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“Ele tinha a natureza de Deus, mas ndo tentou ficar igual a Deus. Pelo
contrario, ele abriu mdo de tudo o que era seu e tomou a natureza de servo,
tornando-se assim igual aos seres humanos. E, vivendo a vida comum de um ser
humano, ele foi humilde e obedeceu a Deus até a morte - morte de cruz. Por isso
Deus deu a Jesus a mais alta honra e pos nele o nome que é mais importante do
que todos os outros nomes, para que, em homenagem ao nome de Jesus, todas
as criaturas no céu, na terra e no mundo dos mortos, caiam de joelhos e
declarem abertamente que Jesus Cristo é o Senhor, para a gloria de Deus, o

Pai.”

Filipenses 2,6-11



RESUMO

A presente dissertagdo efetuou uma pesquisa bibliografica sobre o conceito de secularizacao
do filésofo Gianni Vattimo. O objetivo foi mostrar que a secularizagdo ndo representa uma
ameaga ao cristianismo, mas realiza sua propria mensagem. Duas, pois, foram as conclusdes
decorrentes: a primeira diz que o secularizar-se ¢ tipico do Ocidente; e a segunda indica que a
idéia de secularizagdo substitui ¢ a0 mesmo tempo amplia o conceito de ontologia débil que,

em grande medida, tem sido usado para exprimir o arcabougo da filosofia vattimiana.

Palavras-chave: Secularizagdo. Kenosis. Morte de Deus. Superacdo metafisica. Ocidente.

Cristianismo.



ABSTRACT

This thesis conducted a literature search on the concept of secularization of the philosopher
Gianni Vattimo. The aim was to show that the secularization does not represent a threat to
christianism, but achieves its own message. Two, as well, were the conclusions drawn: The
first is that secularize itself is typical of the occident. The second one indicates that the idea of
secularization replaces and at the same time expands the concept of weak ontology that

largely has been used to express the framework of the "Vattimian philosophy".

Keywords: Secularization. Kenosis. Death of God. Overcoming metaphysics. Occident.

Christianism.
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1. INTRODUCAO

Com a idéia de superacdo, Vattimo pavimenta o caminho que ele mesmo percorrera
para chegar a lugares diversos de seu arcabouco filosofico. Superagdo, conforme ele concebe,
significa continuidade, permanéncia ironica ¢ distorcida de algo que se presumia acabado,
descartado ou simplesmente deixado para tras. A presenca do termo “superagdo” ou da idéia
nele contida, aparece freqlientemente nos escritos de Vattimo. Via de regra, o termo esta
associado outros conceitos igualmente importantes de seu pensamento e, por conseqiiéncia, a
intérpretes dos quais Vattimo ¢ devedor. Alguns exemplos de termos vinculados a idéia de
superagdo podem ser notados nas idéias vattimianas de metafisica, metafisica da presenga,
Deus, morte de Deus e violéncia. O termo metafisica, em geral, designa a crenga em uma
ordem objetiva do mundo reguladora das escolhas e da moral. A metafisica da presenc¢a, por
sua vez, ¢ toda aquela estrutura de pensamento que identifica o signo com o conceito ao qual
se reporta, ou simplesmente, a verdade como correspondéncia do enunciado a coisa. A
concepcdo de Deus, por outro lado, designa a verdade objetiva e o sentido ltimo, tornando-
se, por conseguinte, no nucleo regulador sagrado e na unidade de medida por exceléncia.
Nesse caso, em Vattimo, essa no¢ao de Deus acaba se tornando fonte de violéncia, uma vez
que, como centro regulador final, e como verdade objetiva, anula-se o dialogo e toda pergunta
posterior perde o sentido. Em outras palavras, a violéncia € o fim da troca de interpretagdes e
respostas resultante da apropriacdo da verdade definitiva. Deus, enfim, ¢ sinonimo de
violéncia.

Esse conjunto de defini¢oes pode ser aglomerado sob aquilo que Vattimo chama de
“dureza do real” ou “peremptoriedade do dado real”. Trata-se de toda uma estrutura de pensar
baseada na crenga de que ¢é possivel conhecer e expressar o mundo e a realidade
objetivamente. E o pensamento forte. Dai Vattimo propor, seguindo a linha iniciada por
Nietzsche e Heidegger, que pensar o ser e a realidade s6 pode ser de uma forma fraca, ou seja,
deixando para tras a necessidade de uma verdade fundamento e assumindo que todo postulado

¢, ao cabo, um discurso social e historicamente condicionado. Enfraquecimento e superagao,
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portanto, sdo dois aspectos intimamente relacionados no pensamento de Vattimo. Analisa-los
em seu vinculo com a secularizagd@o ¢ o tema do primeiro capitulo.

O capitulo dois segue pelo caminho do anterior ao continuar atento ao conceito de
secularizagdo situando-o como uma heranga do cristianismo ocidental. Ou mais ainda, ao
sugerir que a secularizacdo ndo ¢ apenas a realizar-se do cristianismo, mas ¢ também a
maneira pela qual ele cumpre seu proprio destino. O mundo ocidental ¢ um mundo
secularizado porque ele ¢ a terra do cristianismo. Ele é o mundo que se configurou
hermeneuticamente. Foi em torno da interpretagdo da Escritura que o Ocidente, a
modernidade, o capitalismo ¢ o mundo técnico-cientifico se configuraram. De uma leitura
religiosa que entendia o mundo aparente como ilusorio e projetava a plenitude da humanidade
para um futuro distante e fora da realidade sensivel; para outra forma “religiosa” de pensar
que concebe a historia e o mundo aparente como lugar proprio do paraiso biblico.

As nogdoes de modernidade e pos-modernidade surgem desse contexto com
conseqiiéncias imediatas de outra idéia fundamental em Vattimo, a saber, o conceito de
historia. Se esta é tomada como sendo unitaria e linear, tem-se o pré-requisito apropriado para
se falar de Providéncia e Progresso e a no¢do de “novo” adquire validade especial. Com isso
se estabelece a modernidade que fundamenta-se especialmente sobre as idéias de unidade,
novidade e progresso. Se, porém, a historia € vista como o amalgamento de multiplas historias
que ndo se dispdem numa linha sucessiva baseada na retomada e aperfeigoamento, entdo o
progresso e a novidade perdem sua validade e a modernidade perde suas bases sustentadoras.
Ai se estabelece, assim sendo, a pds-modernidade. A quebra da unidade histérica e o
esvaziamento dos conceitos de novo e progresso sdo vistos por Vattimo como os propulsores
dessa virada e tais ocorréncias ndo teriam sido possiveis se ndo fossem por conta da
mensagem cristd que atua no interior do mundo ocidental. Assim sendo, seja nas asas da
Providéncia divina, seja nos bracos do Progresso, ou na quebra da hegemonia de ambos em
favor de uma babel cultural, social e religiosa; o fato é que, para Vattimo, todo esse processo
que culminou no mundo ocidental secularizado, ndo teria sido possivel se ndo fosse no solo
cristdo. Esse ¢ motivo do segundo capitulo ser resumido na idéia da secularizagdo como

heranga crista.
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Finalmente, o ultimo capitulo visa retomar um tema que aparece de forma breve e
superficial nos dois primeiros capitulos, a saber, a morte de Deus. Como ja mostrado, a idéia
de Deus para Vattimo esta relacionada a toda uma forma rigida de pensar. Por conseguinte, a
morte de Deus assume varias formas relacionadas a essa estrutura de pensamento. A morte de
Deus, portanto, aponta para o superar da metafisica (alids, Vattimo equivale uma coisa a
outra), para o fim da verdade objetiva e, conseqiientemente, para a reducdo da violéncia
configurada em toda forma de discurso totalizante. E esse Deus que morre ndo € outro sendo o
Deus moral. Entretanto, o Deus que morre desempenhou um importante papel na construgao
do mundo ocidental. Foi o submeter-se a esse Deus absoluto que tornou possivel o advento do
mundo técnico com a conseqiiente exploragdo da natureza. Foi igualmente em torno da idéia
de um Deus supremo que a modernidade encontrou as condi¢des de se estabelecer.

A idéia de um Deus supremo e¢ fundamento ultimo esteve na base da formacao
ocidental, e foi ela também que, de certa forma, preparou as condigdes para a morte desse
Deus. Nesse capitulo, a idéia guia é que a morte de Deus preparou o caminho para o retorno
da religido. Durante a modernidade a religido perdeu forca e espagco para os avangos
cientificos. Os desmandos das duas guerras mundiais do inicio do século XX também
contribuiram para esvanecer o sentimento religioso. E no plano filosoéfico, os positivismos e
os historicismos ajudaram a fundamentar o ateismo. Tudo isso levou & morte de Deus.
Contudo, em fins da modernidade, paradoxalmente, foi justamente com a morte de Deus que
se abriram as condigdes para o renascimento do religioso. Com a morte de Deus morrem
também as bases do ateismo filos6fico. Paralelamente, as novas condi¢des sociais também
favoreceram o renascimento do religioso. Morte de Deus e volta do religioso andam juntas no
pensamento de Vattimo, assim como, para ele, morte de Deus e secularizacdo sdo
equivalentes. A nova era em que a religido retorna (naturalmente de uma forma distorcida e
transformada) ¢ uma era caracterizada pela liberdade e pela consciéncia da historicidade de
toda verdade. A violéncia do Deus absoluto d4 lugar a caridade e Joaquim da Fiore é tomado
como modelo na medida em que Vattimo identifica a p6s-modernidade com a era do espirito.
E nesse enredo de morte e renascimento que a secularizagdo é posta como possibilidade

religiosa e € com essa idéia que se encerra o terceiro e ultimo capitulo.
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2. A SECULARIZACAO COMO ENFRAQUECIMENTO E SUPERACAO

A idéia de enfraquecimento e superacao esta presente de forma central no pensamento
fraco e na kenosis, conforme Vattimo os concebe e a Verwindung apresenta-se como a
maneira com que ambos se revelam. Poder-se-ia acrescentar a triade pensamento fraco-
Verwindung-kenosis também o conceito de morte de Deus. Isso porque, como se vera nos
capitulos subseqiientes, todas essas idéias sdo unidas em da secularizagdo. Contudo, foi
conveniente separar a perspectiva vattimiana acerca da morte de Deus, tratando-a em seu
vinculo com a volta da religido.

Assim sendo, no primeiro topico desse capitulo pretende-se discorrer acerca do
aspecto filosofico que deu notoriedade a Vattimo como critico da modernidade, ou seja, o
pensamento fraco. Foi no contexto das discussoes acerca da pés-modernidade, muito em voga
na década de oitenta, que ele, em companhia de outros pensadores, cunhou essa teoria. A
linha pela qual perpassa o pensamento fraco pode ser resumida em niilismo, hermenéutica e
secularizagdo, sendo que todos esses aspectos t€m, na kenosis, o seu modelo. Ver-se-4, mais
adiante, que a expressao “pensamento fraco” sera substituida por outra equivalente.

No segundo topico a €nfase recai sobre a Verwindung heideggeriana da qual Vattimo
se apropria para tratar acerca da nova forma de se pensar na pés-modernidade. Trata-se de um
tipo de pensamento, baseado na idéia de superagdo que sugere a continuidade distorcida e
irdnica daquilo que se supera. A Verwindung, enquanto modelo de superagdo, ¢ analisada sob
o prisma de duas outras formas de superacdo: a Uberwindung e a Aufhebung. Essas duas ndo
serdo abordadas de forma detida, mas na medida em que seu entendimento ajudar a entender
aquilo que Vattimo concebe como Verwindung.

Finalmente, no terceiro topico, abordar-se-a a centralidade da kernosis no pensamento
de Vattimo. A kenosis aparece nesse contexto como arquétipo da secularizagdo cujo termo
apropriado para servir-lhe de substituto ¢ “ontologia fraca” (VATTIMO, 1998, p. 34). Embora
Vattimo estabeleca um vinculo direto entre esses dois termos, ele prefere o primeiro porque o
segundo nao comporta uma perspectiva que ¢ fundamental na sua idéia de secularizagdo, a

saber, o carater religioso do processo.
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2.1. O enfraquecimento como lugar pés-moderno por exceléncia

Com esse titulo, pretende-se tratar acerca daquilo que Vattimo chama de pensiero
debole, termo que nas tradugdes portuguesas aparece como pensamento débil ou fraco. Assim
sendo, ¢ necessario um posicionamento com respeito ao uso dessas terminologias. A maioria
das obras de Vattimo traduzidas para o portugué€s do Brasil usa a expressdo “pensamento
fraco”. E o caso, por exemplo, de 4 tentagdo do realismo (2001a), Depois da cristandade
(2004) e também dos artigos Ndo hd mais uma unica verdade para toda a humanidade
(2008b); e O que esta vivo e o que estd morto no pensamento fraco (2008a). Algumas obras,
como O fim da modernidade, ndo trata diretamente acerca do pensamento fraco, mas evoca
uma “existéncia resgatada e reintegrada; em sentido fraco” (VATTIMO, 2007a, p. 45), “um
ser fraco, declinante, que se desdobra no desvanecer” (VATTIMO, 2007a, p. 119) e ainda
“um carater fraco, de ‘pano de fundo’, que ndo se deixa tanto teorizar” (VATTIMO, 2007a, p.
140). De modo semelhante na obra Para além da interpretagdo, Vattimo se refere a um
“racionalismo fraco” (VATTIMO, 1999a, p. 140) do qual é acusada a hermenéutica na
contemporaneidade. E num artigo intitulado A4 filosofia e o declinio do Ocidente, Vattimo
(2003a, p. 60) trata da “inevitavel ocidentalizagdo do mundo em termos, digamos, leves,
fracos, soft”.

Ja nas tradugdes de Portugal a expressdo comumente usada € “pensamento débil”.
Exemplos s3o as obras Acreditar em acreditar (1998), na qual o termo “débil” varias vezes; ¢
As aventuras da diferenga (1988). Essa ltima, embora ndo cite a expressdo ‘“pensamento
débil”, alude a “uma moralidade mais débil em relagdo a verdade” (VATTIMO, 1988, p. 99) e
a um horizonte no qual “o ser se experimenta como temporalidade ‘débil’” (VATTIMO,
1988, p. 185).

Entre os intérpretes de Vattimo a duvida estd em utilizar a tradugdo corrente das
editoras brasileiras, ou seja, “pensamento fraco”, ou manter a expressdo na forma original
italiana, a saber, “pensiero debole”. Pires (2007, p. 15), Scopinho (2004, p. 110), Frangiotti
(2001, p. 71) e Rocha (2008, p. 1) usam a expressdo “pensamento fraco™.! J4 Rossano (2008,
p. 387) e Paiva (2007, p. 2) preferem a expressao ndo traduzida. Teixeira (2005, p. 113), por
sua vez, usa a expressdo “pensiero debole” nos titulos e subtitulos, preferindo a expressao

“pensamento débil” no corpo de texto.

! Embora, no caso de Pires (2007), ocorram vérias mengdes & debilidade, seja da religido (p. 14), do pensamento
(p. 68, 112), ou de Deus (p. 181, 215).
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Feitas essas identificagdes, cabe, ainda, uma breve analise do sentido desses termos e
expressoes. O termo “débil”, presente nas traducdes de Portugal, tem o sentido de “pouca
forca ou energia; fraco, franzino, pouco distinto, quase imperceptivel, insignificante,
diminuto”; sendo que “forte” e “vigoroso” sdo seus antonimos.” Por outro lado o termo
“fraco” significa “que nao tem forca, débil, frouxo, mediocre, que nao ¢ solido, que soa mal,
covarde, de pouco valor, pouco sabedor, lado moral por onde uma pessoa oferece menos
resisténcia.” O conceito de “for¢a” indica “capacidade de produzir movimento, violéncia,
autoridade, poder, necessidade, virtude, qualidade de transmitir intensamente impressdes pela
vivacidade ou légica da expressdo e energia moral.” E o antonimo de “for¢a” ¢ “debilidade,
fraqueza ou tendéncia.” Finalmente, o termo italiano “debole” denota “fraqueza, ponto fraco,
propensio, débil.”

Como se vé, o sentido de fraco, débil ou debole sdo proximos, o que torna a escolha
por qualquer um deles, relativamente dificil. Em portugués parece ndo haver muita diferenca
em dizer “fraco” (Brasil) ou “débil” (Portugal). Na presente pesquisa se utilizard uma forma
alternativa, preferindo-se referir ao pensamento de Vattimo como ‘“pensamento
enfraquecido”. Apenas nas citagdes diretas manter-se-30 as expressoes usadas pelos autores
citados.

Feitas essas abordagens, pode-se passar para a fase seguinte que ¢ entender o seria
esse “pensamento enfraquecido”. De acordo com Vattimo (2008a; Tb. VATTIMO, 2008Db, p.
92.), o pensamento enfraquecido ¢ uma filosofia tipicamente italiana que se alinha com
formas de engajamento tedrico e civil do tipo visto em pensadores como Maquiavel,
Gianbattista Vico, Sanctis, Croce, Gransci e, ¢ claro, Nietzsche, Heidegger ¢ Gadamer. A
expressao foi usada pela primeira vez por Vattimo no ensaio Dialética, diferenca e
pensamento débil, escrito no inicio dos anos oitenta ¢ que se tornou o texto de abertura de
uma coletdnea organizada por Pier Aldo Rovatti cujo titulo foi exatamente O pensamento
débil (1998).° Posteriormente essa designagio, que foi inspirada na leitura que Vattimo fez de
uma obra de Carlo Augusto Viano,” passou a ser “o rétulo de uma corrente, se nio de uma

escola, de fronteiras ainda incertas e, sobretudo, de modo nenhum unida em torno de um

> MICHAELIS, 2009a.

> MICHAELIS, 2009a.

* MICHAELIS, 2009a.

> MICHAELIS, 2009b.

8 Essa obra, cujo titulo original é I/ pensiero debole, foi publicada em 1983.

" A obra de Viano ¢ La ragione, I'abbondanza e la credenza, no volume organizado por A. G. Gargani, Crisi
della ragione, Einaudi, Turim, 1979.
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nicleo de teses caracteristicas” (VATTIMO, 1998, p. 24).® Nio obstante a essas palavras, ja
na Adverténcia preliminar dessa mesma coletanea, Vattimo e Rovatti advertem para o risco
de se pontuar o pensamento enfraquecido dentro de uma categoria ou escola filosofica.’

Assim escreveram:

Portanto, a expressdo “pensamento fraco” constitui, sem duvida alguma, uma
metafora e um certo paradoxo. Mas em nenhum caso podera tornar-se uma sigla
emblematica de uma nova filosofia. Esta ¢ uma forma provisoria de falar, e talvez
até mesmo contraditoria, mas que aponta um caminho, uma dire¢do possivel: um
caminho que se separa do que segue a razdo dominante - traduzida e camuflada de
mil modos diferentes -, mas sabendo ao mesmo tempo que um adeus definitivo a
essa raziio ¢ absolutamente impossivel. (VATTIMO, 1990b, p. 16).'

Vattimo define o pensamento enfraquecido como sendo uma forma de pensar “mais
consciente de seus limites, que abandona as pretensdes das grandes visdes metafisicas
globalizantes” (VATTIMO, p. 1998, p. 25).!' Mas, ainda mais significativa do que essa
definicdo, ¢ a que o aponta como “uma teoria do debilitamento como trago constitutivo do ser
na época do fim da metafisica” (VATTIMO, p. 1998, p. 25). O pensamento enfraquecido tem
também um cunho essencialmente hermenéutico. Percebe-se isso na medida em que ele
pretende ser “uma atitude de liberdade [...] que abre caminho para toda enunciagdo teodrica,
enquanto escuta autenticamente as interpretagdes que sdo propostas e as responde com outra
interpretagdo” (VATTIMO, 2008a, p. 15; Tb. VATTIMO, 1990b, p. 19). Essa base
hermenéutica, porém, estd calcada em outra mais fundamental, a saber, a mensagem crista da
kenosis de Jesus. Os escritos mais recentes de Vattimo (2008a) estdo voltados para o vinculo
existente entre o pensamento enfraquecido e o cristianismo.'> A encarnagdo, segundo ele,
liberta a humanidade da tirania da “verdade” que ao longo dos séculos produziu uma série de
violéncias."> A verdade do pensamento enfraquecido, de acordo com Vattimo (2008a, p. 14),
¢ Jesus Cristo encarnado enquanto modelo de relagdo pessoal com o outro e também como

indicativo de abandono dos idolos, sobretudo os idolos da razao e seus fundamentos.

8 Dos debolistas, Pier Aldo Rovatti talvez seja o ultimo, embora outros pensadores, como Richard Rorty tenha,
por vezes, adotado essa designacdo. “Debolistas” ou “fraquistas” sdo formas com que Vattimo se refere aos
adeptos do pensamento enfraquecido.

? Frangiotti (2001) parece desconhecer essa adverténcia.

' Texto original: “Por tanto, la expresion “pensamiento débil” constituye, sin ninguna duda, una metafora y una
cierta paradoja. Pero en ningin caso podra transformarse en la sigla emblematica de una nueva filosofia. Se trata
de una manera de hablar provisional, e incluso, tal vez, contradictoria, pero que sefiala un camino, una direccion
posible: un sendero que se separa del que sigue la razon-dominio -traducida y camuflada de mil modos diversos-,
pero sabiendo al mismo tiempo que un adiés definitivo a esa razon es absolutamente imposible.”

" De acordo com Frangiotti (2001, p. 71), o pensamento enfraquecido surgiu no contexto das tentativas de
explicar uma categoria mais ampla, a saber, a pés-modernidade.

2 Insere-se também ai a questo politica, como se vera mais adiante.

13 Como as varias guerras religiosas, inquisi¢des e persegui¢des de toda ordem.
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O pensamento enfraquecido, portanto, ¢ uma forma de filosofia cristd. Mais do que
isso, ele € “a unica filosofia cristd disponivel na pds-modernidade” (VATTIMO, 2008a, p. 12;
Tb. VATTIMO, 1998, p. 92.). E em outra ocasido Vattimo disse que o “cristianismo se
apresenta como ainda possivel s6 na forma do ‘debolismo’” (VATTIMO, 2007, p.1.). Sob a
perspectiva do pensamento enfraquecido, a mensagem de Jesus para a humanidade nada mais
¢ do que o amor reciproco, ndo fundamentado em nenhuma verdade objetiva sendo, ao cabo,
o liberta-se dessa verdade. Em outros termos, para Vattimo (1998, p. 36), a mensagem crista
que regressa no pensamento enfraquecido é o preceito da caridade'* e da recusa da violéncia,
o que equivale a dizer que também essa mensagem ¢ uma mensagem fraca (2008a).

Certa vez, ao falar sobre O que estd vivo e o que estd morto no pensamento fraco,
Vattimo (2008a) salientou que ¢ somente o termo “pensamento fraco” que estd morta ou
menos viva e que sua atualidade se mantém, sobretudo, por conta de dois aspectos: (1) o
reivindicar constante de autoridade da Igreja feita pelos bispos; e (2) a busca, por parte do
ambiente laico, de fundamentos para suas visdes de mundo e escolhas éticas. Essas frentes,
especialmente a Igreja, tém acusado o pensamento vattimiano de relativismo e de ser uma
proposta na qual impera o arbitrio e as pulsoes individuais. Vattimo (2008a) rebate dizendo
que aceitar de tal perspectiva caracterizaria uma tomada ideoldgica de fundamentos que,
evidentemente, ndo pode ser uma visdo fraca. O telos do pensamento enfraquecido, tanto no
plano historico-politico como no religioso-cristdo na qual se inspira, “¢ um mundo em que
nenhuma ‘esséncia’ natural poe limites a liberdade” (VATTIMO, 2008a, p. 16).

Ver-se-a, doravante, os aspectos mais estritamente filoséficos do pensamento
enfraquecido. De acordo com Vattimo (2008b) sua estrutura parte das filosofias de Nietzsche
e Heidegger e visa pensar a emancipagdo humana por meio do enfraquecimento das estruturas
fortes do pensamento, das leis, da realidade, das categorias e dos valores que dominaram a
tradicao filoséfica do Ocidente e que ofereceram respostas totalizantes, fixas e rigidas sobre
as quais a existéncia deveria se fundar. A idéia de emancipagdo como enfraquecimento do ser
metafisico, entendido como eterno, necessario, fundamento cognoscitivo e norma ética
universal, “é essencialmente um ideal historico e, portanto, também politico” (VATTIMO,

2007, p. 1). Esse conceito se constroi, segundo Vattimo (2007) dentro de um processo

' Nas tradugdes portuguesas, tanto no Brasil como em Portugal, por vezes, o termo “amor”, quando associado
ao proximo ou quando se refere a atitude que se deve ter ante a pluralidade do mundo contemporaneo e ao jogo
de interpretagdes nele presente, apresenta-se como substituto ou como um sinénimo de “caridade”. Quando
Vattimo os utiliza nessas circunstancias, portanto, eles significam a mesma coisa.
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historico cujo destino é o enfraquecimento.”” O niilismo e o enfraquecimento sdo, para
Vattimo (2007), o unico modo de ser cristdo nos dias atuais, como também o programa
politico mais razoavel de ser proposto. Ou seja, a atualidade do pensamento enfraquecido esta
na énfase dada a tematica tanto religiosa como politica. Embora Vattimo enfatize a kenosis
quando se trata do pensamento enfraquecido, ele salienta que as atitudes dentro do processo
emancipatorio, ndo podem ser baseadas em nenhuma esséncia eterna, mas no contexto do aqui
e agora, da realidade concreta do ser historico. Isso ele faz, certamente, para desfazer o carater
transcendental que cerca o conceito de emancipag@o no contexto do cristianismo que, segundo
ele (2007), a concebe como salvacdo das almas e destino dos mortos.

Para compreender o vinculo entre pensamento enfraquecido e as filosofias de
Nietzsche a Heidegger, portanto, ¢ necessario se ater ao conceito de niilismo. Este seria
aquele processo segundo o qual a cultura ocidental se desenvolveu na direcdo ao
esquecimento da consciéncia objetiva do ser, processo que alguns filésofos chamam de “a
morte da metafisica” e os tedlogos chamam de “a morte de Deus” (2008b, p. 93). Com o
anuncio da morte de Deus e o fim da metafisica, chega ao fim o ideal objetivista das verdades
universais, imutaveis e absolutas, instaurando-se uma época de relativismos, multiplicidades e
diferengas.'®

O pensamento enfraquecido, portanto, parte do pressuposto de que ocorre um processo
de dissolugdo da idéia do ser como objetividade: “O Ser € o horizonte dentro do qual os entes
aparecem, mas que pode ser diferente deles” (VATTIMO, 2008b, p. 95). Pensar o ser de
forma objetiva, tratando-o como ente, ¢ um tipo de reflexdo que torna a humanidade cativa.
Desse modo, segundo Vattimo (2008b), quando ndo mais se identifica o ser com os entes,
tem-se um primeiro lampejar de enfraquecimento. Tal acontecimento ocorreu em fins da
modernidade porque nela surgiram diversas mudangas sociais que tornaram inverossimil a
hipotese de que haja uma tinica verdade para toda a humanidade. Teixeira (2005) resume
essas mudancas em dos aspectos: (1) a complexidade do mundo dos saberes, em especial a
diversidade das linguagens cientificas que tornou impossivel um tnico saber fundante; (2) a
multiplicidade de experiéncias que impediu a unificacdo da existéncia a partir de uma

experiéncia primeira. Com isso as propostas unificadoras foram abaladas e enfraqueceu-se

'3 Tratar de evolugdo histéria pode parecer paradoxal nesse contexto. No entanto, Vattimo fala de “uma filosofia
da histéria guiada pela idéia de enfraquecimento” (2004, p. 33). Essa perspectiva parece ser uma adaptagio da
idéia de progresso baseada na nogdo de Providéncia.

' De acordo com Vattimo (2008b, p. 93), essa situagio tanto gera crise como liberta o homem para a
projetualidade efetiva. Por “projetualidade” Vattimo estd tentando apontar para a necessidade de a filosofia
estabelecer uma relagdo direta com a vida concreta das pessoas. Sem esse carater a filosofia, na opinido dele,
deixa de ser filosofia.
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tanto a maneira do pensar a verdade como também as estruturas sociais que ancoravam-se
nessas verdades. Se ndo ha mais um centro regulador, o que se pode obter do mundo sdo
apenas interpretacdes multiplas e distintas. Em outros termos, nio existe mais um mundo
unico e objetivo, mas um conjunto de diversos mundos construidos a luz da leitura historica.
E, segundo Vattimo (2008b), ¢ dai que Heidegger pensou o ser ndo como objeto, mas como
evento.

O resultado dessas analises ¢ que, deixar de pensar objetivamente e assumir que toda
verdade ¢ resultado de interpretagcdes ocorridas dentro de determinado momento histérico
implica ndo apenas numa mudanga de mentalidade, mas também de situagdo concreta, ou
seja, trata-se também de uma mudanga na vida pratica das pessoas. O esgotamento das
pretensoes totalizantes da razdo, no entender de Vattimo (1999b), abriu varios caminhos para
novos valores, escolhas e juizos. Como coloca, “tais transformagdes ndo ocorrem apenas na
mente, mas no conjunto do pensamento humano e¢ do mundo ao qual ele responde”
(VATTIMO, 2008b, p. 98). Deve-se considerar, contudo, que o pensamento enfraquecido ndo
escapa as pretensdes de busca de fundamentos. Ele é também uma terceira via'’ frente aos
programas fortes da metafisica, configurando-se também como “um procedimento de corte
‘empirista’, mas desprovido de qualquer inteng¢ao de iniciar-se com certa experiéncia pura ou
purificada de qualquer condicionamento histérico-cultural” (VATTIMO, 1990b, p. 19)."® Tal
busca pelos fundamentos ou principios, na forma débil, se da por meio da experiéncia
cotidiana. E dela, com toda sua carga historicamente qualificada e culturalmente densa, que
parte o raciocinio do pensamento enfraquecido.

Teixeira (2005, p. 113) sintetizou de forma bem perspicaz essas observacdes de
Vattimo no que ele chamou de “uma metamorfose na idéia de racionalidade ‘forte’ para uma
racionalidade ‘débil’”. Segundo ele, Vattimo parte da hermenéutica, como lingua comum da
filosofia na atualidade, para fazer uma leitura do vinculo entre ser e linguagem. A existéncia
nesse contexto esta estreitamente relacionada com o mundo e ¢ sempre mediada pela
linguagem cujo carater ¢ essencialmente historico. Ora, dessa leitura Teixeira conclui que
ocorre um ofuscamento da idéia de verdade, a partir do qual se da a passagem do pensamento

“forte” para o pensamento “fraco”. A verdade e a evidéncia enfraqueceram-se. Ambas,

"7 Embora Vattimo (1990b, p. 31) afirme que na Verwindung ocorre a superagdo das ultimas grandes dialéticas
metafisicas, ou seja, as de Hegel e Marx, é possivel que seja ai que o pensamento enfraquecido se insira como a
“terceira via”, principalmente quando se leva em conta a sua intencdo de mostrar que, em alguma medida, o
pensamento enfraquecido nédo ¢ divorciado da tradigdo que vem desses pensadores.

'® Texto original: “un procedimiento de corte “empirista”, pero desprovisto de cualquier intento de iniciarse con
una cierta experiencia pura o purificada de todo condicionamiento histérico-cultural.”
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resultantes de “habitos, pressdes sociais, truques e convengdes” (TEIXEIRA, 2005, p. 116);
nada mais s8o do que discurso historicamente qualificado.

O pensamento enfraquecido, portanto, caracteriza-se pela falta de fundamento, proprio
da metafisica de qualquer espécie. Mas isso ndo significa que ele ndo tenha fundamento
logico. Segundo Vattimo (1990b) o projeto inicial do pensamento enfraquecido nao pode ser
apenas com base hermenéutica. Nele estd presente também uma logica, ainda que esta seja
calcada na historicidade do caso, dos métodos e dos procedimentos adotados, sendo, portanto,

uma estrutura ideologica, profundamente condicionada e interessada.

Em outras palavras, a fundagfo, o inicio, o projeto inicial de nossas idéias ndo pode
ser apenas a fundamentacdo hermenéutica. Também a logica que conduz o nosso
pensamento — uma vez que existe uma logica e o desenvolvimento de nosso
pensamento ndo ¢ arbitrario — se encontra na situagdo e esta entrelagada com os
procgdimentos de controle que surgem em cada caso. (VATTIMO, 1990b, p. 19-
20).

O impacto desse tipo de mentalidade, baseado na historicidade da verdade, ou no pensamento
enfraquecido, é diverso, mas Vattimo destaca especialmente aquele vinculado as relagdes de
poder. De acordo com ele (2008b) a estrutura unificadora e globalizante do pensar objetivista
baseado na idéia de uma verdade absoluta favorecia apenas aos poderosos. Em outros termos,
a verdade como concebida no modelo metafisico sé atende a quem domina. Visto ndo haver
mais uma Unica verdade, cessa-se o dominio, a violéncia, o discurso totalizante, unificador e
os dominados e marginalizados ganham nova chance. Isso fez com que o pensamento

enfraquecido se tornasse o pensamento dos fracos e dos pobres:

O enfraquecimento torna-se, entdo, pensamento dos fracos e dos pobres, pois todos
os detentores de poder de outrora — as autoridades em geral: o Papa, os chefes de
governo, os sindicalistas — tém sua forga reduzida no processo [...] O pensamento
absoluto é sempre o pensamento da autoridade. (VATTIMO, 2008b, p. 98).

Esse tom um tanto quanto marxista de Vattimo se explica. As estruturas fortes, que sdo
também fontes de violéncia, foram estratificadas nos modelos sociais. Dai o enfraquecimento
dessas estruturas ser também uma forma de libertagdo social, mais ou menos nos moldes de
Marx (VATTIMO, 2001a). Recentemente, Vattimo (2008b) tem afirmado que sua experiéncia

atual no Parlamento europeu o levou a maturar o pensamento enfraquecido. Embora essa

19 Texto original: “En otras palabras, el fundamento, el principio, el proyecto inicial de nuestras reflexiones no
puede ser sino la fundarrientacion hermenéutica. También la logica que dirige nuestro pensamiento - puesto que
existe una logica, y el desarrollo de nuestro razonar no es arbitrario - se encuentra inscrita en la situacion; esta
trenzada con procedimientos de control que se originan en cada caso”.
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maturidade ndo seja ainda muito clara, ele afirma que “conhecendo de perto a maquina do
poder, tornei-me fanaticamente comunista” (VATTIMO, 2008b, p. 99). Esse posicionamento
tem a ver mais uma vez com suas leituras de Heidegger a partir das quais ele entendeu que ¢
sempre necessario lembrar que o ser estd além dos entes e que deve-se sempre perguntar
acerca do “que é esse horizonte dentro do qual os entes aparecem” (VATTIMO, 2008b, p.
99). Semelhantemente, 0 pensamento marxista, segundo ele, ensina que “enxergamos as
coisas com os olhos de uma determinada classe social, para a qual uma ideologia ndo pode ser
vista como sendo efetivamente a Unica possivel, como verdade objetiva” (VATTIMO, 2008b,
p. 99). Completando essa maturagdo, Vattimo recorre ao pensamento de Walter Benjamim

para quem

a revolucdo, mais do que se inspirar em um pensamento a ser realizado, numa
ideologia forte, se inspira no silencio dos fracos que foram silenciados. Existe ai um
sentimento de piedade, uma certa compaixdo por aqueles que foram oprimidos,
calados, que foram excluidos da historia. (VATTIMO, 2008b, p. 99).

Como se percebe, a estrutura do pensamento enfraquecido em Vattimo se mostra
politicamente engajada e com uma faceta fortemente marxista: “a politica que o ‘debolismo’ e
a hermenéutica querem inspirar ¢ radicalmente realista, até¢ os extremos do maquiavelismo”
(VATTIMO, 2007, p. 2). Embora isso possa atribuir um carater forte ao seu pensamento
enfraquecido, Vattimo reconhece que “a ideologia em Marx ¢ a falsa consciéncia que, na
verdade, ignora a si mesma” (VATTIMO, 2008b, p. 99). Mas ainda assim o aspecto
reacionario e revolucionario presente no comunismo marxista, parece ser abertamente acatado
por ele de modo de modo que, se aliarmos a estes discursos suas perspectivas acerca da
kenosis, da caridade e do papel do outro nas relagdes sociais, quase que se tem ai um tedlogo

da libertagdo:*

o pensamento fraco esta em contra das razdes da forga s6 porque se acha entre os
fracos, entre os perdedores da historia que Benjamim fala [...] Em algum sentido é&,
pois, justo dizer que o pensamento fraco é o pensamento dos fracos, dos vencidos da
historia que, porém, ndo orientam a busca da propria libertacdo s6 na vida eterna. O
‘ndo dito’ que a metafisica tem obscurecido desde sempre [...] é a palavra inaudita
dos vencidos da historia que a filosofia tem a tarefa de fazer-nos capazes de escutar.
(VATTIMO, 2007, p. 2).

% J4 existem, inclusive, trabalhos relacionando Vattimo a alguns tedlogos da libertagio. Veja, por exemplo, o
trabalho de Monica Giardina, da Universidade de Buenos Aires: Elementos para pensar el retorno de lo
religioso. Acerca de Gianni Vattimo e Leonardo Boff. In. A parte rei — Revista de filosofia. N. 54,
novembro/2007. Disponivel em < http://serbal.pntic.mec.es/~cmunozl1 1/giardina54.pdf>. Acesso em 07/09/10.
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O pensamento enfraquecido de Vattimo comegou com o niilismo nietzscheano,
iluminado pela diferenga ontologica heideggeriana e culminou no conflito de classes do
marxismo. Tudo isso amalgamado pela doutrina da kenosis. Esse carater diverso do seu
pensamento talvez explique porque, apesar do esforco empreendido para estruturar as idéias,
o pensamento enfraquecido tenha se popularizado ndo tanto pelo sucesso de suas teorias, mas
pelas polémicas que suscitou. Mesmo que o proprio Vattimo (2008a) tenha admitido isso, ele
ainda entende que o perigo sempre eminente das reivindicagdes de “verdade” do pensamento

objetivista torna o pensamento enfraquecido ndo somente atual como também necessario.

2.2. A continuidade distorcida como forma de superacio da metafisica

E significativo o fato de que, em diferentes obras, ao se referir ao termo Verwindung,
Vattimo frequentemente remeta o leitor para um artigo seu, intitulado Niilismo e pos-moderno
em filosofia.>' E o caso, por exemplo, de 4 sociedade transparente (1992), La secularizacion
de la filosofia (1994), Para além da interpretacio (1999a) e também Cristianismo e
relativismo (2010). Chama a atengcdo também o fato de que em Depois da Cristandade
(2004), Vattimo indique a obra Introdugdo a Heidegger (1989), na qual ele trata sobre a
questdo apenas de forma indireta, ndo evocando o termo nem mesmo uma Unica vez. O artigo
Niilismo e pos-moderno em filosofia, portanto, sera tomado como referéncia na analise do
conceito de Verwindung conforme Vattimo o concebe.”

A Verwindung esta diretamente associada a metafisica. Trata-se de um tipo de
superacao, de ultrapassamento que mantém, de forma modificada, distorcida, um lago de
continuidade com a metafisica que é aquilo que ¢é superado: “Relativamente a metafisica, isto
¢, ao esquecimento do ser, o pensamento pode apenas exercer uma ac¢do de ‘distor¢do’, que
prossegue e aceita de alguma forma a tradicdo”. (VATTIMO, 1992, p. 82). E essa distorcdo,
continua Vattimo, “¢ pensada com base num termo central da filosofia de Heidegger, a
Verwindung” (VATTIMO, 1992, p. 82). Ou ainda: “O que podemos fazer para 'sair' do
esquecimento metafisico do ser é apenas uma Verwindung” (VATTIMO, 1999a, p. 88).

2! Publicado em 1984 com o titulo La filosofia Del matutino. Foi traduzido para o portugués como o Gltimo
capitulo da obra O fim da modernidade (2007a, p. 169-190).

2 Nesse seu trabalho, Vattimo parece interessado em esbogar o que significa a filosofia da manhi de Nietzsche e
como sua compreensdo pode langar luz sobre a nogao de pés-modernidade. Nesse sentido, o termo Verwindung
serve como meio para explicar o que Nietzsche pretende com o nome filosofia da manha que, para ele, “constitui
a esséncia da pés-modernidade filosofica” (VATTIMO, 2007a, p. 179).
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A nogdo de metafisica em Vattimo ¢ construida a luz do pensamento de Heidegger e
significa “a crenga em uma ordem objetiva do mundo que o pensamento deveria reconhecer
para poder adequar tanto suas descricdes da realidade quanto suas escolhas morais”
(VATTIMO, 2004, p. 22). E a idéia de que o ser tem uma esséncia propria que pode ser
objetivamente alcancada por meio da razdo. Posto doutro modo, ¢ aquela forma de pensar que
concebe o ser ¢ a realidade em termos de fundamentos. A esse pensamento Vattimo (2004, p.
146) associa um conceito de violéncia: “A violéncia se insinua no cristianismo quando ele se
alia a metafisica como ‘ciéncia do ser enquanto ser’, isto é como saber de principios
primeiros”. Violéncia ¢ fim do didlogo resultante de afirmagdes de verdades e dogmas
ultimizados. Assim sendo, Pires (2007, p. 19; Tb VATTIMO, 2004) conclui que superar a
metafisica é necessario para reduzir a violéncia. E essa faceta violenta da metafisica, ou seja,
o ser enquanto presenca que deve ser superada. “O ser s6 pode ser autenticamente pensado
como ‘um distanciamento’” (VATTIMO, 2010, p. 90).

Mas quais sdo as determinagdes que a metafisica impde ao homem e ao ser? Segundo
Vattimo foram “as qualificacdes de sujeito e objeto, que constituiram o quadro em que se
consolidou a propria nogdo de realidade” (VATTIMO, 2007a, p. 189). E no contexto dessa
dicotomia sujeito-objeto que a modernidade chega ao seu dapice e igualmente a sua
consumagdo que, segundo Vattimo, Heidegger chamou de Ge-Stell: “O Ge-Stell comporta, de
fato, a possibilidade de que, nele, envolvidos num abalo reciproco, homem e ser percam as
suas qualificacdes metafisicas, antes de tudo a que os contrapde como sujeito e objeto”
(2007a, p.28-29). O Ge-Stell, assim sendo, € o objeto proprio da Verwindung: “a Verwindung
da metafisica se exerce como Verwindung do Ge-Stell” (VATTIMO, 2007a, p. 188), ou “Essa
Verwindung - da metafisica, do humanismo - se realiza quando ha abertura ao apelo do Ge-
Stell” (VATTIMO, 2007a, p. 28). A superacdo da metafisica, assim sendo, s6 pode se da na
forma de Verwindung (2010), de niilismo (2000).

O termo Verwindung, desenvolvido por Heidegger em um ensaio que trata da
Ueberwindung®, é, segundo Vattimo, “um ultrapassamento que tem em si as caracteristicas
da aceitagdo ¢ do aprofundamento” (VATTIMO, 2007a, p. 179). Além desse sentido
oferecido por Heidegger, Vattimo (2007a) nota que o termo tem também duas variantes:

significa recuperar-se de uma doenca, curar-se; e também processo de desvio. A

3 E esse distanciamento, segundo Vattimo (2010, p. 90), pode ser “uma reminiscéncia da imagem de Deus visto
por Moisés so de costas, enquanto se afastava dali”.

# 0 texto a que Vattimo se refere ¢ Ueberwindung der Metaphysik (VATTIMO, 1988, p. 122). A complexidade
em torno da relagdo Ueberwindung e Verwindung ¢é notada por Vattimo. Segundo ele (1988), a compreensao de
um so se da em aproximagao com o outro.
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Ueberwindung, por sua vez, supde um conceito de superar-se no qual aquilo o superado ¢
descartado como algo com que ndo mais se mantém vinculo algum. A luz dessa idéia, a
Verwindung vattimiana (1999a) apresenta-se como uma tese que mantém um lago com a
Ueberwindug” na medida em que também significa superagio, mas nos termos de uma
convalescenga de uma doenga, do resignar-se com alguma coisa cujos tracos sdo mantidos,
porém, (dis) torcidos:*® “Trata-se de um termo que indica uma espécie de Ueberwindung
impropria, de uma superagdo que ndo o ¢ no sentido usual da palavra, nem no sentido da
Aufhebung’’ dialética” (VATTIMO, 2007a, p. 178).

A exemplo do que ocorre com o pensamento enfraquecido, Vattimo entende que o
discurso sobre o pos-moderno deve ser guiado a partir da reflexdo acerca vinculo da
Ueberwindug com a Verwindung. Segundo ele (2007a), é na diferenga entre esses dois termos
que se estabelece o discurso acerca do pés-moderno.”® Talvez seja por conta dessas
consideragdes que Vattimo (2007a) afirme que a Verwindung define a posicdo de Heidegger
quanto a tarefa do pensamento na época do fim da filosofia em sua forma metafisica. As
filosofias modernas da histéria, diz Vattimo (1991), sio momentos essenciais da metafisica
que Heidegger afirma ultrapassar somente em termos de Verwindung, a retomada-aceitagao-
distor¢ao.

Quando se fala do superar a metafisica em termos de uma Verwindung, ndo se pensa,
portanto, em uma ruptura em que a metafisica € descartada ou deixada para tras
(Ueberwindung) e nem em termos de corrigir um erro através de uma leitura mais
objetivamente correta (Aufhebung). Trata-se, antes, segundo Vattimo (2007a), de algo que
fora torcido e alterado, mas que continua ativo e presente. Como ele sugere “a ligagdo
Ueberwindung-Verwindung ¢ assumida como expressdao do facto de que a metafisica jamais
se pode superar, nem nesta nem noutra eventual época do ser”, porque “a ‘metafisica, uma

vez ultrapassada, ndo desaparece. Regressa sob outra forma e mantém o seu dominio como

» De acordo com Vattimo (1990b; tb. TEIXEIRA, 2005), a Ueberwindung ¢ a forma de superacdo caracteristica
da dialética de cunho hegeliana.

% De acordo com PECORAO (2007b; Tb. VATTIMO, 2007a), a Verwindung s6 pode ser compreendida dentro
de uma visdo fraca do que significa pensar, a que Vattimo, segundo ele, soma o termo italiano remettersi que
significa remeter-se, restabelecer-se, curar-se de doenga, estar convalescente, e, em certo sentido, resignar-se.

" De acordo com Guareschi (2003), “Aufhebung significa trés coisas diferentes e as trés dimensdes devem ser
tomadas conjuntamente, sem privilegiar uma ou outra, em detrimento das demais. Assim, aufhebung, em um
primeiro sentido, significa conservar: algo permanece do fenomeno. Em segundo lugar, aufhebung significa
negar: nega-se, retira-se algo do fendmeno. Finalmente, aufhebung significa também elevar a uma posi¢do
superior, ou se quisermos, mudar, transformar: o fenomeno deixa de ser o que era, para assumir novo status.E
possivel que Vattimo se refira a esse terceiro sentido mencionado por Guareschi.

* Ha quem considere que essa discussdo deva ser levada a efeito em torno da Aufhebung dialética de Hegel.
Confira Baudelaire, Bataille e Sartre, disponivel em www.ces.uc.pt/rccs/includes/download.php?id=928. Acesso
em 13/09/10.
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distingdo permanente do ser em relagdo ao ente’” (VATTIMO, 1998, p. 122). Ou ainda, a
metafisica “nos constitui destinalmente: somos remetidos a ela, somos remetidos por ela, ela é
remetida a nds, como algo que nos € destinado” (VATTIMO, 2007a, p. 40).

No seminario de Capri, tratando acerca do retorno religioso, Vattimo fez uma
abordagem que elucida bem essa relagdo. Segundo ele, o retorno do religioso restabelece algo
que estava esquecido, um vestigio adormecido. Aquilo que parecia ser “uma Ueberwindung
(superagdo, aquisicdo de veracidade e conseqiiente descarte) ainda ¢ somente uma
Verwindung, uma longa convalescenca que tem de tornar a enfrentar o vestigio indelével de
sua doenca” (VATTIMO, 2000, p. 91). A Verwindung, diz Vattimo, “é a atitude que
caracteriza o pensamento ultrametafisico, em contraposicdo a metafisica tradicional e,
consequentemente, também a ultima grande tese metafisica, a dialética de Hegel-Max”
(VATTIMO, 1990b, p. 31).”’ Ela representa o modo como o pensamento compreende a
verdade do ser, entendido como Ueberlieferung (Transmissdo) e Ge-schick (envio),
configurando-se como o esfor¢o mais radical de conceber o ser em termos de um “um recorte
de presenga” (1990b, p. 32). Verwindung, portanto, ndo ¢ um abandono das categorias da
metafisica, mas sua retomada como categorias validas, reconhecendo, porém, que elas ndo sdao
definitivas e nem mais verdadeiras que outras. Posto doutro modo, o pensamento Verwindent
¢ obrigado a usar as nog¢des metafisicas, vendo-as como seu patrimoénio e reconhecendo-as

como os Unicos instrumentais disponiveis (Vattimo, 1990b). Nesse sentido Verwindung

torna- se30

sinénimo de An-denken, o outro termo — mais corrente — com que Heidegger, em
suas obras tardias, designa o pensamento ultrametafisico, o pensamento que
rememora o ser, mas que, por isso mesmo, jamais o tem como presenga, posto que
sempre o recorda como algo j4 ido. (VATTIMO, 1990b, p. 32).*'

¥ Segundo Vattimo (1990b), na nogdo ¢ na pratica da Verwindung esta a heranga dialética e, por isso, a
metafisica, que persiste na forma do pensamento da diferenga (1990b, p. 31). E esse “pensamento da diferenga”
encontra sua expressdo mais radical em Heidegger. Se for considerar, como diz Vattimo, que a Verwindung ¢ a
via pela qual a diferenga se torna pensamento fraco, entdo necessariamente tem que se acolher no seu interior a
sua heranga dialética.

3 De acordo com Teixeira (2005, p. 79), “o An-denken pensa o ser como diferenca. E o pensamento que deixa
ser o possivel, tirando-lhe a méscara de necessidade que a metafisica lhe impds, e que impde a0 maximo na
identificagdo final do ser com a objetividade. O An-denken — distinto da memoéria como pura faculdade de
‘presentificacdo’ — é o pensamento regresso ao infinito”.

3! Texto original: “sinénimo de An-denken, el otro término - més corriente - con el que Heidegger, en sus obras
tardias, designa el pensamiento ultrametafisico, el pensamiento que rememora al ser, pero que, por esto mismo,
jamas lo hace presente, sino que siempre lo recuerda como algo ya ‘ido’”
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Por meio do An-denken’ (memoéria, lembranca), s se é possivel pensar o ser como aquilo “de
que ja sempre nos despedimos” (VATTIMO, 2007a, p. 182). Ora, ao se compreender as teses
da metafisica como Ge-schick, envio, transmissdo historico-destinal, as pretensdes metafisicas
perdem forga. O resultado ¢ uma espécie de relativismo historicista no qual ndo ha Griind,
fundamento, nem verdade ultima, apenas aberturas historicas que, segundo Vattimo (2007a),
constituem o proprio ser. “O ser acontece de tempos em tempos, nas aberturas historico-
destinais” (VATTIMO, 2010, p. 90). O que se espera é que se deixe de pensar o ser como
fundamento, uma vez que ele ndo acontece por meio da presenca, mas pela via da
recordacdo e se defini como aquilo que se transmite. O ser, diz Vattimo (1990b) ¢é projecao,
destino. Esse tipo de perspectiva, de acordo com ele (2007a), s6 € possivel com um apelo a
pietas, palavra que descreve a atitude para com as mensagens enviadas-transmitidas do
passado, ou melhor dizendo, com o An-denken.

A pietas anuncia uma atitude, uma disposi¢do. Ela quer ater-se a mortalidade e a
finitude. Estas, por sua vez, sdo as caracteristicas fundamentais do programa do pensamento
enfraquecido e aquilo que, segundo Vattimo, sdo as “crises que ddo peso ao anuncio da morte
de Deus” (VATTIMO, 1990b, p. 34).>* Com a pietas Vattimo (1990b) quer tocar no assunto
da relevancia do mundo sensivel. Quer valorizar esse sentimento como meio pelo qual ¢
possivel ouvir o outro e, ao fazé-lo, desfazer a rigidez da verdade totalizante que anula o
dialogo e a alteridade.” Relagdes pessoais, liberdade e objetos diferentes sdo o alvo da pietas.
E nesse contexto que ela estabelece as bases para uma ética em que os maiores valores
“seriam as formagdes simbodlicas, monumentos, vestigios da vida, tudo isto ¢ que ¢é oferecido e
que incentiva o desempenho: uma ética de ‘bens’, ao invés de ‘imperativo’” (VATTIMO,
1990b, p. 39).*® Pietas, portanto, para além de um sentimento, é uma atitude positiva frente a
transitoriedade da vida e as mensagens que essa vida envia e remete. E, de acordo com
Vattimo (1991), aceitar de que todo valor ¢ um produto da vida e, como tal, ndo pode passar
de um monumento, de uma mensagem transmitida.

Assim sendo, o An-denken pode ser entendido apenas em temos de piefas, visto que

“se deve notar que ¢ a dissolugdo da metafisica, que nos liberta para a pietas” (VATTIMO,

32 Com esse termo Vattimo (2010, p. 90) define também a maneira pela qual Heidegger compreende “um
pensamento ndo metafisico”.

* Qu, como Vattimo fez parafraseando Heidegger, “um pensamento nio metafisico deve ‘permitir, como
fundamento, que o Ser ande’ (VATTIMO, 2010, p. 90).

3 Texto original: “se trata de las convulsiones que dan peso al anuncio de la muerte de Dios”

35 Essa mesma defini¢do vale também para a caridade. Confira VATTIMO, 2008a, p. 15.

36 Texto original: “serian las formaciones simbdlicas, los monumentos, las huellas de lo vivo; es decir, todo

993

aquello que se ofrece y que estimula la interpretacion: una ética de «bienesy, antes que de ‘imperativos’”.
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1991, p. 31).>” Logo, se a violéncia é o termo sob o qual foi regida a metafisica da presenca,
pietas é o termo oposto que designa a atitude na época pos-metafisica (VATTIMO, 1991, p.
31). An-denken e Verwindung, portanto, representam a experiéncia piedosa de recepgdo e
resposta das transmissdes histdricas: “o ser nada mais € que a transmissdo das aberturas
historico-destinais que constituem, para cada humanidade historica, [...] a sua especifica
possibilidade de acesso a0 mundo” (VATTIMO, 2007a, p. 184).*® O conteado do An-denken,
continua Vattimo (2007a), sdo as errancias da metafisica rememoradas numa atitude de
Verwindung, ou seja, nem de superacdo critica, como sugere a Ueberwindug, e nem de
aperfeicoamento, como aponta a Aufhebung dialética . An-denkem e Verwindung sdo, de certo
modo ou por um momento, a mesma coisa, ou seja, “‘um retorno que exclui as pretensdes de
absolutos, tipicos dos arcai metafisicos” (VATTIMO, 1991, p. 25).* E uma “filosofia da
histéria guiada pela idéia do enfraquecimento” (VATTIMO, 2004, p. 33). Esta atitude
rememorativa com o passado pode, segundo Vattimo (1991), ser resumida nos termos
heideggerianos de An-denken e Verwindung. Mas nesse vinculo, Vattimo enxerga uma
dificuldade. Segundo ele ¢ necessario promover uma Verwindung no conceito heideggeriano

de An-denken:

[Ao] remontar através das errancias da metafisica, Heidegger parece ter sempre em
vista um objetivo que ndo se identifica simplesmente com essas mesmas errancias,
como se o remontar devesse, em vez disso, conduzir-nos a algum lugar além delas.
(VATTIMO, 2007a, p. 185).

Como conseqiiéncia, esse rememorar “pode levar a resultados misticos” (VATTIMO,
2007a, p. 186). Sua proposta é que o remontar seja “ndo tanto além, mas através das errancias
da metafisica” (VATTIMO, 2007a, p. 186). Essa ¢, inclusive, o rumo que a hermenéutica
toma depois de Heidegger, especialmente em Gadamer, para quem, segundo Vattimo, a tarefa
do pensamento ¢ remontar as mensagens enviadas “apenas com o objetivo de reconstruir
sempre de novo a continuidade da experiéncia, individual e coletiva” (VATTIMO, 2007a, p.
187).

Em suma, o pensamento rememorante significa que a tarefa do pensamento ¢ refazer o

caminho da metafisica para ouvir e responder as mensagens do passado, fazendo disso sua

37 Texto original: “Y se debe notar que es la disolucion de la metafisica lo que nos libera para la pietas.”

3 Essas aberturas histérico-destinais, segundo Vattimo (2010), podem ser comparadas aos paradigmas de
Thomas Khun.

39 Texto original: “un retomar que excluye la pretension de absoluto correspondiente a los archai metafisicos”
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experiéncia do mundo, a0 mesmo tempo em que despreza qualquer busca por fundamentos
ultimos. Assim, o An-denken torna-se emancipador na medida em que liberta o pensamento da

prisao da verdade, do fundamento.

Em que termos podemos representar, de modo provisorio como Heidegger quer,
esse efeito de emancipac@o do Andenken, em que consistiria o verdadeiro sentido de
distor¢do contido na palavra Verwindung? [...] A palavra que bem pode definir essa
atitude em relagdo ao passado e a tudo o que, inclusive no presente, nos &
transmitido poderia ser ainda outra: pietas. (VATTIMO, 2007a, p.183-184).%

Dai, tendo na pietas o termo que define essa atitude, ¢ possivel falar de uma ética
alternativa a ética moderna baseada na idéia de “desenvolvimento”, “crescimento” e ‘“novo”
(2007a, p. 185). Em lugar da verdade, a pietas, que Vattimo acabara substituindo pelo
conceito de caridade.

Como conclusio primaria pode-se dizer que Vattimo (2007),"' apesar de reconhecer
que o termo Verwindung ocorre apenas raramente nos escritos de Heidegger e ainda que se
trate de uma idéia problematica (2003a), ele (1992) continua a atribuir-lhe um carater central

em toda filosofia heideggeriana. A partir dai é possivel tracar um elo entre a Verwindung e a

secularizagdo em Vattimo (Tb. VATTIMO, 2004):

secularizacdo significa exactamente, e antes de mais, relacdo de proveniéncia de um
nucleo sagrado do qual nos afastamos e que, todavia, permanece activo mesmo na
sua versdo “decaida”, distorcida, reduzida a termos puramente mundanos, etc.
(VATTIMO, 1998, p. 9).

Esse afastamento ndo pode ser visto, no entanto, “como processos de distanciamento
da matriz religiosa, e sim como processos de interpretacdo [...] enriquecedora, daquela matriz”
(VATTIMO, 2004, p. 84). E por esse motivo que o vinculo que Vattimo (1992) propde entre
secularizag¢do e cristianismo, colocando aquela como produto natural desse, remete-o, uma
vez mais, para a Verwindung heideggeriana. Note-se, por exemplo, essa fala: “A
secularizagdo do espirito europeu da idade moderna ndo é apenas a descoberta ¢ a
desmitificacdo dos erros da religido, mas também a sobrevivéncia, em formas diversas e, num

certo sentido, degradadas, daqueles ‘erros’” (VATTIMO, 1992, p. 47). Ou ainda:

0 A expressio que a nogio de pietas substitui nessa citagio ¢ “historicismo relativista”.
I Nessa mesma referéncia Vattimo cita as obras em que o termo aparece, embora ele (1998, p. 122) cite também
um outro texto de Heidegger intitulado Ueberwindung der Metaphysik.
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Uma cultura secularizada ndo é uma cultura que tenha simplesmente atirado para
tras das costas os conteudos religiosos da tradi¢do, mas que continua a vivé-los
como vestigios, modelos ocultos e deturpados, mas profundamente presentes.
(VATTIMO, 1992, p. 47).

A religido, portanto, permanece na pés-modernidade como uma proveniéncia deturpada da
propria mensagem cristd. Um “fato” claramente relacionado a idéia de Verwindung e
explicitamente resultante da secularizagdo.

Ora, certamente Vattimo segue a linha de Max Weber para quem “o capitalismo
moderno ndo nasce como abandono da tradicdo cristd medieval, mas como sua aplicagdo
‘transformada’” (VATTIMO, 1992, p. 47)**; ¢ também de Karl Lowith que, tratando acerca
do historicismo moderno, sugere que “as varias metafisicas da historia at¢ Hegel, Marx,
Comte ndo s3o mais do que ‘interpretagdes’ da teologia da historia hebraico-cristd, pensadas
fora do quadro teologico original” (VATTIMO, 1992, p. 47). Assim, o que Vattimo (2007a)
esta propondo ndo ¢, portanto, uma Ueberwindung, ou seja, uma ruptura da modernidade com
o cristianismo como sugere, por exemplo, Hans Blumenberg; mas uma Verwindung, um
enfraquecimento daquilo que € superado.

Compreendido desse modo o elo entre secularizacdo e Verwindung, é possivel notar
porque no pensamento vattimiano a modernidade ndo pode ser concebida como abandono da
religido em favor de algo mais verdadeiro ou cientifico, mas como uma “aceitacdo ir6nica”
(VATTIMO, 2003a, p. 54). Vattimo, de forma sintética, expde esse vinculo da Verwindung

com a modernidade secularizada:

Nao tanto em Lowith, mas decerto em Weber [...] o processo através do qual a
modernidade [...] se separa das suas matrizes religiosas originais surge como uma
amalgama inseparavel de conquista e perda: a modernizagdo ndo acontece através do
abandono da tradi¢@o, mas através de uma espécie de interpretacdo irdnica desta,
uma «distor¢do» (Heidegger fala, num sentido ndo muito distante, de Verwindung),
que a conserva mas também, em parte, a esvazia. (VATTIMO, 1992, p. 47-48).

* De acordo com Pires (2007a, p. 210), por conta da influéncia de Weber, “Em Vattimo, ¢ possivel encontrar o
sentido de secularizagdo como progressiva racionalizagio”.
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2.3. A encarnaciao como arquétipo de enfraquecimento

Observado, pois, o conceito de Verwindung e seu relacionar-se com a secularizacao,
torna-se necessario deter-se em outra idéia que esta na base dessas duas, a saber, a encarnagao
de Jesus como kenosis.* Antes de mais, é importante salientar que Vattimo ndo pensa a
kenosis como um fato historico, no sentido de um acontecimento “real”, mas o interpreta
como sendo histérico na medida em que é um fato “constitutivo [...] da nossa existéncia”
(VATTIMO, 2004, p. 140). E possivel afirmar, juntamente com Pires (2007), que uma analise
acerca da kenosis & necessaria para elucidar a secularizagdo em Vattimo. Como ha de se
observar, para Vattimo (2007a; Tb. VATTIMO, 2004), Verwindung, morte de Deus, kenosis e
secularizagio sdo termos que devem ser lidos de forma aproximada.** Esse encadeamento, na

verdade, ¢ identificado de forma direta:

A “morte de Deus” anunciada por Nietzsche nada mais ¢ do que a Encarnagdo e
morte de Jesus Cristo, porque € ai [...] que comega a dissolucdo da metafisica
objetivista que é o fundamento de todo ordenamento autoritario da sociedade.
(VATTIMO, 2008a, p. 14).

’

E esse intercambio que lhe permite falar desses termos como “filosofias” de fundo
kenotico, “apropriacdo filosofica da verdade da religiao” (VATTIMO, 1999a, p. 80), ou ainda
“a transcri¢do da doutrina cristd da encarnag@o do filho de Deus” (VATTIMO, 1998, p. 26). A
kenosis, assim, ¢ o ponto de partida usado por parte para falar da dissolugdo da verdade

metafisica relacionando-a ao fim da modernidade e toda filosofia de cunho heideggeriano:

A encarnagdo, isto ¢, o rebaixamento de Deus ao nivel do homem, aquilo que o
Novo Testamento chama de kenosis de Deus, devera ser interpretada como sinal de
que o Deus ndo violento e ndo absoluto da época pos-metafisica tem como trago
distintivo a mesma vocacdo para o debilitamento de que fala a filosofia de
inspiragdo heideggeriana. (VATTIMO, 1998, p. 27-30).

De acordo com Vattimo (1998; Tb. RORTY, 2006), a dissolu¢do das estruturas fortes
e uma perspectiva menos rigida acerca da leitura da Biblia* e dos dogmas sdo atitudes de
enfraquecimento processadas pela secularizagdo que, ao invés de diminuir ou destruir o

cristianismo, opera sua “verdade” central que € justamente a kenosis. Nesse sentido, uma vez

* Encarnaco e kenosis em Vattimo (VATTIMO, 1999a) sdo a mesma coisa.

* Ao menos no tocante a relagio vital entre Verwindung ¢ morte de Deus, Teixeira (2005, p. 114) parece
concordar com essa vinculagdo.

* Que Vattimo chamara de leitura espiritual.
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que o secularizar-se em Vattimo (1998) carrega em si a idéia de fraqueza, ele tanto realiza a
kenosis como pode ser interpretado como uma de suas conseqiiéncias ou ainda como um
equivalente: “a Kenosis acontece como encarnagiao de Deus e, por Gltimo, como secularizagio
e enfraquecimento do ser e de suas estruturas fortes” (VATTIMO, 1999a, p. 80-81). Essa
equivaléncia pode ser notada no principio que regula ambos os conceitos: primeiramente
Vattimo se refere a kenosis “como dirigida e, portanto, também limitada e provida de sentido,
pelo amor de Deus” (VATTIMO, 1998, p. 59); em seguida ele fala da “secularizagdo como
deriva indefinida, limitada apenas pelo principio da caridade” (VATTIMO, 1998, p. 61).*
Finalmente Vattimo (1998; Tb. 1999a) identifica a kenosis como o secularizar-se e atribui a
este um carater kendtico. Nesse plano, a salvacdo de que fala a Escritura, especialmente o
Novo Testamento, ¢ o efetivar-se da kenosis nos termos de enfraquecimento do sagrado
enquanto estrutura rigida que concebe Deus “como absoluto, omnipotente, transcendente”
(VATTIMO, 1998, p. 42-43, 56). Em outras palavras, a kenosis ¢ “renuncia de Deus a propria
soberana transcendéncia” (RORTY, 2006, p. 72).

Essa perspectiva de Vattimo ¢ usada para mostrar que a fé crista precisa se identificar
com a humanidade, pois essa € a mensagem da kenosis, ou seja, Deus esvaziou-se de suas
caracteristicas misteriosas e transcendentais para tornar-se acessivel e compreensivel ao ser
humano. Desse ponto de vista a kenosis se torna um escandalo para os proponentes do “salto
na fé”, para os quais Deus ¢ transcendente, bem como para os adeptos da teologia dialética,
que interpretam Deus como o “totalmente outro”.*’ Essa Gltima, no entender de Vattimo
(1998), apesar de abordar o tema da secularizacdo de forma positiva, a usa para acentuar a

total transcendéncia de Deus no tocante ao homem:

a secularizagdo néo tem como consequéncia revelar de uma forma cada vez mais
plena a transcendéncia de Deus [...] E, pelo contrario, um modo em que a kenosis
[...] continua a realizar-se em termos cada vez mais claros. (VATTIMO, 1998, p.
41).

Na teologia dialética, sobretudo em sua vertente barthiana, o secularizar-se apresenta-se como
“a paradoxal afirmacdo da transcendéncia de Deus relativamente a qualquer realizagdo
mundana. O mundo secularizado ¢ o correlativo do Deus totalmente outro” (VATTIMO,

2004, p. 51). Vattimo (2004) vincula a teologia dialética a teologia da morte de Deus ao

% Apesar da diferenga terminolégica, amor e caridade nesse caso tem o mesmo significado.

T Ao longo do século XX, na opinidio de Vattimo (1998), foi produzida uma vasta reflexdo teolégica que aponta
para o sentido purificador da secularizagdo para a fé crista. Entretanto, segundo ele, essas teologias acabaram por
acentuar a transcendéncia de Deus, o que, no final das contas, implicava num retorno ao deus metafisico e
violento da religido natural.
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associar Barth e Bonhoeffer a tedlogos como Cox, Altizer, Hamilton e van Buren.*® Isso ele
faz, talvez, para no final afirmar que, embora o tema da secularizacdo esteja neles presente,
em nenhum momento fica claro a “morte do Deus metafisico como lugar de afirmagdo
positiva da divindade por meio da id¢ia da encarnagao” (VATTIMO, 2004, p. 51).

Vattimo situa Bonhdeffer no mesmo plano que Barth, mas com a diferenga de que
para aquele, o cristianismo sem religido seria “capaz de prescindir, finalmente, da imagem do
Deus ‘tapa-buracos’, isto ¢, de uma verdade de Deus que s6 € provada através da irremediavel
insuficiéncia do homem” (VATTIMO, 2004, p. 51). Bonhdeffer estd muito mais proximo, diz
Vattimo (2004; Tb. 1998, p. 13 ¢ 97), de uma leitura positiva da seculariza¢do do que Barth, ¢
isso se da na medida em que o “Deus tapa-buracos” de Bonhoeffer é identificado com o Deus
metafisico. No fundo, ainda que seja possivel notar a presenga do conceito nietzschiano da
morte de Deus nesses pensadores, a total transcendéncia de Deus com respeito ao mundo € a
idéia comum, residindo ai, portanto, uma, ou talvez, a principal diferenga entre esses tedlogos

e Vattimo:

o Deus que se revela como totalmente outro ao final do processo de secularizagdo é
muito mais o Deus do Antigo Testamento do que aquele do Novo; ndo é o Deus
encarnado em Jesus Cristo presente na revelagdo neotestamentaria, € muito menos
ainda o Deus/Espirito da terceira idade profetizada por Gioacchino da Fiore.
(VATTIMO, 2004, p. 52).%

Ora, ao acentuar o aspecto secular ¢ mundano da sociedade moderna, Vattimo nao
pretende evidenciar a transcendéncia de Deus em relagdo a uma humanidade dessacralizada
ou mesmo sugerir que a histéria ndo ¢ lugar adequado para a experiéncia religiosa, como o
faz, segundo ele (1998), a Teologia Dialética. Esta, muito embora tenha pontos positivos,
ainda segue “na direcdo de uma imagem ‘naturalista’, absoluta, ameacadora e bizarra do
divino” (VATTIMO, 1998, p. 40). E sdo justamente de tais aspectos relacionados a & que,
segundo ele (1998), Jesus veio libertar a humanidade por meio da kenosis.

Na kenosis, diz Pires (2007, p. 181), “o Deus todo-poderoso assume a fraqueza e a
debilidade como possibilidades”. A kenosis seria, portanto, como possibilidade de expressio
por meio do enfraquecimento, “o lugar pés-moderno por exceléncia, tanto para a teologia

como para a espiritualidade cristds. Ela é o principio de uma nova ontologia: de uma

*® O pensamento de Vattimo tem afinidades com a Teologia da Morte de Deus ou com a Teologia da
Secularizagdo, muito embora ele admita isso bem menos do que deveria.

4 Embora Vattimo, bem ao estilo Marcido, tenha certo receio quanto ao Antigo Testamento, ele reconhece que
“a kenosis comega com a propria criacdo e com o Antigo Testamento” (VATTIMO, 1998, p. 62), mais ou menos
nos termos de Cox em sua classica obra 4 cidade do homem (1971, p. 32-48).
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ontologia do enfraquecimento” (ROCHA, 2008, p. 13). Vattimo, assim, parte da kenosis
porque nela, como sugere Pires (2007), estdo presentes as bases para o enfraquecimento do
pensar filoséfico.

Apesar da plataforma do pensamento de Vattimo ser essencialmente filosofica,™ é
também inegavel a influéncia de pensadores vindos da sociologia, entre os quais se destacam
Max Weber, ¢ René Girard. E a partir desse wltimo, inclusive, que ele vincula o conceito de
enfraquecimento com a kenosis. Ora, o ser, para Vattimo (1998) tem uma vocacao niilista.
Isso significa que o processo de enfraquecimento da época do fim da metafisica é uma
caracteristica propria do ser. Essa forma fraca do pensar pode ser mais bem compreendida
como o resultado do permanente atuar da mensagem cristd no Ocidente. Quando exatamente
Vattimo estabeleceu esse vinculo nem ele mesmo sabe ao certo, mas a leitura de Girard
esteve, sem duvida, no inicio desse processo: “Mas tera sentido pensar a doutrina cristd da
encarnacdo do filho de Deus como anuncio de uma ontologia do debilitamento? E aqui que
entra em jogo a minha leitura [...] da obra de Girard” (VATTIMO, 1998, p. 27). Pode-se dizer
também que Vattimo, em alguma medida, levou a cabo o que Girard ndo se aventurou a fazer,
a saber, desenvolver uma “verdadeira e propria teoria da secularizagdo, como destino
auténtico do cristianismo” (VATTIMO, 1999a, p. 78).

Segundo Vattimo, Girard apresenta uma teoria segundo a qual a origem da civilizago
humana estd calcada na idéia de sagrado que, por sua vez, estda profundamente ligada a
violéncia. Aquilo que mantém as sociedades unidas seria um senso de imitagdo que explode
em violéncia quando surge a necessidade de tomar daquilo que ¢ do outro. Nesse momento, a
forma de apaziguamento da discordia ¢ direcionando toda violéncia para um bode expiatorio
que assume caracteristicas sagradas e culticas. Essa forma de religiosidade presente no &mago
da humanidade ¢ o que Vattimo chama de religido natural ou sagrado natural (talvez
reproduzindo uma fala do proprio Girard) e que, a todo tempo, ele identificard com a
violéncia e com cristianismo tradicional. Vattimo (1998) enxerga que a idéia do bode
expiatorio,”’ estd presente na Biblia e foi perpetuada pela teologia cristd. Nela Jesus é
apresentado como a vitima sacrifical por exceléncia satisfazendo plenamente a necessidade de
justica de Deus para o pecado de Addo. Essa proposta, segundo ele (1999a), ¢ rejeitada por
Girard para quem Jesus teria morrido ndo para ser a vitima maxima e apaziguar a ira de Deus,
mas para denunciar esse vinculo do sagrado com a violéncia e por fim a ela. A mensagem do

Nazareno teria sido demasiadamente pesada para seus interlocutores que o sentenciaram a

%0 Especialmente herdeira do pensamento de Nietzsche, Heidegger e Gadamer.
3! Confira a obra de Girard é O Bode Expiatorio. Sdo Paulo: Paulus, 2004.
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morte.’> Desse modo, o motivo da presenca dessa idéia sacrifical na teologia cristd seria o
residuo da religido natural que nela foi conservado.

Com isso Girard teria mostrado que “se existe uma verdade ‘divina’ no cristianismo,
esta consiste precisamente no desvendar-se dos mecanismos violentos do qual nasce o sacro
da religiosidade natural, ou seja, o sacro que ¢ caracteristico do Deus da metafisica”
(VATTIMO, 2004, p. 54). Assumindo como ponto de partida essas leituras de Girard,
Vattimo afirmard que a kenosis representa o fim da religiosidade natural: “Aquilo que me
parece decisivo nestas teses de Girard [...] é a idéia da encarnacdo como dissolugdo do
sagrado enquanto violento” (VATTIMO, 1998, p. 29). Finalmente, Vattimo (1998, p. 29-30)
identifica o deus violento de Girard com o deus da metafisica ou da teologia crista tradicional:
“O Deus violento de Girard é, em suma, nesta perspectiva, o Deus da metafisica [...] A
dissolucdo da metafisica é também o fim desta imagem de Deus, a morte de Deus de que
falou Nietzsche.”

Com a perspectiva do enfraquecimento Vattimo estabelece também um elo de
Nietzsche e Heidegger com a kenosis donde, por conseguinte, vem a base de seu conceito de
secularizagdo. Na verdade, é da doutrina biblica da kenosis que veio a concepcao filosofica do

enfraquecimento:

a verdade € que, a certa altura, dei por mim a pensar que a leitura débil de Heidegger
e a idéia de que a historia do ser tivesse como fio condutor o debilitamento das
estruturas fortes [...], ndo eram sendo a transcri¢gdo da doutrina cristd da encarnac¢ao
do filho de Deus. (VATTIMO, 1998, p. 26).

A encarnagdo de Deus aparece primeiro no texto paulino™ que trata da kenosis e
depois transfigura-se no pensamento poés-metafisico de Heidegger que trata do ser como
evento. Mais do que isso, para Vattimo (2000), a metafora do esvaziar-se de Deus em Jesus
pode ser a plataforma sobre a qual toda a filosofia contemporanea deve se por para pensar a
questdo de si propria. A kenosis € um equivalente ou um pré-anuncio da ontologia do

enfraquecimento. E nesse ambiente, bem diferente do contexto platonico-cristao tradicional,

32 Hamilton parece enxergar, ainda que sob um prisma diferente, a relagio de deniincia presente na encarnagéo
no que se refere ao que ele chama de religides antigas. Segundo ele, em um sentido religioso mais amplo “Deus
esta sempre morrendo, pelo dom ‘continuo’ de Si mesmo ao mundo ¢ aos homens”, e de uma forma mais
especifica, para o cristianismo, a Encarnacdo significa uma espécie de morte de Deus. Hamilton entende que a
que a vinda de Jesus € o principio da morte de Deus e que o motivo desta vinda foi eliminar a necessidade
humana dos deuses, no sentido das antigas religides. A idéia basica da morte de Jesus conforme descrita no
Novo Testamento talvez seja “quem ama permanece em Deus” (HAMILTON, 1970, p. 205). Em outros termos,
a Encarnagdo substitui a religiosidade tradicional pelo principio do amor ao proximo.

33 Trata-se do texto biblico de Filipenses 2,5-11.
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que, para Vattimo (1998), aparecem os vestigios € os tragos de um Deus que renasce com a
mesma vocagdo para o enfraquecimento de que fala a filosofia de cunho heideggeriano.
Evidentemente, essa leitura segue “os resultados da critica filos6fica a mentalidade
metafisica”, na qual a kenosis “é o proprio significado da historia da salvagdo.”* (VATTIMO,
1998, p. 62). Na era pos-metafisica “o ser ndo se da de forma definitiva na presenca, mas
acontece como anuncio [...] sendo, também, um ser orientado [...] para a kenosis”
(VATTIMO, 2004, p. 87-89). Nesse texto de Vattimo o normal seria ele utilizar, ao final dela,
o termo “enfraquecimento”, como, inclusive, ja fizera em outras ocasides. Entretanto, ele
evoca a “kenosis” exatamente com o objetivo de afirmar que existe um elo direto entre a
ontologia fraca™ e a mensagem cristd kendtica. Em outras palavras, para Vattimo, a filosofia
de Heidegger tem como marca a idéia de enfraquecimento e esse conceito veio da kenosis:
“Devo dizer que onde penso que a inspiragdo cristd mais se faz sentir na minha leitura do
pensamento heideggeriano € na sua caracterizacdo em sentido ‘débil’” (VATTIMO, 1998, p.
24). Em outro momento ele ja afirmara que “Deus encarna, isto €, revela-se num primeiro
momento, na anunciagdo biblica que, no final ‘d4 lugar’ ao pensamento pods-metafisico da
eventualidade do ser” (VATTIMO, 2000, p. 106).

E dai que Vattimo ir4 situar o vinculo da kenosis com ontologia fraca no quadro geral
da secularizagdo: “A relacdo da filosofia — desta filosofia — com a teologia cristd ¢é
reconhecida no quadro de uma concepgdo da secularizagdo que, de algum modo, prevé
precisamente uma ‘transcri¢do’ filosofica da mensagem biblica deste tipo” (VATTIMO, 1998,
p. 59).°° A kenosis, diz Vattimo (2004, p. 86), ¢ “acima de tudo, um fato arquétipo de
secularizac@o.”. Em outras palavras, ¢ na narrativa da Kenosis que o secularizar-se se inspira,
sendo efetivado e levado a termo durante a modernidade. Logo, a ontologia fraca seria uma
leitura legitima da kenosis biblica.

Ora, ao se tratar sobre uma “leitura legitima” cabe uma breve andlise acerca da

hermenéutica e seu vinculo com a kenosis € com a secularizacdo. A hermenéutica, que tem

>4 Pires coloca ainda que, desse ponto de vista, “a histéria do ser, que é a histéria da metafisica, identifica-se com
a historia da salvag@o” (2007, p. 223).

> Por ontologia fraca pretende-se referir a toda aquela filosofia que pressupde a rejeicdo de toda nogao rigida de
verdade com base em um Grund. Obviamente pensa-se ai principalmente em Heidegger e Nietzsche, mas
também em Lyotard e Gadamer.

% Embora Vattimo (2000, 102) pareca nao querer identificar o discurso filos6fico como uma variante
secularizada do discurso teoldgico, ele acaba por fazé-lo. Ao reconhecer “o parentesco ou a verdadeira
dependéncia da ontologia débil em relacdo a mensagem cristd” (VATTIMO, 1998, p. 59), Vattimo transforma o
discurso filos6fico em teologia disfargada.
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um papel central no pensamento de Vattimo, “nada mais é do que a teoria da modernidade
cristd” (VATTIMO, 2004, p. 84) nascida “da dissolucdo da metafisica da presenga”
(VATTIMO, 1999a, p. 69). E através dela, diz Vattimo (2001b), que os filésofos nio somente
interpretam o mundo, mas igualmente o transformam. A hermenéutica é o viés caracteristico
da filosofia da atualidade, ou, como Vattimo (1991) prefere, uma koiné filosofica.”’
Semelhantemente ao marxismo nos anos cinqgiienta ¢ sessenta ¢ ao estruturalismo nos anos
setenta, Vattimo (1991; Tb. TEIXEIRA, 2005) enxerga uma hegemonia da hermenéutica na
filosofia ja desde os anos oitenta. Para ele (1999a, p. 77) “a hermenéutica pertence a tradicao
religiosa do Ocidente”, o que implica no elo substancial “entre ontologia niilista ¢ Kenosis de
Deus”. E na cultura ocidental que a “verdade” da hermenéutica, a saber, “ndo existem fatos,
sO interpretacdes”, se vé de forma concreta € num processo de pertencimento. Mas em que
consiste a leitura de Vattimo acerca dessa classica fala de Nietzsche no Paragrafo 481 de 4

vontade de poder? Segundo ele:

Conscientes como estamos - pelo menos desde Nietzsche e Heidegger - de que cada
nossa relagdo com o mundo ¢ "mediada" [...] por esquemas -culturais, por
paradigmas historicos que constituem os verdadeiros apriorismos de qualquer
conhecimento, ndo podemos mais nos iludir (ou, pior, nos deixarmos iludir) de que
aquilo que dizemos e que nos ¢ dito sejam descri¢oes "objetivas" de uma realidade
dada externamente. (VATTIMO, 2004, p. 65).

A realidade dentro desse contexto é enfraquecida porque nele tudo ndo passa de um
“jogo de interpretagdes” e a razdo tomou consci€ncia de que a verdade ndo pode ser
concebida como “presenca estavel de coisas definidas em si mesmas que a mente tem por
tarefa simplesmente espelhar objetivamente” (VATTIMO, 2004, p. 65)

Ora, a cultura ocidental esta calcada na interpretagdo da Escritura e modernidade surge
como a tradicdo religiosa na sua forma secularizada. E ai que, segundo Vattimo, a
hermenéutica se insere como causa e conseqiiéncia desse processo, ou “como retomada,
prosseguimento, ‘aplicacdo’, interpretacdo dos conteudos da revelagdo cristd da encarnagdo de
Deus” (VATTIMO, 1999a, p. 80). E conseqiiéncia porque é no solo da metafisica que ela
adquire concretude; e causa porque foi por causa dela que a unidade catdlica da Europa foi
desfeita, sobretudo por conta do principio luterano da Sola Scriptura e da exegese racionalista

de Spinoza.

7 Essa koiné filosofica que se tornou a hermenéutica teve seu inicio, segundo Vattimo (1991), na obra Verdade e
Meétodo, de Gadamer (1960) na qual sdo desenvolvidas as implicagdes da ontologia de Heidegger. Outros nomes
sdo destacados por Vattimo na trilha de Gadamer, entre os quais estdo Habermas, Apel e Ricoeur. Contudo, sera
em conexdo com o pensamento de Richard Rorty, especialmente por meio da obra The Philosophy and the
Mirror of Nature (1979), que Vattimo apresentara a hermenéutica como a koiné filosofica.
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Assim como acontece com as demais filosofias de fundo heideggeriano, também a
hermenéutica tem inicio na kenosis e “s6 pode ser o que é - uma filosofia ndo metafisica do
carater essencialmente interpretativo de verdade, e, portanto, uma ontologia niilista - enquanto
herdeira do mito cristdo da encarnacdo de Deus” (VATTIMO, 1999a, p. 82). Com essa idéia
Vattimo explica o que ele pretende quando diz que “o niilismo ‘se assemelha’ demasiado a
Kenosis para se poder ver em tal semelhanga apenas uma coincidéncia, uma associa¢do de
idéias” (VATTIMO, 1999a, p. 80). E, “O sentido do niilismo [...] s6 poder ser pensado como
um processo indefinido de reducdo, de adelgacamento, de enfraquecimento. Seria imaginavel
um pensamento destes fora do horizonte da Encarnagao?” (VATTIMO, 2000, p. 106-107).
Aquilo que Vattimo considera como o fio condutor do niilismo, a saber, “reducéo da
violéncia, enfraquecimento da identidade forte e agressiva, aceitagdo do outro” (VATTIMO,

1999a, p. 106), também pode ser lido como uma retomada dos conteudos da propria kenosis.

2.4. Consideracoes finais

r

O pensamento enfraquecido é uma teoria que apresenta o enfraquecimento como
caracteristica do ser no fim da metafisica. Sua mensagem proclama58 0 amor reciproco € o
abandono da violéncia que se revela em qualquer forma de verdade absoluta. Essa idéia de
enfraquecimento que ancora o pensamento de Vattimo estd baseada na kenosis que, ao final
das contas, torna-se a verdade forte do pensamento enfraquecido. E provavel que ¢é a partir
desse elo que Vattimo aponte o pensamento enfraquecido como a Unica filosofia crista
possivel na pés-modernidade.

O caminho proposto pelo pensamento enfraquecido difere da via “iluminada” da
razdo, mas reconhece que jamais podera se desligar dele plenamente. Ele possui sua faceta
empirista, ciente, porém, de seus limites e sem a pretensdao de possuir alguma pureza em
termos de experiéncia e metodologia. A experiéncia cotidiana ¢ seu ponto de partida e a
liberdade e a piefas (ou a caridade) sdo os seus limitadores. A logica do pensamento
enfraquecido, portanto, ¢ uma logica contaminada visto ser diretamente condicionada pelo seu

horizonte historico.

® A forma com que Vattimo anuncia a centralidade e a radicalidade da nogdio de enfraquecimento em seus
escritos e a forte vinculagdo que ele faz desse com a kenosis e a caridade, chega a beira do kerigma cristdo, da
proclamacéo do evangelho, conforme presente no relato biblico. Talvez Vattimo fuja da idéia de kerigma porque
essa sugere o anuncio da verdade que, certamente, ndo é o que ele pretende.
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Com o pensamento enfraquecido Vattimo tem em vista fazer, ao menos, duas
constatacdes. A primeira, de carater pratico, sugere que as guerras ¢ as desigualdades sociais e
religiosas do século XX mostraram que o projeto do homem burgués eurocentrado falhou. A
segunda, de cunho tedrico, indica que as criticas de Nietzsche e Heidegger mostraram a
inconsisténcia da idéia dos valores ultimos, dos fundamentos, situando-os no contexto da
montagem historica, do jogo das interpretacdes ¢ da busca de poder. Muito embora todo o
contexto ocidental tenha produzido avango cientifico e tecnologico, ele ndo foi capaz de
realizar o sonho de “um mundo melhor para todos”, e o ideal do progresso tornou-se utopia.

Conclui-se assim que, embora a analise desenvolvida por Vattimo seja basicamente
filosofica, ela esta fortemente ancorada na tradi¢do religiosa do Ocidente, principalmente na
doutrina kendtica: “O pensamento fraco ndo seria possivel sem a fundamental doutrina da
Kenosis, da Encarnagdo de Deus como sua descida, sua verdadeira e propria autodissolucao
em amor” (VATTIMO, 2007, p. 1). E o pensamento enfraquecido em seu elo com a
mensagem cristd ¢ concebido em Vattimo (1998) unicamente em termos de secularizagio.

A Verwindung, por sua vez, cuja enetendimento se da em paralelo com a idéia de
Ueberwindung, sugere a manuten¢do de um lago de continuidade distorcida, ir6nica, com
aquilo que se supera. A Verwindung se difere da Ueberwindung porque nao pressupde
rompimento com o superado. De igual modo ela se afasta da Aufhebung porque ndo esta
presente nela o conceito de que aperfeigoamento.

E a metafisica, 0 Ge-fell da metafisica ou ainda o ser enquanto presenca que devem ser
superados. Supera-se, enfim, a violéncia resultante da idéia de que ¢ possivel alcancar
objetivamente a esséncia das coisas por meio da razdo. A superar da metafisica, portanto, so €
possivel na forma de Verwindung ou no An-denken, o pensamento rememorante. Esse ¢ o
sinonimo presente em Heidegger para a Verwindung. Pelo caminho do An-denken o ser nao
acontece mais pela via da presenga, mas se da pela memoria.

Tanto para a analise em torno do pensamento enfraquecido como também para o
conceito de Verwindung, a doutrina da kenosis € o grande arquétipo. Por conseguinte, o
entendimento da kenosis é central para compreender a idéia de secularizagdo. E da kenosis
que veio a filosofia do enfraquecimento. E esse transmutar-se que Vattimo processa, se da
pelo dissolver-se da idéia de sagrado violento, como proposta por Girard; e ¢ dele também
que Vattimo concebeu a teoria da secularizacdo como destino auténtico do cristianismo. Na

kenosis Deus se identifica com o mundo e com a historia. Logo, ao contrario do que ocorre na

teologia dialética, a secularizagdo ndo revela a total transcendéncia de Deus, antes, anula essa
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leitura. Pela via da secularizacdo, a realidade, concebida em termos de fundamentos, se
enfraquece, e, com isso, realiza-se a verdade da kenosis. Dai, o ato salvifico, de que fala a

Escritura, surge como esse processo de enfraquecimento inspirado na idéia de kenosis:

Reconhecido no seu “parentesco” com a mensagem biblica da historia da salvagio e
da encarnagdo de Deus, o enfraquecimento que a filosofia detecta como trago
caracteristico da historia do ser se chama seculariza¢do, entendida no seu sentido
mais amplo, que abrange todas as formas de dissolu¢do do sacro que caracterizam o
processo de civilizagdo moderno. Se, contudo, a secularizagdo é o modo pelo qual se
atua o enfraquecimento do ser, ou seja, a Kenosis de Deus, que € o cerne da historia
da salvagdo, ela ndo devera ser mais pensada como fendmeno de abandono da
religido, e sim como atuagdo, ainda que paradoxal, da sua intima vocagio.
(VATTIMO, 2004, p. 35).

Cabe, finalmente, uma ressalva em alguns aspectos dessa leitura de Vattimo. Ao se
referir ao fim da idéia de uma tnica verdade para toda a humanidade, ele demonstra certa
ingenuidade. Segundo ele esse fim propicia a vez dos marginalizados e dos pobres. Mas, sera
mesmo que a pluralidade abre para que vozes diferentes sejam ouvidas? E isso que assistimos
no mundo contemporaneo? E mais, a pluralidade é capaz de conduzir ao cessar da violéncia?
Um olhar breve sobre a sociedade contemporinea revela que os tracos de desigualdades
sociais continuam acentuados. Mesmo em face de uma maior tolerancia no plano ideologico,
politico e étnico, as lutas pelo poder continuam a subjugar pessoas e nagdes. O
fundamentalismo ¢ um fendmeno recente que pode ter sido resultante exatamente dessa
pluralidade de sentidos ocasionada por aquilo que Vattimo considera como sendo a reducao
da verdade absoluta. Nesse sentido, o fim da tirania da verdade, ao invés de levar ao fim da
violéncia, tem acentuado a sua presenca. Pode-se dizer, assim, que ¢ justamente diante da
pluralidade de verdades que alguns buscam se apegar de modo mais irrefletido e ardoroso a
algum fundamento. Logo, a multiplicidade descentrada tem se tornado em uma nova forma de
violéncia e, como tal, ndo pode ter o sentido proposto por Vattimo que € o de produzir didlogo
e reduzir a violéncia. Certamente a tirania da verdade absoluta vem sendo reduzida, mas ainda
¢ cedo para se falar de seu fim e mais precoce ainda ¢ a afirmag@o de que com ela, os pobres e

marginalizados ganham nova chance.
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3. A SECULARIZACAO COMO HERANCA CRISTA

A idéia da secularizagdo como heranga cristd ¢ um importante aspecto do pensamento
de Vattimo e todo esse capitulo ¢ dominado pelo pressuposto de que a primeira deriva da
segunda.

A questdo do fim da unidade historica ou o fim da histéria ¢ o tema do primeiro
topico. Nele a linha guia do debate ¢ a validade de uma idéia de pés-modernidade. E com esse
objetivo que Vattimo reflete sobre o fim da historia. Assim sendo, as perspectivas comuns nas
quais esse tema tem sido tratado, a saber, o historicismo hegeliano ou os conceitos de fim da
historia de Fukuyama, ndo serfo tomadas. O foco € aquilo que Vattimo concebe como fim da
historia e como esse conceito o ajuda a legitimar uma teoria da pés-modernidade.

No segundo toépico procura-se mostrar, ndo em termos exaustivos, um relato acerca do
estudo em torno do conceito de secularizagdo. Sdo tomadas perspectivas variadas sobre o
tema com especial interesse em seu aspecto teoldogico que, em Vattimo, assume um sentido
relevante. Ver-se-4, sob a lente de Souza, Pannemberg e Marramao, algumas possibilidades
acerca do tema com certa énfase no dialogo entre Karl Lowith e Blumemberg.

Finalmente o ultimo topico se propde a tratar acerca da nova condigdo do Ocidente
diante da possivel virada epocal sugerida no capitulo anterior, ou seja, da modernidade para a
po6s-modernidade. Nesse novo contexto, marcado pela pluralidade das visdes de mundo ¢ pela
multiplicidade cultural, Vattimo entende que o cristianismo ¢ tdo desesperadamente o inico
elemento capaz de conferir ao Ocidente uma identidade cultural, que ambos s3o vistos como

sindnimos.

3.1. O fim da unidade historica entre modernidade e pés-modernidade

Em seus textos Vattimo se refere a varias “historias™: historia do ser (1989, p. 61),
historia da salvacdo (2004, p. 35) e historia da metafisica (1988, p. 76), sdo as mais
recorrentes. Mas ele fala ainda de histéria da arte (2007a, p. 46), historia da interpretagdo

(2004, p. 76), historia do pensamento (1989, p. 64), historia da linguagem (1988, p. 35)
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historia da civilizagdo ocidental (1988, p. 34)*°, historia dos erros (2007, p. 182)%° e até
historia das coisas (1988, p. 170), para citar apenas alguns exemplos.

Mas, apesar de tantas historias, e algumas delas serem essencialmente relevantes no
arcabouco do pensamento de vattimiano, como a historia do ser, por exemplo, ¢ a luz da idéia
de fim da historia ou de fim da unidade historica que todas as demais adquirem sentido.
Existe, naturalmente, um encadeamento ciclico no processo, de modo que ¢é possivel afirmar
que todas essas historias propiciaram o fim da histéria, como também que foi o fim da historia
que criou o ambiente necessario para que todas essas historias se dessem.

Antes, porém, de tratar acerca do fim da histéria, deve-se recordar ainda, dois “fins”
que estdo vitalmente associados a ela: o fim da metafisica (e também das metanarrativas), ja
tratado no primeiro capitulo no debate acerca da Verwindung; ¢ o fim do colonialismo
europeu (ou do eurocentrismo). E a partir deles que Vattimo cunha seu conceito de fim da
historia e desenvolve todo um discurso acerca do fim da modernidade e do inicio da pos-
modernidade.

Existe um movimento na forma como Vattimo interpreta a mudanca da modernidade
para a pos-modernidade. Com o advento do cristianismo, a perspectiva ciclica grega foi
substituida por uma perspectiva linear progressiva da historia.®’ Vattimo (2007a, p. VIII)
coloca que “uma das mais difundidas e confiaveis visdes da modernidade € a que a caracteriza
como a “época da historia”, em oposi¢cdo a mentalidade antiga, dominada por uma leitura
naturalista e ciclica do curso do mundo.” Essa leitura, ndo obstante ser uma heranca do
judaismo, segundo Vattimo (2004), ja esta amplamente difundida na Idade Média por conta
dos ensinamentos de Agostinho. Nela a historia é vista como sendo guiada por uma forga
externa que conduz o curso dos eventos rumo a um desfecho glorioso, diferente de todo
evento ja ocorrido no tempo. Essa for¢ca chama-se Providéncia e esse tipo de esperanca ¢
escatoldgica. O cristianismo operou uma mudanga nessa perspectiva judaica ao fazer do
evento Cristo uma antecipa¢do do fim da historia, ou seja, ao trazer o fim para o meio, € ao
tornar esse evento o guia da histéria. Oscar Cullmann® ¢ um dos proponentes dessa
perspectiva cristd do tempo. Para ele o tempo presente inaugurado por Jesus, ndo s6 confere
sentido ao passado e ao presente, como constitui, na historia, o efetivar antecipado do Reino

de Deus, que s6 se tornara pleno a partir da parusia. Para Labrunie, na leitura de Cullmann:

%% Ou da cultura ocidental (1999a, p- 72).

5 Ou “historias da errancias” (2007, p. 181),

8! Boa parte dos estudos atuais fala, baseando-se em Agostinho, de uma temporalidade circular pagi em contra
posicdo a uma temporalidade linear judaico-cristd. A temporalidade pagd consistiria na doutrina do Eterno
Retorno, e a judaico-cristd numa linha sucessiva que no cristianismo tem como referéncia a Parusia. A
temporalidade judaico-cristd confere um sentido a historia ao passo que na temporalidade pagd a historia ndo
tem um significado, uma vez que tudo retorna integralmente.

62 A obra de referéncia de Cullmann nesse aspecto é Cristo e o tempo (2003).
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a historia s6 adquire sentido ao ligar os acontecimentos a realidade histdrica de Jesus
[...] Sem este ato de fé, ndo somente ndo se pode dar valor normativo a historia
biblica, mas esta ultima deve parecer necessariamente destituida de sentido. [...] O
pensador profano julga a Historia em nome de um principio, de uma idéia filosofica,
fora da historia. O pensador cristdo o faz em nome de um acontecimento particular,
especifico, Jesus. A norma de julgamento da Historia é também historica.
(LABRUNIE, 2010).

O evento historico Jesus de Nazaré e a expectativa da parusia exercem no cristianismo, aquilo
que a idéia de Providéncia o fazia no judaismo, a saber, conduzir a historia para um desfecho
glorioso. Essa perspectiva, que ecoa ja desde Agostinho, embora modifique alguns aspectos
da leitura judaica, mantém o conceito de uma histdria linear que caminha na dire¢do de sua
plenitude.

Com o humanismo do Renascimento, porém, comeca a ocorrer uma mudanga nessa
estrutura. A Reforma Protestante, surgida na esteira desse processo, ao propor os principios da
Sola Scriputura e do sacerdocio universal de todos os crentes abriu caminho para uma espécie
de democracia intelectual que, por sua vez, desembocou naquilo que, no iluminismo, tomaria
a forma de autonomia da razio.”> Aos poucos as perspectivas acerca da historia que antes
deram o conteido do periodo medieval foram sendo racionalizadas e seus elementos
principais, ou seja, a idéia de Providéncia e a esperanca de um paraiso a ser encontrado no
derradeiro momento da historia, foram esvaziados de seu carater transcendente. Vattimo

enxerga nesse processo uma forte presenca secularizante:

o ponto chave da secularizag¢do, no plano conceitual, ¢ a f& no progresso (ou a
ideologia do progresso), que se constitui mediante uma retomada da visdo hebraico-
cristd da historia, da qual se eliminam "progressivamente" todos os aspectos e
referéncias transcendentes. (VATTIMO, 2007a, p. 99).

Cada um desses aspectos assumiu uma faceta imanente, mundana e historica: o curso da
historia estava no proprio homem que, por meio do uso da razdo, passou a ser o guia de seu
proprio destino. Com essa mudanga de eixo, passa-se da Idade Média para a modernidade,
processo, uma vez mais, efetivado pela via secularizante: “a modernidade se caracteriza como
a época da Diesseitigkeit,”" do abandono da visdo sagrada da existéncia e da afirmagdo de

esferas de valor profanas, isto é, em suma, da secularizagdo” (VATTIMO, 2007a, p. 98).

% Embora, em muitos sentidos, a autonomia da razdo iluminista possa ser entendida como uma versdo
secularizada da nog¢do de “luz interior” proposta na terceira idade de Joaquim de Fiore (TILLICH, 2004).

8 Pierucci (1998) oferece uma traducio desse termo. Segundo ele “A tradugdo exata do substantivo Diesseits €
"o aquém". A tradugdo literal de Diesseitgkeit seria, portanto, algo como "aquendidade". E bem verdade que
existe em portugués o adjetivo citerior, que significa "do lado de ca", de modo que uma boa traducéo poderia ser
"citerioridade".
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Com a modernidade chega-se ao auge da industria e da ciéncia e aquele movimento de
rompimento com o religioso se acentua ainda mais. Deus, enquanto referencial de toda
verdade e enquanto porto seguro das esperangas humanas, cede lugar para uma facilitagdo da
existéncia propiciada pelo advento do mundo técnico. O paraiso futuro deixou de ser uma
expectativa de fim da historia para se tornar uma esperanga a ser vivenciada no presente. A
idéia de progresso tomou o lugar da Providéncia, assim como o homem tomou o lugar de
Deus: “A historia que, na visdo cristd se apresentava como historia da salvagdo tornou-se
primeiramente, busca de uma condi¢do de perfeicdo intramundana e, depois,
progressivamente, historia do progresso” (VATTIMO, 2007a, p. XIII). Os conceitos de
historia e progresso vinculam-se de forma vital. Em outras palavras, para Vattimo (1992), a
idéia de progresso s6 se mantém se existir a historia. A modernidade comega sob a régia da
razdo instrumental e chega a seu apogeu sob a insignia da razdo cientifica e tecnologica,
especialmente a tecnologia da informagao.

As duas grandes guerras do inicio do século XX, porém, abalaram a expectativa
otimista da historia baseada na idéia de progresso. Com elas ficou evidente que o projeto de
uma realizacdo intramundana daquelas esperangas cristas que estavam projetadas para o além,
falhou. Como falhou também a idéia de uma historia universal na qual uma sociedade
igualitaria proveria todas as condi¢Oes ideais para a existéncia humana. O facil acesso a
informagdo, especialmente aquela veiculada pela televisdo, aproximou as culturas e, com isso,
ajudou a quebrar a hegemonia cultural européia. O auge do mundo técnico da modernidade
preparou o caminho para a quebra de toda forma de unidade: seja aquela que via a Europa
como centro cultural, seja aquela que via a razdo e o progresso como messias de uma nova
era, seja aquela que via o cristianismo como modelo religioso.

E é com essa quebra da unidade, especialmente da historia, que Vattimo concebe a
idéia de um fim da modernidade e inicio da pds-modernidade. Em termos mais claros “as
teorias da pos-modernidade falam a respeito de um fim da modernidade e de um fim da
concepgao da historia como progresso linear” (VATTIMO, 2004, p. 55-56). O fim da histdria,
portanto, ¢ a categoria que Vattimo (2007a) utiliza para legitimar sua teoria de uma pods-
modernidade. “Provavelmente uma das caracterizagdes mais amplamente aceitas da pos-
modernidade seja aquela que a apresenta como o fim da historia” (VATTIMO, 1991, p. 15).%

Baseando-se, como de costume, em Nietzsche e Heidegger, Vattimo (2007a, p. VI)

define a modernidade como sendo o periodo em que predominou a “idéia da historia do

5 Texto original: “Probablemente una de las caracterizaciones mas ampliamente aceptadas de la posmodemidad
sea aquella que la presenta como el fin de la historia”.
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pensamento como uma “iluminac¢ao” progressiva, que se desenvolve com base na apropriagao
¢ na reapropriacdo cada vez mais plena dos ‘fundamentos’”. Reside nessa analise, segundo ele
(2007a), a tentativa de uma superagdo critica que, por meio do reapropriar-se constante, se
chegaria, finalmente, a um fundamento originério que seria a base de todo pensamento. Outra
caracteristica que delineia a modernidade, e talvez aquela que lhe seja fundamental, ¢ o
império da categoria do novo. O progresso ¢ o avango cientifico tém como atividade principal
produzir a novidade e cada novidade deve ser melhor, mais avangada e aperfeicoada do que a
anterior: “a fé no progresso, entendida como fé no processo historico cada vez mais despojada
de referéncias providenciais e meta-historicas, se identifica pura e simplesmente com a fé no
valor do novo” (VATTIMO, 2007a, p. 97). Ou ainda: a “secularizacdo da perspectiva
providencialista da historia equivale simplesmente a afirmar o novo como valor, e como valor
fundamental” (VATTIMO, 2007a, p. 99). E, na medida em que se avanga na “qualidade” do
novo aproxima-se ainda mais do novo originario, do novo por exceléncia.

Entretanto, Vattimo coloca que ¢ no seio da modernidade, que postula um
desdobramento historico linear, dependente crucialmente da idéia de novidade, que ocorreu
algo que atingiu vitalmente toda a sua estrutura, a saber, o fim da categoria do novo. E ai que
o discurso sobre a pds-modernidade comeca a se esbogar, pois se a modernidade estava
ancorada no valor do novo ¢ se este ja ndo existe mais, logo, essa modernidade igualmente se
esvaiu. Desse modo, a mudanga da modernidade para a pds-modernidade ndo se deu na linha
de superacdo critica. Se assim fosse, ainda se estaria na modernidade. Vattimo (2007a)
entende que ocorreram mudangas que possibilitaram essa virada, mas ndo numa linha
sucessiva de eventos. O que houve foi que a base da idéia de modernidade, ou seja, 0o novo
como valor, se dissolveu impedindo que se sustentasse a idéia da modernidade como época
contemporanea. Desse modo, pode-se afirmar que, se a quebra da idéia de histdria unitaria
marcou a virada da modernidade para a pdés-modernidade, o fim do novo como valor indicou
como essa quebra se deu. Em suma, a pds-modernidade ¢ o fim da unidade historica e esta € o
fim da supremacia do novo enquanto valor fundamental da modernidade.

Mas, de que maneira a modernidade acabou criando as condi¢des que diluiram as
categorias que lhe conferiam legitimidade, a saber, da idéia de historia unitaria e da idéia do
novo como valor? Vattimo oferece, ao menos, duas possiveis respostas para essa pergunta. A
primeira, que tem a ver com o diluir da categoria do novo, sugere que o progresso, entendido

como “o cora¢do” da modernidade, se tornou rotina. De acordo com ele:



45

as capacidades humanas de dispor tecnicamente da natureza se intensificaram [...] a
tal ponto que, enquanto novos resultados sempre se tornardo alcancaveis, a
capacidade de disposi¢do e de planejamento os tornara cada vez menos "novos". J&
agora na sociedade de consumo, a continua renovagdo (das roupas, dos utensilios,
dos edificios) ¢ fisiologicamente requerida para a pura e simples sobrevivéncia do
sistema; novidade nada tem de "revolucionario" e perturbador, ela ¢ o que permite
que as coisas prossigam do mesmo modo. (VATTIMO, 2007a, p. XII).

O progresso, desse modo, se torna rotina e o conceito do novo como valor se dissolve.
Mas a rotina do progresso se deu também por conta da secularizagdo do proprio ideal de
progresso. Segundo Vattimo (2007a), ao longo da modernidade desenvolveu-se um
determinado tipo de raciocinio que esvaziou a idéia de progresso. De acordo com esse
raciocinio, o ideal do progresso ¢ vazio porque seu valor final esta nele mesmo, ou seja, em
criar condigdes para suas renovadas formas. A rigidez em afirmar o novo como valor
fundamental fez com que o novo se tornasse rotina e consequentemente, deixasse de ser novo.
Em outras palavras, a radicalizagdo dos principios fundamentais da modernidade preparou o
campo para seu auto-aniquilamento e para o estabelecimento de uma era multifacetada e
plural na qual toda rigidez de sentido e valores sdo vistos com desconfianga.

O ideal de progresso iniciou-se com o felos de um paraiso na terra, mas culminou sem
telos nenhum ao descobrir que suas a¢des visavam unicamente manté-lo vigente: “o progresso
se caracteriza cada vez mais como um valor em si; o progresso ¢ progresso quando caminha
na direcdo de um estado de coisas em que um progresso ulterior é possivel, e nada mais”
(2007a, p. 99). Esse processo de enfraquecimento ou de aniquilamento do felos ou, como
Vattimo (2007a, p. XIII) prefere, do “para onde” do progresso, foi resultante da secularizagdo
que ¢ a caracteristica propria da modernidade.

A segunda resposta tem a ver com a quebra da idéia de unidade da historia. Segundo
Vattimo (2004, p. 11), “ndo existe um unico curso da histdria (que culminaria na civilizagao
ocidental), e sim culturas e historias diversas.”. As analises feitas sobre a historiografia

mostraram que

os historiadores estdo sempre mais conscientes do fato de que o conhecimento do
passado ¢é possibilitado, mas também irremediavelmente condicionado, pela
aplicacdo de esquemas narrativos retoricos que excluem um seu espelhamento
objetivo; e estes esquemas sdo funcionais a cultura que os produz. (VATTIMO,
2004, p. 99).

Em outras palavras, “a imagem da historia que nos temos ¢ toda ela condicionada
pelas regras de um género literario; em suma, que a historia € muito mais uma “estoria”, um

relato, do que geralmente se estd disposto a admitir” (VATTIMO, 2007, p. XV). Como ja
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visto, a idéia de uma histdria unitaria s6 se mantém por for¢a daqueles que dela se beneficiam.
A historia narrada ¢ a historia dos vencedores. Logo, os vencidos ndo tem histdria porque
« . . . . -

seus fatos e suas lutas sdo violentamente eliminados da memoria coletiva. Quem administra
a histdria sdo os vencedores, que conservam apenas o que se coaduna com a imagem que dela
fazem para legitimar seu poder” (VATTIMO, 2007a, p. XIV-XV). Em Vattimo, esses
(13 2 ~ . . ye

vencedores” sdo outro nome para designar a hegemonia da cultura européia. Ao se tratar,
portanto, do fim da unidade da historia e, com ela, do fim da legitimidade do dominio dos
vencedores, Vattimo estd querendo falar sobre a queda daquilo que ele chama de

eurocentrismo (2004, p. 28), colonialismo europeu (2004, p. 64) ou imperialismo ocidental:*°

Assim sendo, desde que teve fim o eurocentrismo, o imperialismo ocidental etc., ndo
mais ¢ possivel falarmos em uma histéria universal que sirva de base para as
historias mais especificas: portanto, no fundo, ndo "existe" algo tal como a Historia.
(VATTIMO, 2004, p. 99).

Se ndo existe mais uma histéria universal e unitaria, as outras historias, antes
reprimidas e sufocadas, ganharam sobrevida. O fim da historia enquanto unidade produziu o
revigoramento das multiplas histérias.®’” Ou, talvez, foi o inverso, a exposi¢io das miltiplas
historias que pos fim a idéia de histéria como unidade. Seja como for sabe-se que a aceitar a
validade das varias formas de histéria na sociedade contempordnea desabona qualquer
perspectiva totalitaria da historia.

Touraine (1994) considera duas implica¢des decisivas na leitura de pds-modernidade
em Vattimo. A primeira €, como ja visto, o fim da unidade da historia ocasionada pelo fim da
hegemonia cultural européia, ¢ a segunda é o desenvolvimento das midias de massa que deu

voz a culturas minoritarias. Vattimo confirma Touraine ao colocar que:

a impossibilidade de pensar a historia como um curso unitério, impossibilidade que,
segundo a tese aqui sustentada, da lugar ao fim da modernidade, ndo surge apenas da
crise do colonialismo e do imperialismo europeu; ¢ também, e talvez mais, o
resultado do nascimento dos meios de comunicagdo de massa. Estes meios [...]
foram determinantes no processo de dissolugdo dos pontos de vista centrais,
daqueles que um filosofo francés, Jean Frangois Lyotard, designa como as grandes
narrativas. (VATTIMO, 1992, p. 10-11).

Em outras palavras, o disseminar das informacgdes pelo mundo, que inicialmente

deveriam promover uma historia universal, acabou revelando a inconsisténcia de tal proposta

5 Que em outro lugar ele chamou de “imperialismo moderno” (VATTIMO, 2004, p. 124).
70 fim dessa nogiio de historia, para Vattimo (2007a), acabou com a possibilidade de da construgio de uma
filosofia da historia.
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ao se tornar “elementos de uma grande explosdo e multiplicacdo [...] de visdes do mundo”
(VATTIMO, 1992, p. 11). Dai abriu-se o caminho para que as culturas “minoritarias”
pudessem se expressar. Se o universo do mundo técnico com suas diversas formas de saberes,
acabou por fragmentar a realidade, e, consequentemente, por diluir seu conceito de unidade; e
se o aplicar dos instrumentais da retorica a historiografia revelou que a historia que se tem ¢

toda ela concebida ideologicamente, a industria da informagao tornou tudo isso explicito:

A técnica era de inicio, uma tecnologia do motor e, portanto, uma capacidade
mecanica, que tornou a realidade mais leve na medida em que permitiu que o
trabalho manual fosse menos gravoso. Hoje, ela ¢, principalmente, uma tecnologia
da informacdo que enfraquece a realidade ao mostra-la, cada vez mais
explicitamente, como um jogo de interpretagdo. (VATTIMO, 2004, p. 66).

Para Vattimo (2007a, p. XVIII), Nietzsche ¢ Heidegger ja haviam, cada um a seu
modo, falado dessas transformagdes. O primeiro “decerto de maneira um tanto obscura, em
sua teoria de um possivel niilismo ativo e positivo”, e o segundo “com a idéia de uma
Verwindung da metafisica, que ndo seja uma superagao critica desta no sentido ‘moderno’ do
termo”. E € a partir do niilismo nietzschiano e da Verwindung heideggeriana que Vattimo
concebe pos-modernidade como enfraquecimento do ser processado pela via da secularizagao.
Isso significa que todo o discurso sobre o fim da histdria, assim como do estabelecimento de
uma assim chamada era p6s-moderna cabem dentro dos pressupostos vattimianos tratados em
termos de enfraquecimento e secularizagdo. S3o os casos, especialmente, da quebra da idéia
de histéria unitaria ou universal e, consequentemente, da hegemonia cultural do Ocidente; e,
ainda, do fim do novo como valor que se desdobrou no fim da ideologia do progresso. Todas
essas condigdes sdo fundamentais para Vattimo propor um discurso sobre o pos-moderno.
Segundo ele, esses aspectos do debate acerca do fim da historia oferecem “um ponto de
referéncia menos vago, pelo menos assim esperamos, para encher de contetido os discursos
sobre o0 moderno e o pdés-moderno” (VATTIMO, 2007a, p. XVII).

Com base nesses pontos ¢ possivel, sumariamente, definir o pensamento de Vattimo
acerca do fim unidade historica. Para ele o pré-requisito fundamental para conceber a historia
como o realizar progressivo da humanidade ¢ a idéia de unidade. Assim, a modernidade
termina quando ja ndo parece possivel falar de historia como qualquer coisa de unitario.
Historia ai entendida como o encadeamento dos eventos do Ocidente iniciados a partir do
nascimento de Jesus. Mas grande parte da filosofia dos séculos XIX e XX - “segundo uma via
iniciada, antes de Benjamim, por Marx e Nietzsche” (VATTIMO, 1992, p. 9) - criticou essa
leitura da historia, mostrando-a profundamente condicionada ideologicamente. Ideologias
essas fortemente dependentes da idéia de unidade da historia. Se essas leituras sdo possiveis,

entao:
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chega-se a dissolucdo da ideia de historia como curso unitario; ndo ha uma historia
unica, ha imagens do passado propostas por pontos de vista diversos, e ¢ ilusorio
pensar que existe um ponto de vista supremo, global, capaz de unificar todos os
outros. (VATTIMO, 1992, p. 9).

Ora, juntamente com a crise da idéia de unidade da historia entra em crise também a
idéia de progresso, pois se ndo had um curso unitario dos eventos ndo se pode sustentar que
eles caminham para um fim emancipatério. Também essa idéia de histéria emancipatdria era
um ideal pensado de determinado lugar, ancorado em filosofias como as de Hegel, Marx e dos
positivistas de um modo geral que, segundo Vattimo, “pensavam todos mais ou menos da
mesma forma que o sentido da histoéria era a realizagdo da civilizacdo, isto ¢, da forma do
homem europeu moderno” (VATTIMO, 1992, p. 10). Em outros termos, o modelo de homem
da modernidade, é o europeu. Desfeita, pois, a hegemonia do Ocidente em termos de
civilizagdo-modelo, os povos ditos primitivos, com toda sua carga cultural, renascem e o
mundo se torna uma babel cultural e racial, desabonando qualquer proposta ideoldgica que
pretenda ser unitaria ou centralizadora.

Além do fim do colonialismo europeu, outro forte motivo para o fim da idéia de
unidade da historia foi o advento do mundo da comunicag@o. De acordo com Vattimo (1992,
p. 10) “a impossibilidade de pensar a histéria como um curso unitario [...] ndo surge apenas da
crise do colonialismo e do imperialismo europeu; ¢ também, e talvez mais, o resultado do
nascimento dos meios de comunicagdo de massa.”. Por conta da diversidade de formas de se
ver e interpretar a realidade, propiciadas pelas midias de massa, chegou ao fim aquilo que
Lyotard chamou de metanarrativas. Assim, a dureza da unidade e da linearidade do progresso
se dissolve abrindo campo para a pluralidade das visdes do mundo. Como ja visto, todo esse
enfraquecimento da realidade é também, em Vattimo, uma forma de secularizacdo. Em suma,
a crise da idéia da unidade da historia levou a crise do ideal de progresso que, por sua vez,

trouxe o fim da modernidade.

3.2. A legitimidade da secularizacio entre providéncia e progresso

O termo “seculariza¢@0”, em si mesmo, tem um carater originalmente religioso. Para
alguns, no entanto, como ¢ o caso de Marramao (1946), trata-se de uma metafora de carater
neutro. Deriva do latim saeculum que, por sua vez, ¢ uma tradu¢do na Vulgata para o termo

EE 13

grego aion que aparece nos textos paulinos com o sentido de “século”, “mundo” ou “dominio
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do pecado” (LACOSTE, 2004, p. 1629). Desse sentido primario o conceito de secularizagdo
foi sendo ampliado para indicar varios processos de esvaziamento do carater religioso nos
mais variados aspectos da sociedade.

A secularizagdo tem sido abordada mais especificamente sob dois aspectos: o juridico
¢ o cultural. Marramao (1946) define o primeiro aspecto como o abandono da vida religiosa, o
confisco dos bens da igreja pelo Estado ou ainda a passagem de instituigdes ou atividades da
esfera dos valores da igreja para o dominio de valores ndo religiosos. Esse processo teria sido
desencadeado, ainda segundo Marramao, pela Reforma Protestante, embora Gibellini (2002) o
situe ano de 1648 com as negociacdes de Westfalia. O segundo aspecto, o cultural, ¢ definido
por Gibellini como o movimento que tira das artes, da politica, da técnica, da ciéncia ¢ do
comportamento das pessoas, a referéncia aos valores religiosos. Tal movimento, segundo
Gibellini, pode ser colocado no final do século XIX e inicio do século XX.

Sumariamente o conceito tradicional de secularizagdo é a saida da fé. E o processo
pelo qual o mundo adquire seguranca em si mesmo ¢ se desprende de suas bases religiosas
rumo a autonomia da razdo e do sujeito que compreende a realidade de forma imanente ¢ a
partir dele proprio. Touraine (1994, p. 245) afirma que “um dos grandes relatos da
modernidade mostra a secularizacao conduzindo o mundo encantado dos deuses ao mundo
desencantado, mas cognoscivel das coisas”. Raciocinio e subjetividade. E no didlogo desses
dois elementos que a modernidade se configura e a partir dai é possivel se perceber o vinculo
da modernidade com a secularizagdo (HIGUET, 2005; Tb. TOURAINE, 1994).

Apbs o TIluminismo, um novo olhar foi projetado sobre a realidade, principalmente no
tocante a natureza. Essa comecou a perder o carater magico que certas nogdes medievais
tinham langado sobre ela e, ja em Descartes, ela passou a ser um conhecimento que faz apelo
somente & ordem metddica adotada pelo sujeito pensante. Com isso, o conhecimento deixa de
ser a theoria dos gregos (no sentido de contemplacdo especulativa) para se tornar saber de um
sujeito racional. Tal saber desabona a abstracdo das causas finais, cujo conhecimento ¢
reservado a Deus.

Paralelamente, as filosofias politicas (herdeiras do nominalismo de Occam) retiraram a
legitimidade do direito divino do Estado e a concentram no proprio povo. Thomas Hobbes,
seguindo nessa linha “fundou uma concepgdo do Estado que o emancipava vigorosamente de
todo fundamento teologico e colocava o individuo livre em seu centro” (LACOSTE, 2004, p.
1629).

Finalmente, o protestantismo, especialmente em sua vertente calvinista, desenvolveu

um tipo de énfase no trabalho humano e nas atividades econdmicas que, com o tempo, levou a
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idéia de que o sucesso dos atos humanos era um sinal da elei¢do divina. Desse modo o
protestantismo teria propiciado as condi¢des necessarias para a independéncia do homem
frente suas origens religiosas. Com isso, o processo secularizatorio tomou forca e, segundo a

proposta weberiana, desencantou e dessacralizou®®

o mundo e fez com que o progresso
substituisse a magia no processo de salvacdo.®” Esse desencanto do mundo, de acordo com
Mota (OLIVEIRA, 2009), abriu caminho para a técnica moderna que ampliou o
conhecimento humano acerca da natureza, ao mesmo tempo em que, pautada numa proposta
salvifica, colocou a humanidade diante da possibilidade do seu fim.

O cristianismo, especialmente o catolicismo, condenou objetivamente a secularizagao.
Para este, o afastamento da sociedade ocidental do cristianismo seria devido ao racionalismo e
a maneira protestante de conceber as relagdes do homem com Deus. De todo modo, essa
perspectiva (que aparece no Concilio Vaticano I), ndo ¢ uma posi¢do comum no seio catélico
(LACOSTE, 2004). Existem também aqueles que enxergam nessa leitura uma incapacidade
de notar as condig¢des de possibilidades para a fé que residem nesse novo contexto secular.

De um ponto de vista biblico-teologico a desencanto do mundo tem vinculo com a
dentncia da idolatria protagonizada pelos antigos profetas de Israel. Ao adorar as obras de
suas maos, os homens divinizam o mundo e consequentemente se afastam de Deus. O
judaismo, ao distinguir a criagdo do Criador sem, contudo, eliminar o vinculo entre eles,
ofereceu elementos inéditos para compreender o mundo ao mesmo tempo a partir de si
mesmo e em relacdo ao Criador: o mundo ndo ¢ Deus mas fala daquele que o fez, proclama
sua gldria (S1 19,1). Se for assim, encerrar o mundo em si mesmo, portanto, consiste em uma
modalidade de idolatria, pois ndo reconhece que a autonomia mundana ¢ uma autonomia
criada e conferida.”’ No plano cristdo a encarnagio de Jesus é vista como forma que confere
dignidade ao mundo ao mesmo tempo em que acentua a sua diferenga para com Deus. A
secularizagdo seria o continuo acentuar dessa diferenca e dessa dignidade. Ora, o cristianismo
e o judaismo, entendidos como religides que conferem ao mundo um alto grau de autonomia e
atribuem ao homem a responsabilidade de conhecé-lo na sua forma objetiva, se configuraram
na “religido da saida da religido” (GAUCHET apud LACOSTE, 2004, p. 1630).

Dessa leitura surgem abordagens positivas acerca da secularizacdo situando-a como

resultante de uma logica interna ao proprio cristianismo. Ao assumir a dessacralidade e a

68 A idéia de dessacralizacdo do mundo é comumente associada & Max Weber, embora alguns, como Marramao
(1946, p. 32), considerem esse vinculo “apressado”.

% A nogéo de secularizagdo como desencanto do mundo, intimamente vinculada a racionalizagio ¢ tio central
em Weber que, segundo Marramao (1946, p. 33), ela retne “todos os estudos de sociologia religiosa”.

70 Mais uma vez vale reportar a Cox (1971, p. 32-48).
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autonomia do mundo, o homem se liberta da tutela religiosa e se aproxima do Deus da Biblia
que adquire for¢a no mundo por meio de sua impoténcia. E ai, portanto, que as perspectivas
teologicas acerca do servo sofredor e da kenosis passam ser entendidas como formas
alternativas com as quais Deus revela sua divindade. Entender a secularizacdo de forma
positiva desse ponto de vista, portanto, ndo ¢ algo dificil e muitos foram os que seguiram por
ele.

Gogarten foi um dos primeiros tedlogos a teorizar o papel positivo do processo
secularizatorio. Lacoste (2004, p. 1631) coloca que ele, partindo da premissa protestante de
que o homem ¢ salvo somente pela fé, sugeriu que o mundo e as obras terrestres foram
entregues ao ser humano. Logo, a secularizagdo, entendida como autonomia do mundo e
responsabilidade humana, ¢ uma forma de conservar a pureza da fé, ou seja, de manté-la
distinta das obras. Toda vez que o homem tenta cristianizar o mundo, usando uma moral
cristd, por exemplo, ele esta afrontando a fé. Contudo, o processo secularizatorio € limitado
uma vez que ele ndo pode encerrar o0 mundo em si mesmo como que desvinculado do seu
Criador. Isso seria o que Gogarten entende por pecado ou secularismo. Ora, se por um lado a
religido pecou ao negar o mundo, o secularismo seria a contrapartida, igualmente pecadora, de
tentar absolutizar o mundo ou, em outros termos, em sacraliza-lo em sua autonomia.

Gogarten pensa numa forma de atualizar o estudo da finalidade da secularizagdo. Em
certo sentido ““suas posi¢des podem ser resumidas em termos de uma atitude de ‘indiferenga’
com relagdo a secularizacdo” (MARRAMAOQ, 1946, p. 34). Nele a secularizagdo apresenta-se
na forma de um encadeamento entre religido e cultura, propiciado pelo constante mundanizar-
se da religiosidade. Dialeticamente, porém, a fé, deve estar acima desse processo. A
secularizacdo enquanto realidade, ndo pode ser negada, mas também ndo pode ser objeto da
fé. Desse modo, a ela passa a ser legitimada como forma de entendimento da autonomia do
mundo moderno e profano, emancipada da cultura cristd. O libertar-se do mundo ¢ também o
libertar-se da fé no tocante ao mundo. Ou, como sugere Gogarten "ndo pode haver fé sem
seculariza¢do do crente com o mundo" (GOGARTEN apud MARRAMAO, 1946, p. 34). A
radical idade do desencanto ndo anula a o plano da fé, antes lhe prové os pré-requisitos para
que possa exprimir-se em toda a sua pureza.

As idéias de Gogarten representam passos significativos rumo a uma teologia da
secularizagdo. Essa efetua uma diferenca entre fé e religido (essa tltima entendida como
sacralizacdo do mundo) e, ao fazé-la, separa também a fé de suas raizes antropolodgicas ou de
um “sagrado original” que esta presente no imaginario humano. Esse diferenciamento, porém,

nao implica em ruptura. Sem a religido a fé corre o risco de esquecer o aspecto da
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humanidade que se volta pra Deus por meio de atitudes religiosas. Existe, portanto, um
vinculo dialético que precisa ser considerado: a secularizagdo interroga e revela aquilo que, na
fé, consiste em abstrair e negar o mundo. Por outro lado, a ¢, inclusive, ou, sobretudo, em sua
faceta religiosa, denuncia e interroga a secularizagdo em sua tendéncia de reduzir,
idolatramente, o0 mundo a si mesmo e de desaguar no ateismo. Se, por um lado, a fé pode errar
ao negar o mundo em favor de uma realidade transcendente; a secularizagdo, por sua vez,
pode errar ao negar Deus como possibilidade. Como sugere Lacoste (2004), a f& ndo permite
que a secularizacao perca Deus de vista e esta mantém o mundo sempre ao alcance da fé.

A idéia de idade moderna, como época historica, foi criada em oposi¢do a idéia de
Idade Média, periodo esse pejorativamente associado a uma época de obscurantismo
intelectual e artistico. O periodo moderno seria, entdo, o “iluminado”, ao passo que o periodo
medieval seria a “idade das trevas” (TILLICH, 2000, p. 145). A modernidade teria inicio com
o Renascimento cuja principal caracteristica era um retorno as fontes antigas das artes e da
filosofia, causado principalmente pelo contato com eruditos vindos do império bizantino
depois da queda de Constantinopla em 1453. Com o tempo, porém, esse guiar-se nos
pensadores e textos antigos foi perdendo espago para uma nova orientagdo baseada nos
pensadores e na cultura moderna. O pressuposto passou a ser que os intelectuais modernos
eram superiores aos seus modelos antigos em muitos aspectos.

Com isso impregnou-se na consciéncia comum o que ja se observara nas ciéncias
naturais, nas artes e na filosofia do século XVII, a saber, o voltar-se para o novo, para além
dos moldes antigos. Foi a partir de entdo que, de acordo com Pannenberg (2008) a chamada
Era Moderna comegou a fazer ouvir sua voz.”' Muito embora Jacob Burckhard (apud
PANNENBERG, 2008) tenha sugerido que o Renascimento significou uma ruptura com o
cristianismo e tal idéia tenha sido popularizada por Nietzsche, existem boas razdes, segundo
Pannenberg (2008), para se pensar nos desdobramentos do Renascimento como interiores ao
proprio cristianismo. Um verdadeiro divorcio entre cristianismo e cultura moderna comeca a
se observar, de forma mais aguda, somente a partir do século XVII. De todo modo, tanto o
Renascimento com a volta as origens como a modernidade com seu apelo ao novo,

constituem, em seu conjunto, processos de secularizagio.”

" Higuet (2005, p. 9) coloca que a modernidade “se desenvolveu na Europa ocidental a partir do século XVI,
com o Humanismo renascentista e a Reforma Protestante e encontrou seus fundamentos filosoficos e politicos
nos séculos XVII e XVIII, com o pensamento empirista, racionalista e iluminista”.

™20 que ai se atribui a secularizagio, Touraine (1994, p. 18) confere & modernidade: “A idéia de modernidade
substitui Deus no centro da sociedade pela ciéncia, deixando as crencas religiosas para a vida privada”.
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Deve-se acrescentar, ainda, a mudanga no conceito de Estado que deixa de ser baseado
no direito divino e se posta sobre a natureza do ser humano. Como colocou Carl Schmitt
“Todos os conceitos expressivos da moderna teoria do Estado sdo conceitos teologicos
secularizados" (SCHMITT Apud PANNENBERG, 2008, p. 123). Muitas idéias democraticas,
cunhadas no novo Estado, surgiram como respostas a idéia de soberania (que, de certo modo,
esteve associada a doutrina do poder papal e ao absolutismo politico) ou como desdobramento
de certos aspectos da doutrina protestante do sacerdocio de todos os crentes. Em certo sentido
a teocracia transmutou-se em democracia e a soberania de Deus deu lugar a soberania popular
estatal.

No plano da economia, Max Weber fez uma leitura semelhante. Para ele (1967), a
doutrina calvinista da predestinagdo traz em seu bojo a necessidade de evidenciar a eleicdao
divina por meio do acento moral e profissional do individuo na sociedade. Biéler (1990, p.
538-539) coloca que Calvino conferiu ao trabalho humano “dignidade e valor espirituais que
jamais teve na Escolastica, nem, por mais forte razdo, na antiguidade. Este fato terd grande s
repercussdes no desenvolvimento econdmico das sociedades calvinistas”. Maia (2007, p. 157)
sugere que tanto Lutero quanto Calvino “concordavam quanto a responsabilidade do homem
de cumprir sua vocagao por meio do trabalho. Nao ha lugar para a ociosidade”. Em sua obra 4
verdadeira vida cristd, Calvino (2000, p. 77) afirma: “Se seguirmos fielmente nosso
chamamento divino, receberemos o consolo de saber que ndo ha trabalho insignificante ou
nojento que nao seja verdadeiramente respeitado e importante ante aos olhos de Deus”.

Todas essas perspectivas acabam por conferir uma odem religiosa e racional
necessarias para o desenvolvimento da economia capitalista (GOUVEIA, 1990). Com o
tempo, porém, o aspecto racional desse organismo econdémico se autonomizou, ao passo que
as bases religiosas do ethos profissional se enfraqueceram. A énfase da autonomia humana e
do enfraquecimento da religido seriam aspectos progressivos e inevitdveis da modernidade.

Ao lado de Weber, Karl Lowith (1991) cunhou uma importante teoria acerca do
processo emancipatorio da cultura moderna no tocante ao cristianismo. Segundo ele, a
moderna filosofia da historia ¢ uma releitura da teologia crista da historia. Essa releitura se da
com a troca da idéia de Providéncia pela de Progresso, como regulador do curso da historia.
Comentando um texto de J. B. Bury, Lowith (1991, p. 67-68) afirma que “A crenga num
progresso imanente e indefinido substitui cada vez mais a crenga na providéncia
transcendente de Deus”, de modo que “a propria doutrina do progresso acabou por ter de
assumir a fungdo de providéncia, ou seja, de prever e prover o futuro”. Marramao (1946)

propde algo semelhante. Para ele a propria confianca no progresso se nutre da fé cristd na
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criacdo e no desfecho futuro, ou seja, no dmago conceito de progresso subjas a escatologia
cristd. O ideal do progresso seria uma forma dessa escatologia em termos puramente

temporais. Souza, comentando Lowith, disse:

Assim sendo, a filosofia da historia encontra-se totalmente dependente, em sua
configuracdo, de uma teologia da histdria, que contempla o transcurso histérico
como plenitude e salvagdo. Ou seja, enquanto a vontade e a providéncia divinas
foram substituidas, pelos pensadores modernos, pela vontade e razdo humanas, as
pressuposi¢cdes teoldgicas subjacentes foram mantidas sob uma roupagem
secularizada. (SOUZA, 2005, p. 56-57).

Com o deslocamento do eixo da histéria da Providéncia para o Progresso, a
subjetividade humana assume o lugar do conceito teologico de Deus como sujeito absoluto na
historia. Todo o otimismo e f& no futuro em que se baseia a modernidade nao seriam possiveis
se neles ndo estivessem presentes toda a gama teoldgica do cristianismo. O mundo
secularizado, até as primeiras décadas do século XX, pode ser definido como uma criagdo
sem Criador, um mundo desprovido de perspectiva religiosa. Ao mesmo tempo, porém, “isso
revela seu carater paradoxal, uma vez que ele € cristdo por derivagdo e anticristdo por suas
conseqiiéncias” (SOUZA, 2005, p. 64). Desse modo, o proprio Lowith sentencia: “O espirito
moderno ndo decidiu ainda se deveria ser cristdo ou pagdo. Vé com um olho de fé e outro de
razdo. Dail que sua visdo seja forcosamente obscura em comparagdo com o biblico”
(LOWITH, 1991, p. 208).

Blumenberg reage a proposta de Lowith ao sugerir que a idéia de progresso nao ¢
herdeira da escatologia cristd, mas tomou seu lugar uma vez que aquela se tornou irrelevante
ou sem credibilidade para o homem moderno. Uma vez mais Souza, citando Blumenberg,

afirma que:

O cogito cartesiano representa o inicio de uma nova era: a idade da razdo. Isso
implica uma reivindicagdo impar e radical, por parte dos pensadores modernos, de
ruptura com a tradi¢@o anterior do pensar, a0 mesmo tempo em que a modernidade
introduz o conceito de “época”. De fato, a idade moderna foi a primeira a e {inica a
entender a si mesmo como época, € essa autocompreensio cria, simultaneamente,
por assim dizer, as outras épocas. (SOUZA, 2005, p. 65).

Pannenberg (2008) coloca que o pano de fundo da idéia de progresso para Blumenberg
¢ o desenvolvimento no ambito das ciéncias. A idade moderna surge como uma resposta ao
absolutismo teologico da idade medieval, como uma auto-afirmagdo humana diante do
cristianismo. O continuo anuncio de salvagdo e perdicdo juntamente com a idéia da

onipoténcia de Deus deixou o ser humano privado de um sentido positivo no mundo.
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Conseqiientemente, s6 lhe restou uma saida: rebelar-se contra esse Deus. Assim sendo, para
Blumenberg, a idade moderna tem legitimidade como uma era distinta ¢ desconexa da era
medieval e, consequentemente, com o cristianismo. Marramao (1946) critica Blumenberg ao
sugerir que a idéia de dissolucdo dos valores medievais ndo ¢ estranha a categoria da
secularizagdo, mas, antes, representa uma de suas variantes. Pannenberg (2008, p. 127-128)
afirmou que “O voluntarismo teologico da Idade Média tardia estava muito distante da
tendéncia anti-humana que lhe foi imputada por Blumenberg”. Ademais, continua ele (2008,
p- 128) “Blumenberg deixou totalmente de lado a fé cristd na encarnacdo e seu alcance para a
autocompreensdo do ser humano nos termos de uma, como avaliaria Hegel com razao,
afirmac@o infinita da liberdade humana”.

De acordo com Marramao (1946), para Blumenberg a idéia se secularizagdo, como
categoria analitica da modernidade, traz em si todo um vinculo de dependéncia com a época
anterior e, para contrapd-la, ele interpreta a modernidade a partir da categoria da legitimidade
que, segundo ele, confere a modernidade certa independéncia de suas raizes medievais e
religiosas. A proposta de Lowith, segundo a qual a escatologia cristd criou o ambiente de
orientagdo no futuro cujo conteudo foi desenvolvido posteriormente pelo iluminismo através
da idéia geral de progresso, no entanto, ndo ¢ nova. De acordo com Pannenberg (2008, p.
126), Ernst Troeltsch ja havia sugerido que havia um nucleo cristdo no seio da modernidade e
que a expectativa de um avango da humanidade foi retirada da esfera do milagre ¢ da
transcendéncia e transposta para a esfera da explicagdo natural ¢ imanente na forma de fé
historico-filosofica no progresso.

Todas essas idéias t€m em comum a perspectiva de uma virada de época caracterizada
pela emancipag@o (ou pelo menos a busca dela) do ser humano com respeito a Deus e ao
cristianismo.”® Mas, o que teria ocasionado essa virada epocal? Para alguns essas mudangas se
deram ao nivel do intelecto e do espirito humano. Entretanto, ¢ bem provavel, como sugeriu
Dilthey, que essas mudancas na primeira fase da era moderna tenham como base as
experiéncias das guerras da Reforma e Contra-Reforma. Essas guerras teriam forgado uma
mudanca nos fundamentos do sistema social no plano estatal, juridico e moral, preservando-os
das divergéncias religiosas: a teoria do Estado passou a ser baseada no direito natural e a ética
e doutrina religiosa foram baseadas na natureza do ser humano (PANNENBERG, 2008). Com

isso o ser humano passou a ocupar o lugar central no sistema do mundo moderno. Mas ainda

3 Alguns, como Romano Gardini, sugerem que tal virada ocorreu no século XVIIL Nos séculos anteriores (XV1I
e XVII) houve varias tentativas de conciliar a fé cristd com as mutag¢des que estavam ocorrendo no mundo. A
partir do século XVIII, no entanto, essa busca de conciliagdo foi abandonada em prol de uma ruptura completa
(PANNENBERG, 2008).
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assim a centralidade do homem nao implicava em ser contrario a fé e a Deus. Antes, se
entendia que essa centralidade humana no processo representava a legitima interpretacdo da
mensagem do Evangelho. Um distanciamento agudo da fé sera observado numa fase seguinte
da modernidade, na qual o dogmatismo e posigdes confessionais contrapostas levaram o

cristianismo eclesiastico a perder relevancia no seio social.

3.3. A questao da identidade cultural entre Ocidente pés-moderno e cristianismo

secularizado

O estreito vinculo que Vattimo estabelece entre o fim modernidade e secularizacao
abre o caminho para o debate sobre o Ocidente na nova realidade pds-moderna. Perceber-se-a
que, na perspectiva de Vattimo, existe um lago vital que une os conceitos de Ocidente e
cristianismo sendo que a secularizagdo atua no interior de cada um deles concebendo-lhes
contornos. Num artigo intitulado O Ocidente ou a cristandade (2004, pp. 89-104) que fora
inspirado na obra A4 cristandade ou a Europa, escrito por Novalis em 1799, Vattimo
desenvolve a tese de que o cristianismo ¢é o Unico elemento capaz de conferir uma identidade
cultural para o Ocidente, como também de oferecer uma chave de leitura para se compreender
a modernidade. Em outras palavras o Ocidente, como terra do ocaso, ¢ também a terra da
secularizagdo, e € terra da secularizagdo porque €, antes de tudo, terra do cristianismo.

Vattimo inicialmente contrapde as teorias que interpretam a modernidade e o Ocidente
como uma alternativa ao cristianismo, afirmando que tanto a modernidade como o Ocidente
sdo provenientes da mensagem judaico-cristd. Ele, como se pode notar, segue os passos de
Nietzsche e principalmente de Karl Lowith para quem a modernidade, como época, ¢
ilegitima, uma vez que ela € um resultado secularizante da heranga judaico-crista. Nietzsche ja

havia notado um elo entre o discurso cientifico moderno e o discurso religioso:

Desta feita continuamos a viver na Idade Média e a historia ndo é sendo uma
teologia disfargada: exatamente como veneragdo, com a qual o leitor sem instrugio
trata a casta cientifica, ¢ uma veneracdo herdada do clero. O que se entregava
outrora para a igreja concede-se agora, mesmo que parcimoniosamente, a ciéncia.
(NIETZSCHE, 2003, p. 69).
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O que Vattimo (2004) esta tentando fazer é conceber uma forma diferente para dizer
aquilo que também ja fora dito por Lowith, a saber, que a identidade cultural do Ocidente ou o

r

seu elemento unificador € o cristianismo na forma secularizada. A palavra

3

‘unificador”,
embora apareca frequentemente, talvez ndo exprima bem o que Vattimo pretende afirmar. Em

outro lugar ele disse:

mesmo no interior do mundo ocidental cristdo, o cristianismo ndo parece funcionar
mais como elemento unificador [...] dentro do mundo ocidental, a religido crista ja ¢
muito mais um fator de conflito do que um elemento d6bvio de unificagdo e
pacificagdo. (VATTIMO, 2004, p. 118-119).

Diante da ambigiiidade com que Vattimo se apropria desse termo, cabem dois
esclarecimentos: o primeiro € que “unificacdo” ndo significa reduzir as diferencas culturais e
religiosas tendo por base o cristianismo. Considerando que a idéia de unidade em Vattimo
esta associada a formas de controle ¢ dominio, como ja mostrado, o seu uso deve ser mais
cauteloso. E verdade que a expressio “identidade cultural” também traz em si certa idéia de
unidade, mas nesse caso ela também ajuda a firmar aquilo que Vattimo pretende dizer, a
saber, que o Ocidente, no contexto de fins da unidade historica, com toda a sua carga cultural,
politica e religiosa multifacetada, tem no cristianismo uma origem comum. Identidade cultural
pode ser entendida como identificagdo cultural, como se vera mais adiante. O segundo ponto
importante a ser esclarecido é que a tnica forma de cristianismo que pode, na atualidade,

conferir tal identidade ao Ocidente, € o cristianismo secularizado:

o Ocidente, no momento em que — também e sobretudo, gracas a elementos
politicos ja lembrados, a queda do inimigo comunista e, a0 mesmo tempo, a guinada
econdmica e politica para a construgdo da Europa unida — sente a exigéncia de
afirmar uma sua identidade cultural, ndo encontra outro elemento de unificagdo e
identificagdo a ndo ser uma comum origem cristd, na forma secularizada.
(VATTIMO, 2004, p. 95).

Depois da queda dos conceitos de unidade e, juntamente com elas, o fim da idéia da
Europa como modelo cultural, o Ocidente passou a buscar o que seria aquilo que novamente
poderia lhe conferir algum tipo de identidade no novo mundo da pluralidade cultural. Nesse
momento ele se depara novamente com a sua tradi¢do religiosa completamente modificada
pela secularizagdo. Assim, a partir do momento em que o Ocidente descobre que ndo é mais o
centro do mundo e que ndo serve mais como alternativa ou referéncia para os assim chamados
povos em desenvolvimento, primitivos ou barbaros, ele encontra “sua origem cristd sob a
forma de uma heranca, certamente transformada e ‘a deriva’, e que, no entanto, ¢ ainda tal a

poder constituir o seu Gnico elemento de identificagdo” (VATTIMO, 2004, p. 94). Ou ainda:
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se quisermos falar do Ocidente, da Europa, da modernidade — termos que, para o
nosso discurso, tém o valor de sinénimos — bem como de entidades historico-
culturais reconheciveis e caracterizadas, a Unica nogdo que podemos utilizar ¢
justamente aquela da secularizagdo do patriménio judaico-cristdo. (VATTIMO,
2004, p. 94).

Por isso, na medida em que o Ocidente se redescobre ocorre simultaneamente um
reflorescimento do cristianismo, ou, o que d4 no mesmo, “o verdadeiro renascimento religioso
de nossa época, pode ser tdo somente uma redescoberta do cristianismo como Ocidente e nada
mais” (VATTIMO, 2004, p. 95).

O Ocidente, enquanto mundo da racionalidade cientifica, econdmica e tecnologica, s6
se constituiu como tal por conta de suas origens cristds secularizadas. De acordo com
Vattimo, embora existissem condi¢cdes materiais semelhantes em outras partes do mundo, foi
somente no solo judaico-cristdo que a ciéncia e a tecnologia se desenvolveram. Weber, de
forma perspicaz, apontou dois pontos basicos para isso ocorresse no Ocidente: a presenga do
monoteismo judaico que abriu caminho para o uso tecno-cientifico da natureza e a ética
protestante que concebe o trabalho e o progresso social como indicadores de elei¢do divina.
Consequentemente, esse ambiente propicia um profundo engajamento na transformagio do
mundo.

Nota-se ainda outro fator que ajudou o Ocidente a se tornar a terra da modernidade: o
consumismo moderno. Diferindo da proposta weberiana, o consumismo moderno é visto,
seguindo a proposta de Campbell (2001), como resultado da secularizacdo da mensagem
cristd. Vattimo explica que “depois e para além de Weber, mas ndo necessariamente contra
ele, foi recentemente proposta a tese de que também o moderno consumismo [...] € o resultado
de uma secularizagdo do cerne cristdao” (VATTIMO, 2004, p. 97). Tal consumismo nio
resultaria, portanto, pura e simplesmente do mercado publicitario, mas da secularizacdo da
esperanga cristd em “outros mundos”. Essa tese de Campbell, mais do que a de Weber, indica
o caminho da identidade entre Ocidente e cristianismo na medida em que apresenta o sentido
da historia como “‘enfraquecimento da dureza do ‘real’” (VATTIMO, 2004, p. 98). Ora, uma
vez que a propria mentalidade ocidental esta propensa a abdicar da rigidez do mundo aparente
em favor de mundos alternativos por causa do cerne cristdo nela presente, ficou aberto o
caminho para o mercado midiatico oferecer esses “mundos”.

Dai ¢é possivel extrair dois conceitos de secularizagdo que comunga elementos de
Weber e Campbell. Do primeiro se diz que a secularizacdo ¢ “a aplicacdo da ética, e da visao
de mundo monoteista, judaico-crista, na construcdo do capitalismo, da ciéncia natural e da

tecnologia moderna”. Do segundo se afirma que a secularizagdo “é aquela abertura para
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outros mundos” e ainda “o enfraquecimento do sentido da realidade que se produz nas
ciéncias que estudam entidades cada vez mais inconcilidveis com as coisas da nossa
experiéncia cotidiana” (VATTIMO, 2004, p. 99).

Na esteria do consumismo estdo as midias de massa que, com seu alcance mundial,
produziram uma enormidade de “verdades” de modo que “ndo existe mais uma unica verdade

para toda a humanidade™’*

. A quebra da objetividade, portanto, é também resultante do atuar
das midias de massa que, ao tornar a sociedade em sociedade de consumo, secularizou a idéia
cristd de outros mundos e abriu caminho para a multiplicidade dos sentidos. Em outros
termos, o enfraquecimento da dureza do real implica na abertura para a babel dos sentidos e na
conseqiiente redu¢do da violéncia, entendida como fim do didlogo em face da suposta posse
da verdade ultima. Desse modo, Vattimo (2004) entende que o surgimento dos “novos
mundos” propiciados pelas midias de massas diluiu as rigidas diferencas que existiam na
sociedade ocidental. Isso significa que o que se tem como sendo uma confusao de valores, um
enfraquecimento da idéia de verdade e da propria realidade sdo também os pré-requisitos para
o estabelecimento de um mundo mais tolerante.”

Portanto, pode-se dizer que foi o cristianismo (ou melhor, as origens cristds na sua
forma secularizada), o responsavel pelo estabelecimento da diversidade cultural do Ocidente,
e consequentemente, ¢ ele também o elemento comum e, por isso mesmo, 0 Unico capaz de
promover uma identidade ou uma “unidade” a todo esse contexto plural. Logo, afirmar que “o
Ocidente € cristianismo secularizado” (VATTIMO, 2004, p. 94), torna-se inevitavel. Ora, com
essa identificacdo ndo demoraria muito e Vattimo acabaria por propor uma espécie de missao
cristd secularizada. Uma “evangelizagdo” do mundo em que o contetido do “evangelho” seria

a filosofia do enfraquecimento. Trata-se do que ele chamou de ocidentalizagio:’®

Em geral, uma filosofia que reconhega a vocag@o do Ocidente para a decadéncia e
para o enfraquecimento da identidade forte, pode ajudar a conceber a inevitavel
ocidentalizagdo do mundo em termos, digamos, leves, fracos, soft. (VATTIMO,
2003a, p. 60).

™ Esse, alids, ¢ o titulo de um artigo de Vattimo (2008b).

™ Vattimo (2003a) chama a atengdo, no entanto, para o fato que a questio da pluralidade das visdes do mundo,
da fragmentacdo da realidade e da infinidade de sentidos no contexto da pés-modernidade, podem levar a guerra
por novas formas de identidades, uma vez que cada nova proposta de sentido quer, no fundo, legitimar-se ainda
sob o modelo metafisico, a saber, enquanto fundamento, presenca e pertenga. Sobre a questdo da fragmentagdo
da realidade, em especial através das midias de massa, confira VATTIMO, 1992, pp. 7-19.

76 Que ndo pode ser confundida com a ocidentalizagdo ligada ao colonialismo e imperialismo europeu e
americano, agudamente atacados por Vattimo (2004, p. 121; Tb. 2007a, p. 155-156). O espirito “missiondrio” de
Vattimo revela-se ainda mais forte quando ele pensa o cristianismo em termos de religido universal: “Talvez
somente levando a sério esta utopia, o cristianismo se torne capaz de realizar no mundo pds-moderno a sua
vocagdo de religido universal” (VATTIMO, 2004, p. 16).



60

Embora Vattimo considere que o vinculo do Ocidente com o cristianismo seja mais
intuitivo do que logico, ao se apropriar do titulo de uma obra de Benedetto Croce: Porque
ndo podemos ndo nos dizer cristdos, ele mostra que esse vinculo vai para além da intuigdo ao
sugerir que o titulo ficaria melhor se fosse “porque ndo podemos ndo nos dizer ocidentais”
(VATTIMO, 2003a, p. 56). Esse relacionamento tera, ao menos, duas implicagdes: a primeira
faz do cristianismo a caracteristica fundamental, e, por conseguinte, o inico elemento capaz
de conferir identidade cultural ao Ocidente; a segunda, transforma a volta da religido em uma
experiéncia de redescoberta do proprio Ocidente (VATTIMO, 2004).

Uma vez processado o elo sinonimico entre Ocidente e cristianismo, outros
encadeamentos viriam como conseqiiéncia. A historia ocidental torna-se, para Vattimo
(1998), também a histdria da salvacdo e ambas tem o mesmo destino: a secularizagdo. Como
para ele (1998) a historia do Ocidente € a historia da metafisica, surgem outros intercambios
possiveis: a historia salvifica é também a historia da metafisica. De outro modo: a histéria da
metafisica é a historia da salvagdo cujo trago constitutivo é a secularizagdo (2004). Ou ainda:
o Ocidente ¢ cristdo na medida em que sua historia revela-se como enfraquecimento da
objetividade operada pela modernidade e seus processos técnicos (2004). O secularizar-se,
portanto, ¢ um evento tipicamente cristdo (2004) e o Ocidente, como a terra do cristianismo,

torna-se, por consequéncia, igualmente, a terra da secularizagao (VATTIMO, 1998).

34. Consideracoes finais

Os trés topicos abordados nesse capitulo dispuseram-se numa linha de continuidade
que pode também ser interpretada pela via do enfraquecimento e da secularizagdo. Ao se
secularizar a modernidade com sua énfase no progresso, abre-se o caminho para o advento da
pés-modernidade cuja énfase esta sobre o condicionamento histérico. A moderna idéia de
progresso, nesse contexto, nada mais ¢ do que a historia da redencdo secularizada, e a
secularizagdo pode ser definida como o processo pelo qual, na virada da idade média para a
idade moderna, mundanizou-se varios elementos do cristianismo, sobretudo os conceitos de

Providéncia, histoéria da salvacdo e escatologia cristd. Com isso sai-se da idade média e entra-
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se na modernidade. Ao longo desses periodos e especialmente na virada entre eles, o eixo
comum que 0s perpassam ¢ a mensagem cristd na sua forma secularizada.

O conceito de Providéncia e a escatologia cristd secularizaram-se dando origem a
moderna idéia de progresso. Essa, por sua vez, nas asas da técnica e da informacao, propiciou
o advento da modernidade que teve duas etapas: uma inicial, baseada na industria, também
chamada por Vattimo de “tecnologia do motor”, tem como guia o valor do novo. A
modernidade é, sobretudo, o império do novo. Nessa fase ha um forte otimismo na capacidade
humana de realizar no mundo as condigdes perfeitas para a existéncia: “A idéia de que a
historia tinha um sentido progressivo, sendo, por uma via mais ou menos misteriosa, guiada
por uma racionalidade providencial, sempre se aproximando da perfeicao final, estava na base
da modernidade” (VATTIMO, 2003a, p. 49). A escatologia cristd, portanto, assume o carater
de uma filosofia da histoéria na qual j& se encontra iniciado o processo de secularizagdo
(VATTIMO, 1994). Na base dessas perspectivas estd uma leitura da histéria como
desenvolvimento linear e unitario. Logo se tem que o progresso, com seu avango cientifico e
tecnologico, proporcionou o acontecimento do novo que, por sua vez, sustenta a idéia da
modernidade como época. E ambos, o progresso ¢ o novo como valor moderno fundamental,
dependem de certa idéia da histéria como unidade.

A segunda fase da modernidade, ou a modernidade tardia como Vattimo prefere,
inaugura condi¢des de profundas mudangas em todas as estruturas da sociedade ocidental,
desde seus aspectos politicos, sociais e religiosos, como também na sua forma de pensar.
Essas mudancas s3o ocasionadas pelas denuncias feitas por pensadores como Nietzsche,
Heidegger, Benjamim e Lyotard, acerca da legitimidade do conceito de verdade fundamento e
da historia como processo linear e unitario; bem como pelos desdobramentos irrompidos apds
as duas grandes guerras da primeira metade do século XX.

Esses acontecimentos, associados ao papel das midias de massa,”’ demoliram o
otimismo moderno que, baseado nos avangos da ciéncia moderna ¢ no modelo de homem

europeu, acreditava ser possivel erigir uma sociedade perfeita. E assim, com a queda do ideal

7 Que, no final da modernidade, surge como aquilo que Vattimo entende como sendo a mutagdo da tecnologia
do motor para a tecnologia da informagao.
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do progresso’® ¢ com o fim do eurocentrismo, vem abaixo também a idéia de histéria como
progresso unitario. Uma vez que esses aspectos’® se mostram como insustentdveis em face das
novas condi¢des de fins da modernidade, se tem ai, no entender de Vattimo, uma virada
epocal e o inicio de uma era pés-moderna.

Evidentemente o conceito de virada epocal se torna bem dificultoso quando associada
a Vattimo. Mas ele, como se notou, usa essa idéia para dar validade a sua teoria de uma época
pés-moderna. Naturalmente ele tem o cuidado de ndo situar essa virada na forma de superagéo
critica tipica da modernidade. Para ele, uma vez que nao existem mais as condigdes que antes
mantinham valido um ideal de modernidade, também ndo se pode falar modernidade.

Em suma, para Vattimo, o mesmo processo secularizatorio que dissolveu a historia da
reden¢do culminando na fé no progresso, dissolveu também a propria idéia de progresso.
Assim, com o esvaziamento da fé no progresso, rui-se também o império do novo como valor
e “é essa dissolugdo [...] o evento que nos pde em condi¢do de distanciar-nos do mecanismo
da modernidade” (VATTIMO, 2007a, p. 103). Tem-se, a partir de entdo, um novo conjunto de
eventos que marcam as condigdes de vida no Ocidente. Eventos esses que podem justificar a
teoria de Vattimo acerca da legitimidade da idéia de uma idade pds-moderna. E todo esse
movimento que resultou no estabelecimento dessa idade, uma vez mais pode ser colocado
como produto daquele atuar secularizante proveniente da heranca cristd no Ocidente. Em
outras palavras, a modernidade cientifica baseada no conceito de historia unitaria, configurou-
se ou dissolveu-se numa pos-modernidade multicultural, somente porque ela se deu no solo
judaico-cristdo. Dai vem a sentenga na qual Vattimo aglutina as idéias de cristianismo,
Ocidente e secularizacdo, a saber, que o Ocidente € cristianismo secularizado.

Feitas esses apontamentos, ¢ importante chamar se ater em alguns aspectos
conflitantes do pensamento de Vattimo. Segundo ele, uma das razdes da mudanca da
modernidade para a pds-modernidade foi a quebra da unidade historica. Essa idéia esta
perfeitamente atrelada ao conceito de fim da verdade absoluta e a pluralidade de sentidos.
Contudo, em alguns momentos ele parece sobrepor esses conceitos. Exemplo disso pode ser

7

notado quando sugere que o cristianismo ¢ o Unico elemento capaz de conferir certa

™ Que se deu, especialmente, pela rotinizagio do “novo”.
™ Que sdo os componentes em que se baseia a modernidade.



63

identidade ao Ocidente. Também quando ele fala do debolismo como a unica forma possivel
de cristianismo ou mesmo quando ele se refere a secularizagdo como o realizar da mensagem
cristd. Pode-se acrescer ainda a idéia da Verwindung como a Unica forma de superacdo da
metafisica. Mas o aspecto principal do sobrepor de idéias em Vattimo tem a ver com a
centralidade da idéia de enfraquecimento. Segundo ele, o conceito de enfraquecimento atua
como fio condutor da histéria. Inspirado na kenosis, o enfraquecimento das estruturas fortes,
expresso na forma de secularizagdo, conduz a historia do Ocidente rumo a debilidade cujos
tragos evidenciam-se em fins da modernidade e na pos-modernidade. Como conciliar essa
idéia com o conceito de fim da unidade historica? O conceito de enfraquecimento, como guia
da histéria, ndo traz no seu bojo certa concep¢do de unidade? Ora, se Vattimo, como
demonstrado, ataca a univocidade da metafisica e seu reflexo perverso na pratica social, ao
fazer esses apontamentos, ele ndo estaria também retomando o que critica? Se for o caso, o
pensamento enfraquecido de Vattimo ndo seria uma vertente do pensamento forte da
metafisica e, portanto, igualmente violento?

Como o proprio Vattimo ja reconhecera, o pensamento enfraquecido se tornou notério
mais pelos debates que gerava do que pela consisténcia de suas idéias. E, ao que parece, quase
trinta anos depois do seu famoso Dialética, diferenca e pensamento débil, sua linha filoséfica

continua a popularizar-se pela viela da controvérsia.
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4. A SECULARIZACAO COMO POSSIBILIDADE DA RELIGIAO

Ao analisar o retorno da religido, Vattimo estabelece um vinculo direto com o antincio
da morte de Deus: o mundo em que Deus morre é também o mundo no qual a religido
renasce. Isso possibilita uma atitude de caridade que aproxima as pessoas, reduz o peso dos
preceitos da igreja e produz pratica religiosa. Com base nisso, esse capitulo se propde a
analisar trés aspectos: o retorno do religioso em seu vinculo com o dito nietzscheano da morte
de Deus; o identificar da pdés-modernidade com a idéia joaquinista de terceira idade do
espirito e; o papel da caridade na nova realidade espiritual e pés-moderna.

No primeiro topico, embora ndo se pretenda exaurir o assunto, buscar-se-a uma breve
leitura acerca de duas interpretacdes, uma filoséfica e outra teoldgica, sobre o tema da morte
de Deus. Depois dessas analises o foco se volta para como Vattimo concebe esse dito
nietzscheano e como ele o associa ao retorno do religioso.

No topico seguinte o debate girard em torno do conceito de idade do espirito, ou
terceira idade, concebida por Joaquim da Fiore, a partir de sua obra Introdugdo ao Apocalipse,
a partir da qual sera possivel extrair alguns elementos que aparecem nos escritos de Vattimo.
As leituras que Lowith e Tillich oferecem ao pensamento de Fiore também serdo tomadas na
tentativa de torna-lo mais claro. Dai serd possivel mostrar como Vattimo se apropria e
interpreta determinados aspectos da terceira idade do espirito proposta por Fiore e como ele
os aplica a sua idéia de secularizagdo.

O ultimo topico desse capitulo se concentra em torno da idéia vattimiana de caridade.
A caridade para ele é o meio pelo qual Jesus resume todo o Antigo Testamento. Por
conseqiiéncia, a caridade deve torna-se a lente com a qual se deve enxergar toda a vida no
contexto pos-moderno. Gragas as suas caracteristicas limitadoras ela pode guiar a leitura da

Escritura e da propria secularizacao.
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4.1. O retorno da religido como estigma do enfraquecimento

Partindo do ponto de vista vattimiano, o tema da morte de Deus sera relacionado a
volta da religido. Antes, porém, cabem alguns comentarios sobre o assunto. Heidegger coloca
que com a morte de Deus, enunciada pela primeira vez no paragrafo 125 de A4 gaia ciéncia
(1882), “comeg¢a o caminho de Nietzsche para a formacdo da sua posi¢do metafisica
fundamental” (HEIDEGGER, 2002, p. 248). O deus a que Nietzsche se refere ¢ o Deus
cristdo, aquele que representa o mundo supra sensivel em geral, entendido também como o
mundo metafisico, e que determina, de fora para dentro, as condigdes da existéncia.

Willian Hamilton, tedlogo radical, no contexto dos debates sobre o ateismo, na década
de setenta, apontou de forma bem breve, seis possiveis interpretagdes teologicas para a

expressao morte de Deus:

(1) Pode significar que Deus néo existe e que jamais existiu. Trata-se de um ponto
de vista ateu;

(2) Pode significar que, em outros tempos, existiu um Deus merecedor de ser
louvado e adorado, mas que hoje ndo existe mais. [...]. Por ‘morte’ entendemos
um desaparecimento definitivo, sem esperanga de retorno, e por ‘Deus’
entendemos o Deus cristdo;

(3) Pode significar que os deuses estdo sendo redescobertos [como representacdes
intimas mais conformes a realidade do homem moderno];

(4) Pode significar que a realidade indicada pela palavra “Deus” permanece, o que
era, mas a palavra “Deus” ndo indica, adequadamente, esta realidade;

(5) Pode significar que determinados elementos da doutrina classica com relagdo a
Deus devem ser eliminados, e necessariamente serd eliminado o mais importante
de todos, que ¢ a onipoténcia absoluta, a que resolve os problemas e prové as
necessidades;

(6) Pode significar, como parece o caso de alguns trechos das cartas que Bonhoefter
escreveu no carcere, que Deus nos ensina a viver sem ele; que o nosso tempo ¢ o
tempo da auséncia, do siléncio de Deus. (HAMILTON, 1970, p. 204-205).

A morte de Deus, segundo Hamilton (1970), ocorreu no Ocidente entre a Revolugio
Francesa ¢ o inicio da Primeira Guerra Mundial. E os motivos para essa morte sao pelo menos
trés: (1) o acesso a recursos que facilitaram a existéncia, reduzindo a necessidade de um Deus
provedor; (2) o problema do mal e do sofrimento no mundo: “Auschwitz foi obra de cristdos,
e quando a obra foi consumada, o seu Deus tornou-se um absurdo” (HAMILTON, 1970, p.
208) e; (3) o avanco da ciéncia e da tecnologia, que apresentou respostas racionais para
muitas questdes antes respondidas religiosamente. Com isso, porém, ndo se pretende “dar as
costas as coisas misteriosas ou sagradas, ou santas, ou até transcendentes: apenas ndo quer

chamar tudo isto de Deus” (HAMILTON, 1970, p. 210).
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Mas, se Deus esta morto, o que € posto em seu lugar? Duas respostas sdo apresentadas
por Hamilton. A primeira é a sociedade humana (1970). Nesse caso, tudo aquilo que antes foi
atribuido a Deus, ou seja, perddo, seguranca e¢ consolo, devem ser transferidos para a
sociedade humana que deve ser modificada de tal maneira que seja capaz de realizar tais
ideais. Nesse sentido os utopismos, como o de Marx, por exemplo, sdo vistos como
possibilidades. Em outros termos, “as qualidades de Deus devem ser convertidas em valores
humanos concretos” (HAMILTON, 1970, p. 206). A segunda resposta segue nessa mesma
linha de transferéncia. Se Deus sempre foi adorado como aquele a quem se devia obediéncia,
confianga e fidelidade, essa fé e esperanca agora passam a ser devotadas unicamente a Jesus
que se torna, a0 mesmo tempo, modelo e paradigma dessa nova sociedade deificada. Mas para
ocorrer a mudanca do mundo de Deus para a sociedade humana centrada na pessoa de Jesus, é

necessario, segundo Hamilton, um preparo espiritual guiado pelo fio condutor do amor:

E os principios fundamentais de tal preparagdo se encontram no Evangelho. Quais
sdo? Antes de tudo, amar o proximo [...] A comunidade humana, ndo como estd, mas
como poderia ser, em virtude das mutagdes - e aquele exemplo especifico para a
comunidade humana que é Jesus de Nazaré - assume, em si mesma, a obra, a
atividade, a a¢do que um dia atribuiram ao Deus cristdo. (HAMILTON, 1970, p.
214).

Os tedlogos da morte de Deus, conclui Hamilton, “exigem tudo isso, porque
pretendem ser tedlogos cristdos. E isso ndo apenas porque falam da morte do Deus cristdo,
mas porque, no centro da fé, v€em uma relagao de obediéncia a Jesus e de fé em sua pessoa”
(HAMILTON, 1970, p. 213).

Feitas essas andlises, pode-se buscar o significado da morte de Deus em Vattimo e seu
elo com a secularizagdo. O sentido da morte de Deus, segundo ele (2004) é conhecido e
significa o seguinte: a crenga em Deus foi um poderoso fator de racionalizagdo que permitiu
ao homem uma perspectiva cientifica do mundo, abrindo caminho para a técnica e para o
facilitar da existéncia, tornando obsoleta a hipdtese de um Ser Supremo, fundamento de toda
realidade. Vattimo (1999a) afirma que o Deus metafisico serviu para ajudar a humanidade a
se organizar socialmente e também a controlar suas pulsagdes internas, além de valer também
como forma de seguranca frente aos perigos da natureza. Uma vez, porém, que esse processo
estd, a0 menos parcialmente, concluido com o advento da ciéncia e da técnica, esse Deus
torna-se desnecessario; e os mesmos fiéis que antes o sustentaram, sdo 0s mesmos que agora o
reputam como supérfluo. A idéia de Deus como Grund se esvai. Por isso a morte de Deus,

conforme fora anunciada por Nietzsche significa que “nd3o ha fundamento definitivo e nada



67

mais” (VATTIMO, 2004, p. 9). Esse posicionamento frente a idéia de fundamento aponta
também para a morte de Deus como “uma tese que ndo se distingue de um enunciado de
‘critica da cultura’”. (VATTIMO, 1990a, p. 57). E ¢é na cultura ocidental ¢ na modernidade,

que Deus se torna desnecessério, agoniza e finalmente morre:*

A complexidade hermenéutica de tudo isto consiste no fato de que Deus ndo é mais
necessario, revela-se como uma mentira supérflua (mentira exatamente s6 enquanto
supérflua) por causa das transformagdes que, na nossa existéncia individual e social,
foram induzidas exatamente pela crenga nele. (VATTIMO, 1999a, p. 19).

Vattimo (2004) aborda esse assunto com dois propoésitos aparentemente claros, a saber,
equivaler a morte de Deus ao fim da metafisica (1998)*' e colocar o retorno da religido como
uma de suas conseqiiéncias imediatas.

Na medida em que a verdade das ciéncias modernas (que antes era parte das idéias
platdnicas) se cristalizou em objetividade, a metafisica desmentiu a si propria porque a ordem
real com a qual ela sempre esteve identificada, nada mais era do que a ordem real do mundo
racionalizado. Vattimo (2004) conclui, entdo, que nesse contexto a propria existéncia, pensada
nos termos da racionalidade cientifica, passou a ser coisificada e o proprio ser humano foi
transformado em objeto. E isso que, segundo ele (2004, p. 23), Heidegger define como sendo
“‘esquecimento do ser’ em beneficio do ente”. A multiplicidade das culturas ¢ das
especializagdes cientificas “fizeram, de fato, com que se tornasse impensavel uma ordem
unitaria do mundo” (VATTIMO, 2004, p. 24). Com isso, caem as metanarrativas®> que
pretendiam representar a estrutura estavel do ser.

E nesse conjunto que consiste o fim da metafisica, e nio apenas no afirmar filoséfico
da ndo objetividade do ser. Como Vattimo coloca “trata-se de um conjunto de eventos que
transformaram a nossa existéncia e sobre os quais a filosofia pos-metafisica se esforga em
fornecer uma interpretagdo [...] € ndo uma descri¢cdo objetiva” (VATTIMO, 2004, p. 24).
Assim sendo, ¢ esse mundo fragmentado e plural que, segundo Vattimo (2004, p. 24), confere
“legitimidade” ao anfincio nietzscheano da morte de Deus e ao fim da metafisica proposto por

Heidegger.

% Hamilton (1970, p. 205), embora ndo fale nesses termos, ja havia concebido essa relagio da morte de Deus
com a modernidade ao afirmar que “Se Jesus fez da morte de Deus uma experiéncia possivel, para o homem, o
século XIX vive nesta realidade, e nos propde viver semelhantemente. No século XIX toda uma série de temas
se refere mais ou menos diretamente a faléncia de Deus no mundo e até a morte de Deus”.

81 Vattimo (2004), no entanto, reconhece que essa equivaléncia da morte de Deus com a fim da metafisica néo é
reconhecida por Heidegger.

8 Para Vattimo (2004, p. 110), o fim das metanarrativas e a morte de Deus sdo a mesma coisa.
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Este ¢ o mundo no qual Deus foi enterrado. E com sua morte, abriu-se caminho para
uma renovada vitalidade da religido. Isso significa que junto com todo um sistema filosofico
que se via capaz de representar objetivamente as estruturas estiveis do ser, veio abaixo
também “toda e qualquer possibilidade de se negar filosoficamente a existéncia de Deus”

(VATTIMO, 2004, p. 25). Ou ainda:

um dos principais efeitos filosoficos da morte do Deus metafisico e do descrédito
geral, ou quase, em que caiu todo o tipo de fundamento filoséfico, foi justamente o
de ter criado um terreno fértil para uma possibilidade renovada da experiéncia
religiosa. (VATTIMO, 2004, p. 25).

A morte de Deus, que ¢ também o “momento culminante e, a0 mesmo tempo, final da
metafisica” (VATTIIMO, 2007a, p. 19), reabriu o caminho para a experiéncia religiosa no
plano do pensamento filosofico: “Se Deus morreu, ou seja, se a Filosofia tomou consciéncia
de ndo postular, com absoluta certeza, um fundamento definitivo, entdo, também ndo existe
mais a ‘necessidade’ de um ateismo filoséfico” (VATTIMO, 2004, p. 12). %

Hamilton, uma vez mais, disse algo similar. A morte de Deus, segundo ele (1970, p.
200), para além de outros sentidos, tem o significado de “uma libertagdo, de um
acontecimento que [...] abre de novo certas possibilidades, e até mesmo a possibilidade da fé
cristd”. O objetivo € explicar que, apesar da forca negativa dessa afirmacao, € possivel pensar
e viver como cristdos. Em outros termos, a “expressdo ‘morte de Deus’ nos arremessa em
dire¢do ao cristianismo, em vez de desviar-nos dele” (HAMILTON, 1970, p. 203).

Essa nova possibilidade para a religido se da porque a metafora foi libertada, ou seja,
ndo existe mais uma metalinguagem capaz de legitimar ou desacreditar qualquer que seja a
experiéncia. A hermenéutica desempenha um papel semelhante ao da morte de Deus nesse
sentido. De acordo com Vattimo, o desenvolvimento das implicagdes niilistas da
hermenéutica abre uma nova possibilidade para a experi€ncia religiosa na medida em que
“liquida o fundamento dos argumentos principais propostos pela filosofia em favor do

ateismo” (VATTIMO, 1999a, p. 72). Ou ainda:

que a critica hermenéutica ao ideal objetivista da verdade leve a reconhecer-se o
carater essencialmente metaforico de toda linguagem, o que justificaria a dentincia
de qualquer proposito de reduzir as metaforas (mito, poesia, etc.) ao discurso em
sentido “proprio”. (VATTIMO, 1999a, p. 73).

% De todo modo Vattimo (2003a, p. 59) sugere uma filosofia universalista, mas em termos secularizados: “Uma
filosofia universalista, secularizada e fraca argumenta, discute, ‘provoca distirbio’, em nome mesmo dos
critérios de frouxiddo e de secularizagdo”.
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Tudo isso sugere que ndo deve existir mais a diferenca entre linguagem metaforica e
linguagem propria. Onde essa diferenca persiste existe uma “distribui¢do desigual do poder
social” (VATTIMO, 2004, p. 26). Em outras palavras, qualquer regra estabelecida de forma
definitiva se torna uma mentira, um instrumento de poder. Embora na filosofia e nos varios
géneros da escrita, seja evidente a queda das instdncias de controle sobre a metafora, na
pratica, segundo Vattimo, “ainda estamos longe de ver realizada uma perfeita igualdade entre
as formas de vida (culturas diversas, grupos, minorias, etc., de varios tipos) expressas pelos
diferentes sistemas de metaforas” (VATTIMO, 2004, p. 26).

Uma vez liberada a metafora, pode-se dizer que “o fim da metafisica ¢ a morte do
Deus moral liquidaram as bases filosoficas do ateismo” (VATTIMO, 2004, p. 27). Com isso
Vattimo (2004, p. 108) sugere que, dado a falta de maior empenho na analise do antincio da
morte de Deus, muitos filosofos ainda ndo compreenderam que o Deus que morre em
Nietzsche é o Deus moral, “o Deus fundamento, o Deus ato puro de Aristoteles, o Deus
supremo arquiteto da racionalidade iluminista” (VATTIMO, 2004, p. 110). Ele é contundente
quando se refere ao ateismo filosofico ao afirmar que “Os filésofos hoje parecem ser, em sua
maioria, irreligiosos ou anti-religiosos somente por inércia e ndo em face de fortes razdes
tedricas” (VATTIMO, 2004, p. 27). As estruturas sobre as quais repousavam as razdes
filosoficas para o ateismo ruiram e, por conseguinte, ndo faz sentido uma forma atéia de

filosofia ou uma filosofia que se recusa a pensar acerca de Deus e da fé:

O fato é que, com o crepusculo das grandes metanarrativas [...] também perderam o
valor todas as razdes fortes para um ateismo filos6fico. Se ndo ¢ mais valida a
metanarrativa do positivismo, ndo se pode mais pensar que Deus ndo existe porque
este ndo ¢ um fato demonstravel cientificamente. Se ndo ¢ mais valida a
metanarrativa do historicismo hegeliano ou marxista, ndo se pode mais pensar que
Deus ndo existe porque a fé nele corresponde a uma fase superada da historia da
evolucdo humana, ou ¢ uma representacdo ideoldgica funcional ao dominio.
(VATTIMO, 2004, p. 109).

Senra (2007, p. 53) coloca que essa atitude filosofica antireligiosa frente ao anuncio
nietzschiano “rendeu ao filosofo, durante anos, o titulo de ateu, e fez com que Nietzsche fosse
mal compreendido e recebido por diversas escolas filosoficas e teoldgicas como um inimigo
da fé e da filosofia”.

Na modernidade Deus era negado porque ndo era verificavel cientificamente ou
porque era reconhecido como uma fase superada da razdo iluminada. Com a queda da
metanarrativas que sustentavam esses discursos, veio abaixo também as razdes para um

ateismo explicito. Assim, tem-se um renascimento do religioso na sociedade industrial
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avangada. Pode-se dizer que as mesmas condig¢des histdricas que contribuiram para o fim da
metafisica e da morte de Deus sdo as mesmas que possibilitaram o retorno da religido, a saber,
o fim da referéncia a Europa e ao Ocidente como modelos culturais. E essa quebra de
referéncia, segundo Vattimo (2004) se da em dois planos: (1) histérico-social com a queda do
colonialismo europeu; e (2) tedrico com a dissolugdo das metanarrativas. As outras culturas
foram liberadas para manifestarem legitimamente suas formas de ver e interpretar o mundo,
inclusive no que se refere as suas expressoes religiosas.

Naturalmente, esse revigoramento da religido implica também em um retorno as
formas metafisicas de religiosidade. Uma das razdes principais para isso ¢ certo desespero
frente a gravidade dos problemas colocados pelo desenvolvimento das ciéncias, especialmente
no tocante ao futuro do planeta. Vattimo entende que o desapontamento provocado pela
faléncia da estabilidade do pensamento técnico-cientifico abriu uma lacuna na qual a religido
achou sua oportunidade de retorno.* Havia a expectativa de que os avangos cientificos e
tecnologicos levariam o homem moderno a um tipo de maturidade na qual a religido seria
vista como algo pertencente a sua infancia intelectual. As questdes relativas a “salvacdo da
alma” seriam, na perspectiva tecno-cientifica, gradualmente ignoradas até tornarem-se
plenamente abolidas. Entretanto, “os limites a que chegou hoje a ciéncia experimental em
muitos terrenos parecem desmentir esta profecia: justamente os cientistas se encontram,
atualmente, com frequéncia, confrontados com as questdes ultimas” (VATTIMO, 2004, p.
107). Posto doutra forma, a desconfianga na estabilidade das verdades do mundo da técnica
chamou de volta as propostas de sentido da religido. Isso for¢ou uma busca de verdades mais
fundamentais e essenciais, o que, segundo Vattimo (2004, p. 29), exclui precisamente aquele
“pluralismo das visdes do mundo que, em principio, parece ser a condicdo da sua
possibilidade”. Esse paradoxo, segundo ele (1988), talvez se explique como sendo a sombra
do Deus morto de que Nietzsche falou. Todavia, salienta Vattimo (2004), o fim da metafisica
nio implica na legitimidade do relativismo® no qual a idéia de pluralismo e tolerancia torna-
se, ela mesma, uma ideologia reguladora.86
De qualquer modo, para Vattimo, o regresso da religido depende vitalmente do fim da

metafisica e da liberagdo da metéfora, pois ¢

% Nesse aspecto Vattimo se distancia dos proponentes da teologia radical ou da morte de Deus, para os quais a
modernidade cientifica significava um forte instrumento de constru¢do da sociedade humana perfeita. Confira
HAMILTON, 1970, p. 209-210.

% Hamilton pensa que & justamente o relativismo tipico do mundo pos-guerra que torna possivel se falar de
morte de Deus sem ser arrogante. Confira HAMILTON, 1970, p. 202.

% Essa legitimagdo do relativismo baseado na tolerdncia ¢ o que Vattimo (2004, p. 29) chama de versdo
democratica do fundamentalismo, ou simplesmente “comunitarismo”.
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a liberacdo da metafora que torna novamente possivel aos filésofos falar de Deus, de
anjos, de salvagdo etc., e €, sobretudo, o pluralismo caracteristico das sociedades da
tarda modernidade que permite que as religides venham de novo a tona.
(VATTIMO, 2004, p. 28).

Por outro lado Vattimo sugere também que ndo foi somente o fim da metafisica e a
liberagdo da metafora que possibilitaram o regresso da religido. Ocorreu ai uma
circularidade® ou seja, foi exatamente no solo da religiosidade ocidental que a metafisica
encontrou os meios para conceber o ser como evento. O fato, portanto, da filosofia pos-
metafisica ser compelida a pensar em termos de enfraquecimento s6 foi possivel por causa de
sua pertinéncia a essa tradicado (VATTIMO, 2004). Posto de uma forma mais radicalizada,
poderia ter sido “a renovada sensibilidade religiosa quem matou a metafisica” (VATTIMO,
2004, p. 38).%

Partindo dessas leituras ¢ possivel afirmar que “€ o cristianismo que supera a
metafisica” (PIRES, 2007, p. 180). Este reconhecimento abre caminho para o debate
filos6fico acerca do fim da metafisica, como também oferece um pardmetro critico para
avaliar o retorno do religioso.

Em outras palavras, aquilo que a filosofia identifica como o enfraquecimento
caracteristico da historia do ser pode ser resumido no termo secularizagdo, que €, a0 mesmo
tempo, “todas as formas de dissolucdo do sacro que caracterizam o processo de civilizagdo
moderno” (VATTIMO, 2004, p. 35). Ora, se a religiosidade do Ocidente aponta para o
enfraquecimento, entdo a filosofia tem ai um parametro critico a partir do qual ela pode
avaliar a si mesma, bem como o regresso da religido, sempre que esse regresso implicar em

trair sua “prdopria constitutiva inspiracao antimetafisica” (VATTIMO, 2004, p. 34).

4.2. A pés-modernidade interpretada a partir do conceito de era do espirito

Partindo de uma analise tipologica, Fiore (2002) entendeu que cada figura e
acontecimento do Antigo Testamento anunciavam uma figura e acontecimento

correspondente no Novo Testamento. Tomando por base o Apocalipse de sdo Jodo, Fiore

8 Que Vattimo (2004, p. 34) chama de “parentesco”.
% Baseando-se em Dilthey, Vattimo afirma também que “o cristianismo pode ser considerado como o ponto de
partida para a dissolugdo moderna da metafisica” (VATTIMO, 2004, p. 136).
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9589

afirma ter recebido a revelacdo do “Evangelho Eterno’™ , nome que, posteriormente, sua

doutrina viria a ser conhecida (LOWITH, 1991). Ele assim descreve a sua experiéncia:

Quando acordei de madrugada, peguei na Revelagdo de Sdo Jodo... Ali, subitamente,
os olhos do meu espirito ficaram deslumbrados com a lucidez dos conhecimentos, e
foi-me revelada a missdo deste livro e a concordancia com os Antigo e Novo
Testamentos. (FIORE, apud LOWITH, 1991, p. 149).

Lowith (1991, p. 149) afirma que “o que Joaquim viu ser-lhe revelado foi
simultaneamente o significado historico e mistico dos simbolos e figuras do Antigo e Novo
Testamentos, convergindo numa imagem total da histéria da salvac¢ao.” Essa historia, como
descrita por Fiore, se da em trés estagios, seguindo o esquema da trindade, ou seja: o primeiro
estagio ¢ o do Pai, o segundo do Filho ¢ o terceiro ¢ o do Espirito Santo. A primeira época vai
de Addo a Cristo e baseia-se na Lei, sendo regida pelo medo, pelo esforco e pelo trabalho. A
segunda €poca baseia-se no Evangelho e se estende do rei Uzias até uma era ainda ndo
claramente definida, sendo guiada pela fé, humildade, aprendizagem e pela disciplina. A
terceira, iniciada por S3o Bento e baseada no Espirito, vai até o reaparecimento de Elias no
fim do mundo e guia-se pela contemplacdo, amor e pela alegria (LOWITH, 1991). Essa
terceira idade seria uma época de homens livres e capazes de, sem nenhum tipo de
mediadores,” servirem a Deus em obediéncia e santidade. Mas, que tipo de liberdade seria
essa? Lowith (1991, p. 151) coloca que, segundo o Novo Testamento (especialmente a partir
dos textos de II Cor. 3, 17; Rom. 8,11; Gal. 4), liberdade é certa condi¢do conferida ao
homem pelo Espirito (pneuma) tornando-o capaz de ser obediente a Deus. Essa libertacao
(eleutheria) ¢, sobretudo, a libertagdo da morte e do pecado, processada no homem espiritual
por meio da obediéncia voluntaria.”! Tillich, embora ndo fale em termos de obediéncia,
ressalta que a liberdade € o aspecto principal deste periodo e aponta 0 amor como uma espécie
de centro regulador. Fiore se refere a caridade como sendo “a plenitude dos mandamentos”
(FIORE, 2002, p. 471). Do ponto de vista da pratica religiosa, isso significa que “ndo ha mais
submissdo ao estado nem as autoridades eclesidsticas. A contemplagdo passa a ser
considerada a atitude correta em vez das obras, € o amor, em lugar da lei” (TILLICH, p. 184).

A terceira época serd o ultimo desvelar do designio de Deus na Terra e no tempo. Com

ela o pontificado e a hierarquia clerical, ou seja, a igreja existente, devem “dar lugar a

8 Expressdo que se encontra em Apocalipse 14,6.

* Inclusive ou, sobretudo, da mediagdo da igreja.

' A idéia de liberdade, portanto, ndo exclui a obediéncia. O que precisa ser ressaltado ¢ qual obediéncia e qual
autoridade de fato libertam. No caso de Fiore, essa autoridade ¢ a presenca comum do Espirito que produz
naturalmente essa mesma obediéncia.



73

proxima Igreja do Espirito”, na qual a histdria da salvagao tera alcangado a sua plenitude. Para
Lowith (1991, p. 153), “esta ultima transi¢do implica também a eliminagdo da pregacdo e dos
sacramentos, cujo poder de mediacdo se torna obsoleto quando se concretizar a ordem
espiritual que possui o conhecimento de Deus pela visdo directa e pela contemplagdo”. Apesar
dessas abordagens serem de Fiore, Lowith coloca que as consequéncias revolucionarias

dessas idéias ndo foram levadas a cabo por ele, mas pelos seus seguidores:

As conclusdes revolucionarias foram extraidas mais tarde por homens dos séculos
XII e XIV, pelos espirituais franciscanos, que reconheceram em Joaquim o novo
Sao Jodo Baptista, anunciando a chegada de S@o Francisco como o novus dux da
ultima idade, inclusivamente até o «novo Cristo». Para eles, a Igreja clerical estava,
na verdade, a chegar ao fim. Rejeitando a ténue distingdo entre preceitos religiosos e
conselhos flexiveis, fizeram a tentativa radical de viver uma vida cristd em pobreza e
humildade incondicionais e de transformar a Igreja numa comunidade do Espirito
Santo, sem papa, hierarquia clerical, sacramentos, Sagrada Escritura e teologia.
(LOWITH, 1991, p. 154).

As eras de Fiore (2002) se sobrepdem numa relagdo de aperfeigoamento e superagéo.
Cada novo periodo ¢ concebido e nascido no ventre do periodo anterior. Assim, “Se o
segundo periodo ja se preparara no judaismo, com algumas gragas sacramentais, o terceiro foi
preparado na historia da igreja, com a fundagdo do monasticismo” (TILLICH, p, 184). A
realidade sacramental e a graca da segunda era tornaram desnecessarias a primeira era e a lei
na qual se baseava. Semelhantemente, a era do “Evangelho Eterno” tornou obsoletos a fé e a
igreja, como meios de graga, visto que tudo de que o homem precisard serd ministrado
diretamente a ele pelo Espirito que o habitara.

O dinamismo implicito no esquema trinitdrio ¢ horizontalizado e posto no o
movimento da historia. E nesse dinamismo a verdade assume um carater relativo. Fiore se
apropria do episodio da descida do mana celestial para demonstrar a validade historica da

verdade:

O mana significa na verdade as palavras espirituais que desceram do céu [...] Ainda
foi prescrito de maneira justa que a cada dia fosse consumido inteiramente apenas
um gomor (Cf. Ex. 16,19s), para que nada restasse ao amanhecer, ja que aquelas
escrituras que indicam a obra divina a cumprir-se no tempo, sem divida alguma
cumprem-se uma depois da outra ao seu devido tempo. E o mana que foi conservado
até o amanhecer e acabou podre, que outra coisa pode significar sendo que toda a
escritura se realiza no seu tempo, e que, para aquele que espera além do sinal dado, o
que vira sera para o juizo e ndo para a justica? (Cf. Mt. 12,39; 16,4; Lc. 11,29).
(FIORE, 2002, p. 460-461).
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Como sugere Tillich, na filosofia da historia de Fiore “a verdade ndo ¢ absoluta, mas
valida na sua época - bonum et necessarium in suo tempore - boa e necessaria no seu tempo.
Nesse conceito dinamico, a verdade se modifica de acordo com a situag¢do” (TILLICH, 2000,
p. 184). Ainda segundo Tillich, a igreja primitiva aplicava esse preceito a sua analise do

Antigo Testamento:

A verdade do Antigo Testamento diferia da do Novo embora fosse também a
palavra de Deus, divinamente inspirada [...]. Usava-se a idéia de kairos para a
afirmagdo de que assim como os tempos eram diferentes também havia diferentes
verdades. (TILLICH, 2000, p. 184).

O conhecimento, na terceira era, deixa de ser literalista baseado em leis e dogmas e
passa a ser uma “inteligéncia espiritual” que, embora proceda da letra, ndo ¢ mais literal
(FIORE, 2002, p. 453), caracterizando, ainda mais, o seu carater historico e relativo. Pode-se
dizer, assim, que ndo existe nenhum tipo de referéncia na terceira era? Bem, segundo Tillich
(2000), Fiore menciona um papa angélico — que € mais um principio do que um ser humano -
que representaria a presenga do Espirito, mas sem o exercicio da autoridade como hoje se vé
na Igreja. Cita, ainda, um “Evangelho Eterno” que seria a propria presenca do Espirito nos
individuos que os capacitaria a alcangar a verdade pelo intuir sem nenhum tipo de
intermediarios. A autoridade, portanto, configura-se na propria liberdade.”” Durante a era do
espirito, a Escritura deixa de representar um escopo rigido de doutrinas e torna-se uma
“estrutura significativa de um processo historico” (LOWITH, 1991, p. 153), a partir da qual é
possivel ler os acontecimentos do mundo. E a igreja assume nesse contexto o papel de modelo
ou esquema dessa historia. No historicismo de Fiore a histéria secular é ela propria a historia
da salvagao.

De acordo com Lowith (1991), as idéias de Fiore, radicalizadas em seus seguidores,
significavam inovagdes destruidoras para a Igreja que teve de reafirmar as suas posicoes
fundamentais sobre o curso da histéria insistindo na divisao tradicional das duas idades do
Antigo e do Novo Testamentos, excluindo uma terceira e salientando o carater transcendente
da consumagdo final. Reafirmou também que “a histdria e os meios de salvagdo sdo, de uma
vez por todas, institucionalizados na Igreja, que se baseia em Cristo” (LOWITH, 1991, p.
157). Enquanto que para a Igreja, partindo, sobretudo de Santo Agostinho, a verdade crista ¢
relevada num Unico acontecimento, ou seja, em Cristo; para Joaquim essa revelagdo se da

num encadeamento de idades ou acontecimentos histéricos. A igreja fundamenta-se no

%2 A ética da terceira época, assim como o sentido da histéria da salvagdo, é a concretizagio dos preceitos e
exortagoes evangélicos, em particular do Serm@o da Montanha (LOWITH, 1991).
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passado, ou seja, no evento Cristo, ao passo que a terceira idade de Fiore pauta-se na futura
presenca do Espirito em todo ser humano. A Igreja v€ a si mesmo como a Gltima etapa da
historia da salvagdo. Fiore entende que existe ainda uma ultima etapa que a supera, a do
Espirito: a verdade do Espirito € superior a verdade da Igreja que ¢ relativa.

Com um olhar também historicista, Lowith situa o pensamento de Fiore dentro de um
esquema de corregdo do cristianismo. Segundo ele, os elementos originais da fé cristd como a
vinda do Reino de Deus, a segunda vinda de Cristo, o arrependimento e o renascimento, via
de regra, “sdo ofuscados por uma enorme quantidade de direitos adquiridos e interesses
seculares” (LOWITH, 1991, p. 158). E ai que o joaquinismo entra como um desses elementos

corretivos:

Quase ndo se pode negar que o Cristianismo sempre conseguiu resistir, mesmo nos
momentos em que ultrapassava uma situagdo critica e discriminatoria, quando era
atacado e tinha que se defender: primeiro dos judeus e dos pagios (Sdo Paulo),
depois das heresias (Tertuliano e Santo Agostinho), depois do averroismo (Sao
Tomas), a seguir da Igreja Clerical (Joaquim) e do aristotelismo escolastico
(Lutero), e ainda do racionalismo cartesiano (Pascal) e mais tarde do seu proprio
«insucessoy histérico através da secularizacio (Kierkegaard). (LOWITH, 1991, p.
159).

. . . 93 ~ . . . ..

Joaquim, assim como mais tarde Lutero”, ndo imaginou que seu intento religioso
original, ou seja, a historicizagdo pensamento escatologico a respeito das ultimas coisas com
vistas “a dessecularizagdo da Igreja e reposi¢do do seu fervor espiritual”, seria invertido e

passaria a legitimar a seculariza¢do do profano:

A revoluggo que havia sido anunciada dentro da estrutura de uma fé escatologica e
com referéncia a uma vida monastica perfeita, foi retomada, cinco séculos mais
tarde, por um sacerdocio filosofico, que interpretou o processo de secularizagdo em
termos de uma realizacio «espiritual» do Reino de Deus na Terra. (LOWITH, 1991,
p- 160).

Tillich tem uma perspectiva parecida a de Lowith. Segundo ele (2000, p. 185), os
filosofos do iluminismo também dependeram das idéias de Fiore “ao acreditarem num
terceiro periodo da historia em que todos haveriam de ser ensinados diretamente pela luz
interior, a luz da razdo.” Também o movimento socialista, ao sugerir uma sociedade sem
classes na qual todos seriam diretamente responsaveis perante os principios fundamentais,

baseia-se nas mesmas idéias. Dai ele concluir, ndo obstante esses pensadores ndo tivessem

% De certo modo, porém, a reforma na intengio de Joaquim foi uma ruptura muito mais radical com a Igreja
oficial do que a reforma de Lutero, pois este nunca contestou a «letra» do Antigo e do Novo Testamento, mas
tornou ainda mais literal a sua importancia.
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conhecido Joaquim e suas idéias diretamente, “que havia uma tradicdo de pensamento
revolucionario, na Europa ocidental, devedora em muitos aspectos ao pensamento de
Joaquim” (TILLICH, 2000, p. 185)

Vattimo, certamente, se insere na linha desse “sacerdocio filosofico” a que se referiu
Lowith. Ao abordar o pensamento de Joaquim de Fiore, Vattimo se propde a analisar suas
implicagdes para o retorno da religido na contemporaneidade, visando mostrar também a
“idéia da secularizagdo como aspecto constitutivo da histéria do ser e, isto é, da histéria da
salvagdo” (VATTIMO, 2004, 38). Como se viu, o esquema de Fiore é uma teologia da
historia ou uma historia da salvagdo. Mas, em que consiste essa historia? Salvagao para Fiore
(2004, p. 71), além do sentido de “emancipacdo”, significa, antes de tudo, “uma suavizagdo e
um enfraquecimento das estruturas ‘pesadas’ em meio as quais o ser se ‘deu’ no passado da
civilizagdo humana” (VATTIMO, 2004, p. 69). Ele ndo nega explicitamente o carater
transcendental e pds-morte da salvagdo, uma vez que admite que a filosofia ndo dipde de
“instrumentos para decidir a questdo da imortalidade” (VATTIMO, 2004, p. 69). Por outro
lado, afirma também que ndo existe nenhum suporte filosoéfico que permita falar em
sobrenatural. Desse modo, o tema da salva¢do da alma no além ¢é algo de que ndo se pode

falar com “certeza” ou nao se deve falar de modo algum. A salvacdo, diz Vattimo:

quer a pensemos como o télos da emancipacdo que da sentido a vida de cada um de
nds concebida dentro dos limites do nascimento e da morte terrenos, quer a
pensemos como uma condi¢@o que sera atuada na vida eterna apds a morte [...] deve
ter inicio aqui, caso contrario toda a historia da sua preparac@o perderia o sentido.
(VATTIMO, 2004, p. 71).

A leitura que Vattimo faz da histdria da salvagcdo em sua forma tripartida, baseada no
pensamento de Fiore, é a mesma daquela proposta por Lowith e Tillich, ou seja, em referéncia
as pessoas da Trindade, a historia tem trés idades, estagios ou ondas: na primeira idade, a do
Pai, se vivia sob o regime da lei e da escraviddo, tendo no temor o fio condutor do periodo e
no flagelo a palavra que resume a idade. Ja na segunda idade, correspondente a era do Filho, a
vida estava sob o dominio da graca e da serviddo filial que eram regidas sob a insignia da fé.
A palavra de ordem dessa fase ¢ a “acdo”. Na terceira e ultima idade, a do Espirito, a ordem ¢
a liberdade, o guia ¢ a caridade ¢ a palavra chave ¢ a contempla¢do. No primeiro periodo tém-
se os escravos, no segundo os filhos e no terceiro os amigos. O Antigo Testamento pertence
ao Pai, o Novo ao Filho e a capacidade ou a liberdade de 1é-los e interpreta-los

espiritualmente € propria do Espirito. Isso faz com que a terceira idade, que Vattimo também
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chama de “reino da caridade e da liberdade” (VATTIMO, 2004, p. 47), assuma caracteristicas
profundamente hermenéuticas e estéticas. Essa ¢ a leitura que Vattimo faz de Fiore.

Com esse desenvolvimento da historia da salvagdo associado as pessoas da Trindade,
Fiore “introduz, na verdade, um ritmo histérico no interior da propria vida divina que é o
‘conteudo’ da revelagdo” (VATTIMO, 2004, p. 44). Essa historia da salvagdo se da em termos
mundanos e no caso especifico da idade do espirito, passa especialmente pelos
acontecimentos do fim da modernidade que apregoa o “fim da concepgdo da histdria como
progresso linear” (VATTIMO, 2004, p. 56). Ora, se na pés-modernidade essa perspectiva de
historia se estabelece, tem-se, assim, um paradoxo em torno da idéia de uma religiosidade
pés-moderna, nos termos do progressivismo teologico proposto por Fiore. A pergunta basica
¢é: como pode ser possivel uma terceira idade que se estabelece em uma linha de sucessiva,
uma vez que, nos fins da metafisica, cai por terra a idéia de historia enquanto progresso
linear? Vattimo (2004) responde da seguinte forma: A recusa da idéia de progresso no
pensamento contemporaneo estd associada a suspeita de que esse tipo de idéia, no qual se
pressupde um avango gradativo rumo a uma perfeicdo intramundana, pode resultar em
posturas totalitarias. Nesse sentido, a proposta de Fiore é também uma metanarrativa que pode
desembocar nesses desacertos. Contudo, se a histéria for considerada, mesmo com o
progressismo de Fiore, como “destino de enfraquecimento” (VATTIMO, 2004, p. 34), da qual
vem as mensagens que o ser historicamente qualificado deve responder, entdo, ainda que
esteja presente ai uma certa idéia de historia linear, ndo ha o risco de um conceito totalitario e

unificador da histdria, uma vez que nesse contexto o destino do ser € o enfraquecimento:

Ao pensamento pos-moderno o ser se da como anuncio que provém de uma tradigdo
da qual ele é herdeiro, de um "envio", [...] e existem boas razdes para acreditarmos
que este envio pertenga a historia da salvag@o tal como a concebe Gioacchino da
Fiore. (VATTIMO, 2004, p. 58).

Vattimo identifica, portanto, a historia tripartida de Fiore com a histéria do ser presente no
pensamento pos-moderno: “Em termos muito sumdarios o que ocorre na filosofia com o fim da
metafisica é parte da historia da salvagdo tal como a formula Gioacchino” (VATTIMO, 2004,
p- 59). A idade do espirito, assim, equivale ao periodo do fim da metafisica, a morte de Deus
ou a pos-modernidade, embora ele reconhe¢a que “Os sinais da aproximagdo da terceira
idade, que hoje chamamos de época do fim da metafisica, obviamente néo sdo para nds os
mesmos de que falava Giaocchino” (VATTIMO, 2004, p. 45). Mas, ainda assim, Vattimo

acredita que “o longo processo de secularizagdo que nos separa da época historica do abade
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calabrés tenha sido um preenchimento de condigdes que aproximam o advento da terceira
idade” (VATTIMO, 2004, p. 45). Uma vez feita o elo entre idade do espirito e fim da
metafisica, o vinculo da terceira idade com a secularizacdo torna-se uma conseqiiéncia

natural:

A hipbtese que estou tentando esclarecer e corroborar [...] € de que justamente a
secularizacdo do pensamento e da sociedade moderna, que constitui também o
sentido do fim da metafisica e da "descoberta" do ser como evento e como destino
de enfraquecimento, seja aquilo que hoje devemos procurar ver no espirito de
Gioacchino. (VATTIMO, 2004, p. 49).

A historia da salvacdo, sob essa perspectiva, se torna a historia do espiritualizar do
cristianismo e os termos “espiritualizagdo” e “enfraquecimento” se configuram como
paradigmas a partir dos quais € possivel interpretar as mudangas da cultura atual.
Espiritualizar ¢ também enfraquecer. A histéria ¢ a historia da salvagdo e esta é o
enfraquecimento do ser. A tese de Pires (2007), inclusive, segue essa linha. Para ele, o
cristianismo ¢ o elemento interno a metafisica que permite falar da histéria do ser como
destino de enfraquecimento. A era do ser enfraquecido coincide com a idade do espirito. O ser
debilitado, portanto, € o ser da era espiritual.

Vattimo nesse momento faz um relacionamento importante: a histéria da salvacdo
acontece com o espiritualizar das Escrituras e tal processo nada mais ¢ do que o
enfraquecimento presente na sociedade e no pensar ocidental. E o entendimento desse

relacionamento, ou seja, do enfraquecimento do ser como fendmeno de espiritualizagdo da

leitura da Escritura, s6 € possivel pela via da secularizagao.

Para que fosse possivel compreender que o enfraquecimento do ser, ao qual se refere
o pensamento pos-metafisico, ¢ um fenomeno de "espiritualizagdo" do sentido da
Escritura, ja evoquei a secularizagdo que caracteriza o mundo moderno.
(VATTIMO, 2004, p. 59).

Partindo de um esquema proposto por Dilthey, Vattimo (2004) explica o processo
espiritualizante da analise biblica da seguinte forma. A predomindncia do rigorismo na
interpretagdo da Biblia se deu devido ao ambiente grego no qual o cristianismo se
desenvolveu em seus primeiros séculos. Esse ambiente era profundamente marcado por uma
perspectiva hermenéutica que favorecia a busca de fundamentos estaveis, tltimos e imutaveis.
Na época da queda do império romano esse contexto se tornou ainda mais acentuado e a fé
cristd, por motivos sociais e institucionais, teve que abdicar de sua perspectiva original

kendtica em favor da perspectiva metafisica grega. Quando Vattimo se refere a filosofia grega
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ele esta especialmente pensando na estrutura parmenidiana que dominou a tradi¢ao filosofica
européia, segundo a qual “acredita que se possa extrair um fundamento ltimo da realidade
sob a forma de uma estrutura objetiva que se da fora do tempo, como uma esséncia ou uma
verdade matematica” (VATTIMO, 2004, p. 10). Nessa estrutura o Ser ¢ concebido como
unidade e imobilidade e o mundo sensivel como uma ilusdo.” Heidegger (2002, p. 251) se
refere a essa filosofia como filosofia “grega tardia”. O fato do cristianismo ter adotado as
categorias fortes da metafisica, portanto, foi mais por causa da influéncia grega do que da
mensagem evangglica (PIRES, 2008, p. 169).

Vattimo destaca, porém, que ao lado da interpretagdo literal que se verificou no
Ocidente desde o inicio do cristianismo, aplicada com fins objetivistas, corria paralelamente
um viés contrario, agrupado sob a tarja de joaquinismo, que teria sido marginalizado pela “a
alianca entre o rigor iluminista do racionalismo anti-religioso e o rigor disciplinar das igrejas”
(VATTIMO, 1999a, p. 76).

Mas o que viria a ser, enfim, essa leitura espiritual ou secularizada da Biblia? Embora
Vattimo (1998) ndo apresente uma proposta clara, é possivel delinear dois aspectos daquilo
que pode ser uma possivel resposta. Primeiramente a interpretacdo da Biblia € livre e pessoal.
Isso, porém, ndo equivale a aceitar de qualquer andlise porque, para Vattimo “ndo existe
experiéncia da verdade sendo como experiéncia de participagdo em uma comunidade”
(RORTY, 2006, p. 71). Dai chega-se ao segundo aspecto, ou seja, a leitura da Escritura deve
processar-se na “comunidade viva dos crentes” ou no ambiente da comunidade da igreja que
ndo ¢, necessariamente, a autoridade eclesidstica (VATTIMO, 1998, p. 55-56). Vattimo
(1998) ndo identifica a igreja com a hierarquia catdlica. A igreja para ele (2004, p. 16) ¢ a
“comunidade de crentes que, na caridade, ouvem e interpretam livremente [...] o sentido da
mensagem cristd.” O Espirito Santo que Jesus enviou no Pentecostes, diz ele (1998, p. 98), ¢
aquele “que assiste a Igreja na interpretacao secularizante das Escrituras”. Colocado de outra
forma, Vattimo estd sugerindo que o controle antes exercido pela igreja na leitura da
Escritura, ¢ assumido e aplicado, na terceira idade de Fiore, pelo Espirito. Isso ndo significa,
porém, que se deva desconsiderar o legado da igreja. Mesmo “as definicdes do papa e dos

concilios penso deverem também ser levados em conta” (VATTIMO, 1998, p. 85).

% E claro que a forma aristotelica do primeiro motor e a platonica do mundo das idéias, enquanto formas de
arcai, também estdo presentes no que Vattimo entende como filosofia grega, uma vez que, como ocorre em
Parménides, reside nelas uma necessidade de fundamentos estaveis. Em Cristianismo e relativismo, Vattimo
(2010, p. 86) associa a violéncia metafisica e igualmente o mecanismo violento vitimario citado por Girard a
estrutura racional, rigida e totalizante presente também no logos heraclidiano.
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A leitura espiritual proposta por Vattimo, portanto, envolve dois aspectos: leitura
pessoal (que ndo significa individual) e auséncia da norma eclesiastica. Ora, mas o que &,
afinal, essa “comunidade da igreja” a que Vattimo se refere ja que ela ndo é a autoridade
eclesiastica? Ele ndo explica claramente, mas se refere a ela como sendo a comunidade de
intérpretes (VATTIMO, 2004, p. 65-66) ou a “comunidade daqueles que acreditam em Jesus
Cristo” (VATTIMO, 1998, p. 93). Estes seriam os instrumentais do Espirito a partir dos quais
a leitura espiritual se basearia. Embora haja lacunas nas respostas de Vattimo, a
espiritualizagdo da Escritura, para ele, pode ser resumida no enfraquecimento e secularizagao

da leitura literal da Biblia:

Trata-se, de um lado, de esclarecer o nexo entre espiritualizacdo e enfraquecimento
e, de outro, mostrar que a nossa cultura atual manifesta sinais reconheciveis de uma
transformagdo que pode ser interpretada precisamente em tais termos. (VATTIMO,
2004, p. 59).

O grande motivo de ser da leitura espiritual da Biblia e dos dogmas (catélicos
especialmente) ¢ a necessidade de atenuar o peso da letra diante da diversidade religiosa do
tempo atual. O encontro com outras formas religiosas, segundo Vattimo (1998) forcou o
cristinismo a admitir que ele ndo era o depositario final da unica verdade da religido. Para que
o didlogo pudesse ser estabelecido era necessario o acolhimento dessas religides numa atitude
ecuménica. E ai que entra a leitura espiritual, baseada na nogdo de caridade,” sem a qual, a
analise biblica continuara enrigessida, excludente e violenta. Mas para além do ecumenismo,
o espiritualizar da interpretagdo das Escrituras propicia também a quebra da rigidez dogmatica
¢ abre novamente a possibilidade de didlogo do mundo pds-moderno com a religido,
especialmente com o cristianismo ou, como Vattimo prefere, nos tornam “novamente livres
para escutar as palavras da Escritura” (VATTIMO, 2004, p. 13). Isso porque, segundo ele
(1998), foi por conta da rigidez dogmatica que a idéia de Deus se tornou incompativel com ao
raciocinio humano. Uma vez, portanto, que a leitura literal ndo mais se sustém, os discursos
totalizantes e as diferencas entre sacro e profano deixam de existir. Alids, o fim dessa
diferenca ¢ “o primeiro sentido do parentesco reconhecido entre filosofia pds-metafisica e
tradigdo religiosa do Ocidente” (VATTIMO, 1998, p. 64).

A modernidade, concebida como secularizacdo, como desenvolvimento interno e

proprio da leitura da Biblia e seu conseqiiente éxito filosofico na dissolucdo da metafisica,

% E, a exemplo do que o corre na secularizagio, cujo limite ¢ a caridade (VATTIMO, 1998), esta se apresenta
também como o limite da leitura espiritual da Biblia (VATTIMO, 2004) e, por extensdo, torna-se a principal
caracteristica da era do espirito.
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significa, para Vattimo, “ler os sinais dos tempos segundo o esquema de Gioacchino da Fiore”
(VATTIMO, 2004, p. 50). Em outras palavras, o processo de secularizagdo do Ocidente,
identificado também com a morte de Deus e com a superagdo da metafisica, desembocou na
idade do Espirito profetizada por Fiore que é, também, o ultimo estdgio da historia da
salvacdo. Vattimo considera a experiéncia religiosa ocidental como “uma longa “matanga” de
Deus como se fosse uma tarefa na qual se resume o proprio sentido da religido” (VATTIMO,
1998, p. 39); e Fiore ¢ tomado como “emblema deste modo de conceber e viver a experiéncia

religiosa” (VATTIMO, 1998, p. 39).

4.3. O ultimo contexto do enfraquecimento: a caridade

Em Vattimo (1998) o conceito de caridade, além de servir como o conteido da
kenosis, ¢ também a palavra que define a terceira idade proposta por Fiore. Nessa, diz
Vattimo (2004, p. 45), ndo exiete “mais o texto e sim o espirito da revelagdo; ndo mais os
servos e sim amigos; ndo mais o temor ou a fé e sim a caridade”. Se, como ja visto, a era do
espirito se identifica com pds-modernidade, entdo o principio da caridade torna-se chave no
pensamento de Vattimo, especialmente no tocante a secularizagdo. A caridade € ai o principio
a partir do qual devem ser dirimidos todos os atos da humanidade frente ao mundo plural e
pos-metafisico, como também em face a Igreja e mesmo ante ao processo secularizatério
(1998). A caridade é também, segundo Vattimo (2008a), uma atitude dialogal frente as
multiplas e possiveis interpretagdes que aparecem no mundo. Ela abre o didlogo entre
presente e passado, assim como com outras culturas, aproximando-se, nesse momento, da
idéia de An-denken e pietas (VATTIMO, 2007a). O didlogo pautado na caridade ndo busca a

3

verdade ¢ nem o sentido, mas produz, ele mesmo, “verdade” e “sentido” no horizonte da
histéria. Por conta disso, a caridade se torna o sentido ultimo do cristianismo, muito embora
“o amor como sentido “ultimo’ da revelagdo ndo tem qualquer ultimidade verdadeira”

(VATTIMO, 1998, p. 60).”® Mas, mesmo como critério supremo, a caridade nio pode ser

% Vattimo divaga no que se refere a conferir um valor totalizante a sua nogiio de caridade. Embora ele tente nio
ultimizar o amor, ele acaba por fazé-lo de qualquer modo. Sem meias palavras, ele se refere a esse principio
como sendo a “descoberta da verdade ultima” (VATTIMO, 1998, p. 77), ou como “um mandamento ‘formal’,
quase como o imperativo categérico kantiano” (VATTIMO, 1998, p. 62).
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ultimizada, uma vez que isso traria de volta a violéncia®’ implicita em todo discurso
totalizante e silenciaria qualquer pergunta posterior.

Pode-se iniciar o debate acerca da caridade em Vattimo, fazendo posicionando-se no
tocante ao uso de termos. Nas suas obras em portugués (tanto no Brasil quanto em Portugal),
na maior parte das vezes, o termo caridade aparece como tradugdo de caritas, que, por sua
vez, ¢ a forma latina do termo grego dgape. E possivel notar, entretanto, a presenca de
caridade e caritas numa mesma obra. Em Acreditar em acreditar (1998), por exemplo,
traduzida para o portugué€s de Portugal, o vocdbulo caritas aparece trés vezes ao lado das
vinte ¢ seis vezes da palavra caridade. Semelhantemente, a obra Depois da Cristandade
(2004), traduzida para o portugués do Brasil, apresenta caritas trés vezes contra dezoito do
termo caridade. Outro termo, também muito comum nas tradugdes da palavra latina é amor,
que igualmente disputa um lugar ao lado de caridade, nas obras de Vattimo. Desse modo tem-
se caritas, caridade e amor como termos possiveis para expressar um aspecto importante do
pensamento de Vattimo. Qual, porém, é o mais adequado? A exemplo do que ocorreu no
estudo acerca do pensamento enfraquecido, em que se optou pelo uso do termo “fraco”, ao
invés de “débil” ou “debole”, baseado, sobretudo, na maior freqiiéncia do termo nas traducdes
brasileiras, segue doravante, a escolha pelo termo caridade, pelas mesmas razdes.”

Vattimo utiliza o conceito de caridade bem livremente, sem se ater aos pormenores
semanticos do termo. Para ele caritas, eros e dgape sdo relativamente a mesma coisa ou estdo

. . 99
estreitamente relacionados:”

ndo estou absolutamente convencido de que se possa sustentar
que este amor, eros, ndo tem a ver com a caritas, com a dgape, que ¢ pregada pelo
Evangelho” (VATTIMO, 1998, p. 69). Tal atitude é compreensivel, ao menos, por dois
motivos. O primeiro esta ligado a leitura ndo metafisica, que Vattimo tem, acerca da idéia de

. . .« . . . y . 100
caritas, o que o impediria de conferir ao termo qualquer sentido rigido.

A segunda tem a
ver com a propria histdria da interpretagdo desses termos que nao encontra uniformidade entre
seus intérpretes.

De acordo com Brown (2000), aquilo que se tem traduzido ou aquilo que se conhece
como sendo “amor” se diferencia em grego com varias expressoes. Phileo ¢ a palavra que

mais comumente se emprega ¢ indica uma atragdo geral para com uma pessoa ou coisa. Em

97 Ali4s, para Vattimo (1998, p. 60, nota 16) “o silenciar de qualquer pergunta ulterior com a peremptoriedade
autoritaria do primeiro principio, [é..] a inica definigdo filosofica possivel da violéncia”.

% Embora, ao contrario das expressdes “débil” (Portugal) e “fraco” (Brasil), o termo “caridade” apareca tanto
nas tradugdes brasileiras como portuguesas.

% A pietas também poderia ser acrescentada nessa triade. Confira as paginas 19-21 dessa dissertagfo. Pires,
inclusive, ao acentuar o aspecto ético da idéia de caritas, a analisa em consonancia com a nogao de pietas que,
segundo ele, em Vattimo, significam a mesma coisa. Confira PIRES, 2007, p. 231.

10 Egsa 6, inclusive, a opinido de Pires (2007, p. 228).
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primeiro plano fica o significado de amor para com os parentes ¢ amigos, mas a area inteira
da afei¢do inclui também deuses, homens e coisas como objetos possiveis. Philia, por
conseguinte, denota “amizade”, “favor”; e philos é um “parente” ou “amigo”. Com sentido
oposto aparece o eros, ou seja, o “amor”’ que deseja ter ou tomar posse. Agapao, que
originalmente significava “honrar” ou “dar boas-vindas”, ¢, no grego classico, a palavra que
tem menos sentido especifico; freqiientemente se emprega como sinénimo de phileo, sem
haver qualquer diferenca necessariamente nitida quanto ao significado. No novo testamento,
porém, o verbo agapao e o substantivo agapé assumiram um significado especial, sendo
empregados para falar do amor de Deus ou o modo de vida que nele se baseia.

Segundo a New Word Encyclopedia (2010), no novo testamento, dgape significa,
sobretudo, o amor de Deus para com a humanidade, o que confere ao termo um carater de
amor incondicional, voluntario, auto-sacrificante e gratuito. Veja-se, por exemplo, os textos:
“Pois Deus amou tanto o mundo que entregou seu Filho unico” (Jodo 3,16)'"'; “Mas Deus
demonstra seu amor para conosco pelo fato de Cristo ter morrido por nés quando éramos
ainda pecadores” (Romanos 5,8), “Aquele que ndo ama ndo conheceu a Deus, porque Deus €
amor” (1 Jodo 4,8). Esse amor também pode ser vivido nas relagdes interpessoais, de um ser
humano para o outro: “Amaras o teu proximo como a ti mesmo” (Mateus 22,39), “Amai-vos
uns aos outros como eu vos amei” (Jodao 15,12), “A caridade ndo pratica o mal contra o
proximo. Logo, a caridade ¢ a plenitude da lei” (Romanos 13,10).'" Como também pode ser
uma forma do amor do homem para com Deus: “Amaras o Senhor teu Deus com todo o teu
coracao, de toda tua alma e de todo o teu entendimento” (Mateus 22,37). No entanto, o verbo
agapao ¢ também usado em um sentido negativo, conservando seu significado mais geral de
“carinho” ao invés de amor incondicional, ou divino. Tais exemplos incluem: “pois Demas
me abandonou por amor do mundo presente. Ele partiu para Tessalonica” (2 Timoéteo 4,10);
“pois amaram mais a gloria dos homens do que a de Deus” (Jodo 12,43), e “a luz veio ao
mundo, mas os homens preferiram as trevas a luz, porque suas obras eram mas” (Jodo 3,19).

Para Tillich (2000), - que, como Vattimo, se baseia em Santo Agostinho - caridade'®,
¢ uma mescla de agape e eros. Segundo afirma, o dgape ¢ Deus descendo ao homem através
da humilhacdo de Cristo para elevar toda a humanidade. O eros, por sua vez, ¢ um movimento
de baixo para cima, ¢ um desejo de plenitude provocado pelo maior no menor. “O Logos que

se faz carne ¢ dgape.”, diz Tillich, “Mas toda a carne (toda a realidade natural e historica)

1% A5 tradugdes citadas nesse topico sdo todas da Biblia de Jerusalém (1980).

192 percebe-se que, por vezes, a Biblia de Jerusalém também traduz dgape por caridade.

1% Tillich (2000, p. 128) ndo usa a expressio “caridade” por considerar que ela esta “degenerada”. Ele prefere a
expressdo latina caritas.
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deseja Deus; isso € eros.”, conclui. Se é assim, logo “ndo se pode falar de amor para com
Deus se eliminarmos eros. Trata-se do amor para com o mais alto poder de ser que existe, no
qual nos realizamos” (TILLICH, 2000, p. 128). Pode-se dizer, portanto, com base no que fora
posto, que tratar o conceito de dgape de forma geral para designar diferentes formas de amor,
como o faz Vattimo, ndo € novidade na historia da interpretagao desse termo grego.
Reportando-se a Agostinho, Vattimo (1999a, p. 79; Tb. 2004) toma a idéia de “ama e
faze o que quiseres” (Dilige, et quod vis fac) para afirmar que a caridade ¢ “o Unico critério na
base do qual se deve encarar a secularizagdo” (VATTIMO, 1998, p. 59). Mas a caridade, para
Vattimo (1999a) ndo é apenas o limite da secularizagdo ¢ também o seu fim. E o que sobra
depois do desmascaramento da verdade objetiva. Nao se trata, entretanto, de uma verdade
purificada de suas representagdes, mas de uma modalidade de verdade dialogal definida em

termos de caridade:

O que permanece, ou merece permanecer, no fim - se ¢ que existe um fim - da
secularizacdo completada? Nao o verdadeiro como dado imével, finalmente livre das
suas mascaras, mas a “caridade”, o amor, que ¢ conversacdo, mais do que visdo
silenciosa daquilo que ¢é. (VATTIMO, 2003b, p. 18).

Nesse sentido a secularizagdo significa uma “deriva indefinida, limitada apenas pelo
principio da caridade” (VATTIMO, 1998, p. 61). Esse principio, enquanto tal, somente tera
validade se ndo for expresso de maneira concreta na realidade das pessoas. Logo, o contexto
historico em que se vive, o “aqui e agora” (VATTIMO, 1998, p. 38), € o ambiente apropriado
para o exercicio do principio regulador da secularizagdo e também o guia na leitura e
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interpretagdo do texto biblico. O que Vattimo (1998) pretende ¢ fazer um paralelo com

Jesus, ou seja, assim como nos evangelhos Jesus é descrito reduzindo a Lei e os Profetas ao

o 105
principio do amor,

a secularizacdo ou o movimento da kenosis igualmente reduziu os
conteudos da fé cristd, reencontrados através da ontologia débil, ao principio da caridade. Ou,
em termos mais radicais, o principio da caridade é o “fnico contetido decisivo da mensagem

evangélica” (VATTIMO, 1999a, p. 79).

A tnica verdade que as Escrituras nos revelam, aquela que ndo pode, no curso do
tempo, sofrer nenhuma desmistificagio'® - visto que ndio ¢ um enunciado
experimental, logico metafisico, mas sim um apelo pratico - é a verdade do amor, da
caritas. (RORTY, 2006, p. 71).

1% pires (2007, p. 228) fala da caritas como “principio hermenéutico para o dialogo”.

1% yattimo, provavelmente, pensa nas passagens evangélicas de Mateus 22,34-40 e Marcos 12,28-31.

1% £ provavel que o termo correto nessa frase seja “desmitificacio”, como aparece em outros textos de Vattimo.
Possivelmente trata-se de erro ortografico.
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Essa reducdo, para Vattimo, significa “interpretar a palavra evangélica como o proprio
Jesus a ensinou, traduzindo a letra muitas vezes violenta dos preceitos e profecias em termos
mais conformes ao mandamento supremo da caridade” (VATTIMO, 1998, p. 73). Essa “letra
violenta” a que Vattimo se refere ¢ outra forma dele se referir ao conceito de verdade
metafisica. A caridade surge, assim sendo, como oposto ou como uma alternativa a essa
verdade: “Aplicar o principio de caridade em lugar do principio de verdade exige que se
preste atencdo ao outro, também e sobretudo reduzindo o peso dos proprios preconceitos”
(VATTIMO, 2003b, p. 21). De acordo com Vattimo (2004; Tb. PIRES, 2008), o pensamento
ocidental - por for¢a da influéncia grega que concebe a realidade em termos objetivos - se
impos & mensagem cristd originaria que lhe era contraria, ou seja, que apontava para o
enfraquecimento das estruturas rigidas sobre as quais a sociedade grega estava posta. Este elo
com o modelo grego de pensar levou os pais da igreja e depois todo o pensamento medieval, a
identificar Cristo com a verdade. Com isso surge a idéia de uma verdade basica a partir da
qual o pensar s6 se dava em termos descritivos e objetivos. Consequentemente, o discurso
catdlico passou a sustentar que “ndo ha liberdade sem a verdade, ndo ha caridade sem a
verdade” (VATTIMO, 2006, p. 80).

Essa luta entre o “residuo objetivo” da metafisica grega e a novidade representada pelo
movimento inaugural da mensagem crista é, segundo Vattimo, uma tentativa de estabelecer a
verdade em vez amizade. Amizade essa que conseguiu algumas vitorias em Kant, Nietzsche e
Heidegger. Contudo, segundo Vattimo, mesmo estes dois tltimos ndo levaram a cabo, de
forma radical, a proposta da mensagem cristd paradigmatizada na kenosis: “Nietzsche e
Heidegger [...] permanecem, eles também, prisioneiros do objetivismo grego e se recusam a
levar até as ultimas consequéncias as implica¢des da revolugdo antimetafisica crista”
(VATTIMO, 2004, p. 138). Implicagdes estas que “ndo podem ser plenamente desenvolvidas
sem o recurso a caridade” (VATTIMO, 2004, p. 138). Em outras palavras, ¢ na caridade que
se abre o horizonte no qual se configurara um “valor” de consenso ¢ ¢é a partir dai que se pode
falar que a verdade ¢ uma “emersdo da caridade no lugar do proprio valor tradicional do
verdadeiro” (VATTIMO, 2004, p. 66).""’

Com a morte do Deus moral se abriu o caminho para a verdade do cristianismo

orginario, ou seja, para a verdade que nio se constroi na obediéncia, mas na amizade. Essa

197 experiéncia pos-moderna da verdade apresenta-se como experiéncia estética, o que, todavia, “nada tem a ver
com a reducdo da experiéncia da verdade a emocgdes e sentimentos ‘subjetivos’, mas, antes, leva a reconhecer o
vinculo da verdade com [...] a ‘substancialidade’ da transmissdo historica” (VATTIMO, 2007, p. XIX). E por
isso que para Vattimo (2007, p. XVII) a pés-modernidade representa “uma possibilidade de existéncia diferente
para o homem”.
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morte significa que ndo existe nenhuma verdade objetiva e que toda expectativa de verdade
ndo pode ser nada mais ¢ do que “a expressdo de uma amizade, ou de uma vontade de
poténcia, de uma ligagdo subjetiva” (VATTIMO, 2004, p. 131).

Ora, assim como o pensamento religioso, ao diminuir o peso da letra e ao aceitar a
verdade da outras religides, acabou descobrindo o principio da caridade; também o pensameto
filosofico, ao perceber a que a histdria do ser, na época do fim da metafisica, é um destino de
enfraquecimento, se conscientizou de que esse destino era sua unica referéncia em termos de
interpretacdo e escolhas morais. Sendo assim, é possivel estabelecer um elo entre o principio
da caridade e a idéia de enfraquecimento: ambos significam a reducao da violéncia. De acordo
com Vattimo, a redugdo da violéncia presente na dureza do pensar filosofico, resultantes de
uma leitura da historia do ser como evento, ¢ “um sindnimo do que a linguagem religiosa
chama de caridade atestando, mais uma vez, ndo apenas uma analogia e sim um verdadeiro
parentesco, como proveniéncia, entre a filosofia pos-metafisica e a heranga cristd”
(VATTIMO, 2004, p. 67). Talvez seja por conta disso que, para Vattimo, “Verdade como
caritas e ser como Ereignis, evento, sdo dois aspectos estreitamente interligados”

(VATTIMO, 2004, p. 140).

Uma tal luta, ou conflito, entre “verdade” e “caridade” s6 se tornou evidente no
nosso mundo da comunicagdo generalizada, e podemos considera-la um problema
que constitui a nossa vocagdo historica [...]. Hoje, a babel comunicativa nos fez ver
explicitamente o nexo entre verdade e poder, e o Ginico principio ético e politico em
que podemos nos inspirar, com a esperan¢a de uma certa racionalidade, ¢ mesmo o
principio de caridade. (VATTIMO, 2003b, p. 21).

Além do conceito de verdade como dado objetivo, outro adversario importante da
idéia da caridade como unica mensagem cristd possivel, é a nogdo de justica de Deus.
Segundo Vattimo (1998), na teologia e na ética cristd ¢ comum a caridade ceder lugar para a
justica de Deus. Isso se da, de acordo com ele, por conta de uma leitura equivocada do Novo
Testamento cuja mensagem se orienta para o reconhecimento da caridade como Unico critério
supremo. Essa questdo gerou um debate entre Vattimo e Sérgio Quinzio. Esse criticou a
Vattimo dizendo que ele, ao radicalizar o papel da caridade, estava eliminando um importante
aspecto do ensinamento biblico que € a justi¢a de Deus. Vattimo (1998) se defende afirmando
que a justica de Deus esta ligada a idéia de sagrado natural que comporta em si um alto grau
de violéncia e, como tal, deve ser secularizada ou debilitada em nome da caridade. Ademais,
partindo daquilo que parece ser uma leitura lexicografica da Escritura, Vattimo (1998)

enxerga, sobretudo no Novo Testamento, uma maior referéncia a caridade do que a justica de
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Deus; e € dai que ele entende que a “caridade toma o lugar da disciplina” (VATTIMO, 1999a,
p. 76). A caridade, portanto, como entende Vattimo, ndo ¢ utilizada para suplantar o conceito
de justi¢a divina, como sua oposta, mas para contrapor a idéia de sagrado natural violento
que, por sua vez, esta intimamente ligada ao ensinamento acerca da justica de Deus. Desse
modo, a “afronta” que Vattimo faz a justica de Deus é somente por extensdo, ndo havendo no
seu pensamento nenhuma forma de oposi¢do explicita. Vattimo, na verdade, se refere a
caridade e a justica de Deus como “os dois rostos de Deus”, representando, cada um deles,
“momentos diversos da historia da salvacao” (VATTIMO, 1998, p. 89).

O principio da caridade deve se prestar a tornar o cristianismo mais leve ¢ menos
punitivo, € ¢ com esse pensamento que Vattimo (1998) se volta para os dogmas da igreja. Seu
objetivo é mostrar que o principio da caridade ndo anula os dogmas, mas os suaviza. Para
tanto ele recorre, novamente, ao conceito de secularizagdo, tratado-o, porém, em termos de
desmitificacdo. Uma vez que a secularizag@o esvazia o cristianismo de seus aspectos rigidos e,
mais do que isso, desabona qualquer leitura totalitaria e definitiva das Escrituras, os dogmas
da igreja também devem a ser tratados de maneira menos rigorosa. E a partir dai que Vattimo
utiliza o termo desmitificacdo como um substituto de secularizacdo. Nao ha nenhum interesse
em se evitar o termo secularizagdo. Isso ¢ feito, talvez, porque Vattimo ndo pretende sucumbir
os dogmas, mas relé-los.

Segundo ele (1998), toda gama de relatos miticos da Biblia devem ser vistos como
recursos pedagdgicos usados para conduzir a humanidade ao aprendizado da caridade como
principio basico de Jesus. Nos mitos da Escritura esta “escondido” o principio da caridade.
Por isso, essa carga mitica precisa ser removida. E é ai que a secularizagdo apresenta-se como
um processo de desmitificagio e racionalizagio'® que abre campo para uma espécie de

9

maturidade religiosa.'” Essa desmitificagio, entretanto, nunca ocorre plenamente

(VATTIMO, 1998, p. 54) e a secularizagdo serd sempre um ato inacabado:

a idéia de secularizagdo como deriva indefinida, limitada apenas pelo principio da
caridade, permite-me sair do impasse em que sempre se encontrou a consciéncia
moderna perante a revelacdo cristd: a impossibilidade de aderir a uma doutrina que
parece, com excessiva dureza, contrapor-se as “conquistas” da razdo iluminada,
demasiado carregada de mitos que requerem imperiosamente ser desmascarados.
(VATTIMO, 1998, p. 61).

1% Vattimo (1998) contrapde certo tipo de racionalidade teoldgica que, em face das desgragas do mundo
aparente, projeta todo o bem para outro mundo. De igual modo ele rejeita a racionalidade moderna que, baseada
no historicismo e no desenvolvimento da ciéncia, apregoa o ateismo e o fim da religido. Racionalizar em
Vattimo, portanto, tem o sentido de tornar compreensivel a mente humana, sem nenhuma pretensao de se chegar
a verdade derradeira.

1% Vattimo ndo usa o termo maturidade religiosa de forma direta. Isso se d4, talvez, porque o termo é muito
presente nos tedlogos da morte de Deus e da secularizag@o e também esta vinculado a certa nogdo moderna de
progresso que Vattimo (1999a) pretende superar.
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Assim sendo a mensagem cristd, em Vattimo (1998) torna-se um convite permanente a
uma leitura desmitificadora da Escritura a luz da caridade e obrigatoriamente dentro do
horizonte histérico.''’ Nio se trata, porém, daquele tipo de desmitificagdo, ligado ao conceito
de progresso, que prevé a autonomia progressiva da razdo humana em face do dominio do
religioso. Essa idéia de desmitificagdo revela-se, no entender de Vattimo (1992, p. 47), “um
mito”. Desmitificar significa reduzir os mitos herdados ao principio da caridade. Nada mais.
Tal desmitifica¢do se propoe a retirar do cristianismo sua roupagem religiosa, marcadamente
dogmatica e rigidamente constituida de valores morais concebidos a luz de uma cultura
totalizante na qual justica e castigo andam juntas. E ¢ desse vinculo que vem o carater
altamente repressivo dos dogmas catolicos, especialmente no que se refere ao tema da
homossexualidade e do sacerdécio feminino.'"!

No primeiro caso Vattimo entende que também a moral sexual deve sofrer um
processo de desmitificagdo para tornar-se “mais livre” e perder sua aura sagrada. Na pratica,
segundo ele (1998), isso ja vem acontecendo porque os lideres catélicos ndo seguem a risca a
ordem do dogma. Isso mostraria que, de certo modo, também a lideranca da igreja reconhece
a rigidez de tal preceito.''? Se o principio da caridade fosse aplicado a esse tema, ndo seria
dificil aceitar a homossexualidade, visto que o rejeitar se estabelece por conta de um modelo
de familia tradicional que foi, segundo ele, dogmatizada pela igreja através de uma analise
literal de certos textos biblicos “a destruigdo de Sodoma e Gomorra, por exemplo”
(VATTIMO, 2004, p. 63).

No que se refere ao sacerdocio feminino, ele (1998) sugere que os avangos da
sociedade moderna, no tocante ao papel da mulher, sdo suficientes para suplantar a idéia de
que o sacerdocio deve ser sempre masculino. Vattimo recorre ao papel de Maria como mae de
Jesus para contrapor ao dogma da exclusividade masculina no exercicio do sacerddcio, que,
segundo ele, se mantém apenas “com base no facto de os apostolos terem sido homens”
(VATTIMO, 1998, p. 70) e de Deus ser chamado de “pai e ndo mae” (VATTIMO, 1998, p.
74).

Em suma, para ele (1998), tanto a moral sexual como toda a perspectiva geral acerca
de Deus, ndo somente podem como devem passar, sem receios, por um processo de

desmitificacdo. Isso tornaria a fé “mais facil” e mais racional o que, para ele, implica em ndo

90 principio da caridade, alis, torna-se, em Vattimo (1999a), no ponto de convergéncia entre a hermenéutica
niilista e a tradicdo religiosa do Ocidente. A ética do mundo pds-moderno ou pds-metafisico, que Vattimo
também chama de ética hermenéutica, ¢ também baseada na caridade.

" Vattimo se refere a esse tipo de dogmatismo como “supersti¢des metafisicas” (VATTIMO, 1998, p. 73).

2 Como ¢ sabido, Vattimo é homossexual e, além do estudo da filosofia, a questdo da moral sexual foi outra
razdo que o levou a “sair” da igreja (VATTIMO, 1998, p. 70).
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se “deixar afastar do ensinamento de Cristo por causa de preconceitos metafisicos”, sejam
esses preconceitos frutos da mentalidade cientista ou historicista que considera a fé crista algo
logicamente inaceitavel, ou do autoritarismo eclesidstico que, em nome de Deus, estabelece o
sentido da revelacdo na forma de mitos irracionais (VATTIMO, 1998, p. 54). Embora
Vattimo acredite que a desmitificagdo torne a fé mais praticavel, ele ndo sugere um abandono
do dogma, mas uma releitura, & luz do horizonte historico, daqueles aspectos que ele

considera particularmente escandalosos:

Em vez de se apresentar como um defensor da sacralidade e intangibilidade dos
“Valores”, o cristdo deveria actuar como um anarquista ndo violento, como um
desconstrutor irdnico das pretensdes das ordens historicas, guiado ndo pela procura
de uma maior comodidade para si, mas pelo principio da caridade em relagdo aos
outros. (VATTIMO, 1998, p. 91).

A caridade, portanto, ndo somente € uma importante caracteristica da pos-
modernidade, como ¢ também o limite da secularizagao e da interpretacdo da Escritura. Como
principio evangélico, € o referencial a partir do qual Jesus leu e interpretou toda a Escritura.
Essa postura de Jesus evidencia que a caridade se presta, entre outras coisas, para atenuar o
peso da letra ou da analise rigida da Escritura que, por sua vez, legitima certos dogmas que
sdo, na perspectiva de Vattimo, tanto impraticdveis como dificeis de serem aceitos
racionalmente. Assim sendo, a caridade ¢ também um principio de enfraquecimento na
medida em que atua como diminuidora do rigor dos dogmas e da moral religiosa e permite
uma maior proximidade da religiio com o pensar racional. Todo esse vinculo estabelecido
entre caridade e rigidez na leitura da Biblia pode ser resumido no conceito de secularizag@o.
Em outros termos, embora a caridade seja o limite da secularizagdo, essa é também uma

forma de caridade.

4.4. Consideracoes finais

Vattimo (2001a; Tb. VATTIMO, 2001a) engloba tanto a morte de Deus como o fim da
metafisica, sob a categoria do niilismo que, para ele, significa “o fim da crenga em uma ordem
objetiva do mundo” (VATTIMO, 2004, p. 132).""* Em outro momento Vattimo afirmou que
Nietzsche ndo enxergou que o niilismo ndo ¢ somente efeito do antincio da morte de Deus

proferida por ele, mas é, igualmente, da morte de Deus em Jesus descrita nos evangelhos:

'3 De modo circular Vattimo (2007a) também resume todo o processo do niilismo na morte de Deus.
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“Nao ¢ tdo absurdo sustentar que a morte de Deus anunciada por Nietzsche é, em muitos
sentidos, a morte de Cristo na cruz narrada pelos evangelhos” (VATTIMO, 2007a, p. 66).
Ora, uma vez sustentado esse “absurdo”, ndo fica dificil para Vattimo afirmar que “os
herdeiros mais radicais do principio antimetafisico, introduzido no mundo por Cristo sdo o
Nietzsche da morte de Deus ¢ o Heidegger doutrina da Ereignis” (VATTIMO, 2004, p. 137).

A morte de Deus em Nietzsche, ou a superacdo do Deus moral, definida no
pensamento contemporaneo como o fim da metafisica, ndo implica, segundo Vattimo (2004),
no término da experiéncia religiosa. Antes, “justamente porque este Deus-fundamento ultimo,
que ¢ a estrutura metafisica do real, ndo ¢ mais sustentavel, torna-se novamente possivel uma
crenca em Deus” (VATTIMO, 2004, p. 12). Teixeira coloca que a morte de Deus significa “o
fim da estrutura estavel do ser, e também qualquer possibilidade de enunciar que Deus existe
ou nao existe” (TEIXEIRA, 2005, p. 114-115). Rocha (2008), por sua vez, afirma que o Deus
que morreu em Nietzsche foi aquele que nasceu da religido cristd e do platonismo cujo legado
foi um dualismo intransponivel entre 0 mundo do ser € 0 mundo do devir.

Vattimo, em varios aspectos, segue a proposta de Hamilton, especialmente no tocante
a centralidade da kenosis de Jesus e do principio do amor ao préximo como as tnicas formas
de se viver num mundo para o qual Deus estd morto. O elo entre encarnacdo e o fim da
religiosidade cristd tradicional também pode ser visto como um paralelo da kenosis ¢ a
religido natural citados por Girard. O deus cristdo que morre na teologia de Hamilton, por sua
vez, pode ser lido como o deus metafisico de Vattimo. Finalmente, o realizar da esperanga
cristd no contexto da sociedade humana como sendo a unica forma de cristianismo possivel
fecha a lista de aspectos comuns entre Vattimo e o tedlogo radical. Mas Hamilton ndo foi
tomado para se estabelecer as semelhancas entre seu pensamento e o de Vattimo. Suas
consideragdes foram abordadas porque elas resumem, ao menos em parte, a leitura que se tem
feito acerca da idéia nietzschiana da morte de Deus.

O conceito de secularizagdo como processo que cumpre a historia da salvagdo, sempre
guiada pela idéia da morte de Deus e da kensosis, se inspira, segundo Vattimo (VATTIMO,
1998), além de em Heidegger e Girard, também Fiore. A idade do espirito tem a marca da
idéia que Vattimo tem do termo espirito. Trata-se de uma €época que ndo se baseia em uma
perspectiva rigida da realidade, especialmente no tocante a leitura da Biblia e dos dogmas da
igreja. A etapa final da historia da salvagdo, identificada com a terceira idade de Fiore e com a
p6s-modernidade, ¢ dominada pelo carater secundario, ornamental e estético que toma o lugar

da verdade objetiva da época metafisica:
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CLINT3

o proprio termo “espirito”, “pneuma” significa, em origem, sopro, vento, halito; algo
essencialmente volatil, fugaz, do qual o pensamento ja perdeu a memoria quando
comegcou a concebé-lo como finalidade evidente e incontestavel da autoconsciéncia.
(VATTIMO, 2004, p. 68).

O reino do espirito é também o reino do poético e do estético. Espiritualizacao,

3

portanto, equivale a estetizacdo, ou como Vattimo prefere “‘suavizagdo’ e ‘poetizagdo’ do
real” (VATTIMO, 2004, p. 70). Escutar este anuncio, diz Vattimo, “ainda que somente no
plano tedrico, ja ¢ um modo de preparar a sua realizagao” (VATTIMO, 2004, p. 72). A
espiritualizagdo, porém, nao se refere apenas a andlise da Biblia. Ela tem a ver com todos os
aspectos da vida pos-moderna: “o efeito do pluralismo cultural, sociopolitico etc., que
caracteriza o0 mundo pds-moderno, é uma espécie de ‘espiritualizacdo’ do proprio sentido da
realidade” (VATTIMO, 2004, p. 65). O enfraquecimento das estruturas fortes do ser que
parece surgir do triunfo da técnica, é na verdade, o significado que a espiritualizagdo adiquire
na po6s-modernidade. Com isso se pode dizer que espiritualizacdo em Vattimo (1998) tem dois
sentidos: um propriamente teologico que refere-se a leitura da Biblia, e outro de carater
politico-social que se refere a esse enfraquecimento do ser no mundo técnico; e tanto o
primeiro como o segundo podem ser resumidos na idéia de secularizacdo. Naturalmente a
leitura enrijecida das Escrituras que predominou no Ocidente, conforme Vattimo apresenta,
esta vinculada a conceitos metafisicos, especialmente o de sagrado natural. Esses aspectos,
porém, perdem forca com a Verwindung, a morte de Deus ou com a kenosis que sdo, cada um
deles, uma forma de secularizag¢@o ou ainda, uma leitura espiritual da Biblia.

Vattimo se utiliza, portanto, das categorias da morte de Deus e da superagdo da
metafisica para falar de uma forma de cristianismo desprovida de valores universais e rigidos,
baseado na doutrina da kenosis, tendo na secularizacdo a sua forma e linguagem. Essa
abordagem acaba por sugerir um tipo €ético e secularizado de cristianismo semelhante aquele
anunciado na Teologia da Morte de Deus. A idéia geral é de um cristianismo cujos “valores”
sejam fracos e surjam de forma histérica no didlogo com o seu tempo.

Em Vattimo, a base da analise filosofica ¢ religiosa, sendo que o destino tanto da
filosofia quanto da religido ¢ a secularizagdo. Dai surge os aspectos mais significativos da
idéia religiosa de Vattimo que sdo o negar da heranga platonica do cristianismo e o admitir da
fé em termos caridade. Essa fé, para ser valida, deve ser realizada na historia e fundar-se na
aceitacao da diferenca e do didlogo como forma de se promover o sentido. Sentido esse que se
dara sempre em constante troca com a tradicdo. E é nesse contexto que se pode falar da
espiritualizagio das Escrituras como mecanismo de enfraquecimento, como secularizagdo. E
nele também que o ser pode ser lido como debilitado e a caridade achou novamente a chance

de retomar o lugar que havia perdido para a disciplina.
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5. CONCLUSAO

Pretendeu-se, nas analises anteriores, evidenciar a centralidade do tema da
secularizagdo em Vattimo. Definir de forma simples o termo, bem como explicar exatamente
o papel desse tema na estrutura geral da filosofia de Vattimo ndo ¢ algo facil, quica, possivel
de fazé-lo. Como ele mesmo coloca, ndo existe um significado univoco para a secularizagio,
consequentemente, ndo se pode perder de vista a ambigiiidade do termo. Ao longo de suas
obras e artigos ele apresenta varias vezes ditos como: “secularizac@o significa exactamente, e
antes de mais, relagdo de proveniéncia de um nticleo sagrado do qual nos afastamos e que,
todavia, permanece activo mesmo na sua versao ‘decaida’ (VATTIMO, 1998, p. 9). Ou
ainda: “Secularizagdo ndo ¢ apenas redu¢do do sagrado, a alienacdo do divino, a perda da
religiosidade [...] Secularizagdo ¢, mais fundamentalmente, um aspecto essencial da historia
da salvacdo” (VATTIMO, apud, PIRES, 2007, p. 198). Noutro momento ele diz também que,
embora o Ocidente se considere laico, suas raizes moldam-se pela heranga crista, e € isso que
o leva “a falar de secularizagdo ‘positiva’ como trago caracteristico da modernidade”
(VATTIMO, 1998, p. 35). E ainda em outro momento Vattimo afirmou: “O sentido em que
emprego o termo secularizagdo ¢ exatamente este: uma aplicagdo interpretativa da mensagem
biblica que a desloca para um plano que ndo ¢ o estritamente sacramental, sagrado,
eclesiastico” (VATTIMO, 2004, p. 60).

Por conta dessas leituras variadas da idéia de secularizagdo em Vattimo, um apontamento
objetivo pode reduzir de sentido. De todo modo pode-se dizer que secularizagdo para ele serve
para designar fendomenos de enfraquecimento, especialmente do sagrado. Toda essa
experiéncia de enfraquecimento das estruturas fortes ¢ a forma de realiza-se da kenosis,
identificada também com a secularizagdo, na qual se da a historia salvifica.

O conceito de secularizagdo em Vattimo também fica explicitado a luz do dito
nietzscheano da morte de Deus. Na verdade, morte de Deus e secularizagdo sdo equivalentes
em Vattimo. Partindo de uma analise de 4 gaia ciéncia Vattimo diz que a morte de Deus
“pode também indicar-se com outro termo, secularizagdo” (VATTIMO, 1999a, p. 79-80).

Matar Deus, enquanto verdade objetiva, enquanto nacleo sagrado regulador e fonte de
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violéncia, torna-se, portanto, o destino do Ocidente e o aspecto decisivo do processo que
Vattimo chamou de secularizagdo. Dai abre-se outra conclusido que lhe é equivalente: o
destino do Ocidente ¢ a secularizagdo ou a secularizagdo ¢ a resposta do Ocidente ao apelo da
sua mensagem religiosa. Isso se d4 porque o Ocidente se desenvolveu em torno da leitura e
interpretacdo da Escritura cuja mensagem central ¢ a kenosis, o esvaziamento de Deus. Logo,
a faceta da filosofia na pos-modernidade, na perspectiva de Vattimo, ¢ essencialmente
hermenéutica, uma vez que foi interpretando a Escritura que o Ocidente se formou. Em outras
palavras, a ontologia hermenéutica e o fim da metafisica da presenca nada mais sdo do que
leituras secularizantes da mensagem crista (VATTIMO, 2004). Tem-se, novamente, um
ambiente apropriado para se apontar mais um sentido de secularizagdo em Vattimo, a saber:
uma categoria hermenéutica a partir da qual ¢ interpretado o mundo ocidental, tanto no plano
politico-social como filoséfico-religioso. Talvez seja por isso que algumas vezes Vattimo se
refira a sua teoria da secularizacdo como filosofia da secularizagdo (2003a, 59), teologia da
secularizagdo (1998, p. 58) e até mesmo doutrina da secularizagdo (VATTIMO, 1998, p. 80).
Deveria acrescer ai também a sociologia ou antropologia da secularizagdo, visto que suas
idéias sdo muito dependentes de pensadores como Weber e Girard.

A filosofia de cunho pds-metafisico, portanto, se organiza e se orienta rumo ao
enfraquecimento porque ela foi concebida sob essa atmosfera kendtica. Por forga da doutrina
da kenosis, a histéria salvifica caminha rumo ao enfraquecimento. Assim, a historia da
metafisica torna-se a historia do enfraquecimento. Dai tem-se também que a debilidade do ser
no fim da historia metafisica equivale ao esvaziamento do cristianismo na historia ocidental,
cuja conseqiiéncia imediata ¢ o retorno distorcido do religioso ou a aceitagdo irdnica do
sagrado. Todas essas manifestagdes de enfraquecimento presentes no mundo ocidental sdo
paradigmatizadas na mensagem biblica da kenosis, sendo todas igualmente aglutinadas por
Vattimo em torno da idéia secularizagdo.

Secularizacao, portanto, ¢ o0 modo através do qual se atua o enfraquecimento do ser e a
secularizacdo por exceléncia ¢ o esvaziar-se de Deus como kenosis. Esse processo €, ao
mesmo tempo, o centro e o destino da historia salvifica, compreendida por Vattimo a luz dos
pensamentos de Joaquim da Fiore René Girard. E a partir dessa secularizagio e desse

enfraquecimento que uma filosofia realmente pds-metafisica encontra os mecanismos
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necessarios para avaliar criticamente a si propria ¢ também as varias formas do retorno do
religioso."'* A filosofia nesses termos ¢ uma parenta secularizada da revelagdo biblica ou um
equivalente filos6fico da mensagem religiosa do Ocidente.

Secularizagdo em Vattimo tem também um estreito vinculo com a modernidade. O
desenvolvimento técnico-cientifico e seus reflexos sobre o sujeito foram vistos pelo
cristianismo tradicional como o aniquilar dos valores sagrados. Vattimo enxerga, porém, que
todo esse processo esta calcado na propria realidade religiosa do Ocidente. Para ele, ¢
perfeitamente razoavelmente reconhecer que todos os aspectos essenciais do mundo ocidental
se estruturam tendo como referéncia as Escrituras hebraico-cristds. Foi o cristianismo que
levou as maiores transformagdes sociais no Ocidente e tudo se deu pela via da secularizagao,
j& bem identificada em Max Weber. Esse entendimento, como visto, esta calcado no
pressuposto de que tanto a modernidade como o Ocidente s3o resultantes da mensagem crista.
E nesse momento que fica evidente que, para Vattimo, uma sociedade da interpretagio sem
limites se configura como o prosseguimento logico de um mundo que tem por base a
Escritura. Assim Vattimo conclui que o enfraquecimento do ser é o proprio sentido da
mensagem cristd que fala kenosis, cujo equivalente é também a secularizagéo.

Embora secularizagdo em Vattimo signifique o afastamento do sagrado, esse
afastamento nunca € plenamente realizado e n3o implica no distanciamento da matriz
religiosa. Tal matriz ¢ mantida, ndo obstante seja distorcida. Isso se d& porque, seguindo os
passos da Verwindung de Heidegger, Vattimo ndo concebe nenhuma idéia pos-metafisica que
seja um desligamento radical no qual o que surge nada mais tem do que fica para trds. Uma
vez mais, o fio condutor ¢ a idéia de que o capitalismo moderno ndo acontece como abandono
da religiosidade medieval, mas como sua aplicacdo transformada. O mesmo pensamento
Vattimo aplica a filosofia. Segundo ele, as varias metafisicas da histéria até Hegel, Marx e
Comte nada mais sdo do que analises da teologia da histéria hebraico-cristd, pensadas fora do
contexto teoldgico original. Desse modo, a secularizagdo para Vattimo ¢ o fendmeno através
do qual a sociedade ocidental se desliga das suas matrizes religiosas originais num processo
de perda e ganho que resulta da leitura irdnica dessa matriz que €, ao mesmo tempo,

conservada e esvaziada.

114 Vattimo faz referéncia a essa idéia em diversas ocasides (2004; 1998; 2000).
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O progresso ¢ a modernidade surgem nesse contexto. Assim, a religido, que ao longo
da modernidade, pensou-se estar extinta, retorna na pés-modernidade sob uma forma
distorcida, irdnica, mas nao menos relevante. Ela perde suas caracteristicas reguladoras (no
sentido de oferecer uma verdade ou um fundamento ultimo como fora o deus moral no
passado) e assume tracos secularizados que se resumem numa maior flexibilidade da leitura
das Escrituras e na pratica dos dogmas catoélicos. Vattimo espera que esse amenizar na
interpretagdo da Biblia crie um ambiente mais leve ou mais facil para o exercicio da fé crista.

Chega-se, portanto, a sentenca final acerca das especulagdes dos conceitos que
envolvem o termo secularizagdo em Vattimo: secularizagdo, com toda a sua carga religiosa,
ou principalmente em virtude dela, representa um dos pilares, quica, o pilar principal da
filosofia vattimiana. Todos os demais aspectos importantes da sua estrutura filosofica —
especialmente o pensamento enfraquecido, a hermenéutica niilista e a ontologia do
enfraquecimento — podem ser entendidos ou, ao menos, passam pelo que Vattimo concebe
como sendo seculariza¢do. Assim sendo, a secularizacdo, como aceita¢do ironica do sagrado
quer dizer que a mensagem cristd, seja na vertente agostiniana ou joaquinista, estd na base do
mundo e do pensar ocidental. E a ironia — que ai se associa aos termos “retomada” e
“distor¢do” — diz respeito ao fato de que o apice do entendimento do divino passa pela morte
do divino. Foi isso que os Evangelhos mostraram com a metafora da kenosis e foi isso
também que Nietzsche preconizou ¢ o mundo ocidental vivenciou em fins da modernidade
com o apogeu do mundo da técnica cientifica. Deus morre e ¢ exatamente isso que abre as
condi¢des de possibilidade para se falar de Deus e se experienciar a religido no contexto da

pos-modernidade. Dai a ironia. Dai a secularizagdo.
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