonstrar criticamente essa experiéncia religiosa? Como?

3SDOTOLO, Ermeneutica del cristianesimo e responsabilita filosdfica, p. 397.
B7Cf. VATTIMO, Dopo la cristianita, p. 24-26.
BSVATTIMO, O vestigio do vestigio, p. 95.
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2.2.4 O significado do retorno da religiao para Vattimo

Na esteira do pensamento nietzschiano, reagir aos desafios postos pela pods-
modernidade, simplesmente retomando Deus/Religido/Cristianismo como fundamento
metafisico e absoluto da realidade, significa recusar o projeto do super-homem e impor a
autocondenacdo a condi¢do servil do homem, prépria da civilizagdo religiosa condenada por
Nietzsche. Do ponto de vista heideggeriano, tal reag@o seria novamente uma postura inauténtica
e metafisica se opondo ao préprio processo de dissolucdo, através da retomada de configuragdes
anteriores. Em seu retorno a religido, a consciéncia tende a se comportar de modo reativo,
impregnada da nostalgia do fundamento certo, referencial, inabaldvel, ao invés de se projetar
autenticamente na existéncia, marcadamente historica e finita.

Somente a dissolu¢do dos metarrelatos metafisicos possibilitou a redescoberta da
plausibilidade da religido, numa perspectiva diferente da critica iluminista, uma perspectiva na
qual a religido € vista positivamente por evidenciar-se no mundo da total organizacdo técnica e
cientifica (Ge-Stell), confirmando que ndo se trata de fuga, uma simples alternativa polémica,
ou reducdo de suas novas possibilidades a supostas leis naturais, ou essenciais. A dissolucdo da
metafisica convida a corresponder as transformacdes de modo ndo reativo ao apelo do ser que
se dd como evento, ou seja, uma superacdo por meio de uma escuta ndo reativa ao carater
destinal do proprio ser. Vattimo destaca a insisténcia heideggeriana da necessdria espera de que
o ser volte a falar, do cardter prioritario do seu dar-se em relacdo a iniciativa do homem, pois
ali onde hé o perigo, também cresce aquilo que salva. A filosofia deve pensar a si mesma como
audi¢do critica, como rememoracdo, do apelo do ser que sé se torna audivel no momento final
da metafisica, um apelo ao qual se vincula a experiéncia religiosa como retorno'*’.

Em Vattimo, a figura e significado do retorno da religido na pés-modernidade comporta
dois aspectos: primeiro, a criaturalidade como historicidade concreta da experiéncia religiosa
e, segundo, a historicidade como proveniéncia de uma origem, dependente de uma factualidade
origindria. Dizer que a experiéncia religiosa é marcada de modo essencial pela historicidade
nao significa que a religido que retorna tenha de se configurar como qualificada por sua pertenca
a época do fim da metafisica, mas antes, o que a filosofia compreende desse retorno € a
identificacdo geral da religido com a “positividade”, no sentido de eventualidade, factualidade,
inclusive com a criaturalidade (conteddo essencial da experiéncia religiosa). Por outro lado, a

possibilidade de se pensar filosoficamente o retorno da religido, ndo como algo casual, depende

B39Ct. VATTIMO, O vestigio do vestigio, p. 95-97.
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nao s6 do seu vinculo com as condigdes histdricas pés-modernas, mas de sua relacdo com a
proveniéncia de sua origem (a tradi¢@o cristd) que, enquanto ndo essencial do ponto de vista
metafisico, possui igualmente todas as caracteristicas de eventualidade e da liberdade.
Eventualidade histérica e proveniéncia original, eis os dois elementos indispensdveis para se

entender o retorno da religido.

Mantermo-nos a luz desta conexdo nido € tdo simples: a histéria da
religiosidade ‘metafisica’ parece mostrar justamente essa dificuldade, em
razdo da qual a positividade se resolve por inteiro em criaturalidade pura e
simples, com o resultado que a historicidade concreta da existéncia &
considerada unicamente como finitude para além da qual a experiéncia
religiosa faria com que nds déssemos quase que um salto (em Deus, na
transcendéncia); ou, na melhor das hipéteses, essa historicidade seria
considerada como lugar em que somos postos a prova. [...] Naturalmente -
como fica claro se considerarmos as origens judaico-cristas do historicismo
moderno magistralmente elucidadas por Lowith - risco simétrico a este
consiste na identificacdo da positividade com a historicidade intramundana,
que reduziria o divino ao determinismo histérico: a histéria do mundo como
tribunal do mundo, segundo a madxima de Hegel'*°.

Mas como manter o equilibrio do discurso filoséfico sobre o retorno da religido, de uma
realidade que transcende a razdo, sem efetuar a reducdo da experiéncia religiosa a pura
criaturalidade ou remeté-la a transcendéncia da cldssica metafisica platdnico-crista?

Para Vattimo, a reflexdo de Luigi Pareyson é fundamental neste ponto uma vez que
diante da constatacdo heideggeriana do ser como evento, seu mestre assinala que o melhor
caminho para abordar a experiéncia religiosa € o caminho da narra¢do mitolégica, uma vez que
o mito ¢ capaz de unir os dois sentidos da positividade, ele “¢ o lugar onde se da uma
historicidade ao mesmo tempo tio radical e (justamente por isso) tao irredutivel a imanéncia da

historicidade intramundana”'#!

. Na expressdo narrativa, no mito, cuja compreensdo se da
apenas hermeneuticamente, confluem todos os aspectos “positivos” da experiéncia religiosa
que retorna na pds-modernidade e que ndo sdo traduziveis em termos da argumentacdo 16gico-
racional, como o sdo a experiéncia do perdao (como resposta ao tema da culpa e do inexplicdvel
problema do mal); o enfretamento da dor e do enigma da morte prépria e dos outros € a

experiéncia da oracdo. Tais aspectos constituem, segundo Vattimo,

MOV ATTIMO, O vestigio do vestigio, p. 98.

HIVATTIMO, O vestigio do vestigio, p. 99. Nesta perspectiva, é que a pesquisa aponta para a
possibilidade de tratar a experiéncia religiosa como andloga a experi€ncia estética, como serd visto no
capitulo III, ponto 3.5.
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modos de encontrar a eventualidade radical da existéncia, modos de expressar
um ‘pertencer’ que também € proveniéncia e — em algum sentido dificil de
especificar, embora o experimentemos na propria experiéncia do retorno —
decaimento, a0 menos na medida em que o retorno também nos parece
recuperacdo de uma condig¢do da qual ‘decaimos’ (na regio dissimilitudinis de
que falam os misticos medievais)'*>.

Na abordagem narrativa, junto com a historicidade, aparece outro elemento de grande
importancia para a reflex@o filos6fico-religiosa que consiste no surgimento, dentro da
experiéncia religiosa, de um “outro” e de uma descontinuidade no curso horizontal da histdria.
Aqui surge uma pergunta: se 0 pensamento vattimiano quer salvaguardar a historicidade do
evento do ser, sem referéncia a um fundamento absoluto, em que sentido se pode falar dessa
descontinuidade historica, ou de uma “transcendéncia” em Vattimo? A pesquisa permite situar
a reflexd@o sobre o retorno da religido num horizonte hermenéutico de uma metafisica imanente,

de uma transcendéncia na imanéncia'®3, salvo se

ao menos nos parece, esse carater de descontinuidade e de irrupcdo seja
amidde entendido — mais uma vez — como pura nega¢do ‘apocaliptica’ da
historicidade, como novo inicio absoluto que renega qualquer ligacdo com o
passado e estabelece uma relacdo puramente vertical com a transcendéncia,
vista por sua vez como pura plenitude metafisica do fundamento eterno'*.

Retomando, na perspectiva de que o registro narrativo e mitoldgico se apresenta como
a melhor expressdo para a experiéncia do retorno da religido, a reflexdo nao pode prescindir de
outro aspecto “positivo” dessa experiéncia: a consciéncia histérico-efeitual de todo texto,
sobretudo, biblico, ou seja, ndo se pode ignorar que os textos sagrados que marcam a
experiéncia religiosa ocidental se ddo no seio de uma tradi¢do que os transmite, numa mediacao
que ndo os deixa subsistir como dados imodificdveis. Ora, para Vattimo, se a hermenéutica
como filosofia sé pdde se desenvolver no ambito da tradi¢do biblica judaico-crista (relagao de
proveniéncia), também essa tradiciio é profundamente marcada por ela'*>. Cumpre, portanto,

compreender melhor o vinculo entre a hermenéutica e cristianismo.

2V ATTIMO, O vestigio do vestigio, p. 100-101.

sto parece ser mais bem explicitado quando Vattimo se apropria da imagem da encarnagdo como
figura emblematica do pensiero debole e do processo de secularizagao.

VATTIMO, O vestigio do vestigio, p. 99.

YSCE. VATTIMO, O vestigio do vestigio, p. 100.
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2.3 Experiéncia hermenéutica e cristianismo

Uma das grandes conquistas das reflexdes sobre a interpretacio, no século XIX, foi o

reconhecimento e compreensdo do circulo hermenéutico'4®

, a comecar por Schleiermacher e
atingindo sua forma lapidar em Heidegger e Gadamer. Vattimo explica que compreender a
circularidade da interpretacao € algo essencial para a compreensao da abordagem pds-moderna,
ndo somente no confronto com a modernidade, mas também com a ontologia da tradi¢cdo
metafisica. Se toda interpretacdo € em si mesma baseada em outra interpretacdo, o circulo de
interpretacdo ndo pode ser contornado ou completamente superado, como assinala o termo
Verwindung. A hermenéutica, para ele, é processo de enfraquecimento no qual o peso das
estruturas objetivas deve ser progressivamente aliviado. A filosofia ndo constitui uma ciéncia
das estruturas externas, universais do ser, muito menos um saber universal como do ponto de
vista de Deus. Ela se configura como uma debole interpretagdo de uma época. Isso € o que torna
possivel, como visto, identificar a formula “Deus morreu” como um anincio € ndo como uma
afirmacdo metafisica. A hermenéutica ndo ensina que Deus ndo existe, mas que a experiéncia
€ transformada de tal modo que nio se concebe uma verdade ultima. Aprende-se a responder
apenas ao anuncio e aos apelos do ser. Somente dentro de um quadro hermenéutico é que se
delineiam as opg¢des por projetos politicos ou religiosos'*’.

Na pés-modernidade, segundo Vattimo, a propria experiéncia religiosa considerada
como retorno ja € sinal e consequéncia de uma experiéncia feita a partir de uma heranca biblica.
Ora, a teologia crista, desde Santo Agostinho, com sua reflexdo trinitdria, € profundamente
hermenéutica. Sua estrutura interpretativa caracteriza ndo s6 a transmissdo, a mediagdo, a
comunicacdo divina com o homem, mas também a prépria vida de Deus que ndo pode ser
pensada em termos de uma metafisica imutavel (o que faria da revelacdo algo acidental).
Vattimo indaga: pensar hermeneuticamente o cristianismo nao seria apenas transpor para uma

linguagem teoldgica o tema filoséfico do evento do ser, como se a filosofia através da superagdo

146Essencialmente, o circulo hermenéutico revela algo peculiar: a pertenga reciproca entre “sujeito” e
“objeto” da interpretagdo, sem polarizagdo dos termos, num horizonte de compreensdo ou pré-
compreensdo. Significa simplesmente que, antes de todo e qualquer ato de conhecimento, antes de
todo reconhecimento de algo, cognoscente e conhecido jd se pertencem: o conhecido ja se encontra
dentro do horizonte do cognoscente, pois o cognoscente estd dentro do mundo que o conhecido co-
determina. O circulo hermenéutico comporta os trés elementos constitutivos da chamada ontologia
hermenéutica (movimento filoséfico de limites incertos porque muito amplos): a recusa da
“objetividade”, como ideal do conhecimento historico; a generalizagdo do modelo hermenéutico a todo
conhecimento, histérico ou ndo é o cardter linguistico de todo ser e sua compreensibilidade. Cf.
VATTIMO, As aventuras da diferenca, p. 28-35.

YICt. ZABALA, Una filosofia debole, p. 26-27.
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da metafisica alcancasse uma analogia com os conteidos dessa tradicao? Embora assim pareca,

ele observa:

Mas a filosofia que se descobre ‘analoga’ a teologia trinitaria ndo provém de
outro mundo: a filosofia que responde ao apelo da superacdo da metafisica
provém da tradi¢do judaico-cristd, e o conteido de sua superacdo da metafisica
nada mais é do que a maturac@o da consciéncia dessa procedéncia'®®,

Vattimo nao tem a intengao de elaborar um discurso filoséfico a moda dos preambula
fidei'®, seja através de uma teologia natural metafisica ou de uma antropologia na qual, a partir
da problematica da finitude, surgisse a exigéncia do salto para a transcendéncia. Pelo contrério,
a experiéncia da “positividade” religiosa deve levar a uma critica da relacdo tradicional entre
filosofia e religido. O retorno da religido, no senso comum e na reflexao filosofica, que se
apresenta como idéntico a eventualidade do ser ndo constitui mera constatagdo, pois tal evento
exclui a possibilidade de uma estrutura metafisica alcancada por duas formas diferentes de
pensamento (filosofia e teologia). E a prépria filosofia que se coloca diante da superacio da
metafisica e, ao descobrir a positividade da experiéncia religiosa, toma consciéncia de sua

procedéncia!>®

. Mas a consciéncia dessa procedéncia exige necessariamente a recuperagao da
origem?

A relagdo de proveniéncia € traco constitutivo do retorno do religioso, seja como
consequéncia da filosofia ndo metafisica, seja como “contetdo” da propria tradicdo cristd. A
consciéncia da proveniéncia (da tradi¢do judaico-cristd, do Deus Trinitdrio) ndo conclama o
retorno a um fundamento no sentido metafisico, mas convida, segundo Vattimo, a leitura dos
sinais dos tempos, a uma experi€éncia hermenéutica do retorno da religido cristd na sua
eventualidade histdrica. Nao se trata, portanto, para a filosofia, uma vez consciente da relacao
de proveniéncia da religido, de dar um salto para trds desejando recuperar uma linguagem
auténtica, um dado objetivédvel, pois a origem também ¢é evento. Contudo, € preciso considerar

151

que a criticada heranca metafisica permanece " com suas aporias (como a linguagem, em Ser

8V ATTIMO, O vestigio do vestigio, p. 102.

149V attimo lembra que a hermenéutica “talvez ndo oferega nenhum argumento positivo para recomendar
uma visao religiosa da vida, ja que ndo contém nada que se assemelhe aos preambula fidei da tradi¢ao
escoldstica; mas certamente liquida as bases dos principais argumentos propostos pela filosofia em
favor do ateismo”. VATTIMO, Oltre l'interpretazione, p. 56.

0Cf, VATTIMO, O vestigio do vestigio, p. 103-107.

151Como visto no primeiro capitulo, ndo ha como negar absolutamente a metafisica. Seu ultrapassamento
ndo significa seu fim definitivo.
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e Tempo), pois nao ha como falar do fim das metanarrativas sendo através de outra narrativa'>?

da histéria de sua dissolucao.

Segundo Vattimo, “talvez justamente (e sO) ao reconhecer a propria procedéncia da
teologia trinitdria'> a filosofia se encaminhe para a superacdo dessas aporias, ou pelo menos a
descobrir-lhes o sentido nio puramente contraditorio”'>*. Porque a simples assuncdo de uma
“teologia natural” de abertura genérica ao transcendente configurar-se-ia como recaida
metafisica de filosofias que, para ele, tendem a pensar a eventualidade do ser de modo
“essencialista”. E a heranca biblica que remete a filosofia a eventualidade do ser, levando a
reconhecer o traco violento da essencialidade da metafisica grega. A tradicdo judaico-crista é
profundamente interpretativa. Mas se se considerar apenas o Antigo Testamento (Deus Pai) a
reflexdo ndo ird além do reconhecimento da criaturalidade, no horizonte de uma religiosidade
“natural”.

Para o fil6sofo turinense, a radicalidade do evento do ser, requerida pelo pensamento
pos-metafisico, s6 parece possivel a luz da encarna¢do do Filho de Deus, ndo apenas como
modo de expressar de modo mitico o que a filosofia descobre racionalmente, muito menos como
uma verdade desmistificada e traduzida em linguagem filoséfica. Ao redescobrir sua
proveniéncia neotestamentdria, a filosofia pds-metafisica se torna o pensamento do ser como
evento, ndo reduzido a simples presenca dentro de um puro relativismo histérico. Para Vattimo,
a encarnagdo confere a histéria um sentido redentor, emancipativo, porque se trata de historia
de antincios e respostas, sujeitos a interpretacdes, € ndo mera imposi¢do de “verdades”. A
filosofia se torna hermenéutica, audicdo e interpretacio de antncios transmitidos
(rememoragdo), renunciando a peremptoriedade da presenca. Por isso, é justamente dentro do
horizonte da encarnacio que se desenvolve a superagdo da metafisica como niilismo, ndo como
um processo que conduziria a uma metafisica do nada (como se pudesse afirmar que o ser nao
€ e o ndo-ser, 0 nada, €é), mas como processo kendtico de enfraquecimento, de reducio e de

dissolucdo'™.

132V attimo possui, segundo ele mesmo, um dito proprio e constante: “No6s temos sempre necessidade de
uma metanarrativa que narre o fim da metanarrativa”. Cf. VATTIMO, Entrevista concedida a Jorge
Coscia, 2013.

153¢Procedéncia da teologia trinitaria”? Que isso significa? Vattimo tem presente aqui a inegéavel relagdo
simbidtica na tradi¢do ocidental entre filosofia e teologia. Ademais, a men¢do a teologia trinitaria
remete, como se verd no terceiro capitulo, a teologia da histéria crista de Joaquim de Fiori, muito cara
a Vattimo.

4VATTIMO, O vestigio do vestigio, p. 104.

15Cf. VATTIMO, O vestigio do vestigio, p. 106-107.
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Nota-se, assim, uma particularidade da andlise hermenéutica de Vattimo sobre as
relagdes entre o cristianismo e a pds-modernidade, marcadamente niilista e pds-metafisica, ndo
em termos de polarizagao, presente em muitas andlises da nossa época, particularmente aqueles
de forte tendéncia reaciondria de reapropriacdes metafisicas. Somente dentro de uma
perspectiva hermenéutica fruto do processo kenodtico, é possivel enfrentar esse desafio de
articulacdo compreensiva. O mesmo se dd com a compreensdo que Vattimo possui da
secularizacdo como consequéncia da prépria tradi¢do cristd, aspecto que merece ser agora

verificado.

2.4 Secularizacao, fim da historia, dessacralizacio e cristianismo

Para Vattimo, o processo de secularizacdo decorre de sua origem-provenié€ncia da
tradi¢c@o cristd. Afirmar que a secularizagcdo faz parte da esséncia do cristianismo causa certa
estranheza, pois hd muitas leituras superficiais e pejorativas da secularizacdo, como realidade
oposta 2 religido'*®. Em termos anal6gicos, pode-se dizer que secularizacio nada mais é do que
o fruto maduro da encarnacdo. Que expressa a kénosis sendo a secularizacdo da prépria
divindade? Em Credere di credere, o fil6sofo afirma que esta forma desconcertante de pensar
“¢ apresentada em termos propositadamente escandalosos e provocativos. Necessarios, ao meu
parecer, para abalar os hdbitos, religiosos ou filosoficos, que taxativamente condenam a
modernizagdo por ameacar os valores, a autenticidade, a liberdade, etc.”!*’.

Esta relagio (secularizagdo-cristianismo) exerce uma fungdo positiva'>®,

particularmente enquanto possibilita uma hermenéutica'>® da histéria e da experiéncia religiosa

136Nesse contexto, ndo se pode deixar de mencionar a grande obra sobre a histéria da seculariza¢io
ocidental de Charles Taylor. Ao avaliar a estrutura imanente e dentro dela as condi¢des de crenga, o
pensador lembra que a ordem secular, que se configurou na cultura ocidental, particularmente a partir
da modernidade, pode descartar o transcendente, mas ndo o faz necessariamente como se acredita. Na
era secular, a estrutura imanente apresenta estruturas abertas e fechadas a religido. Levantar a demanda
por sentido ndo € algo opcional, mas central para a humanidade. Cf. TAYLOR, Charles. Uma era
secular. Sao Leopoldo, RS: UNISINOS, 2010. p. 633-696. (Colegao Ideias).

STV ATTIMO, Credere di Credere, p. 47.

138Torna-se mais claro como se efetiva a reflexdo a partir de um niilismo consumado, ativo, positivo,
como chance, que vé os desafios da pés-modernidade como horizonte de oportunidades, ndo como
mera decadéncia. Sobre o niilismo ativo, pode-se retomar no capitulo I o ponto 1.3.2, “Em que nos
concerne o niilismo consumado?”.

IEm Vattimo, existe também um parentesco entre secularizagio e hermenéutica. A seculariza¢io
(instaurada pela Kénosis) possibilita o desenvolvimento da hermenéutica. “A hermenéutica pode ser o
que é — filosofia ndo metafisica de cardter essencialmente interpretativo da verdade, e, por isso,
ontologia niilista — somente enquanto herdeira do mito cristdo da encarnagdo de Deus”. VATTIMO,
Oltre 'interpretazione, p. 68.
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mais desvinculada de dogmas e engodos metafisicos ao desenvolver o processo de “des-
helenizag¢do” que o proprio cristianismo introduziu em dois niveis: como revolugdo escatologica
e como enfraquecimento!®’. Cumpre, portanto, esclarecé-los.

No primeiro nivel, do ponto de vista da hermenéutica da histéria, compreende-se que o
cristianismo realiza uma revolucdo escatoldgica da ontologia através da qual o sentido da

transcendéncia conduz para uma concepg¢ao do futuro como diferenca. Tendo como um de seus

tracos constitutivos a recusa da objetividade como ideal do conhecimento histérico'®!, a

ontologia hermenéutica critica a concepg¢do historiogréfica e passa a valorizar a historicidade,

na qual a histéria ndo € vista como tnico e progressivo processo linear, mas numa perspectiva

162

que foi chamada por Arnold Gehlen de Post-historie . Vale repetir a observacao de Vattimo:

A histéria que, na visao crista, aparecia como histdria da salvagio, tornou-se,
em primeiro lugar, a procura de uma condicdo de perfei¢do intramundana e
depois, paulatinamente, a histéria do progresso: mas o ideal do progresso é
vazio, seu valor final € aquele de realizar as condi¢cdes nas quais sempre um
novo progresso seja possivel. Supresso o “para onde”, a secularizagdo se torna
também a dissolucdo da mesma noc¢do de progresso, aquela que precisamente
acontece entre os séculos XIX e XX,

A ontologia hermenéutica, para Vattimo, ultrapassa a “doenga historica”, ligada aos

164

resultados da visdo cristd de mundo™ e criticada por Nietzsche, qual seja, “o objetivismo

historiografico enquanto expressdo de uma cisdo entre interior e exterior, entre fazer e saber”!®,

Nao basta conhecer os dados do passado por si mesmos, independentemente de qualquer

166

referéncia as problematicas do presente e do futuro™. A perspectiva vattimiana ndo deseja

190Cf. DOTOLO, Ermeneutica del cristianesimo e responsabilita filosdfica, p. 399.

I61Cf. acima a nota 146, sobre o circulo hermenéutico.

1220 termo Historie designa a histéria enquanto suscetivel de tornar-se objeto de uma ciéncia histdrica
positiva (historiografia), capaz de tratar fatos, personagens e situagdes do passado com objetividade.
E a esta perspectiva que se refere quando se fala de “fim” da historia. Por sua vez, o termo Geschichte,
designa a histdria como “movimento” no qual ja esta inserido aquele que assume a tarefa de “escrever
a histéria”, ou seja, o historico € sempre ja interpretado, sempre-ja entrou na linguagem, no discurso
humano. Eis a perspectiva da ontologia hermenéutica. Cf. SCHILSON; Arno; KASPER, Walter.
Cristologia abordagens contempordneas. Sao Paulo: Loyola, 1990. p. 142. (Colecdo Jesus e Jesus
Cristo; 6).

1VATTIMO, La fine della modernita, p. 15-16.

1640 memento mori (“Lembre-se da morte™) da religiosidade medieva se concretiza no historiografismo
do século XIX, numa generalizada consciéncia de epigono a qual ndo acredita que possa haver algo
de novo sob o sol e pensa que tudo nasce e morre de forma inexoravel. Cf. VATTIMO, Introducdo a
Nietzsche, p. 27-30.

1SVATTIMO, As aventuras da diferenga, p. 37.

166De grande valor é o comentario de Vattimo sobre a obra “Teses sobre a historia”, de Walter Benjamin.
Cf. VATTIMO, Gianni. Sobre el concepto de historia. Coléquio produzido por Escuela de Cuadros
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prescindir da histéria'®’, porém, mais do que saber, trata-se de interpretar e fazer histéria no

presente, com a possibilidade de uma concepgio de futuro'®

como diferenca, ou seja, sempre
aberto.

“A afirmagdo da esséncia hermenéutica e linguistica de cada acontecimento histdrico
arrisca-se - e, mais do que um hipotético risco, compromete-se - a ser vdlida apenas como
justificagdo de toda a atividade tedrica enquanto esta é sempre, e efetivamente, praxis”!'®’. Para
Vattimo, a histéria ndo € apenas a tnica histéria dos fortes, marcada pela violéncia metafisica
da identidade. O impacto da secularizacdo, fruto de um cristianismo kendtico, faz emergir a
diferenga como chave interpretativa da histéria'’® que reconhece também a diversidade e as
histérias dos fracos. Instaura-se assim uma espécie de relativismo historicista, pois ndo ha
nenhum Grund (fundamento), nenhuma verdade tltima, h4 apenas aberturas histéricas!”!.

No segundo nivel, o cristianismo promove o enfraquecimento da substincia
ontoteoldgica dos contetdos religiosos em vista de repropor-se em termos nao religiosos para
0 homem pdés-moderno. Compreende-se, nesse sentido, porque a dessacralizacdo se torna
consequentemente um pressuposto da secularizacdo, além de ser outra contribuicdo do impacto
interpretativo do cristianismo!’2.

A dessacralizacdo comporta a exigéncia de uma desmistificacdo por parte do

cristianismo em relac@o a sublimacao metafisica do sagrado e libera o potencial hermenéutico

dos discursos mitoldgicos, religiosos e poéticos das cadeias do ideal racionalista da verdade,

(Programa  182).  Publicado em 18 de maio de 2016. Disponivel em:
<https://www.youtube.com/watch?v=rnc_6UNgAc8>. Acesso em: 10 out. 2017.

167Cf. acima a nota 21.

18E nesse sentido que se fala de uma revolugio escatolégica, ou seja, a relagio secularizagio-
cristianismo permite uma concepcio de futuro ndo como se houvesse um fim a alcangar necessdria e
objetivamente, como ponto alto de uma linearidade histdrica (perspectiva teleoldgica). A modernidade
€, nesse aspecto, eminentemente futurista, pois baseada na concepc¢do do progresso e do novo. Nela o
dominio cientifico-técnico-industrial assegura “o futuro” certo e promissor. Mas a vivéncia da
historicidade fora dos parametros da linearidade ndo € algo desprovido de significado, pois indica uma
direcdo positiva e ndo puramente dissolutiva, em que se move a Post-historie, sem nostalgias de
“ocasos” pessimistas de tipo spengleriano, presente na obra O declinio do Ocidente. Cf. VATTIMO,
La fine della modernita, p. 112-115.

19V ATTIMO, As aventuras da diferenga, p. 37-38.

I"Cf. TEIXEIRA, A fragilidade da razdo, p. 146.

"Para Vattimo, a no¢do de Andenken (rememorag¢do) como parte da Verwindung (ultrapassamento) é
fundamental para a compreensdo da histéria. Trata-se de pensar o ser, rememorando, ou seja, através
de um “pensamento sem fundamento”. Cf. VATTIMO, As aventuras da diferenca, p. 119-142.
Também, segundo ele, a palavra pietas define essa atitude em relacdo ao passado e a tudo o que, no
presente, € transmitido pelo ser destino do ser como envio, trans-missdao histérico destinal. Cf.
VATTIMO, La fine della modernita, p. 183-184.

172As implicagdes desse cardter dessacralizante ou desmistificador do cristianismo sdo abordadas no
terceiro capitulo.
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possibilitando a pluralidade linguistica da experi€ncia religiosa. Para isso, é preciso resgatar o

9173

“nexo entre desenvolvimento da hermenéutica e a emancipag¢do do dogma”' > como lugar de

uma liberdade interpretativa da plurivocidade do ser, o qual dito de muitos modos ja ¢é
testemunhado pela estrutura narrativa da Biblia. Vattimo usa duas expressdes arquetipicas da
tradicdo filosdfica e religiosa do Ocidente para realcar que a pluralidade dos significados do ser
na filosofia cldssica corresponde aquela definida pelo cristianismo, sdo elas: fo on léghetai
pollachés (o ser € dito de muitos modos), de Aristételes, e a afirmacdo biblica de Hb 1,1-2:
“muitas vezes e de modos diversos falou Deus, outrora, aos Pais pelos profetas; agora, nestes
dias que sdo os ultimos, falou-nos por meio do Filho, a quem constituiu herdeiro de todas as
coisas, e pelo qual fez os séculos”. Vattimo explica que, mesmo fora de seu contexto
(precisamente metaforizadas), a ideia aristotélica de substancia e a ideia de um acontecimento-
chave (a encarnacdo do filho de Deus) ddo sentido e significado a relacdo entre a tradi¢cdo

religiosa e filos6fica no Ocidente. Explica o pensador italiano:

O sentido de uma ontologia niilista, que aqui nos esforcamos por reconhecer
a hermenéutica, resulta sobretudo de uma ‘contaminacdo’ do pluralismo
aristotélico com o ‘historicismo’ paulino. Isto é: o pluralismo ontoldgico
aristotélico, mesmo despojado da referéncia com base na substincia, continua
uma tese metafisico-objetivista (o ser se diz de muitos modos porque, e
somente porque ele, é de muitos modos irredutivel certamente, mas, no
entanto, enunciados unitariamente na tunica proposicdo descritiva que os
‘espelha’ nesta pluralidade) que para a hermenéutica [...] resulta contraditdria
e insustentdvel. O caminho para sair dessa contradi¢cido nos pareceu aquele de
colocar a prépria afirmacdo sobre a plurivocidade do ser — ou em nossa
terminologia, sobre o carater interpretativo de toda experi€ncia de verdade —
no quadro de uma histéria do ser (interpretada) como histéria do
enfraquecimento das suas estruturas fortes. Neste sentido, a pluralidade dos
sentidos do ser se d4, antes, num quadro equivalente aquele delineado por Sao
Paulo!'™,

E impossivel fazer filosofia fora do horizonte do Ocidente cristdo, porque a sua cultura

e sua terminologia foram influenciadas por ele. A propria expressao paradoxal, “Gragas a Deus

I3V attimo recorda que quando Dilthey (1833-1911) fala da “libertagdo” da exegese pelo dogma, na obra
As origens da Hermenéutica, ele ja estd apontando, como outros depois, para o processo de surgimento
da hermenéutica moderna que deixaria progressivamente de identificar-se com um corpo de regras
para interpretacdo textual para se tornar uma teoria geral da interpretacdo (e da existéncia como
interpretacdo), ou seja, a hermenéutica em sentido filoséfico, para a qual ndo ha fatos, mas
interpretagdes. “Emancipagdo do dogma” refere-se portanto a possibilidade do desenvolvimento da
hermenéutica para além de sua condicdo técnica instrumental de interpretag@o dos textos sagrados. Cf.
VATTIMO, Oltre l'interpretazione, p. 53-56.

“"VATTIMO, Oltre l'interpretazione, p. 59. Embora ndo altere a intuicdo do pensamento do autor ao
relacionar filosofia e a tradi¢do biblica, registre-se que os atuais estudos de exegese ja ndo atribuem
ao apostolo Paulo a autoria da Carta aos Hebreus.
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sou ateu”, revela como, gracas ao préprio cristianismo, € possivel ser ateu, secularizar-se,
justamente porque a filosofia é uma versao secularizada (ndo mais metafisica) da filosofia grega
passada através da cultura cristd. Embora possa haver alguém que n@o se reconheca como
fil6sofo cristdo (lembre-se, por exemplo, da obra Por que ndo sou cristdo, de Bertrand Russell),
ou que ndo queira admitir que a Europa moderna € essencialmente crista, é impossivel negar a
condicdo histérica cristd e biblica da filosofia na Europa moderna'”.

Vattimo compreende a secularizacdo como caracteristica constitutiva da experiéncia
religiosa. “Ora, secularizagdo significa precisamente, e antes de tudo, relacao de proveniéncia
de um nucleo sagrado do qual nos afastamos e que, todavia, permanece ativo também na sua
versdo ‘decaida’, distorcida, reduzida a termos puramente mundanos, etc.”!’®. O elemento de
dessacralizacdo conjugado com a vocacao niilista da hermenéutica justifica um pensamento
amigdvel no confronto das religides, capaz de recuperar, ainda que parcialmente, o valor da
herancga cristd da qual a hermenéutica representa um retorno, ou, talvez, o tnico retorno
possivel. Nesse trabalho hermenéutico, € preciso levar a sério o tema da desmistificacdo, posta
pela teologia protestante no século XX, pois um dos fatores que dificulta a adesdo ao
cristianismo atualmente, a0 menos para aqueles de uma cultura mediana, é a aparéncia
“escandalosa”, mitologica, de muitos ensinamentos doutrinais € morais que, sem adequada
interpretacdo, parecem sempre exigir um sacrificio absoluto da prépria razdo'”’.

Nao € de admirar, portanto, que a difusdo do religioso na pds-modernidade, qual
instncia de um possivel reatamento da ruptura entre significado da existéncia e redescoberta
de Deus, esteja estreitamente ligado a aporia da modernidade, e ndo simplesmente como fato
externo ligado a razdes politico-sociais, mas como realidade implicita na dissolu¢do das
metanarrativas. A secularizagdo recoloca a questdo de Deus como questdo de sentido na
contemporaneidade, porém sob a condi¢do de que ndo se substitua o Deus metafisico por um
outro, nem por convengdes sagradas das religides naturais. Esclarece-se, portanto, o parentesco
filial da hermenéutica em relacdo 2 secularizacdo!”® que, por sua vez, faz ecoar o processo

kendtico de enfraquecimento. Nas palavras vattimianas:

Se, porém, a secularizagdo ¢ o modo pelo qual atua o enfraquecimento do ser,
isto é, a kénosis de Deus, que € o nuicleo da histdria da salvagdo, ela ndo serd
mais pensada como fendmeno de abandono da religido, e sim como atuacao,
embora paradoxal, da sua fntima vocacio. E em relacdo a esta vocacio para o

I5Cf. ZABALA, Una filosofia debole, p. 34-35.

176y ATTIMO, Credere di Credere, p. 9.

71Cf. VATTIMO, Credere di Credere, p. 49-50.

8Cf. DOTOLO, Ermeneutica del cristianesimo e responsabilita filosdfica, p. 400.
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enfraquecimento e para a seculariza¢do que uma filosofia coerentemente pds-
metaffsica deverd procurar compreender e criticar, mesmo 0S VArios
fendomenos de retorno da religido na nossa cultura, com o efeito inevitdvel,
porém, de colocar de novo em causa também a si mesma'”.

2.5 O pensiero debole e o cristianismo

E importante salientar que a formulacdo vattimiana do pensiero debole foi motivada
principalmente por razdes éticas e religiosas sugeridas seja pela subjetividade retérica violenta

e metafisica que caracterizava o discurso de alunos de Vattimo presos nos anos 70'°

, seja pelo
conceito heideggeriano da diferenca ontolégica que demonstra a impossibilidade de uma
fundacao filosofica que fornecesse um principio absoluto. Vattimo prefere uma interpretacao
niilista (de esquerda) de Heidegger a uma interpretacdo de direita'®!. Esta supde o retorno do
ser através da superacdo (Uberwindung hegeliana), ao passo que aquela requer um “resignar-
se” (Verwindung) a leitura da histéria do ser como seu interminédvel enfraquecimento. Vattimo
justifica esta interpretacdo sublinhando que a diferenca ontolégica pde fim a identificacdo do
ser com o ente e, por conseguinte, da existéncia humana com a objetividade (os objetos) que
originou a sociedade totalit4ria na qual se identifica o ser humano com a maquina'®?,
Comentando a nocdo de pensiero debole, Carmelo Dotolo enfatiza que se esse

pensamento, que relaciona o ultrapassamento da metafisica e o niilismo, sublinha o

enfraquecimento como caracteristica fundamental do ser na pds-modernidade; se tal

19V ATTIMO, Dopo la cristianita, p. 28.

180V attimo se da conta de que, no conturbado cendrio politico italiano da década de 1970, a descrigio
do super-homem como sujeito revoluciondrio apresentado em sua obra Il sogetto e la maschera (escrita
em 1974, como manifesto politico-filoséfico para uma nova esquerda democratica) havia sido mal
interpretada e identificada como um sujeito revoluciondrio leninista pelos estudantes acusados de
terrorismo. Assim o pensiero debole nasce como resposta a versao terrorista da esquerda italiana
naqueles anos, como reconhecimento da inaceitabilidade da violéncia das Brigadas Vermelhas. E
interessante notar que, desde sua origem, o pensiero debole ndo é mera elucubracio filosdfica
desvinculada da existéncia, mas constitui uma bandeira contra qualquer tipo de violéncia e imposi¢des
em nome de uma verdade, seja ela qual for. Cf. ZABALA, Una filosofia debole, p. 22-23. Os estudos
criticos das obras de Nietzsche tém contribuido para o esclarecimento das aporias em torno do termo
Ubermensch, que Vattimo traduz ora por super-homem, ora por além-do-homem. Ao menos um
consenso se impoe: € preciso interpretar essa nogdo no horizonte da categoria de “ultrapassamento”,
de “superagdo”, presente em todos os conteudos nietzschianos, que em nada remete a equivocada
identificagdo de Ubermensch com um ser humano super-poderoso, com o super-man, ou com uma
superioridade qualquer de raca, como sucedeu com a interpretacdo nazista de Nietzsche. O super-
homem € apenas o homem de sempre revelado em sua natureza profunda, sem quaisquer ilusdes, capaz
de viver e enfrentar o niilismo ativo, consumado, criador de valores e intérprete. Cf. VATTIMO,
Didlogo com Nietzsche, p. 151-173.

8'Entenda-se aqui esquerda e direita ndo no sentido politico, mas como no sentido das escolas
hegelianas.

182Cf. ZABALA, Una filosofia debole, p. 27-28.
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pensamento redescobriu a sua vocagao niilista no declinio ontolégico das estruturas fortes; se,
enfim, o pensiero debole se insere no processo de secularizagdo da filosofia para tornar-se
filosofia da secularizacdo, ndo € de se espantar que ele também seja fruto e expressao do
processo secularizante do préprio cristianismo e talvez seja a seculariza¢do aquela que reabra
de novo o caminho para o transcendente'®>,

Vattimo pensa o sentido da relagdo entre pensiero debole e cristianismo em termos de
secularizacdo, de enfraquecimento, ou seja, de encarnacdo. Ora, o pensador turinense vé o
niilismo e o processo de ultrapassamento da metafisica (tipicos eventos de enfraquecimento)
como um reencontro do cristianismo e resultado permanente de sua heranca, pois a encarnacao

184

¢ também debilitamento °*. Ao defender essa relacdo, Vattimo sustenta (com certa ironia, como

ele mesmo diz) que o pensiero debole € a unica filosofia cristd disponivel na pos-
modernidade'®’.

Em Credere di credere € Dopo la cristianita, Vattimo lembra que, depois da
desconstru¢ao da metafisica, € preciso reconhecer o aspecto ilusério das visdes de mundo como
horizonte da “verdade objetiva”. A verdade ndo ¢ algo, mas evento. As razdes para pensar um
ser enfraquecido se encontram, segundo ele, justamente na doutrina da encarnacdo. Se a
encarnacdo foi um ato de kénosis, através do qual Deus tudo entregou e confiou aos seres
humanos, o pensiero debole reflete a posi¢ao filoséfica mais fiel da experi€ncia religiosa crista.
Vattimo responde também a principal questdo que o fim da metafisica colocou a filosofia da
religido: € possivel uma filosofia crista? Vattimo responde que € dificil falar de uma filosofia
ndo crista porque a filosofia € um produto histérico da cultura ocidental. A filosofia provém da
cultura grega, que foi transmitida através da Idade Média e Modernidade, de modo que ndo ha
filosofia ocidental que ndo tenha relagdo com a tradig@o cristd. Uma filosofia que a quisesse

ignorar se qualificaria ndo como uma filosofia, mas como uma pretensiosa ciéncia natural '%°.

O pensamento fraco reivindica o titulo de filosofia crista justamente porque,
contra a tentacdo metafisico autoritaria que continua a prevalecer na Igreja
catélica, liga positivamente a mensagem cristd com a dissolu¢do da metafisica
como condi¢io para qualquer desenvolvimento da liberdade. E a encarnagio
do Filho de Deus que nos libertou do poder da ‘verdade’ em nome da qual se
pode perseguir, condenar a fogueira, promover guerras de religido e cruzadas.

I8Cf. DOTOLO, Ermeneutica del cristianesimo e responsabilita filosdfica, p. 401.

B4Cf. VATTIMO, Credere di Credere, p. 26-27. A encarnagio é debilitamento no sentido de que a
transcendéncia se faz presente na imanéncia.

85Cf. VATTIMO, Gianni. O que estd vivo e 0 que estd morto no pensamento fraco. In: PECORARO,
Rossano; ENGELMANN, Jaqueline (Orgs.). Filosofia Contempordnea: niilismo, politica, estética.
Rio de Janeiro: Ed. PUC-Rio; Sao Paulo: Loyola, 2008. p. 12.

186Cf. ZABALA, Una filosofia debole, p. 34.
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[...] A ‘morte de Deus’ anunciada por Nietzsche nada mais € do que a
Encarnagdo e morte de Jesus Cristo, porque é ai (o diz limpidamente um
pensador como Wilhelm Dilthey, Introdugdo as ciéncias do espirito, que esta
na base de tantas teses de Heidegger) que comeca a dissolucdo da metafisica

objetivista que € o fundamento de todo ordenamento autoritirio da

sociedade'®’.

Neste horizonte, vé-se que o pensiero debole, para Vattimo, vincula-se ao cristianismo
enquanto este é portador de uma mensagem kendtica, de enfraquecimento. O cristianismo € a
religido que oferece um ponto de apoio para uma reflexdao pds-metafisica, pois o nicleo de sua
mensagem se encontra no principio-fato da encarnacdo em Jesus Cristo, como expressao do

enfraquecimento da no¢dio ontoteolégica de Deus. O principio-encarnacio!8®

€ sui generis
porque compreende Deus ndo mais como o ipsum esse subsistens (0 Ser subsistente), mas
segundo a hermenéutica presente na descri¢do da carta aos Filipenses (2,7): como aquele que
se esvaziou da sua condi¢do divina.

Para Vattimo, a premissa do principio-encarnagdo permite refletir sobre a possibilidade
de se pensar a experiéncia religiosa pds-metafisica, ndo a partir de uma escatologia meta-
histérica, de um Deus totalmente Outro, infinito, em termos de relac@o entre finito e infinito,
mas a partir do evento do préprio divino que se d4 na forma do humano e do visivel como
espaco para seu reconhecimento. A kénosis que acontece como encarnacao expressa-se também
como secularizacio e enfraquecimento do ser, de modo que a histdria da salvacdo passa pela
interpretacdo desse evento. Secularizacdo que nao s6 desmitologiza o dogma e a moral, mas
anuncia uma salvacdo que se encarna na historia e que, por meio da interpretacao do sentido
atual dos textos biblicos, permite ler os sinais dos tempos, sem nenhuma reserva que nao o
mandamento do amor.

No percurso deste capitulo, ainda num plano bastante teérico, constatou-se que Vattimo
articula as grandes temadticas da pés-modernidade com a tradi¢do do cristianismo ocidental, no
horizonte de uma relagdo de proveniéncia, pertenca e heranca, buscando uma abordagem
alternativa aquelas que estabelecem oposicao entre elas. O paradoxo do retorno da religido na
sociedade pds-metafisica se torna mais compreensivel: a “morte de Deus”, expressa no niilismo
e no ultrapassamento da metafisica, a0 mesmo tempo que promove a dissolu¢ao das estruturas
fortes e das tradicionais concepg¢des religiosas, gera condicdes de possibilidade para a

experiéncia religiosa neste novo contexto histérico existencial. O principio hermenéutico da

BTVATTIMO, O que estd vivo e o que estd morto no pensamento fraco, p. 14.
18Cf. DOTOLO, Carmelo. La Teologia fondamentale: davante alle sfide del “pensiero debole” di G.
Vattimo. Roma: Libreria Ateneo Salesiano, 1999. p. 410-411. (Biblioteca di Scienze Religiose; 152).
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encarnagdo aponta para uma perspectiva diferente, na qual, diante da inviabilidade das
reapropriacOes objetivantes, assume-se o desafio de uma vivéncia e interpretagdo do
cristianismo a luz do evento do ser, da historicidade, um cristianismo nao religioso, cujos tragos

ainda estao se delineando. E o que se vera adiante.
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3 O CRISTIANISMO NAO