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RESUMO

O presente trabalho aborda a heranga nietzscheana na hermenéutica
filosofico-religiosa de Gianni Vattimo. Esta abordagem dar-se-4 seguindo
o fio condutor da compreensdo nietzscheana da fabulacdo do real e suas
implicacbes no discurso pés-moderno da ética. Apresentaremos como
caracterizagdo fundamental, a ser delineada no primeiro capitulo, as
criticas as categorias da modernidade, que se dirigem a subjetividade e
ao historicismo, além da saida pela arte (com as nocdes de dionisiaco
e apolineo). Essa saida se dara tracejando o0 aspecto niilistico da
vontade de poder, isto €, seu alcance desestruturante, encontrando uma
forma mais acabada no projeto emancipativo do além-do-homem, cujo cerne
repousa na decisdo, com 0 momento de assuncdo de responsabilidade. No
segundo capitulo, serd abordada a relacdo entre secularizagcdo e
cristianismo e o papel a ser desempenhado por este na mediagdo dos
conflitos  culturais, feita a partir da caritas, na Idade da
Interpretacdo. O terceiro e Ultimo capitulo analisara o0 nexo entre a
compreensdao da fabulacdo do real, em seu nudcleo niilistico, e a

caracterizacdo de um discurso ético pés-metafisico.



ABSTRACT

This work addresses the Nietzschean legacy in Gianni Vattimo's
philosophical and religious hermeneutics.This approach will be
undertaken by following the thread of the Nietzschean understanding of
the fabulation of the real and its implications in postmodern discourse
ethics. We present as a fundamental characterization, to be outlined in
the first chapter, the critique of the categories of modernity that are
addressed to subjectivity and historicism, beyond its egress in art (with
notions of the Dionysian and Apollonian).This egression will be carried out by tracing
the nihilistic aspect of the will of power, namely its deconstructive capacity, finding a
more successful form in the emancipatory project of the "beyond-the-human”, at the
core of which is decision-making as a moment of accepting responsibility. The
second chapter will look at the relationship between secularization and Christianity
and the role to be played by Christianity in the mediation of accomplished with
caritas, in the Age of cultural conflicts, through caritas, in the Age of Interpretation.
The third and final chapter will analyze the link between the understanding of the
fabulation of the real at its nihilistic heart, and the characterization of a post-

metaphysical ethics discourse.
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Introducao

Este trabalho pretende abordar o real em sua fabulacdo, examinando a heranca
nietzscheana presente na hermenéutica filoséfico-religiosa de Gianni Vattimo. Far-
se-a um paralelo entre o conceito estético vontade de poder como arte e as
caracterizagbes poOs-modernas da discussdo ética, apropriando-se, mais
especificamente, das no¢des de proveniéncia e caridade de Gianni Vattimo. Como o
conceito vontade de poder provém do pensamento de Nietzsche, cabe analisar o
referido conceito, em seu aspecto hermenéutico, ou seja, em seu alcance
desestruturante. A relacdo entre hermenéutica e desestruturacdo se da enquanto
proposta desmascarante da metafisica. Uma vez delineadas as caracteristicas
esmaecedoras da vontade de poder como arte, analisaremos como este conceito se

situa dentro de uma ética em tempo de fim de metafisica.

Vattimo coloca-se como herdeiro das questfes abertas pela tradicdo nietzscheana.
O que significa pensar depois de Nietzsche? Este inaugura o discurso filosofico da
pos-modernidade, repropondo a questdo do ser e da verdade, de modo que todo o
pensamento pos-nietzscheano siga o fio condutor do carater metaforico do filosofar,
razdo pela qual a hermenéutica tornou-se um idioma comum do pensamento
contemporaneo. Assim, como herdeiro de Nietzsche, Vattimo vai mais além, ao
repropor uma nova lida com a metafisica e, por conseguinte, sua derivacdo ética

(que até entdo era situada no dualismo corpo-alma).

No percurso de desmascaramento da metafisica, analisaremos, em um primeiro
momento, a critica a subjetividade, feita a partir das nocdes artisticas do dionisiaco e
do apolineo, que estruturam o conceito da vontade de poder como arte, bem como
todo o pensamento nietzscheano. Em um segundo momento, veremos como este
conceito complementa-se com a critica ao historicismo, que, por sua vez, conduzira
a etapa do pensamento mais maduro de Nietzsche, alicercado nas nocdes de eterno
retorno, decisdo e o0 além-do-homem. Estas duas criticas dirigem-se as
caracteristicas fundamentais da modernidade: a subjetividade e a compreensao da

histéria como curso unitario dotado de sentido (teleologia). O além-do-homem
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representa um projeto de emancipagdo da metafisica, a partir da qual esta nova
humanidade agora pode assumir a responsabilidade pelas suas a¢cbes no mundo,
porquanto se libertou das formulacdes teleologicas do devir, que eximia 0 homem do
momento da deciséo, e, portanto, da assuncédo de responsabilidade. A morte de
Deus, entdo, & anunciada. No entanto, este andncio ndo se coloca como
prerrogativa atéia, mas indica o esvaziamento da metafisica, ao final do itinerario de

desmascaramento.

O anuncio da morte de Deus, enquanto anuncio niilista proferido pela filosofia
nietzscheana, na inflexdo do discurso filosofico da modernidade, pode ser lido, antes
de tudo, dentro de um horizonte ja aberto pelo evento da kénosis, isto &, pela Gtica
do debilitamento (momento registrado na epistola de Paulo aos filipenses, 2:5-7,
indicando a encarnacdo de Deus na pessoa de Jesus como esvaziamento do
sagrado forte: “rentncia de Deus & propria soberana transcendéncia™). A
encarnacao de Jesus representa uma ruptura com as formas do sagrado violento,
presentes na religido natural (metafisica). Deste modo, o evento da kenosis é o
primeiro lampejar que o atual retorno religioso deve considerar, dentro da
compreensdao de um tragco constitutivo ao destino do Ocidente, de encontro,

portanto, a uma perspectiva meramente acidental.

La storia stessa del Cristianesimo & la storia della dissoluzione degli
elementi di violento naturale, di sacro naturale che ci sono nella Chiesa. La
parola chiave e proprio secolarizzazione, come effettiva realizzazione del
Cristianesimo quale religione non sacrificale. La secolarizzazione non
sarebbe I'abbandono del sacro ma I'applicazione completa della tradizione
sacra a determinati fenomeni umani. Il Cristianesimo e finalmente la
religione che apre la via a un’esistenza non strettamente religiosa, nel

senso dei legami, dell'imposizione, dell’autorita.

L VATTIMO, Gianni. O futuro da religio, p. 72.
2 GIRARD, René & VATTIMO, Gianni. Verita o fede debole?, p. 8.
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O renascimento do sagrado encontra sua possibilidade histérica no fim da
modernidade, justamente quando a filosofia metafisica entra em seu declinio. Deste
modo, o0 ser € esvaziado de suas categorias peremptorias, estaveis e substanciais,
sendo encontrado no horizonte de compreensao dentro do qual se desvela a sua

projetualidade histérico-existencial.

O esvaziamento do ser ndo pode ser identificado como meramente acidental, mas
como constitutivo dentro de um envio diante do qual a religido tem um papel a
desempenhar. Sobretudo o cristianismo, que permeia o Ocidente secularmente. A
superacdo da metafisica ndo se d4 em termos de uma Uberwindung (superacéo
forte), mas sim de uma Verwindung (superagcao fraca). Esta se coloca como
convalescenca; como remissao a tradicdo, que foi esvaziada; uma remissdo em
direcdo aos vestigios da metafisica, ao seu crepusculo. O cristianismo, diante da
Verwindung, passa a ser interpretado como monumento do Ocidente, né&o
significando, porém, um abandono da metafisica, mas justamente uma remissao as
ruinas, isto é, a monumentalidade pela e na metafisica. Deste modo, o
esvaziamento do cristianismo desidentifica-o com o0s tracos caracteristicos da
religido transcendente cujas ressonancias ecoam fortes em um Deus-moral,
possibilitando, entdo, assumir o destino da kénosis, isto €, o caminho de sua

secularizagao (Verwindung).

A verdade perde sua qualificacdo metafisica de correspondéncia ao real, como em
Aristételes, adquirindo doravante um sentido interpretativo. A verdade ndo € mais
encontrada nos apriorismos de uma razao pura, residentes na tela transcendental do
sujeito epistemoldgico, como argumentava Kant. Estes apriorismos sdo, antes de
tudo, esquemas culturais, estéticos, retoricos de uma determinada comunidade
linglistica — e, portanto, ndo sdo universais e necessarios. Deste modo, a verdade
encontra como medium a linguagem: ela € interpretacdo valida dentro de um
horizonte de interesse numa comunidade consensual de intérpretes. A
caracterizagdo da verdade deixa de ser, em absoluto, a verificagdo da ciéncia

moderna, como compreendia o0 positivismo, transitando para o ambito da linguagem.

As tentagcOes de um realismo, cujas pretensdes respaldam-se em uma objetivizagéo

totalizante do mundo, adquirem seu carater fabular diante de uma realidade que se
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esmaece interpretativamente. A filosofia da interpretacdo — hermenéutica — nédo se
pretende, tampouco, como substituta de uma 6tica metafisica do mundo, almejando

registros objetivantes da realidade.

(...) o mundo em que a verdade tornou-se fabula é, de fato, o lugar de uma
experiéncia que nao é “mais auténtica” do que a experiéncia aberta pela
metafisica. Essa experiéncia ndo é mais auténtica porque a autenticidade

mesma desvaneceu com a morte de Deus.?

O que configura o @mbito da hermenéutica é o préprio auto-reconhecimento da
interpretatividade de sua interpretacdo — colocando-se no jogo das interpretacées.
Entretanto, isto ndo € uma afirmacdo de um mero relativismo, onde os mitos locais
sdo re-legitimados. Os comunitarismos sdo formas democraticas do
fundamentalismo. H& uma dindmica de entrelacamento das multiplas interpretacdes,
que Vattimo denomina de critério. Este critério € a caritas (caridade), condicdo para
uma convivéncia harménica com o babelismo da pés-modernidade. Ou seja, o amor,

a solidariedade e a fraternidade sao requisitos hermenéuticos.

A Unica verdade que as Escrituras nos revelam, aquela que nao pode, no
curso do tempo, sofrer nenhuma desmistificacdo — visto que ndo € um
enunciado experimental, 16gico, metafisico, mas sim um apelo préatico — é a
verdade do amor, da caritas” (...) pois no mundo em que Deus esta morto —
dissolveram-se as metanarragbes e desmistificou-se, felizmente, qualquer
autoridade, inclusive aquela dos saberes “objetivos” —, nossa Unica
possibilidade de sobrevivéncia humana esta depositada no preceito cristdo

da caridade®.

Vattimo propde a caritas como critério, ndo extraido a partir de pressupostos

metafisicos de uma raz&o pura a priori, necessaria e universal, mas em didlogo com

*VATTIMO, Gianni. O fim da modernidade, p. 11.
*VATTIMO, Gianni. O futuro da religido, p. 71.
> VATTIMO, Gianni. O futuro da religi&o, p. 75-76.
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a propria tradicdo que constitui a configuragdo histérica do Ocidente. Assim, sua
proposta ndo pretende ser uma verdade Ultima e valida necessariamente para todas
as épocas e lugares, mas € uma proposta interpretativa — e que se reconhece como
tal — para 0 mundo contemporaneo, poés-metafisico, que se coloca como valida para
a mediacao dos conflitos culturais, religiosos e politicos para o Ocidente plural. Esse
projeto ndo busca uma restauragdo unitaria da cultura, mas, ao contrario, pretende

reconhecer e estimular as condi¢cdes de um convivio harménico entre as diferencas.

O projeto emancipatério vattimiano da-se pela liberacdo das diferencas. Tal
liberacéo privilegia a negociac¢édo do dissenso, alicercado num critério que permite o
modo em que se da esta esfera propria da negociacéo. Isto €, a radicalidade do
pensamento ético vattimiano é afirmar o amor cristdio como possibilidade para
negociacéo do dissenso, da diversidade de interpretacdes que se pdem em conflito.
Em termos filosoficos, amor cristdo é a abertura democratica de manifestacdo dos

dialetos.

Uma ética sem transcendéncia é aquela deslocada de seu eixo metafisico. Assim,
investigar a possibilidade de uma ética pos-metafisica significa pensar o humano em
suas relacdes, destituido de um pressuposto essencialismo. Este centralizou as
reflexdes éticas, ao longo da historia da filosofia, em torno da nocéo basilar de
natureza humana, que se calcou na distincdo entre corpo e alma, razdo e
sensibilidade. Com a morte de Deus abre-se uma ferida no coracdo da metafisica,

contudo, ainda restam as cicatrizes parmenidianas.

(...) para Nietzsche, todo o processo do niilismo pode ser resumido na
morte de Deus, ou, também, na “desvalorizagao dos valores supremos” (...)
Deus morre precisamente na medida em que o saber ndo precisa mais
chegar as causas Ultimas, o homem n&o precisa mais crer-se uma alma
imortal, etc. Mesmo se Deus morre porque deve ser negado em nome do
mesmo imperativo de verdade que sempre nos foi apresentado como uma

lei sua, com ele também perde sentido o imperativo da verdade.® Ao

® VATTIMO, Gianni. O fim da modernidade, p. 4; 8.
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anunciar a morte de Deus, sua sombra continua a se projetar sobre o

nosso mundo.’

Este evento inaugura uma nova época, a Idade da Interpretacdo, indicando a
superacdo da metafisica. Todavia, esta superacdo ndo se da em termos de
abandono e descarte absoluto da tradicdo: as cicatrizes tornam-se monumentos,
conduzindo-nos & memdéria dos vestigios. Esta memdria nos remete a doenca,
fazendo-nos lembrar da nossa convalescenca: superamos a dicotomia entre corpo e
alma e estamos diante do abismo da finitude. Entretanto, isso ndo significa um
abandono dos valores morais ja estabelecidos apenas porque sdo metafisicos.
Continuamos a jogar com 0S mesmos, mas agora percebemos que estes nao sao
reflexos de uma natureza humana, mas estdo circunscritos dentro de suas
condicbes espaco-temporais (desvelamos sua proveniéncia). Assim, a realidade

agora se abre nao mais no estatuto do ontos on, mas na perspectiva do simbolo.

Portanto, a ética destituida do essencialismo abre a possibilidade para uma
realidade pdés-metafisica, que se pde doravante em uma lida hermenéutica, criando
condicbes para o dialogo entre as mais diversas posicles finitas, sem buscar,
contudo, a prevaléncia absoluta e ultima de uma determinada fabula, mas a
negociacdo amigavel dos diferentes. Assim, o jogo social é caracterizado por um
consenso que, no entanto, ndo suprime o dissenso. Este dissenso, porém, ndo recai
numa anarquia relativista, pois estd submetido sempre a um critério. Do mesmo
modo, 0 consenso nunca € a palavra ultima e absoluta da realidade. Assim, € licito
dizer que, ha um consenso, porém este se apresenta sempre em tensao, pois as
diferencas ndo s&o suprimidas. Este consenso n&o se caracteriza como uma

assuncao dialética, pois nao se pretende chegar a uma unidade absoluta e final.

Este trabalho apresenta como caracterizacdo fundamental a ser delineada no
primeiro capitulo as criticas as categorias da modernidade, que se dirigem a
subjetividade e ao historicismo, apresentando, em contrapartida, a saida pela arte

(com as noc¢des de dionisiaco e apolineo), tracejando o aspecto niilistico da vontade

"VATTIMO, Gianni. Depois da cristandade, p. 19.
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7

de poder, isto é, seu alcance desestruturante (que sera retomado na discussao
sobre a ética), encontrando, contudo, uma forma mais acabada com o projeto
emancipativo do além-do-homem, cujo cerne repousa na decisdo, como momento
de assuncédo de responsabilidade. No segundo capitulo, sera abordada a relacéao
entre secularizacdo e cristianismo; como também, o papel a ser desempenhado por
este na mediacdo dos conflitos -culturais, pela caritas (enquanto abertura
democratica) na Idade da Interpretacdo. Enfim, no terceiro e ultimo capitulo, sera
analisado o nexo entre a vontade de poder como arte, em seu nucleo niilistico, e a

caracterizacdo de um discurso ético pos-metafisico.
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1 — Discurso Filoséfico da Pés-modernidade

1.1 - Critica a subjetividade

A critica nietzscheana a subjetividade moderna apresenta como eixo central a
dicotomia entre as figuras emblematicas de Apolo e Dionisio. Além da funcdo de
critica da cultura filoséfica de seu tempo, essas nog¢des também embasaram a
filosofia da arte elaborada na obra Nascimento da Tragédia. Obra que expde uma
imagem idealizada da grecidade auténtica, aquela da experiéncia do espirito tragico,
isto é: a época anterior ao periodo de sua decadéncia, com o chamado “socratismo”.
A partir do espirito tragico é possivel tracejar os elementos necessarios para a
dissolucéo do principio da individuacéo.

A investigacdo nietzscheana acerca da origem do tragico propde uma
reinterpretacdo da Grécia Antiga, pois a imagem até entdo cristalizada pela tradicéo
€ aquela regida pela idéia de harmonia, beleza, equilibrio e ordem, que sé&o
elementos constitutivos do apolineo. Esta imagem, no entanto, reflete um momento
especifico vivido pelos gregos, iniciado pela cultura filoséfica do socratismo e
ilustrada pela Atenas do século V a.C. Contribuiu para a fixacdo desta imagem dos
gregos o cristianismo, que encontrou componentes préximos com a metafisica
platbnica. Entretanto, este periodo grego, também conhecido como classico,
representa ja seu momento de decadéncia, porquanto corresponde a uma época
que ja ndo seria plenamente vital. A vitalidade grega encontrar-se-ia, portanto, antes
do otimismo socratico, ainda na época do espirito tragico, no qual 0s gregos
possuiam uma cultura ndo-historicista (a discussao pertinente ao historicismo sera

desdobrada no item subsequente).

As raizes vitais que se escondem e desaparecem na forma classica da
cultura antiga — as raizes da montanha encantada do Olimpo — surgem ao
de cima se nos referirmos a aspectos da tradicdo antiga que nos foram

transmitidos apenas marginalmente: entre as artes, deve ser considerada a
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musica, mais do que a arquitetura e a escultura; e fora do campo das artes,
certos elementos que se exprimem na sabedoria popular, mais do que em
textos literarios e filosoéficos, e que dificiimente se deixam configurar nas

belas imagens dos heréis de Winckelmann.®

A descoberta do dionisiaco como outro principio da alma grega esfacelou toda a
possivel interpretacdo classicista da grecidade. Os fragmentos marginais
provenientes da sabedoria popular, bem como os mitos tragicos e os cultos
orgiasticos praticados em homenagem a fertilidade, durante os festivais primaveris,
dissolveram a cultura apolinea, isto é, a concep¢do de que 0s gregos produziram

belas obras porgue eram eles mesmos harmoniosos, serenos e belos.

Nietzsche busca nos deuses Apolo e Dionisio os principios da realidade. Apolo é o
deus da individuacgéo, da subjetividade centrada, das formas, do mundo onirico, das
imagens e, consequentemente, das artes plasticas. Dionisio, por sua vez, é o deus
da embriaguez, das vetigens, do informe, da fertilidade e do éxtase.’ Nietzsche
apropria-se da figura dionisiaca para estabelecer a desconstru¢cdo do discurso
filosofico da modernidade, por meio da critica ao principio da individuacdo. Nos
cultos dionisiacos, a mausica extatica e a danca frenética conduziam a uma
embriaguez vertiginosa, onde se perdia a nogédo de individualidade: as mulheres
alimentavam, em seu tirso, filhotes de lobos, ocorrendo, pois, uma completa
identificacdo entre os homens, animais e a natureza.'® As formas esvaiam-se em
uma completa unidade: tudo se regozijava em uma e mesma coisa. Dionisio é o
deus do esfacelamento, sendo mutilado ao final de suas festas. Deste modo, o
principio da individuacdo é fragmentado, rompendo com a subjetividade centrada.

No livro A Visao Dionisiaca do Mundo, |é-se:

Na embriaguez dionisiaca, no impetuoso percorrer de todas as escalas da
alma, por ocasiao das agitagfes narcéticas ou na pulsdo da primavera, a

natureza se expressa em sua forca mais elevada: ela torna a unir os seres

8 VATTIMO, Gianni. Introduc&o a Nietzsche, p. 16.
® NIETZSCHE. A visdo dionisiaca do mundo, p. 5.
0 NIETZSCHE. A visdo dionisiaca do mundo, p. 14.
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isolados e os deixa se sentirem como um Unico; de modo que o principium
individuationis surge como um estado persistente de fraqueza da Vontade.

Quanto mais a Vontade esta degradada, tanto mais tudo se despedaca em

individuos isolados, tanto mais egoista e arbitrario € desenvolvido o

individuo, tanto mais fraco é o organismo ao qual ele serve.™*

Assim, o mundo dos deuses olimpicos € produzido a partir da pulséo apolinea, dado
o carater de ordem e harmonia das epopéias e dos mitos herdicos. Enquanto que a
experiéncia do caos, isto €, da perda de toda forma definida, é vivenciada pela
pulsdo dionisiaca. Entdo, Apolo € o meio com o qual se suporta toda a
irracionalidade do devir, a dor e a tragicidade da existéncia, conferindo-a um certo
grau de definicdo, ordem e estabilidade, dai a razdo de Apolo ser o deus das artes
esculturais e arquitetonicas. Essas duas pulsdes dispdem-se como relacéo de forcas
no interior de cada homem. Ainda que antagbnicas, elas sdo complementares, de
modo que seja insuportavel um viver puramente apolineo ou dionisiaco. Equivalem a
relacdo entre o feminino e o masculino, relacdo entre sonho e embriaguez:
instituicdo da norma e suspensédo da mesma, por alguns instantes. Essa relagéo
entre 0 apolineo e o dionisiaco é concretizada justamente na tragédia, dai a
exaltacdo nietzscheana a época anterior ao classicismo. Nietzsche entdo interpreta
o fendmeno tragico na perspectiva de uma renovacdo cultural do Ocidente
decadente, este oriundo da supervalorizacdo do apolineo. A cultura humana,
portanto, € concebida a partir do jogo dialético destas duas pulsbes, que se
encontram sempre em tensdo. Essas duas pulsdes, que fornecem os elementos
tedricos para a critica nietzscheana da civilizagéo e da cultura (e sua relagdo com o
historicismo), sdo, também, artisticas. Deste modo, em um primeiro momento,
Nietzsche pretende superar a decadéncia do Ocidente e o principio da subjetividade
com uma solucdo estética, época em que ainda se encontra iludido pela proposta
wagneriana. Contudo, a solucdo apenas estética mostrar-se-a insuficiente nos
confrontos com a perspectiva da liberacdo do simbdlico, encontrando sua forma
mais vigorosa quando conjugada com a superagao do historicismo, na relacdo entre

o nillismo consumado, a morte de Deus e a doutrina do eterno retorno, que

1 NIETZSCHE. A visdo dionisiaca do mundo, p. 12.
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fornecerdo o subsidio necessario para a construcdo de uma nova humanidade (o

além-do-homem).

(...) prova-se este arrebatamento porque, sob o encantamento do
dionisiaco, restringe-se a ligacdo entre homem e homem, mas também a
natureza estranha, hostil ou subjugada celebra de novo a sua festa de
reconciliacdo com o seu filho perdido, o homem (...) Neste momento, o
escravo é homem livre, rompem-se todas as rigidas e hostis delimitacdes
gue a necessidade, o arbitrio ou a Ultima moda estabeleceram entre
homens (...) Ao construir uma estética que é também, e sobretudo, uma
teoria geral da cultura, Nietzsche entra evidentemente em relacdo com
estes precedentes. Sob o plano da especifica teoria da arte, esta dualidade
— apolineo e dionisiaco — permite ler as varias fases da arte grega em
funcdo da luta entre a pulsdo dionisiaca e a pulsdo apolinea, luta que se
desenrola também como conflito entre povos diversos, na sucessao de

invasdes e ajustes que caracteriza a histéria da Grécia arcaica.™

A origem da tragédia encontra-se no coro dos Séatiros, seres metade homem,
metade bode. Este coro seguia em procissdo sacra, entoando ditirambos (poemas
que exaltavam tanto o drama, quanto os feitos de Dionisio) em unissono. Este
estado de excitacdo promovido pelas dancas e cantorias conduz ao éxtase
dionisiaco, quando o mistério do uno primordial é lancado ao individuo, que se vé
transformado e esfacelada a sua individualidade, perdendo a nogéao de continuidade
consigo mesmo (as mulheres que alimentavam em seu tirso os filhotes de lobos, por
exemplo). A esta desidentificacdo corresponde o aspecto antiplatdnico de Nietzsche,
uma vez que a perda da continuidade em relacéo a si era a razdo pela qual Platdo
condenava a arte dramatica.’®> Mas a origem da tragédia enquanto arte dramética
ocorre quando, por razbes obscuras, alguém se desvia do Coro dos Satiros e passa

a respondé-lo, tornando-se, assim, a primeira personagem dramatica.

2 \VATTIMO, Gianni. Introduc&o a Nietzsche, p. 18-19.
3 VATTIMO, Gianni. Introducéo a Nietzsche, p. 20.
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E a morte da tragédia tem como responsavel o poeta Euripedes, que, influenciado
pelo otimismo teorético de Sécrates, desfez a sintese tragica composta pela tenséo
entre Apolo e Dionisio, epopéia e lirica, abrindo as portas para um realismo tragico,
isto €, a transformacédo do drama em uma sucessdo de acontecimentos que estao
concatenados racionalmente. Este realismo foi elaborado para um espectador
especifico, que impunha certas exigéncias: SOcrates, que formulou uma visao
racional do mundo: “ao justo nenhum mal pode acontecer’'*. Por conta disso, a
tensdo entre o apolineo e o dionisiaco presente na tragédia € desfeita, sendo
decretada a morte do espirito tragico grego, uma vez que “se existe uma estrutura
racional do universo, como Socrates acredita e ensina, entdo o trdgico ja nao tem

sentido™®®.

A ordem racional do universo abre o horizonte da garantia metafisica nas esséncias.
Nietzsche denuncia isso como sinal de uma cultura enfraquecida e decadente, pois
se sustenta pela necessidade de tranquilizacdo, ou seja, de tornar o caos da vida
algo toleravel. Deste modo, Apolo reina absoluto e torna-se icone do que seja o
fenbmeno do classico. No entanto, a restauracdo do espirito tragico ndo € uma
retomada ao mito. Nietzsche esta consciente de que o problema da decadéncia nédo
pode simplesmente ser descartado, esquecido, mas superado, por isso a solugao
nao poderia ser pelo viés de uma remitologizacdo, dada a inatualidade da arte
tragica para o homem moderno. Assim, como elementos essenciais para a
superacdo da modernidade serdo apontados a vontade de poder como arte,
enquanto suspensdo das leis e normas vigentes, e a fabulacdo do real, que
estabelece um nexo com a vontade de poder, na medida em que reconhece a
linguagem social das normas vigentes como um sistema de metaforas. Esta é a
relevancia da proposta de Nietzsche, vista por Vattimo como solu¢cdo hermenéutica
para os problemas filoséficos contemporaneos. A questdo pertinente aos sistemas

metaforicos e da vontade de poder como arte serdo desdobrados no item a seguir.

1.2 -Vontade de Poder como Arte

“VATTIMO, Gianni. Introduc&o a Nietzsche, p. 21.
' Ibidem.
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No pensamento de Nietzsche, encontra-se a oposi¢cado entre arte e ciéncia. Assim
Falava Zaratustra € o modelo da vontade de poder como arte; enquanto Humano,
Demasiado Humano corresponderia a um periodo mais ‘“iluminista” de sua
meditacdo, em que a arte estaria ja superada. Porém, no percurso nietzscheano de
Humano, Demasiado Humano a Aurora, nota-se uma revalorizacéo da arte e toda a
radicalidade da nocdo vontade de poder®. Contudo, é ainda no Humano,
Demasiado Humano, que se pode observar a expressao-chave para designar o
artista e a arte: o signo da debilidade. O artista como aquele que se volta para o
fantastico, o mistico, o incerto, em uma palavra: atenta-se para o sentido do
simbdlico. A debilidade da-se ndo em uma perspectiva pejorativa do termo, mas
aponta radicalmente para o que seria a esséncia do fazer artistico: despojar o real
de suas prerrogativas metafisicas e autoritarias, promovendo, portanto, sua

desestruturacao.

A inspiragdo artistica provém da irrupcdo do artista, que consiste em
extravasamento de paixdes. Este seria um mecanismo emocional da arte, pois tem
sua tangéncia na forca criativa, em que o real é investido com imagens e simbolos.
Corresponde, também, a caracteristica de excedéncia da arte, justamente por este
movimento de investidura do exterior por parte do interior’’. O excesso da arte é
promotora do mascaramento do real, que acontece por meio das fantasias, imagens
e simbolos. A arte apresenta um duplo aspecto: a0 mesmo tempo em que é
excedéncia, é também excecdo. A arte como excecdo manifesta a realidade em seu
carater fabular, suspendendo provisoriamente as leis do real e da hierarquia social.
Assim, a vontade de poder no fio condutor da experiéncia estética conduz, em suas
dltimas consequéncias, ao desmascaramento da moral-metafisica e da fé na
verdade como instancia suprema, ao desvelar a realidade em seu jogo de forgas,
desnaturalizando, assim, a vontade dominante, que, por sua maior plasticidade,

sobrepbs-se as demais.

8 \VATTIMO, Gianni. As Aventuras da Diferenca, p. 98-99.
Y \VATTIMO, Gianni. As Aventuras da Diferenca, p. 100.
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A vontade de poder como arte possui um alcance essencialmente desestruturante
sob seu nucleo excesso-excedéncia-excecao. Na medida em que suspende as leis
do real e de sua estrutura hierarquica, desnuda a realidade em seu jogo de forcas,
que ndo sdo mais do que o conflto de configuracbes simbdlicas. Este
desenvolvimento do pensamento de Nietzsche é encontrado em Crepusculo dos
fdolos, mais precisamente em seu capitulo “Como o mundo verdadeiro acabou por
se tornar uma fabula”. E neste capitulo que se encontra o nlcleo que germinaria no
desenvolvimento hermenéutico: “ndo existem fatos, apenas interpretacdes”™®. Ou
seja, contrariamente a uma ontologia, uma teoria que indique aquilo que o ser é,
Nietzsche desenvolve uma genealogia, pois 0 ser ndo “é”, mas sim vale. O que se
quer dizer é que aquilo que o ser é designado como sendo, na verdade, é o valor
assumido em sua historicidade. A realidade € apenas um jogo fabular, resultante da
vontade de dominio de uma for¢ca simbdlica que logra seu estatuto de objetividade,
tornando-se a estrutura homogénea do verdadeiro. Contra esta vontade de dominio,
gue quer impor sua forma e sua normatividade, insurge-se a vontade de poder como
arte, enguanto excesso-excedéncia-excecdo, cuja atividade de investimento do
exterior por parte do interior desnuda o carater de jogo de forcas entre as
configuragBes simbolicas. Portanto, o alcance essencialmente desestruturante da
arte € desvelar a natureza da norma como uma interpretacdo que se tornou
dominante e se constituiu como “verdadeira”. Assim, a vontade de poder como arte é

radicalmente distinta da vontade de forma, definicdo e dominio constante.

Pode-se inferir que, a vontade de poder possui uma ambivaléncia: ela pode ser
pensada enquanto arte e enquanto dominio. Em um jogo de forcas, uma pretende
superar a outra e tornar-se paradigmatica. Isso ocorre porque a estrutura da vontade
de poder é formada por um duplo principio: Dionisio e Apolo, que estdo em
constante tensdo. Dionisio representa a danca de Zaratustra, pois € caos e
extravasamento pulsional, mitigado apenas pela ironia®®. Apolo representa a
definicdo, a forma, a estabilidade e a simetria. E a vontade de poder como arte que
interessa enguanto jogo hermenéutico, que desnuda a estrutura do real em

configuragdes simbalicas.

8 NIETZSCHE in: VATTIMO, Gianni. As Aventuras da Diferenca, p. 102.
¥ VATTIMO, Gianni. As Aventuras da Diferenca, p. 103.
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O niilismo compreendido como decadéncia dos valores supremos, revela a vontade
de poder em seu jogo de forcas. As relacdes hierarquicas (morais, por exemplo)
entdo vigentes ndo corresponderiam a nenhuma estrutura ontolégica do ser, mas
apenas a uma forca que se tornou dominante e hegemoénica na interpretacdo do
real. Deste modo, o niilismo, enquanto decadéncia dos valores supremos, é
condicdo necessaria para promover uma critica a tradicdo ocidental enraizada no

ontos on platdnico.

A dialética hegeliana, por exemplo, promove a inversao do jogo de forcas, a saber,
na dialética do senhor e do escravo.?° Contudo, ela ndo consegue se perceber como
dentro de um jogo. O reconhecimento do carater de jogo entre o jogo de forcas é
desnudado com o niilismo. Hegel ainda permanece prisioneiro da metafisica do em-
si e para-si, que deve desdobrar-se em uma sintese final e redentora: a
autoconsciéncia do espirito absoluto. Esta ndo € mais que a reconciliacdo total de

sujeito e objeto, ambos tomados como entes que subjazem na idéia de substancia.

A vontade de poder como arte € desestruturante da metafisica porque promove uma
radical dissolugcéo da filosofia da subjetividade. A vontade de poder como arte nao
pode ser compreendida como vontade de um sujeito, em sentido psicolégico,
tampouco de um sujeito metafisico, pois sua intencdo € justamente esmaecer o eu
transcendental. Por isto, Nietzsche identifica como principio da vontade de poder
como arte o dionisiaco, que indica justamente o carater de fratura, de dissolucao,
potencializando o delirio, as pulsfes e a vitalidade. A funcéo tonificante da arte é o
contra-movimento do principio da razéo suficiente. Ela ndo € um indicativo acerca da

inexisténcia de valores, mas apenas do carater de jogo de forc¢as.

Toda a forma acabada resultante do estado explosivo do artista é a expressédo de
uma vontade vitoriosa.?* Esta encontra seu lugar na harmonia e simplificac&o logico-
geomeétrica: todo o impulso de beleza-for¢a atingiu o seu repouso em um ideal de

embelezamento. A esta vontade vitoriosa que alcangou sua forma acabada é o outro

2 \VATTIMO, Gianni. As Aventuras da Diferenca, p. 105.
2L \VATTIMO, Gianni. As Aventuras da Diferenca, p. 109.
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principio da vontade de poder, que agora é tomada enquanto vontade de dominio,

identificado como Apolo.

Apesar de Nietzsche constituir o conceito de vontade de poder a partir de imagens
miticas gregas, ele ndo pretende, com tais ilustracBes, retornar a um arcaismo
mitolégico como forma do filosofar, como forma do pensamento. A filosofia
nietzscheana nado tem como referéncia nenhum “filosofar mais auténtico”, que se
remonta as origens, perdidas em um passado remoto. Ao contrario, Nietzsche é,
antes de tudo, o filosofo da desmistificacdo. A posi¢cdo de Nietzsche como filésofo
desmistificador aparece, sobretudo, em obras como Humano, demasiado humano,

Crepusculo dos idolos e Genealogia da moral.??

E nesta perspectiva que Vattimo coloca-se como leitor de Nietzsche, assinalando
justamente o critério de verdade operado pela desmistificacdo nietzscheana, em que
a fabula metafisica revela-se como fabula. A fabula revelada como fabula é a
desmistificacdo de um dos maiores mitos da filosofia, a saber, a crenca na verdade.
Neste ambito, o critério de verdade enquanto conformidade de uma proposi¢cdo ao
estado das coisas revelou-se apenas como uma interpretacdo do real em época de
metafisica. A interpretacdo do carater fabular do real desfez a contraposi¢cdo entre
verdadeiro e falso, ou seja, junto ao mundo verdadeiro, desfez-se, também, o0 mundo
aparente, de modo que “questo mondo é riconosciuto nella sua natura di mito e di
favola”. Este é o mundo de Zaratustra, em que a obra de arte faz-se a si mesma;
ndo ha um evento Unico, como pretendera a metafisica tradicional, mas o real

coloca-se em perspectivas, para além da distingéo entre verdadeiro e falso.

Enquanto a tradicdo metafisica estabeleceu seu critério de verdade na evidéncia,
Nietzsche circunscreveu esta dentro do ambito da radical desconfian¢a, que vem a
ser a contestacao da coisa-em-si e do mundo verdadeiro. A coisa-em-si € 0 mundo
verdadeiro constituem-se em prejuizos morais, nos quais subjaz uma razdo de
utilidade, em que se prefere a certeza ao que é incerto e aparente. O verdadeiro

problema kantiano nao € “como sao possiveis 0s juizos sintéticos a priori?”, mas sim

22 \VATTIMO, Gianni. Dialogo con Nietzsche, p. 93.
#2 VATTIMO, Gianni. Dialogo con Nietzsche, p. 95.
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por que a crenca em tais juizos é necessaria? **. Sendo, portanto, a critica
nietzscheana aos prejuizos morais uma critica a evidéncia, a coisa em si e a
verdade enquanto estabilidade, ndo se pode compreender a natureza, o instinto e a
vontade de poder como uma verdade Ultima. Estas, doravante, sdo compreendidas
como producdes histéricas, como ficcdes, a servico de determinadas configuracdes
histéricas da vontade de poder. Compreender a natureza e o0s instintos como
ficcbes, é destitui-los de uma pretensa objetividade, compreendendo-os como
conceitos que se deram dentro de uma construcdo historica. Na obra Dialogo con

Nietzsche, Vattimo afirma:

Riportare la filosofia allistinto non significa in alcun modo, per Nietzsche,
riportarla alla natura, anche quello che chiamiamo natura &€ uma costruzione
(della scienza), uma interpretazione che non pud vantare piu di altre

costruzioni la pretesa all'oggettivita.”®

Portanto, o discurso filosofico da modernidade, cujo alicerce € a radical critica do
mito, sendo, entéo, porta-voz da verdade auténtica, ndo fora mais do que apenas um
mito da razdo, em que a certeza subjetiva e a verdade como evidéncia sdo também
partidarios do mesmo mundo da ficcdo. O que expfe o carater ilusério da certeza
imediata € o desencobrimento de que as certezas pressupostas ndo sdo mais
naturais, como confiara a modernidade, mas sdo apenas resultado de um processo
histérico. A compreensao das certezas pressupostas tomadas enquanto naturais foi
a condicdo em que se deu o pensamento filosofico da metafisica como atividade

instintiva.

A metafisica tradicional compreende o instinto como aquilo que reflete o natural, e é
nesta perspectiva que Nietzsche indica o pensamento metafisico como atividade
instintiva, dada a busca da filosofia pela verdade objetiva das coisas. Entretanto,
mesmo o0s instintos sdo producgdes historicas, nos quais estdo permeados de

valoracdes. Ndo ha neles nenhum sentido ontolégico — ontos on platénico —, mas

?*\VATTIMO, Gianni. Dialogo con Nietzsche, p. 97.
% Ibidem.
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apenas um sentido genealdgico, de hierarquia de valores que se impuseram e
tornaram-se a “logica natural”, sobre a qual se fundam as razdes dos filosofos. Deste
modo, os filosofos ja se encontram em uma condicdo em que sdo guiados por
valoracdes instintivas, respeitando precedentes condices de civilidade?®. Portanto,
o que os filésofos j& tém como evidentes — partindo de certezas pressupostas
tomadas como naturais — constituem-se em seus prejuizos morais, permanecendo,
pois, sua filosofia dentro de exigéncias fisiolégicas para a conservacdo de um

determinado género de vida e um especifico tipo de humanidade.

Os argumentos da metafisica tradicional nos parecem satisfatorios, porque fazemos
parte de uma configuracdo de mundo e de época. A prépria nocdo do que € o estado
de coisas em sua natureza € histérica, sendo aquilo que compreendemos como
instintos, apenas 0s nossos valores dominantes. Assim, 0sS argumentos da
metafisica mostram-se razoaveis, porque encontram em ndés uma predisposicao
instintiva, 0Ss pressupostos sob 0s quais vivemos e estruturamos a hossa
humanidade. O que Nietzsche pretende chamar a atencdo é para o fato de que a
verdade € uma constituicdo histérica, radicada em certos valores, que se tornaram
fundamentais — Grund — para a regéncia de um certo modo de vida e de
pensamento. Em sintese, os instintos ndo sdo as raizes da historia, mas séo o

produto da historia. Vattimo escreve:

Se dunque noi troviamo evidenti certe verita; non solo: se non possiamo fare
a meno di considerare come verita cid che ci appare evidente, questo non
dipende dalla natura, o dall’istinto inteso in senso naturalistico. Dipende
invece dal fatto che apparteniamo a un certo mondo e a una certa epoca, a
una umanita che si € data una struttura la quale € radicata in noi per eredita
e agisce in noi come natura, ci fa pregiare o disprezzare certe cose piuttosto

che certe altre etc.?’

% VATTIMO, Gianni. Dialogo con Nietzsche, p. 98.
2 VATTIMO, Gianni. Dialogo con Nietzsche, p. 99.
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O mundo tornado fabula ndo representa um retorno ao mito, mas indica uma
experiéncia enfraquecida da verdade. Esta experiéncia constitui o préprio destino de
nossa cultura, sob o fio condutor da secularizacéo. A relacdo contemporanea com o
mito ndo pode evocar um retorno a patria mitologica, mas deve ser marcada pela
experiéncia histérica da secularizacdo®®. Esta n&do significa um abandono da
tradicdo, como requer sua interpretacdo corrigueira, mas seu sentido mais genuino
indica uma interpretacao irdnica da tradicdo, ou seja, uma distor¢cdo apropriativa da
mesma. Deste modo, a tradicdo ndo é superada, em termos de Uberwindung, mas é
constantemente remetida a seus vestigios, uma constante convalescenca de suas

ruinas — Verwindung.

O que se coloca em jogo na experiéncia da verdade no mundo contemporaneo nao
€ a velha oposicao entre mythos e logos, mas o0 momento impar da desmistificacdo
da desmistificagdo, sendo a consciéncia deste momento a passagem do moderno ao
pés-moderno®. Este momento é caracterizado pelo anlncio nietzscheano da morte
de Deus e do niilismo consumado, que revelam o carater fabular da realidade em

seu jogo de forcas, em sua vontade de poder.

O fim da modernidade é anunciado, sobretudo, com o advento da sociedade de
comunicacgdo generalizada, a sociedade dos mass media. A modernidade iluminista
tem como horizonte a histéria humana enquanto processo progressivo de
emancipacdo, que se desdobraria até a perfeita realizacdo do homem ideal — o
espirito absoluto hegeliano®. Assim, o fim da modernidade anunciado por Vattimo
nada mais seria do que a diluicdo da histéria progressiva em seu curso unitario.
Nietzsche é destacado por Vattimo como o ponto de inflexdo da modernidade,
inaugurando uma época em que o discurso filoséfico passa a uma radical critica a
modernidade e a tradicdo metafisica. A filosofia depois de Nietzsche recolocaréa o
problema do ser, doravante perpassado pela temporalidade. O ser sera entdo
problematizado como evento e ndao como fundamento, deslocado do ambito de uma
historia da redencao (ou do esclarecimento). A filosofia passa a colocar em ruinas as

nocdes basilares da tradicdo metafisica, tais como a nocdo de uma historia

28 VATTIMO, Gianni. A Sociedade Transparente, p. 47.
# VATTIMO, Gianni. A Sociedade Transparente, p. 49.
%0 VATTIMO, Gianni. A Sociedade Transparente, p. 8.
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progressiva em seu curso unitario. Essa nova postura esvazia o ideal de humano e

de civilizagéao, refletidos nos ideais de verdade, bem e beleza eurocéntricos.

A crise da idéia de progresso e o fim da modernidade ndo sdo acontecimentos
restritos apenas a um universo tedrico, mas se sobressaem, em especial, na
rebelido dos povos colonizados pelos europeus, desnudando o carater de violéncia
que subjaz por tras do ideal metafisico de emancipacdo, compreendido pela
modernidade®!. Portanto, além do ambito teérico, trés outros fatores historicos
assinalam a dissolucao do discurso filoséfico da modernidade: o fim do colonialismo,

o fim do imperialismo e o fenbmeno da sociedade de comunicacdo dos mass media.

O nascimento da sociedade pds-moderna é preponderantemente marcado pelo
papel desempenhado pelos mass media. Estes, ao contrario de caracterizar uma
sociedade mais “transparente”, no sentido de que é mais consciente de si — em
proposicdes hegelianas —, isto €, mais iluminada, revelam a complexidade e o caos
intrinsecos a nossa sociedade, sendo precisamente nessa caoticidade e oscilacdo
gue residem as nossas esperancgas de emancipagdo — e ndo na autotransparéncia
absoluta da consciéncia e do mundo®. Pois as esperancas pds-modernas de
emancipacdo, agora num contexto de sociedade babélica, passam pelo dialogo

intercultural.

Os meios de comunicagdo de massa (jornais, radio, televisdo...) foram

»n33

determinantes no processo de dissolucdo das “metanarrativas”™”, ou seja, na

derrocada dos pontos de vista centrais. Pode-se inferir que os mass media
conduziram a sociedade a extrema radicalizacdo do niilismo nietzscheano,
desestruturando o real em sua hierarquia de valores dominantes. Assim, 0S meios
de comunicacdo de massa exerceram um papel visceral na derrocada da metafisica,
na medida em que mostraram o babelismo de homens e mundos: reverbera-se,
entdo, a profecia nietzscheana de que “no fim, o mundo verdadeiro transforma-se

em fabula”*.

3L \VATTIMO, Gianni. A Sociedade Transparente, p. 10.

%2 VATTIMO, Gianni. A Sociedade Transparente, p. 12.

%3 Expresséo de Lyotard, utilizada por Vattimo in: Vattimo, Depois da cristandade; p. 24.
% NIETZSCHE in: Os Pensadores, p. 333.
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A caracterizacdo marcante da passagem a poés-modernidade esta, de modo
particular, nos efeitos do mass media, cuja multiplicacdo é vertiginosa e em que as
minorias sdo chamadas a tomar a palavra. A sociedade dos mass media contribuiu
mais para a sua complexificacdo e caoticidade que para sua transparéncia, pois
representa a possibilidade de mudltiplas Weltanschauungen, isto é, de diversas e
plurais visbes de mundo. Esta pluralidade, mostrada pelos mass media, permitiu a
derrocada da idéia de uma realidade em si, desmentindo precisamente o ideal de
uma sociedade transparente, cumprindo-se a profecia nietzscheana da fabulacéo do
mundo. Deste modo, a realidade “é mais o resultado do cruzamento das multiplas
imagens e interpretacbes que, em concorréncia entre si ou sem qualquer

coordenacéo central, os media distribuem”.

A tese de Vattimo € a de que o ideal de emancipacdo, na sociedade dos mass
media, ndo se pode dar por meio da autoconsciéncia, como propusera a
modernidade; o ideal de emancipacao, apos a radicalizacdo do niilismo consumado
e da morte de Deus, dar-se-a pela oscilagdo. A concepc¢do espinosiana segundo a
qual a perfeita liberdade consiste em conhecer a estrutura necessaria da realidade e
adaptar-se a ela, ndo mais corresponde ao ambito do pensamento no mundo
contemporaneo. A imagem de uma realidade que se apresenta ordenada
racionalmente, baseada no fundamento — Grund —, é, para Nietzsche, um mito
tranquilizador, cuja estrutura foi arquitetada pela metafisica como forma de reacéo
diante de uma situacdo de risco. Com o advento dos mass media, 0 arcabouco
metafisico comeca a ruir, uma vez que a multiplicacdo das imagens de mundo,
propiciada pelos veiculos de comunicacdo de massa, proporcionou a perda do
sentido Unico de realidade. Dos estilhacos do palécio de cristal da metafisica, resta-
nos a nostalgia de uma realidade solida, unitaria e estavel, da qual somos

convalescentes.

Deste modo, dizer que o projeto emancipativo na sociedade pés-moderna da-se pela

oscilacéo significa que a liberacédo das diferencas ocorre pelo desenraizamento, no

% VATTIMO, Gianni. A Sociedade Transparente, p. 13.
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qual a multiplicidade de racionalidades locais é chamada a tomar a palavra, diante
das ruinas da idéia de uma humanidade verdadeira.

Esse processo de liberacdo das diferencas ndo quer dizer que se deva abandonar
ou execrar todas as regras. Vattimo cita o exemplo do dialeto para ilustrar sua tese.
Os dialetos tém uma gramatica prépria, sendo o descobrimento dessa gramatica o
reconhecimento de sua dignidade e a conquista de sua visibilidade®. Dai, é possivel
tecer duas direcdes distintas. Em sentido forte, a emancipacéo dar-se-ia na garantia
do reconhecimento e autenticidade de cada dialeto, manifestando aquilo que é
verdadeiramente. Em sentido fraco, por meio do qual se deve interpretar a tese
vattimiana, o processo emancipador da liberacdo das diferencas visa a um efeito
global de desenraizamento: “neste mundo de culturas plurais, terei consciéncia da
historicidade, contingéncia e limitacdo de todos os sistemas, a comecar pelo meu”®’.
Deste modo, a experiéncia da liberdade na sociedade pdOs-moderna, que se
caracteriza pela pluralidade cultural, consiste na oscilacdo continua entre pertenca e
desenraizamento. A experiéncia estética, sob o fio condutor da vontade de poder
como arte, apresenta este efeito emancipador, na medida em que mostra outros
mundos possiveis, contornados pela contingéncia e pelo carater ndo definitivo do

real.

1.3 — Critica ao Historicismo

Outro aspecto visceral na constituicdo do discurso filoséfico da pés-modernidade é a
critica desenvolvida em torno do historicismo, que, por sua vez, desdobrar-se-a em
guestBes referentes a sua superacdo pela assuncédo do niilismo consumado e na
construcédo de uma nova humanidade. Deste modo, desdobraremos agora a relacéo
entre o problema do historicismo e o niilismo, indicando o filisteismo presente na

cultura filosofica ocidental.

% VATTIMO, Gianni. A Sociedade Transparente, p. 15.
¥ Ibidem.
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Nietzsche, em suas Consideracfes Extemporaneas, denuncia a situacdo de sua
época, claudicada pela doenca histérica. Esta se caracteriza em uma civilizacao
que, por excesso de investigacbes e de conhecimentos produzidos acerca do
passado, perde toda sua potencialidade criativa, o seu poder inaugural. A realidade
na qual Nietzsche se depara, mais especificamente nos programas dos Institutos de
instrucdo, é a desenvoltura instrumental pertinente ao conhecimento historico
delineada pela disponibilidade de documentos, reduzindo, entdo, os fendémenos
culturais em mera histéria da cultura, tornando-se um saber demasiado
especializado, porém “sem fome”, em uma total desarticulacdo entre homem e
mundo, interior e exterior. A partir desta constatacdo, inicia-se a analise da
decadéncia das instituicdes e da civilizacdo, encontrando como fundo Socrates e a

Cristandade.

O homem moderno acaba por arrastar consigo, por toda parte, uma
guantidade descomunal de indigestas pedras de saber, que ainda,
ocasionalmente, roncam na barriga, como se diz no conto. Com esses
roncos denuncia-se a propriedade mais propria desse homem moderno: a
notavel oposicdo entre um interior, a que n&o corresponde nenhum
exterior, e um exterior, a que ndo corresponde nenhum interior, oposi¢ao
gue 0s povos antigos ndo conhecem. O saber, que é absorvido em
desmedida sem fome, e mesmo contra a necessidade, ja ndo atua mais
como motivo transformador, que impele para fora, e permanece escondido
em um certo mundo interior cadtico, que esse homem moderno, com
curioso orgulho, designa como a “interioridade” que lhe é prépria (...) nossa
cultura moderna ndo € nada de vivo... fica no pensamento-de-cultura, no

sentimento de cultura, dela ndo resulta nenhuma decisdo-de-cultura.®

Em um primeiro momento esta analise da decadéncia liga-se ainda a visédo
idealizada da Grécia, conduzida (do entusiasmo nietzscheano) pela musica
wagneriana, assinalando, pois, a tese fundamental do Nascimento da Tragédia.

Porém, a resolugcdo do problema da temporalidade encontra sua forma mais

% NIETZSCHE. Consideracdes Extemporaneas in: Colegdo Os Pensadores, p. 62.
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acabada na reflexdo madura de Nietzsche com a doutrina do eterno retorno, que
sera mais tarde abordada.

Este “saber sem fome” proporcionado pela extrema consciéncia historica,
caracteristica do homem moderno, incapacita-o para a novidade, isto é, para a
criacdo, para a inauguracdo. O pensamento-de-cultura paralisa a vontade de
poténcia como resultado da perda de confianca em si préprio, privando o homem
moderno, portanto, da decisdo-de-cultura. O homem moderno é cindido em um
interior que n&o corresponde a nenhum exterior e vice-versa. O homem moderno,
acometido pela doenca historica, tornou-se incapaz de erguer-se sobre o0s
acontecimentos. Acontecimentos que ele compreende como encadeamentos 16gicos
e necessarios de um sistema de causas e efeitos. Esse sistema de processo
participa da consciéncia de si como momento transitorio de um fluir que, do
passado, seguem etapas preparatorias disto que serd para decidir e crer em sua
propria decisdo. Assim, o homem moderno perde sua capacidade de fazer historia,
porque é refém deste processo inexoravel (hegeliano) no qual o devir é assinalado

com diregéo e significado.

Esta compreensdo de histéria encontra maior reverberagédo na filosofia hegeliana,
compreendendo-a dentro de desdobramentos l6gicos levada a cabo pela Aufklarung
(esclarecimento). O espirito percorre dialeticamente gradacdes fenomenoldgicas,
passando pelos momentos subjetivo, objetivo, até culminar no absoluto, que é a
reconciliacdo perfeita entre sujeito e objeto, momento em que o devir cumpriu seu
significado total: a consciéncia tornou-se autoconsciente e esclarecida,
autotransparente, quando alcanca o fim da histéria. No espirito absoluto, em que
todas as cisdes foram reconciliadas, ndo ha mais lutas, nem oposicoes, a dialética
chega ao seu fim, pode entdo saudar o reino da liberdade, da justica e da verdade: o
paraiso reencontrado (no segundo capitulo veremos a relacdo entre a dialética

hegeliana e a historia da salvacao).

Nesta concepgédo providencial, toda decisdo individual é destituida de sentido. O
homem é submisso ao devir e suas leis, espectador das poténcias triunfantes.

Porém ndo é um espectador qualquer. E, sobretudo, um otimista: cré na

racionalidade do processo. Mesmo em meio as injusticas, cré no desdobramento
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necessario e légico da humanidade em progresso. Tal visdo resulta numa apologia
das coisas como sdo. Esta € a razdo pela qual Habermas, por exemplo, denunciara

a filosofia hegeliana de ser um embotamento da critica.

Foi o “forte” institucionalismo que conduziu a pena de Hegel quando
declarou, no prefacio da Filosofia do Direito, que o efetivo é racional. Nas
licbes precedentes do semestre de inverno de 1819-20, encontra-se
certamente a formulagdo mais atenuante: “O que é racional se torna
efetivo, e o efetivo torna-se racional”. Mas mesmo esta formulagdo da

apenas margem para um presente pré-decidido, pré—condenado.39

Contrario ao institucionalismo hegeliano de um presente ja pré-decidido e pré-
condenado, Nietzsche dira que o papel fundamental da filosofia € de ser critica das
instituicdes*®. Nesse sentido, ele lanca arduos ataques ao historicismo oitocentesco,
gue concebe o fluxo dos acontecimentos como desenvolvimento necessario até um
fim. Seja esta concepgdo presente na autoconsciéncia do espirito absoluto, em
Hegel; na sociedade sem classes, em Marx; e no progresso da humanidade, sob a
bandeira dos positivistas. Em todas essas nog¢des oitocentescas ronda o fantasma

da doenca historica.

Chi non capisce quanto la storia sia brutale e senza senso, neanche potra
capire I'impulso a dare un senso alla storia. |l vedersi come una tappa di un
processo avviato a un fine che trascende gli individui & solo un tentativo di
trovare un significato dato nella realta delle cose, mentre I'inico significato

possibile & quello che 'uomo si assegna con la propria creativita.*

O que se coloca em jogo a partir de uma concepcao de historia dotada de

racionalidade (direcdo e significado) € a poténcia criativa e inaugural do homem, ja

% HABERMAS. Discurso filoséfico da modernidade, p. 60.
“0\VATTIMO, Gianni. Introdugéo a Nietzsche, p. 31.
*\VATTIMO, Gianni. Dialogo con Nietzsche, p. 18.
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que o real apresenta-se pré-decidido. Diante deste quadro, o homem, sem poder de
decisdo ante a realidade, exime-se, também, de sua responsabilidade. Isto constitui
a doenca histoérica, que é uma relacédo degenerada com o passado. Doenca que néo
diz respeito a uma época, mas ao homem enquanto tal, da vontade debilitada, sem
decisdo-de-cultura. Esta € a razdo pela qual Nietzsche destaca que o esquecimento
€ necessario ao agir: “o0 homem que vive sempre da ruminagdo repetida, sem
descanso; o homem que vive sem dormir, sempre desperto; a estes homens é
simplesmente impossivel viver, pois todo agir requer esquecimento”?. A relacéo
com o passado € constitutivo do homem, sendo uma das coisas que o distinguem
dos outros animais. O que se pretende nao € lancar fora o passado, simplesmente o
esquecendo, mas restabelecer o homem numa nova forma de lidar com os
conteudos da tradicdo. Forma esta que ndo o incapacite a criacao, isto €, que a

erudicdo nado recaia com pesar sobre seus ombros.

A historia enquanto disciplina cientifica, situando o passado em uma perspectiva
objetiva, promove a destruicdo do valor e a mediocridade.*® O historicista erra ao
considerar que tudo o que ocorreu é compreensivel, direcionando todos o0s
acontecimentos dentro de um ambito comum. O historicista, portanto, destréi o valor,
porque apresenta, em sua interpretacdo historicizante, uma humanidade comum,
ndo havendo espaco para o grande. Por outro lado, se ele ndo coloca tudo em um
mesmo patamar, entao ele relativiza cada acontecimento, como sendo o produto de
determinadas situacGes ocorridas. Porém, na relativizacdo dos acontecimentos,
destréi-se o valor e qualquer tentativa de hierarquizacdo, construgdo de um estilo,
isto €, um vivo principio unificador. Assim, o homem da doenca historica € como um

»n44

“turista que se move no jardim da historia””, identifica-se em diversas situacdes

sem, contudo, pertencer a nenhuma.

Deste modo, a decadéncia da civilizacdo ocidental pode ser sintetizada na doenca
histérica, em que o demasiado conhecimento histérico ndo esta organicamente

conexo com a vida, provocando a cisdo de um interior a que ndo se corresponde

*2 NIETZSCHE. Consideracdes Extemporaneas, p. 58.
* VATTIMO, Gianni. Dialogo con Nietzsche, p. 20.
*VATTIMO, Gianni. Dialogo con Nietzsche, p. 19.
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nenhum exterior e vice-versa, carecendo a civilizagdo de um estilo. Junto a estes

componentes ha, ainda, a presuncédo da objetividade.

O esquecimento como requisito para acdo nado significa, no entanto, mera
desconsideracdo do passado. E apenas um elemento dentro do antidoto para a
convalescenca da doenca historica, isto é, uma forma de relacdo auténtica com o
passado, considerando justamente o portal do instante, 0 momento decisivo, o poder
criativo e inaugural humano. Uma historiografia legitima e Util a vida é aquela que se
relaciona com a tradicdo de um modo monumental e critico, ou seja, quando o
elemento histérico é posto ao servico do elemento nédo-historico, da vida no seu
significado criativo. O componente nao-histérico indica 0 momento da suspenséao da
consciéncia histérica (a acdo exige esquecimento) e é justamente nesta atmosfera
obscura que a acdo pode surgir. A lida auténtica frente ao passado é quando o ndo-
historico é priorizado sobre o histdrico: 0 momento decisivo abre um novo horizonte

(decisdo-de-cultura).

Piu precisamente, cido significa che il passato viene conosciuto e fatto
rivivere nella coscienza storica solo nella misura in cui serve all’azione in
corso, senza alcuna preoccupazione di obbiettivita e di ricostruzione fedele,

ma con lo scopo di intensificare, facilitare e potenziare I'azione presente.45

Todo ser vivente sente necessidade de se situar dentro de um horizonte, no qual,
além de se estabelecer, busca amplia-lo, nutri-lo. Sua capacidade de decisao
representa a por¢cdo de sua solucdo nutritiva, modelando sua forca plastica, isto é,
seu vigor, sua poténcia. Quanto maior seu poder criativo, decisivo, maior sera sua
poténcia, sua forca plastica, e mais amplo serd seu horizonte. Os estudos e a
consciéncia do passado sdo uteis a vida, na medida em que ndo sdo danosos a
forca plastica de um individuo ou de uma civilizagdo. Quanto maior a forga plastica,
menor o risco da doenca historica (erudicdo sem acdo, saber sem fome) e vice-

versa. A concepc¢ado de mundo nietzscheana € justamente este complexo de forcgas,

*VATTIMO, Gianni. Dialogo con Nietzsche, p. 21.
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a luta de perspectivas. A perspectiva dominante, que confere um estilo ao real é
aquela cuja forca plastica mostrou-se mais vigorosa e potente, estabelecendo seu

horizonte sobre as demais perspectivas.

A forca plastica e criativa da vida ndo sucumbe a doenca histérica se ela possui
fortes raizes interiores (que ndo séo historicas), que € justamente seu poder decisivo
e inaugurador, Kraft, a energia de colocar o ndo-histérico sobre o historico: as forcas
eternizantes (sob o portal do instante) que conduzem a vitoria sobre a doenca
histérica. Com o conceito de eternidade, Nietzsche ndo quer indicar mais do que seu
efeito de ilusoriedade. Assim, a arte € uma dessas forcas eternizantes, pois faz
esquecer o devir, favorecendo a atmosfera ndo-histoérica necessaria para a acao

criativa.

A civilizagdo que possui essa cultura ndo-histérica € a imagem idealizada dos
gregos da Idade das Origens, isto é, antes do socratismo e, portanto, antes da
decadéncia, povo que tinha a perspicacia de uma relacdo auténtica com o0s
contelidos da tradicdo, que se mostrava de uma forma instintiva, ou seja, irreflexiva,
pueril. Os mitos herdicos, por exemplo, resumem essa dimensao mais vital, em que
se sente a histéria, mas ela ndo foi objetivada como conhecimento intelectual,
deixando viver o passado como tradicdo (monumentalidade). Ao contrario da histéria
enguanto ciéncia, em que o passado é destacado para ser objetivado. O politeismo
grego é o sinal mais evidente de sua vivéncia ndo-histérica: auséncia de uma ordem
definida ou de um fundamento altimo. Enquanto que o homem moderno, acometido
pela doenca histérica, ndo é mais que expressao do seu tempo, emudecido diante
de um movimento epigbnico, determinado pelas condicdes em que se encontra, sem
assuncao de responsabilidade, pois ¢é justificado pelos desdobramentos necessarios
do devir.

As forgas eternizantes sdo os agentes de ilusdo necessarios para 0 prosseguimento
da vida, porquanto fazem esquecer, mesmo que por momentos, o devir, e coloca o
homem sobre o proprio acontecimento do tempo (a atmosfera n&o-histérica de onde
surge a acao criativa). Deste modo, a arte apresenta-se como convalescenca da

doenca histérica, quando sua funcao é intrinseca ao sentido de ilusdo, favorecendo
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a acdo criativa, que, por sua vez, conforme sua forca plastica, oferecera a

perspectiva unitaria, o estilo, que constitui uma época.

La fisionomia stessa di una civilta libera dalla malattia storica si definisce in
un modo che l'avvicina all'opera d’arte: in essa la cultura € diventata natura,

si & raggiunta la perfetta unita tra I'interno e I'esterno.”®

Apesar de Nietzsche caracterizar a doenca histérica do homem moderno levando
em consideracdo uma imagem idealizada dos gregos da ldade das Origens, que
possuiam uma cultura ndo-histérica, ele ndo pretende um retorno a patria mitica. Ele
estd consciente de que o problema da temporalidade ndo pode ser simplesmente
abandonado, mas superado. Contudo, esta superacédo alcanca todo seu vigor com a
doutrina do eterno retorno, que sera mais tarde abordada. Por enquanto, cabe agora

analisar a relacao entre niilismo e historicismo.

A doenca historica, seja em seu aspecto providencialista (retirando do homem a sua
reponsabilidade), seja em seu aspecto relativista (em que o0s acontecimentos
histéricos sdo postos em um mesmo patamar, destituindo, pois, qualquer tentativa
de hierarquia de valores), conduz ao niilismo. O significado mais geral para o termo
“niilismo” refere-se a perda do sentido e valor do mundo, sendo ela um
desdobramento do socratismo, platonismo e cristianismo. No entanto, antes mesmo
do niilismo caracterizar-se como desvalorizacdo dos valores, suas raizes firmam-se
na atribuicdo de racionalidade (direcdo e significado) ao devir, justificando as
ocorréncias deste fluxo com base em uma razdo que estd para além
(transcendentalidade) do proprio fato. Essas raizes (metafisica, moral e religido)
constituem a civilizacdo ocidental e sdo componentes essenciais do
desencadeamento do nillismo, pois ao dotar a realidade de uma estrutura
teleolégica, o homem abdica da assuncao de responsabilidade e de sua capacidade
de conferir valor as coisas. Este € o0 homem da vontade impotente, sem poder

7

criativo, dominado pelo instinto de vinganga, isto €, diante da impoténcia de sua

* VATTIMO, Gianni. Dialogo con Nietzsche, p. 26.
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vontade atribui sua responsabilidade a uma vontade estranha (sao os pregadores da
morte, denunciados por Zaratustra, que, por ndo confiarem em si mesmos e na terra,
créem na redencdo em além-mundos). O homem dominado pelo instinto de
vinganca ndo assume a responsabilidade nos confrontos com o real, ndo ocorrendo
a transformacdo do “assim foi” em um “assim eu o quis”, restando-lhe, portanto, o

ressentimento: o homem, sem decisdo, agora range os dentes frente a realidade.

A metafisica tradicional é perpassada pelo instinto de vinganca, pois € dominada
pela vontade de verdade, isto é, a crenca em uma estrutura objetiva e estavel do
real. Diante desta crengca, o mundo cadtico do devir é tornado falso, aparente,
devendo ter um fundamento em um outro mundo, verdadeiro, imovel e eterno.
Confrontada com a verdade, peremptéria, imutavel e estavel, a vontade de criacédo
torna-se imitagdo, sombra de um pressuposto mundo verdadeiro; esta € declarada,

entdo, impotente. Eis Platdo e o mundo das idéias: um crente em além-mundo.

La volonta di verita implica la paura del divenire e del movimento propria
degli uomini mediocri che non sanno dirigere e dominare le cose e
concepiscono la felicita come immobilita.*’

O cristianismo, com a doutrina da criacdo-pecado-pena-redencdo, apresenta o
homem imerso em um devir providencialista (histéria da salvacéo), no qual ele se
encontra em uma cadeia de acontecimentos que escapam a sua iniciativa. A historia
da salvacdo serd o subsidio para o historicismo providencialista oitocentesco,
tomada a partir de uma perspectiva secular (a salvacdo da humanidade ndo é mais
pela fé, porém pela razdo), como na filosofia da histéria hegeliana, na qual a
consciéncia de si encontra sua redencdo no espirito absoluto. Uma vez mais, a
vontade € declarada impotente: ela ndo pode nada diante de um devir providencial

gue se torna efetivo em sucessivos desdobramentos até seu derradeiro fim.

*VATTIMO, Gianni. Dialogo con Nietzsche, p. 35.
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Por fim, a moral cristd € o resultado do predominio de homens inferiores, porquanto
cativa a livre criatividade dos homens grandes, razdo pela qual Nietzsche a
denomina de moral do rebanho, por oferecer, a todos os homens (como se fossem
iguais), uma tabua de imperativos, com a qual reveste de superioridade as virtudes
de passividade e esperanca. Esta tabua de imperativos que uma vez por todas
manifesta o querer de Deus estabelece um ordenamento moral ja& dado, em que a
vontade humana nao pode mais ser criadora, portanto, torna-se impotente diante do

“ja foi”.

La volonta di Dio, i dogmi della Bibbia, la struttura stabile della verita, la
legge morale data una volta per tutte — sono tutti modi in cui si presenta la
irreversibile pietra dell’es war, sono tutte forme di quel passato come esser-
gia-cosi contro cui la volonta si sente impotente e da cui deve liberarsi se

vuol essere creatrice.*®

A metafisica tradicional €, portanto, um preparativo para o niilismo, na medida em
que a fé no mundo verdadeiro desnuda-se como constru¢do humana, segundo
necessidades psicoldgicas. Como resultado, tem-se a perda da credibilidade no
mundo metafisico, o que implica, também, na perda da credibilidade na verdade
mesma, em sua acepc¢ao tradicional. Nesta forma do niilismo, perdido o fundamento,
qualquer “verdade” é valida: relativismo. Também o cristianismo € um preparativo
para o advento do niilismo, pois uma vez descoberta a irracionalidade (sua nao-
providencialidade) do devir, este perde o sentido; e a vontade, ja debilitada, passa a
querer nada. E, uma vez descoberta a falsidade do desdobramento em uma
totalidade sistematica e declarada a morte de Deus (deus-moral), o homem e as

coisas perdem o valor.

Lo sviluppo pud schematizzarsi cosi: la razionalita e il valore esistono in
guanto ordine finalistico della storia (storicismo come provvidenzialismo);

ma l'esperienza storica (proprio I'Historie come conoscenza oggettiva del

* VATTIMO, Gianni. Dialogo con Nietzsche, p. 36.
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passato, che nel nostro tempo ha aumentato enormemente la vastita e la
profondita del suo campo di indagine) mostra che in realta nel divenire
storico non c’é alcun ordine provvidenziale o alcun senso complessivo;
dunque, in assoluto, non c’é ordine, senso e valore delle cose, e 'uomo
perde ogni ancoraggio che possa dare una qualche direzione alla sua

azione nel mondo...*°

Se, no entanto, a filosofia, a moral e a religido conduzem ao niilismo, este se mostra
necessario para que cada ordenamento do mundo venha revelar-se falso, ilusério. O
advento do niilismo é um processo doloroso, no qual os valores metafisicos se
desvalorizam e se reconhece a irracionalidade do curso do devir e do mundo. A
vontade, entdo, debilitada, ndo quer nada, busca anular-se. Este é o0 niilismo
extremo. Porém, a superacao do niilismo encontra-se em sua prépria consumacao,
isto €, se o niilismo foi necessario para que os ordenamentos metafisicos se
mostrassem como ficticios, a vontade doravante encontra o terreno liberado para
uma nova perspectiva em que seja possivel a liberdade e a assuncdo da

responsabilidade humanas no mundo historico.

O niilismo possui um duplo juizo para a vontade. H4 um sentido negativo, que
resulta na absoluta incapacidade de querer, ou seja, na debilidade e perda de
iniciativa por parte do homem. Um sentido positivo resulta da superacédo da dor da
perda da ilusdo das constru¢des providencialistas, a vontade reconhece que ndo ha
ordem, verdade e estabilidade fora dela mesma, vislumbrando o campo livre para
liberar-se em sua atividade criativa. Esta vontade criadora que se libertou do instinto
de vinganca (ranger de dentes frente ao real ja dado) representa o porvir da nova
condicdo do espirito: o além-do-homem (isto é, um novo modo de ser da
humanidade, que superou o cogito transcendental) em sua atividade simbdlica.
Nesta atividade de dar sentido e valor as coisas, 0 homem assume sua liberdade, e,
portanto, sua responsabilidade, pois a vontade nédo busca mais fundamentos fora de

si mesma,® solucionando o problema do “assim foi”.

*VATTIMO, Gianni. Dialogo con Nietzsche, p. 28.
%0 VATTIMO, Gianni. Dialogo con Nietzsche, p. 34.
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A superacgédo do niilismo € uma premissa para a construcao do além-do-homem, ou
seja, para a nova humanidade. Como o niilismo é um desdobramento da visdo de
mundo providencial, pode-se ver o historicismo como um desenvolvimento que
acompanha o niillismo. Ambos se constituem em premissas da filosofia
nietzscheana. Assim, a superacao do niilismo (passagem do niilismo negativo ao
positivo, isto é, do reconhecimento da insensatez de tudo a consciéncia da
criatividade da vontade) envolve, também, a superacdo do historicismo, pois a
construcdo da nova humanidade, na qual se apresenta o carater da assuncéo de
responsabilidade, significa, também, superar o problema da temporalidade, isto é,
passar do momento do “assim foi” ao momento do “assim eu o quis” (do ranger de

dente ao fazer historia).

O problema da temporalidade € resolvido com a doutrina do eterno retorno, no qual
0 passado e o futuro sado determinados sempre sob o portal do instante, valorizando
justamente 0 momento da deciséo, que implica em assunc¢ao de responsabilidade do
além-do-homem na instituicdo do horizonte. Veremos a seguir como tal problema é
resolvido pela doutrina do eterno retorno, para, entdo, caracterizarmos o além-do-
homem, fechando, pois, a relagdo entre historicismo, niilismo e arte, elementos
essenciais na constituicdo da hermenéutica vattimiana e de sua ética da

proveniéncia, que serdo desdobrados em capitulos posteriores.

1.4 — O Eterno Retorno e o passo decisivo

Vattimo apresenta o Zaratustra como o profeta do eterno retorno do mesmo e do
além-do-homem®'. A compreensdo do conteGdo liberatério da vontade de poder
como arte repousa justamente nessas duas doutrinas anunciadas por Zaratustra.
Elas se apresentam como solu¢do do problema da liberacdo, na medida em que

vislumbram a possibilidade de um homem ndo mais metafisico, desbancado pelo

L VATTIMO, Gianni. Il Soggetto e La Maschera, p. 189.
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pensamento genealdgico, isto €, um pensamento que pde a descoberto o problema
das origens da metafisica e seus derivados.

Contudo, estas doutrinas, cuja pretensao € anunciar o esgotamento da metafisica,
ndo podem se dar em um viés de conceptualizacdo, em que ha relacdes de
dedutibilidade e de demonstracdo. Essas s&o caracteristicas proprias de um
pensamento metafisico. Por esta razdo, Nietzsche as formula no ambito da alegoria
e da profecia, trazendo um relevante problema da aplicabilidade de suas doutrinas.
Apesar do tom alegdrico da doutrina do eterno retorno, que se da no ambito do
anuncio (e ndo do conceito), seu conteudo refere-se a transformacdo do homem e
do mundo; nisto estd implicado seu carater pratico. No caso de tomar esta doutrina

num sentido forte, incorremos em uma nova metafisica.

A proposta vattimiana de um Nietzsche “hermenéutico” passa pela hipotese de se
articular o anuncio de Zaratustra com o itinerario do desmascaramento, que consiste
na reducdo da realidade a fabula. Reducdo que expressa o desenvolvimento
niilistico da civilizagdo ocidental, conforme a hermenéutica presente na obra

Crepusculo dos idolos:

O verdadeiro mundo, nés o expulsamos: que mundo resta? O aparente,
talvez? ... mas nao! Com o verdadeiro mundo expulsamos também o

aparente! (Meio-dia; instante da mais curta sombra; fim do mais longo erro;

ponto alto da humanidade; INCIPIT ZARATHUSTRA). 2

Aqui é desfeita a dicotomia metafisica da filosofia platbnica entre um mundo
verdadeiro e um mundo aparente. Aquele que corresponde ao verdadeiro é o mundo
da certeza teorica, da objetividade, do Ser, e, portanto, da seguranca metafisica.
Contraposto a este mundo tem-se o aparente, que é o falso, onde o Ser esta velado,
e é, portanto, ilusorio. Abdicar de um pretenso mundo verdadeiro (objetividade) em

favor de um aparente, porém, seria elaborar uma inversdo metafisica, porquanto a

52 NIETZSCHE in: Os Pensadores, p. 333.
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dualidade ainda permaneceria — a historia do mais longo erro apenas teria mudado
de protagonista. No entanto, a radicalidade da reflexdo nietzscheana €é irromper-se
com a platonidade de toda a historia da Filosofia (que nada mais é que a histéria da
metafisica).

A partir da perspectiva do desmascaramento, Zaratustra é o fio condutor do
processo de liberacdo do simbdlico, apontando para o pensamento genealdgico, que
se articula com a nocéo de ética da proveniéncia, em Vattimo. Etica que pde a
descoberto o mundo como heranca cultural e ndo como dado natural. Por esta
razdo, Nietzsche anuncia o nascimento do espirito livre (0 além-do-homem), que
vem a ser o homem liberado para o simbdlico, o criador de valores. O elemento
niilistico presente em Crepusculo dos idolos é o que permite articular, dentro do
prisma do desmascaramento da metafisica, a doutrina do eterno retorno e a

liberagé@o do simbalico.

O niilismo ndo € um conceito, tampouco uma estrutura estavel da realidade, que foi
descoberta por um pensador e tornada objeto de uma apreciacdo dedutiva. O
niilismo é a compreensédo dos efeitos de um processo histérico que diz respeito ao
Ocidente:

... una sostanza nichilistica ... non & solo risultato dell’itinerario speculativo
di Nietzsche, ma & il risultato di un processo storico che coinvolge tutta la
civita occidentale ... 1l nichilismo €& un evento di cui anche lo

smascheramento teérico operato da Nietzsche fa parte.53

Deste modo, a alegoricidade e profeticidade em torno do Zaratustra evocam o
radical carater de eventualidade dos temas centrais do eterno retorno, niilismo e
morte de Deus. A compreenséo do eterno retorno ndo pode resultar em uma visao-
metafisico-circular do tempo; o niilismo ndo pode resultar numa determinagao

dialética do Ocidente; e a morte de deus ndo pode ser uma prerrogativa atéia. Se

53 VATTIMO, Gianni.ll Soggetto e la Maschera, p. 193.



44

tomassemos como verdadeiras estas hipoteses, Nietzsche ainda estaria circunscrito
na esfera da metafisica, o que inviabilizaria a interpretacdo vattimiana de ter o

filésofo aleméo como o precursor do movimento hermenéutico.

Justamente porque Nietzsche enseja sair do jogo da metafisica, ele recorre a tipos
de linguagem inusitados na histéria da Filosofia, inovando com as figuras poéticas
da alegoria e da profecia, afastando-se da descricdo conceitual. Apesar de Platdo ter
se utilizado, também, de alegorias, estas tinham apenas um aspecto pedagoégico na
ilustracdo das idéias. Em contraposi¢cdo ao conceito, a alegoria tem a caracteristica
de estar aberta, possibilitando sua continua reinterpretagdo, pois o profeta € aquele
que fala ndo para sua época, mas para todas as épocas, 0 que proporciona a

atualidade hermenéutica da profecia-alegoria (um livro para todos e para ninguém).

Em “A visdo e o enigma”’, Nietzsche trata a doutrina do eterno retorno. Nesta
alegoria, Zaratustra tem duas visdes. A primeira visdo caracteriza-se pelo seu
aspecto metafisico-essencial (o espirito de gravidade do ando: pesadelo de
Zaratustra). Sao apresentados dois caminhos e uma porta, sendo que cada caminho
leva a uma eternidade. Os caminhos apresentados nesta visdo ilustram as
dimensdes temporais, isto &, passado e futuro eternos. E estas dimensfes temporais
eternas estdo conectadas pelo portal do instante. Eis a pergunta de Zaratustra: “Se
alguém, todavia, seguisse sempre, cada vez mais longe, por um destes caminhos,
acaso julgas, ando, que eles eternamente se oporiam?”>*. A resposta do ando vem
apressadamente, incauta, formulando, pois, o carater anelar do tempo, “pois tudo
quanto é reto, mente; toda a verdade é sinuosa; o préprio tempo é um circulo”>. A
resposta do ando repousa nha afirmacdo geral de que tudo é circularidade, e, por
este motivo, Zaratustra 0 nomeia como espirito de gravidade, pois € carregado da
pretensdo de generalizacdo das questdes (e este é justamente o espirito do douto,
portanto, um espirito grave), deixando escapar a autenticidade do alcance pratico. O
espirito do ando é aquele que justamente apequenou a doutrina do eterno retorno,
atraindo com gravidade para um plano mais baixo (“Para cima, embora gravitasse

sobre mim esse espirito, a puxar para o abismo ... atiraste-te ao alto, mas toda a

* NIETZSCHE. Assim Falou Zaratustra, p. 125.
% |bidem.
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pedra atirada tem ... de tornar a cair’)*®. Este espirito de gravidade (pesadelo e
mortal inimigo de Zaratustra) representa o momento teérico da idéia, ou seja, 0
carater puramente conceitual e metafisico da interpretacéo da doutrina. A esta visao,
em que Zaratustra & confrontado com o ando acerca do eterno retorno, sucede-se
outra, que vem a ser a contra-interpretacdo de Zaratustra (“Alto, ando! Ou eu ou
tu!”)*’. Esta nédo implica em meramente ser uma inverséo da interpretacdo do anao,
porém, ao contrario, requer uma analise mais acurada do eterno retorno, do que
simplesmente se resumir numa circularidade de tudo. Ao invés do ambito da
erroneidade e insensatez de tudo, segundo a interpretagéo do an&o, Zaratustra quer
ir além deste momento tedrico da idéia (generalizacdo das teses), para encontrar o
alcance prético que repousa no portal do instante: a decisdo (a mordida do pastor na

serpente).

A partir destas duas visdes, a doutrina do eterno retorno pode ser compreendida de
forma ambigua. Ela tanto pode caracterizar a gravidade metafisica, expressa na
atitude do anado de simplificar tudo em uma generalidade cientifica (sua profissdo de
fé), que representa o ideal socréatico-platbnico presente em toda a historia da
Filosofia; ou pode caracterizar seu alcance auténtico, contido na contra-interpretacao
de Zaratustra, que trata de descobrir 0 ndcleo da doutrina do eterno retorno em toda
a sua forca liberatéria. A busca de um sentido geral (espirito de gravidade), em toda
a historia da Filosofia, € o pesadelo de Zaratustra tornado realidade pelos
apequenadores (ando) da vida, que ensejam simplificar a complexa dinamica do
devir. No momento em que, porém, os Vvalores metafisicos mostram-se
insustentaveis na caracterizacdo do devir, irrompe-se o desespero (a serpente
sufocando o pastor). Esta é a critica nietzscheana a Filosofia de seu tempo: esta jaz
em puro desespero, uma vez descoberta a insustentabilidade da metafisica. O
filbsofo metafisico, que busca o0 sentido como estabilidade transcendente,
controlando, assim, o devir, vé esfacelar-se a prépria categoria de sujeito como

ficcdo/mito da razdo moderna. Como escreve Vattimo:

% NIETZSCHE. Assim Falou Zaratustra, p. 124.
% NIETZSCHE. Assim Falou Zaratustra, p. 125.
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... Nietzsche parlera preferibilmente, nella Volonta di Potenza, di soggetto e
coscienza; incontrata e compresa a fondo I'idea dell’eterno ritorno, infatti,
non si tratta solo piu di negare la liberta come aspetto della morale
platonico-cristiana che perpetua l'insicurezza e la violenza, ma di capire
che, in generale, la sfera della soggettivita, la quale culmina e si manifesta
bensi nel cosiddetto atto libero, ma ha tutta una molteplicita di altri aspetti

(conoscenza, emozioni), non € originaria, ed & invece anch’essa presa nel

- - - . . 58
vortice della finzione e dell’insensatezza del divenire.

Desta forma, o momento da mordida do pastor na serpente representa 0 passo
decisivo para além do desespero (este € o homem de espirito livre, portador do
pensamento genealdgico), pois se sabe compreendido no ambito da ficcdo. Este € o
comediante de Zaratustra (‘ja ndo era homem, nem pastor; estava transformado,
radiante, ria; nunca houve homem na terra que risse como ele!”)**. A mordida do
pastor significa a assuncéo e aceitacdo da doutrina do eterno retorno (porquanto a
serpente representa a figura da circularidade), revelando-a em todo seu poder
liberatdrio, tornando-se o pastor (qQue agora é o estridente ridente) livre como jamais
fora. A doutrina do eterno retorno, longe de ser uma tese metafisica acerca da
circularidade do tempo, em que o instante ja eternamente foi, apresenta como
caracteristica fundamental e auténtica a decisdo. Se esta fosse um instante que
eternamente ja foi, entdo a mordida do pastor ndo seria uma resolucdo e sua
decisdo ndo seria uma verdadeira decisdo. A decisdo, enquanto elemento central,
evita uma interpretacdo paralisante da doutrina do eterno retorno (o desespero do
nada eterno: a forma mais extrema e horrenda do niilismo, inimigo mortal de
Zaratustra), passando a ser interpretado como liberagcdo do simbdélico (meio-dia:

mundo verdadeiro e mundo aparente sdo desencobertos como fabulas).

O aforisma “O mais pesado dos pesos”, da obra nietzscheana Gaia Ciéncia, reforca
a relacdo da doutrina do eterno retorno com a decisdo, que é o elemento institutivo e
fundante do carater de eventualidade do homem. A idéia do eterno retorno nédo diz

respeito a uma estrutura essencial da realidade, que requer uma descricdo dedutiva

8 VATTIMO, Gianni. Il Soggetto e la Maschera, p. 201-202.
% NIETZSCHE. Assim Falou Zaratustra, p. 127.
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e na qual um sujeito epistemoldgico trata de a por em ordem, como fez Spinoza em

sua ética substancialista.

In una situazione del genere, si riprodurrebbe il rapporto tra un ordine

oggettivo della realta e un soggetto spettatore, che non ha nessuna

possibilita di armonizzarsi con I'insieme della dottrina di Nietzsche.%°

A doutrina do eterno retorno ndo denota uma estrutura metafisica da realidade, mas
se refere a um novo modo de ser do homem junto ao mundo, perpassado pelo
momento auténtico da deciséo: “esta vida, assim como tu a vives agora e como
viveste, teras de vivé-la ainda uma vez mais®’. Diante de tal sentenca, 0 homem
tem duas saidas: ranger os dentes e declarar a sua existéncia amaldicoada por um
demobnio; ou declarar ante aquele que o sentenciou “tu és um deus, € nunca ouvi
nada mais divino”®?. Este é o comediante de Zaratustra, isto €, aquele que mordeu a
cabeca da serpente, pondo-se a rir, com grande regozijo, como nunca antes se viu
na terra. Este € o homem que tomou 0 passo decisivo para além do desespero do
nada eterno. Ele ndo vive o tempo de modo angustioso, como tensdo até o
cumprimento do que esta por vir. O homem que deseja a repeticdo é justamente o
espirito que se libertou do tempo como telos, isto €, ndo espera sua redencédo ao
modo das filosofias teleoldgicas, porque jA a alcancou na vida dos instantes
intensos, realizando a coincidéncia plena de existéncia e significado. Este homem
que instituiu e deseja o eterno retorno (aquele que mordeu a cabeca da serpente) é
o homem feliz transformado pelo amor da vida (“j& ndo era homem, nem pastor,

estava transformado”®:

o0 além-do-homem como o comediante de Zaratustra),
porquanto compreendeu a intensidade da porta do instante, abarcando nesta todo o

significado de seu viver, sem qualquer referéncia transcendental.

%0 VATTIMO, Gianni. Il Soggetto e la Maschera, p. 205.
81 NIETZSCHE. Os Pensadores, p. 208-209.

%2 NIETZSCHE. Os Pensadores, p. 209.

% NIETZSCHE. Assim Falou Zaratustra, p. 127.
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Evidente € a critica nietzscheana a toda a tradicao platbnico-cristd que perpassa o
Ocidente: “sofrimentos e incompeténcias; eis o que criou todos os além-mundos™®,
seja a caracterizacdo platbnica entre um mundo verdadeiro e um mundo aparente,
seja na caracterizacdo crista entre um mundo posto no maligno e uma patria celeste,
em ambos os justos dardo contas de si e habitaréo, finalmente felizes, nas mansdes

”%%) O além-do-

divinas (“breve delirio da felicidade que sé conhece quem mais sofre
homem é aquele que se libertou da pregacdo da morte, e, com isso, de toda a
constituicdo de além-mundos, porque compreendeu o carater fabular da realidade e,
agora, compreende-se como eventualidade dentro das ficgdes. O além-do-homem (o
espirito livre) pde-se a rir e a celebrar a vida como jamais se viu na terra, porque

doravante s6 pode “crer em um deus que danga”®.

O eterno retorno como danca de Zaratustra € a chave de interpretagdo para superar
a ambiglidade contida na doutrina, proporcionando celebrar o festejo do simbdlico.
Segundo Vattimo, a compreensdo metafisica em torno da doutrina deve-se ao seu
duplo significado equivocadamente interpretado, a saber, cosmolégico e moral.®” A
perspectiva cosmoldgica do eterno retorno implicaria em que a vontade ndo seria
mais do que aceitacdo de um “ja foi”, isto é, de algo que ja foi determinado.®® Deste
modo, 0 instante consistiria apenas em um momento dialético de um espirito
absoluto que se realiza no tempo e a decisdo ndo seria outra coisa que aceitacdo da
necessidade (mas € justamente contra essa teleologia hegeliana que Nietzsche
formula a doutrina do eterno retorno). Portanto, o mundo do eterno retorno, segundo
a proposicdo cosmoldgica seria a enunciacdo de uma estrutura necessdaria da
realidade, na qual o real seria um fato inelutavel, reprimindo qualquer espaco para a
liberdade.

A perspectiva moral, por sua vez, encontra respaldo na via de uma entonacao forte
da proposta hipotética presente em Gaia Ciéncia. Nesta hip6tese, a doutrina do

eterno retorno transforma-se em critério para a escolha moral, podendo ser

® NIETZSCHE. Assim Falou Zaratustra, p. 39.

* Ibidem.

% NIETZSCHE. Assim Falou Zaratustra, p. 46.

7 VATTIMO, Gianni. Dialogo con Nietzsche, p. 13.
%8 VATTIMO, Gianni. Dialogo con Nietzsche, p. 39.
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formulada na seguinte lei fundamental: “devo agir de modo a querer que cada ato da
minha vida se repita eternamente”®®. Assim, a eterna repeticdo comportaria em uma
deontologia, ou seja, consistiia em um dever para realizar. Porém, este possivel
critério moral kantiano € desfeito na compreenséo da concluséo do aforisma (o0 mais
pesado dos pesos, em Gaia Ciéncia), pois ndo se trata de agir de modo a querer
que uma certa acdo se repita eternamente’®, porquanto a repeticdo eterna do
momento e da escolha do momento, sugerida no aforisma, ndo € a maxima de uma
acado que pretende tornar-se uma legislagdo universal (“... como terias de ficar de
bem contigo mesmo e com a vida, para ndo desejar nada mais do que esta Ultima

confirmagdo?”)"*.

Enquanto o sentido da doutrina do eterno retorno € compreendido no instante e na
decisdo, a ambiguidade das interpretac6es cosmoldgica e moral-kantiana é desfeita.
A decisé@o e a circularidade na compreensdo do tempo s&o 0 que proporciona a
perda da forca deterministica de um passado que se apresenta como um peso
irreversivel sobre o presente e o futuro. Portanto, a estrutura circular do tempo quer
colocar em evidéncia o momento presente, como instituidor e fundante, tanto do
passado, quanto do presente (“non la decisione €& nel tempo, si dovra dunque dire,
ma il tempo nella decisione”)’. O passado e o futuro s&o dois longos caminhos que
conduzem a eternidade e a decisdo é o elemento que coloca em relacdo imediata a
totalidade do tempo, na medida em que se utiliza do historico para afirmar um

sentido ndo-historico, inatual. Como escreve Vattimo:

Cio che da significato alla dottrina & la funzione che vi esercita I'attimo ...
L’attimo cosi concepito realizza I'esigenza che era espressa, per quanto
oscuramente, dal concetto di Um-historisches della seconda Innatuale: non
esso si definisce in rapporto al passato e al futuro, ma passato e futuro
acquistano fisionomia e senso solo in rapporto a lui ... io stesso sono |l fato

e condizione di intere eternitd di esistenza. L’attimo porta con sé tutto I

% VATTIMO, Gianni. Dialogo con Nietzsche, p. 15.

O VVATTIMO, Gianni. Il Soggetto e la Maschera, p. 207.
"L NIETZSCHE. Os Pensadores, p. 209.

2\VATTIMO, Gianni. Dialogo con Nietzsche, p. 54.



50

passato e tutto Il futuro: ogni momento della storia diventa decisivo per tutta

, . N~ . - . 73
I'eternita. In ogni attimo I'esistenza comincia ... Il centro € dovunque.

A doutrina do além-do-homem apenas tem sentido se articulada com a
compreensao do aspecto da decisdo do eterno retorno. Pois sdo justamente essas
duas doutrinas que permitirdo a danca de Zaratustra, isto é, a liberagdo do simbdlico
(que é a expressao da vontade de poder como arte). O além-do-homem é o espirito
livre que coloca em relacdo os elementos vontade e mundo. Esta vontade ndo é
arrastada pelo determinismo ciclico de tudo que ocorre, mas ela é criadora. Este
nexo é encontrado em “Da redencgao”, em Assim Falou Zaratustra, na qual a vontade
torna-se libertadora quando realiza a passagem do “assim foi” ao “assim o quis”. A
vontade criadora é o que liberta o homem do espirito de vinganca, presente na
moral, na religido e na filosofia do Ocidente. Este espirito € a causa do desespero e
do ranger de dentes do homem frente ao real, pois levou a sua vontade a resignar-
se diante de um “ja foi” (es war). Precisamente porque a vontade alcanca sua
redencdo na criacdo, o além-do-homem é, entdo, aquele que institui com o mundo
uma relacdo que ndo é da ordem do simples reconhecimento da realidade, mas de
re-criacdo do mundo (“redimir os passados e transformar todo o ‘foi’ num ‘assim o

quis’: s6 isto é redengao para mim”)",

Justamente com o descrédito da idéia de telos intrinseco ao devir, no qual este se
apresenta desprovido de uma direcdo e de um desenvolvimento, a decisédo torna-se
um apelo & responsabilidade e & assuncdo de responsabilidade.” Isto &, se ndo ha
um desdobramento dialético do devir, entdo cada decisdo sera uUnica, absoluta (o
incidir do meio-dia, 0 momento da menor penumbra), ndo tendo, pois, prioridade de
valor sobre outro, ja que nenhuma decisdo é condicionada por outra. Deste modo, a
decisdao, sem um horizonte pré-constituido, apresenta o papel de fundar e instituir o
préprio horizonte.”® E o além-do-homem, ou seja, o homem que toma o passo

decisivo e, portanto, funda e institui um horizonte, € perpassado pela tarefa da

" VATTIMO, Gianni. Dialogo con Nietzsche, p. 40-41.
" NIETZSCHE. Assim Falou Zaratustra, p. 114.

> VATTIMO, Gianni. Dialogo con Nietzsche, p. 57.

® VATTIMO, Gianni. Dialogo con Nietzsche, p. 60.
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assuncao da responsabilidade. A fabulacdo do mundo e a morte de deus (o deus-
moral) estdo dentro do mesmo itinerario do desmascaramento e vem representar o
fim das garantias da metafisica tradicional: o homem & chamado a dar uma resposta
as questdes circundantes, e estas se revelam puramente humanas, portanto, ele

esta diante da responsabilidade plena de suas acdes.

1.5 - O Além-do-Homem

Outro aspecto fundamental para a compreenséo da liberacdo do simbdlico encontra-
se no anuncio do além-do-homem, que relne dois elementos viscerais neste novo
modo de relag@o entre 0 homem e o mundo. A primeira caracteristica do além-do-
homem é o de circunscrever-se fora dos limites do sistema da ratio; e a segunda,
guando o além-do-homem apresenta-se como criador de valores. Estes dois

elementos serédo agora desdobrados.

Antes de tudo, como Vattimo interpreta a nocdo nietzscheana de além-do-homem?
O além-do-homem é um projeto de humanidade situado fora dos limites do homem
contemporaneo.’’ Isto ndo vem indicar uma intensificacdo da esséncia humana, ao
modo de uma interpretacdo heideggeriana a respeito desta no¢ao, compreendendo
o além-do-homem como aquele que confirma e potencializa as estruturas
metafisicas sobre as quais se funda o nosso mundo. Ao contrario, o além-do-homem
identifica-se com o espirito livre que, dotado das caracteristicas da excepcionalidade
e provisoriedade, mostra-se como resposta ao problema da autonegacdo da
metafisica, levada a cabo pelo elemento niilistico presente no Ocidente. O
excepcional e o provisorio representam o modo de libertacdo de Zaratustra do
espirito de gravidade do ando, isto é, o espirito de objetividade que simplifica todas
as questbes ao modo de uma lei geral. Neste sentido, o aléem-do-homem é aquele

gue assume 0 momento decisivo do eterno retorno.

" VATTIMO, Gianni. Il Soggetto e la Maschera, p. 283.
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Os significados do eterno retorno sdo intrinsecos a constituicdo do além-do-homem.
O momento decisivo, enquanto aspecto fundamental do eterno retorno, indica a
liberagdo do passado como autoridade e sujeicéo (o fim do “fim da histéria” — isto €,
0 desdobramento do curso histérico da humanidade como desenvolvimento
teleoldgico). Portanto, a decisdo ndo € condicionada por horizontes historicos ja
constituidos, em que o passado sujeita, exercendo seu peso autoritario, o passo
decisivo. A decisdo, sem um horizonte pré-constituido, funda e institui o proprio
horizonte.”® Isto ndo quer dizer que o além-do-homem n&o tenha um passado, mas,
como expressa a nogédo circular do eterno retorno, o presente é o que coloca em
dindmica a relacdo de reciproca determinacdo entre passado e futuro (os dois
longos caminhos eternos), dentro do qual o além-do-homem utiliza-se do histérico
para uma perspectiva nao-historica, inatual. Com isto, o além-do-homem pde em
jogo a dinamica do eterno retorno, liberando-se do passado como autoridade,
abrindo, entdo, caminho para a liberagdo do simbdlico, sendo este o outro
significado da doutrina do eterno retorno, intimamente conectado com o modo de ser

do além-do-homem.

Na dindmica do eterno retorno o além-do-homem joga com a excepcionalidade e
provisoriedade de cada momento decisivo. E possivel doravante compreender o
revelar-se das estruturas metafisco-morais como dominio, isto €, como autoridade
do ja-presente, do ja-sido. Esta compreensao do além-do-homem é o que possibilita
0 renascimento do espirito dionisiaco (vontade de poder como arte) ao final do
processo de desenvolvimento da metafisica. Este renascimento, que ndo expressa
um teor mistico-metafisico, vem apenas confirmar a excepcionalidade e a
provisoriedade como principios de um novo modo de existéncia. Assim, o além-do-
homem descrito em Zaratustra e Vontade de Poder, como peca fundamental para a
liberacdo do simbdlico no rastro de uma liberacdo da autoridade, esta justamente
indicando a liberagéo das estruturas do mundo da ratio.

Este “estar fora do sistema da ratio””® é o que caracteriza o além-do-homem como

portador de hybris, isto €, de uma desmedida, o que pode gerar certos equivocos na

8 VATTIMO, Gianni. Dialogo con Nietzsche, p. 60.
P VATTIMO, Gianni. Il Soggetto e la Maschera, p. 283.
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interpretagéo, relacionando o além-do-homem a uma conotagéo violenta, na qual se
radica um ser irracional sedento em promover barbéries. O carater inflexivo do além-
do-homem & metafisica tradicional ja se constitui em violéncia ao mundo da ratio.
Porém, este violar o mundo da ratio nada tem a ver com determina¢bes de uma
violéncia no sentido barbaro. A hybris do além-do-homem é uma oposicdo e

desprezo pela soberania moral do rebanho.

Neste sentido, o além-do-homem constitui-se em ameaca para a humanidade
contemporanea, pois o rebanho, enquanto sociedade da ratio desdobrada,
caracteriza-se pela imposicdo de um sistema moral-metafisico, que se enraiza na
consciéncia coletiva, por meio de uma disciplina social. Assim, o além-do-homem
compreende o homem contemporaneo como deformado pelas estruturas do
dominio. Portanto, a hybris concernente ao além-do-homem reside no aspecto
pertencente ao subtrair-se violentamente a disciplina social imposta pela moral do
rebanho. Esta desmedida é a razdo pela qual o além-do-homem circunscreve-se

fora dos limites da ratio.

Qual seria, porém, o sentido tedrico-pratico que fundamenta a hybris do além-do-
homem? Este ndo se identifica com um mero e leviano movimento de rebelar-se
contra tudo e contra todos. O fundamento desta hybris encontra ressonancia no fato
de que o além-do-homem n&do é um ser imoral, tampouco amoral, mas ele busca
fundamentar sua moralidade na identidade entre ser e valor. Pois é justamente nesta
identificacdo entre valor e significado que é possivel uma vida auténtica. Por isto,
Vattimo vai no rastro de Nietzsche, sendo um voraz critico da moral do rebanho, ja
gue a permanente separacao entre ser e valor funcionaliza a pessoa em vista dos
“fins do egoismo superior da maquina social produtiva”.®’ Todos os objetivos morais
que se situam para além do nosso alcance (as idéias regulativas) sdo responsaveis
pela promocdo dessa desidentificacdo entre esséncia e existéncia, pois 0 homem
escapa ao sistema dessa racionalidade rigorosa. A moralidade do além-do-homem
nao poderia dar-se ao estilo kantiano, no qual se deduz as leis praticas de um
principio geral da racionalidade, pois elas serdo sempre provisorias, isto &, seréo

validas enquanto corresponderem efetivamente no mundo da praxis.

80 VATTIMO, Gianni. Il Soggetto e la Maschera, p. 285.
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Nietzsche intende anzitutto rovesciare questa condizione: la sua morale
non concerne il fare, ma I'essere; unico atto morale che ancora si possa
assegnare come compito, ma cid nel quadro di uma morale ‘provvisoria’,
‘allegorica’, propria della situazione intermédia, € appunto quello di
trasformare I'uomo in modo che sia anzitutto capace dell'identita di

esistenza e valore: cid, come abbiamo visto, implica la liberazione della
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struttura autoritaria della societa e della coscienza.

N&o ha idéias regulativas ou uma deontologia moral como fundamentos de uma
moral que esteja no interesse da identidade entre ser e valor, por isto ela se
caracteriza pela provisoriedade. Nesta moral provisoria do além-do-homem, o Unico
comando é o de ser feliz. Este comando, todavia, ndo pode ser tomado na esteira do
egoismo ou do hedonismo. O que se coloca em jogo, ha realizacéo da felicidade, € a
transformacdo profunda do homem e das formas individuais e sociais de sua
existéncia, capaz de possibilitar uma vida auténtica. Essa constru¢do da moralidade
do além-do-homem promove a identificacdo entre esséncia e existéncia, colocando
em jogo o comando da felicidade. Tal processo libera o além-do-homem do sistema
da ratio e de sua disciplina social, caracterizando sua hybris, que polemiza contra a
sociedade e a moral do rebanho, na medida em que valoriza elementos

marginalizados pela moral social, tidos como subversivos.

Esta moral provisoria reconhece o homem na sua finitude. A sua provisoriedade leva
em conta a plena aceitacdo do proprio corpo, que ndo € mais visto como obstaculo
na tentativa de se alcancar um para-além. Este € um aspecto distintivo da moral
platbnico-cristd, na qual hd um esforco ascético de uma vida ética, que passa antes
pela conversao da alma, renegando ao corpo, isto é, a finitude humana, tudo o que é
abjeto e corruptivel. A moral proviséria do além-do-homem resgata e valoriza a
finitude humana, dimensionando-a em um contexto sociocultural, destacando sua

historicidade e proveniéncia.

& 1bidem.
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A hybris que caracteriza a moralidade do além-do-homem possui a perspectiva de
explicitar a sua condi¢do: de rotura com o sistema da ratio, significando, pois, a
exaltacdo do desprezo e o repudio a massa mesquinha, a ruptura com o mundo da
utilidade, como, por exemplo, na organizacdo capitalista do trabalho. Pode-se
compreender como caracteristica do além-do-homem a liberagdo da causalidade,
uma vez que ele se coloca como ruptura da unidade rigidamente funcional do mundo
da ratio. Isso se pode observar no trabalho fabril, onde a serviddo do individuo esta
voltada aos objetivos que lhe escapam, refletindo a sua insercdo em uma
racionalidade que o transcende. Racionalidade que reproduz o esquema geral de
dominio presente na relacdo senhor-escravo, na qual o desinteresse individual é
predicado em nome da dedicacdo exclusiva aos objetivos da producao coletiva, em
gue esta, contudo, reflete, na verdade, os interesses da classe dominante (egoismo
da ratio). O espirito livre anunciado por Zaratustra € justamente aquele que redime o
homem da causalidade, das estruturas mentais e morais produzidas pelo dominio,
refutando, pois, cada tipo de submissdo e servilismo, desenvolvendo, assim, as
novas virtudes do homem, que agora se subtrai a universal funcionalizacdo da

organizacao total.

Como poeta, como adivinho de enigmas, como redentor do azar, ensinei-os
a serem criadores do futuro e a salvar criando tudo o que foi. Salvar o
passado no homem e transformar tudo “o que foi” até a vontade de dizer:

“Mas eu queria que fosse assim! Assim o hei de querer!”. Eis o que chamei
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a sua salvacdo; s0 a isso Ihes ensinei a chamar salvacgéao.

Esta liberacdo da causalidade promovida pelo além-do-homem repete o nucleo da
discussdo que envolve a doutrina do eterno retorno. A idéia basilar deste nucleo
refere-se ao movimento proprio do campo dos simbolos. A compreensao delineada
por Vattimo acerca do simbolo € isto que reune ser e significado, existéncia e
esséncia, em uma situagdo vivida, sem qualquer referéncia transcendental.®® Nesta

perspectiva, o aléem-do-homem surge como uma possibilidade de compreensao da

82 NIETZSCHE. Assim Falou Zaratustra, p. 154-155.
8 VATTIMO, Gianni. Il Soggetto e la Maschera, p. 291.
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realidade como fabula, podendo, inclusive, recria-la, sendo este o outro elemento,
que é o de criador de simbolos. A partir deste viés, o simbdlico € o modo pelo qual o
homem possui para se apropriar do mundo. “Deus esta morto e fomos nés que o
matamos™®*, isto é, com a perda das referéncias transcendentais, o mundo libera-se
de sua teleologia, exigindo do préprio homem um novo modo de valorar, indicando a
recuperacao do espirito dionisiaco, pois “Deus morreu, e com ele morreram tais
blasfémias™®®. Esta recuperacéo do dionisiaco ndo quer indicar um retorno & pétria
mitica, aos mistérios gregos. Indica o carater fabular da realidade, que perde sua
caracterizagdo unitaria e metafisica, apresentando-se, doravante, cadtica e
fragmentéria. Portanto, morte de Deus estd indicando o declinio da metafisica
tradicional e sua caracterizacdo de mundo teleoldgica, abrindo espacos para as
fabulizacGes: é necessario que um deus morra para que outroS possam hascer.
Desta forma, o além-do-homem é aquele que realiza, em si, o eterno retorno, o que
d& o passo decisivo, redimindo todo o passado em sua atividade simbdlica de
recriacdo do mundo, possivel a partir da transformacédo histérica do homem, que,
rompendo com o mundo da ratio, abre-se para a perspectiva da liberacdo do
simbdlico. Esta atividade simbdlica consiste em plasmar o mundo segundo sua
propria imagem, com razdo, com vontade, com amor — vontade de poder. Os novos
simbolos, sem quaisquer referéncias transcendentais, correspondem ao devir, e,
para se viver em um mundo simbdlico é necessaria a transformacdo efetiva do
homem (uma nova humanidade: o além-do-homem), que refuta qualquer tipo de
sujeicdo as autoridades divinas e totalizantes, abrindo espaco para a capacidade de

conferir sentido as coisas.

Sostituire a Dio, come culmine del mondo del simbolo e del senso,
I'oltreuomo, significa semplicemente, e fondamentalmente, liberare I'attivita
con cui 'uomo si impadronisce del mondo da ogni limite estraneo, derivato
dalla condizione di paura e di insicurezza in cui il simbolo & nato come

ausilio per dominare la natura, ma si & rivolto poi contro 'uomo stesso e la

8 NIETZSCHE. Assim Falou Zaratustra, p. 78.
8 NIETZSCHE. Assim Falou Zaratustra, p. 25.
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sua capacita di risolvere in felicita effettivamente vissuta quel controllo della

. . 86
natura che cosi si andava assicurando.

Deste modo, o além-do-homem coloca-se como um novo projeto de humanidade,
em contraste com o0 sujeito metafisico da modernidade. A metafisica concebe o
homem dividido em si mesmo (alma e corpo, razdo e sensibilidade) e separado do
valor. Este € apenas uma garantia objetiva, um antidoto para a inseguranca
humana. O modo de valorar do sujeito moderno, que se caracteriza pela
inseguranca, nao é pela relacdo de identidade entre existéncia e esséncia, uma vez
que a moralidade do rebanho é constituida em torno do fetiche, isto é, da-se apenas
como uma referéncia estavel e confiada enquanto objeto, desvinculado das paixdes,
da vontade e do devir. O novo projeto de humanidade (presente no além-do-homem)
abdica da seguranca do sujeito metafisico para assumir o gosto pela inseguranca.
Ou seja, nao diz respeito a mera substituicdo de antigos valores por novos, mas o
que se indica é o novo modo de valorar, que leva em conta o0 eterno retorno e a
dissolucéo do sujeito. Este novo modo de valorar € constituido por dois aspectos: o
ultrapassamento do determinismo e a assuncdo da responsabilidade.?’” Estes
aspectos da transvaloracdo (novo modo de valorar) ja se encontram no cerne da
doutrina do eterno retorno. O ultrapassamento do determinismo constitui-se na
liberacdo do modo de valer autoritario do ja-sido (passagem do “assim foi” em “assim
quis e hei de querer”). Este novo homem, livre do jugo das autoridades divinas e
totalizantes, € inteiramente responsavel diante do mundo dos simbolos, na
intervencdo no grande processo do devir: “criar € a grande emancipagéo do alivio da

vida”®,

Este novo projeto de humanidade apresenta, em sua vivéncia, uma dimensao
propriamente humana, histérica, e por isto, proviséria, pois reconhece o carater da
finitude. Esta nova humanidade, ao se colocar em contraste com o0 mundo da ratio,
desvela-se em sua hybris, que ndo € a desmedida do rebelde que se ergue contra

Deus e as instituicdes. Ela se irrompe com a humanidade do homem ressentido, que

8 VATTIMO, Gianni. Il Soggetto e la Maschera, p. 292.
8 VATTIMO, Gianni. Il Soggetto e la Maschera, p. 295.
8 NIETZSCHE, Friedrich. Assim Falou Zaratustra, p. 76.
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€ perpassada pelo espirito de vinganca e se constitui na seguranca do sujeito
moderno em sua capacidade de previsdao diante do desconhecido num apelo
transcendental. Esta nova humanidade coloca-se como negacéo da transcendéncia.
Ela busca recuperar a naturalidade e o corpo, privilegiando as dimensdes humanas,
sua finitude e seu carater eventual do ser em construgdo: “as melhores parabolas
devem falar do tempo e do acontecer; devem ser um elogio e uma justificacdo de

tudo o que é perecivel”®®.

A liberacédo da relacdo fetichista com os simbolos (que compreende o valor como
garantia objetiva, separado do ser) encontra seu sentido na conjugacao da morte de
Deus com o eterno retorno. Realizacdo levada a cabo pelo além-do-homem, que
coloca estes elementos em jogo neste seu novo modo de valorar. Esta sua atividade
simbdlica reveste o mundo, uma vez que este foi compreendido como fabula apés a
perda de suas referéncias transcendentais, abrindo a possibilidade para a sua
recriacdo. O além-do-homem possui uma relacdo nao-fetichista e ndo-realistica com
os simbolos, na medida em que o mundo da verdade foi reconhecido como fic¢cao,
caindo a distingdo entre o verdadeiro e o falso (“...com o verdadeiro mundo
expulsamos também o aparente!’)®, e, portanto, a estabilidade objetiva
asseguradora, propiciada pela relacao fetichista com o valor. O além-do-homem,
livre da dependéncia fetichista do simbolo, é capaz de compreender o mundo como
fabula e, portanto, como lugar de criacdo de sentido. Rompendo-se, entdo, com a
perspectiva unitaria de uma verdade hegeménica, instaura-se a visao “politeista” do
mundo, no qual se celebra a danca de muitos deuses. Compreendendo deuses
como sinbnimo de simbolos, 0 que se coloca em jogo é a diversidade de significados
unificantes, configurando a 6tica politeista do mundo, que confere um sentido total,
mas nao universal a existéncia, sendo, portanto, o mundo palco do conflito de

fabulas.

... la ripresa di una forma di “politeismo” sta a indicare proprio che i simboli
creati dall'oltreuomo hanno la stessa funzione di giustificazione

complessiva dell’'esistenza, ma non si impongono piu con la pretesa

8 NIETZSCHE, Friedrich. Assim Falou Zaratustra, p. 76.
% NIETZSCHE in: Colegéo Os Pensadores, p. 333.



59

“realistica” del Dio unico della tradizione cristiana e in genere della
tradizione metafisica. Gli déi diventano sinonimo dei simboli, e la scelta di
guesto termine per indicare il simbolico precisa anche quale sia la funzione

che ad esso Nietzsche attribuisce: quello di dare un senso complessivo,

o . . . 91
unitario, totale, ma non unico o universale all’esistenza.

A criacdo de sentidos é a esséncia mesma do simbdlico, sendo a atividade tedrico-
pratica de transformacdo do mundo. Isto é a vontade de poder. E por meio da
criacao de simbolos que o homem apropria-se do mundo (e, também, de si mesmo),
nao deixando subsistir um fora de si, na medida em que configura a realidade
segundo sua imagem, sua vontade. Deste modo, vontade de poder € a expressao
da exuberancia da liberdade do além-do-homem, que, na 6tica da moral do rebanho,

poderia ser compreendida como hybris.

E attraverso la produzione del senso che 'uomo arriva alle cose: il simbolo
e il ponte che supera la distanza tra il dentro e il fuori, e anzi realizza una
condizione in cui il fuori di fatto non esiste piu. Creando sensi, ordinando il
mondo secondo la sua volonta e la sua immagine, 'uomo si impadronisce
delle cose, e per questo tale attivita, anche, si chiama volonta di potenza ...

La volonta di potenza interpreta. L’interpretazione &€ un mezzo per
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acquistare il dominio sopra una cosa.

O modelo desta atividade tedrico-pratica de transformacdo do mundo é a arte. Mas
nao podemos compreender esta arte como aquela que foi reduzida meramente a
passatempo, a arte tornada arte das obras de arte. Por este motivo (a arte
degradada a mero passatempo), Zaratustra envergonha-se de ser ainda poeta, pois
“para falar em parabolas e balbuciar e coxear como 0s poetas, envergonho-me de
ainda sé-10". Segundo Zaratustra, os poetas mentem demais, na medida em que

foram eles os criadores do peremptério, imutavel, eterno (as caracteristicas do Ser

L \VATTIMO, Gianni. 1l Soggetto e la Maschera, p. 300.
%2 VATTIMO, Gianni. Il Soggetto e la Maschera, p. 302.
% NIETZSCHE, Friedrich. Assim Falou Zaratustra, p. 154.
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parmenidiano), transformando isto que é um simbolo em Ser: “desumano o
ensinamento do Unico, do pleno, do imovel; o imutavel é apenas um simbolo; e os

poetas mentem demais”®.

Observa-se uma certa ambiguidade nos confrontos com a arte como modelo proprio
para a liberagdo do simbolico. A arte torna-se liberatdria enquanto ela ainda
conserva a vitalidade do dionisiaco, apresentando o aspecto cadtico e fragmentario
da existéncia. Deste modo, Zaratustra ainda é poeta e redentor da causalidade.
Contudo, Zaratustra envergonha-se de ser poeta, quando a poesia promove a
fetichizacao do simbdlico (os poetas mentem demais). Esta fetichizagdo do simbdlico
€ quando a poesia assume o carater de vinganca, ndo mais permanecendo fiel ao
sentido da terra, versando sobre o que € incorruptivel, peremptorio, pleno e imovel:
as sendas do Ser de Parménides. A poesia parmenidiana fetichiza o simbdlico,
cristalizando-o como um mundo ao lado da realidade, culminando no

desdobramento da sociedade da ratio.

A arte como modelo do novo modo de ser do além-do-homem na sua lida com o
simbdlico ndo apresenta relagdo com a arte da obra de arte, na qual o simbdlico
aparece fetichizado como um mundo ao lado do mundo real, ligado por
subordinacbes funcionais. A arte como modelo do livre jogo de simbolos néo
encontra ressonancia na arte tradicional, mas alcanca todo o seu teor liberatério ao
aparecer em sua forca e vertigem dionisiaca, em sua tenséo e possibilidade: na sua
forca criativa (criar € emancipar, pois o querer € um libertar; a vontade € intérprete; e
interpretar € exercer dominio sobre uma coisa). A esséncia da arte é a sua
aspiracdo a liberdade do simbdlico, realizando-se autenticamente no modelo de
existéncia do além-do-homem, isto €, colocando em jogo os elementos da mordida
do pastor a serpente, da doutrina do eterno retorno, que € o momento da decisao,
deixando perder o sentido da arte como obra de arte, ou seja, como um fenédmeno

meramente especializado e recreativo.

% NIETZSCHE, Friedrich. Assim Falou Zaratustra, p. 76.
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Per questo, solo dopo la scoperta dell’eterno ritorno come idea della
liberazione dal passato in quanto autorita e limite anullante la liberta, anche
'arte vede realizzarsi finalmente la sua essenza dionisiaca, cessando di

portarla in sé solo come ricordo e possibilita remota.*

Segundo Vattimo, a arte enquanto modelo de ser do além-do-homem ndo é uma
solucdo estética para a dissolugcdo da metafisica, porquanto a recuperacdo do
dionisiaco nao traz em seu bojo um retorno ao arcaismo grego. Vattimo define trés
etapas do itinerario nietzscheano nos confrontos com a arte.®® O primeiro momento
seria da obra Nascimento da Tragédia, na qual se revela a esséncia dionisiaca da
arte e sua possibilidade de existéncia ndo decadente. O segundo momento seria
marcado pela desilusdo com a obra wagneriana, presente em Humano, demasiado
humano, na qual a arte aparece como fendbmeno do mundo espiritual perpassado
pelos mesmos signos morais e metafisicos do mundo ocidental (Zaratustra
envergonha-se de ser poeta). Por fim, o terceiro momento € a superacdo da
ilusoriedade da arte, em que seu carater positivo destaca-se do negativo, doravante
sob a influéncia do anuancio da doutrina do eterno retorno, abrindo para a liberdade
do simbdlico, que contém o principio de uma nova existéncia. A solucdo ndo é
esteticista, porque a liberacdo do simbodlico ndo reside na arte e nos artistas
propriamente, mas na existéncia mesma histérico-concreta do homem. O além-do-
homem, em sua atividade simbdlica, caracteriza sua existéncia como dionisiaca,
transformando o mundo e a si mesmo, por meio da sua vontade de poder como arte.
Esta quer indicar apenas uma concepc¢ado de existéncia agora identificada com o
significado, sem mais alguma forma de transcendéncia. E dentro deste novo modo
de existéncia que o mundo torna-se uma obra de arte, que se gera continuamente,
pois o mundo verdadeiro tornou-se em fabula, fazendo cair as barreiras que

separavam o verdadeiro do ficcional.

Desta forma, podemos falar em uma morte da arte, mas, também, de uma
ressurreicao da arte. A arte morre enquanto fendbmeno especializado e fetichistico,

todavia ressurge quando organicamente intrinseca ao carater geral da existéncia.

% VATTIMO, Gianni. Il Soggetto e la Maschera, p. 305.
* Ibidem.
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Igualmente, podemos caracterizar a morte de Deus — compreendido como “deus-
fetiche” e “ente supremo” — e a ressurreicdo do divino. Divino ndo mais pensado
dentro do esquema da transcendéncia, no qual € evocado um “além”. Deus ressurge
identificando-se com o simbolo que se apresenta dominante. O conceito de Deus,
entdo, libera-se dos velhos paradigmas metafisicos para denotar um sistema
simbdlico. A tarefa que se nos coloca é como por em jogo as regras gerais de uma
sociedade que agora se caracteriza pelo seu politeismo. Como promover, dentro
deste novo modo de existéncia do homem e do mundo da liberacdo do simbdlico,
uma danca do religioso, isto €, como tracejar pressupostos gerais para 0 convivio
social dentro de um contexto de diversidade cultural. Isto, veremos em capitulos

posteriores.
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2 — Caracterizacbes da Hermenéutica Filosofico-Religiosa de

Gianni Vattimo

2.1 — O enfraquecimento da metafisica pelo pensamento da diferenca

O pensamento da diferenca, na obra vattimiana, encontra ressonancias na
problematica delineada por Heidegger, caracterizada pela sua critica a metafisica. O
pensamento metafisico é constituido a partir do fundamento (Grund) do ser. O
pensamento fundamental do ser € aquele que ndo faz a diferenciacdo entre o ente e
o ser. Dai resulta o que Heidegger denomina, dentro da tradicdo do pensamento

ocidental, de esquecimento do ser, ou seja, 0 pensamento da indiferenciacao.

Oposto a caracterizacdo do ser enquanto presenca plena, fundada nos atributos da
estabilidade e peremptoriedade, a leitura vattimiana da critica heideggeriana
compreende 0 ser enquanto retracdo e subtracdo, na estrutura epocal do
acontecimento, do da-se — Es gibt. Com o termo “época”, quer-se indicar uma nocéao
mais ampla do que a usual por¢ao temporal do acontecer. Mais do que isso, época é
o traco fundamental do enviar — Schicken; este pode ser definido como “um dar que
da apenas a sua oferenda e que, ao fazé-lo, contudo, se retrai e se subtrai a si
mesmo”®’. Deste modo, o que se coloca em jogo é a diferenciacéo entre ser e ente,
esquecida pela tradicdo metafisica: no pensamento da diferenca, o ser se da,
deixando aparecer os entes, mas neste dar-se, o ser subtrai-se em favor da dadiva —
Gabe —, de modo que, o que é percebido € esta oferenda e nunca o dar enquanto
tal. Esta € a caracteristica do envio — Schickung —, que se abre na clareira do ser,
enquanto constante permanecer em si, favorecendo a percepcao da dadiva. Na obra
As Aventuras da Diferencga, Vattimo explana:

% VATTIMO, Gianni. As Aventuras da Diferenca, p. 122.
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E, com efeito, em Heidegger, esta Schickung surge inseparavel do retraimento
do préprio ser no momento em que Es gibt, no momento em que ele (se) da,
deixando aparecer os entes: no seu Es gibt, o ser subtrai-se a favor da dadiva

(Gabe) que ele da, dadiva que é pensada exclusivamente como ser em relagao

ao ente e relacionada com um conceito®.

O traco fundamental da Schickung ndo pode ser concebido em oposicdo a
recordacdo do ser. Seria um sério equivoco compreender a Schickung dentro da
dindmica da petrificacdo da presenca. Este carater rememorante das épocas do ser
consiste na des-petrificacdo metafisica da presenca. O esquecimento do ser exposto
por Heidegger ndo quer indicar nenhuma condi¢do inicial ou final do ser como
presenca desdobrada. Vattimo aponta o risco desta leitura como conducente a uma
teologia negativa, cuja idéia repousa em uma presenca desfraldada, apesar de
atingir o termo de um longo percurso pelas regides da auséncia®. Portanto, o
esquecimento do ser ndo se configura como nenhuma etapa inicial ou final do ser.

Sua relacdo com a tradicdo ocidental é de evento destinal.

O esquecimento da diferenca constitui-se em destino para o Ocidente, uma vez que
a caracterizacdo do ser como presenca, como Anwesen, ndo foi posta por nos. Ela
foi decidida ha muito tempo entre os gregos sem 0 NOSSO contributo e sem 0 N0sso
mérito, mas que, contudo, n6s herdamos. A metafisica constitui-se em heranca e
destino do Ocidente, em que somos chamados a repensa-la mediante seu

enfraquecimento apés a rotura iniciada por Nietzsche.

Na profunda identificacdo entre ser e ente, a metafisica, na modernidade, promoveu
a reducdo do Anwesen a objetividade. Com isso, foi excluido da presenca o ambito
préprio da auséncia — Abwesen. Deste modo, a presenca caracterizada sem a sua
dimensdo da auséncia consiste em sua petrificacdo, modo caracteristico da
presenca plena, esquecendo o carater da presenca como Anwesenlassen, isto €,
como fazer-estar-presente, como envio — Schickung. Este movimento de fazer-estar-

presente indica um desvelar, trazer a luz do dia, na qual atua um dar-se, que é a

* Ibidem.
% VATTIMO, Gianni. As Aventuras da Diferenca, p. 123.
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dadiva do ser, a oferenda — Gabe — que néo se deixa, contudo, tomar-se em seu dar
enquanto tal, mas apenas o seu dom. Esta caracterizagdo da presenga como
Anwesenlassen indica a compreensdo heideggeriana da verdade como a-létheia,

des-velamento. O que Vattimo, a partir da heranca de Heidegger, quer exprimir

7

que o erro maior do pensamento metafisico ndo é o fato do ser se dar como
presenca, mas sim a reducdo e petrificacdo da presenca a/na objetividade, excluindo
seu aspecto de auséncia: “pode acolher-se a presenca sem a petrificar na

objetividade; e isto enquanto se recorda a presenca no seu carater de

Anwesenlassen, como a-létheia”'®,

Um pensamento que queira superar a metafisica deve deixar perder o ser como
fundamento e recordar (Andenken) o esquecimento da diferenca ontoldgica.
Todavia, ndo pode incorrer no impeto de sair do esquecimento, tomando 0 ser como
algo de presente (em que consiste a errancia metafisica), tampouco pode almejar
um retorno ao pensamento anterior a colocacdo do fundamento, um retorno, por
exemplo, ao pensamento heraclitiano, o qual ndo corresponde ao chamado pelo

qual somos interpelados.

O fim da metafisica ndo pode significar de nenhuma maneira o fim do
esquecimento do ser, no sentido de que o ser acabe por se transformar
como tal em objeto de pensamento explicito. Nesse caso, o erro da
metafisica ndo faria sendo repetir-se, j& que reduziu o ser a ente
justamente enquanto se esforgou por converté-lo em objeto de teorizagbes
e de definigbes, por inseri-lo organicamente na concatenac¢ao do raciocinio
de fundagdo. Ver a metafisica como histéria ndo significa a maneira
hegeliana, descobrir por fim a direcdo e o sentido geral do seu
desenvolvimento; significa, de preferéncia, vé-la antes de mais como
movimento, como um proceder de, significa, pois, ver o sistema do
raciocinio de fundagdo como algo situado dentro de um ambito que o

transcende e que, por sua vez, ndo pode conceber-se como fundamento.***

100 \/ATTIMO, Gianni. As Aventuras da Diferenca, p. 125.
101 \VATTIMO, Gianni. Introducéo a Heidegger, p. 104-105.
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De que forma, entdo, supera-se o pensamento metafisico? A solugdo apontada por
Vattimo é a realizagdo de um salto para além da ciéncia e da filosofia, deixando
perder o ser como fundamento, “a favor de uma consideragao do dar que atua oculto
no desvelar do Es gibt"'%. Pois, na época da metafisica, a filosofia e a ciéncia
correspondem a légica do fundamento, do ser como presenca plena. Préprio da
dindmica da ciéncia € o contar e o calcular. Porém, este contar ndo se refere apenas
a um numerador; seu contar, refere-se, sobretudo, a um contar com, que significa
poder estar segura de alguma coisa. Ou seja, a ciéncia busca satisfazer o anseio de
seguranca e previsibilidade, diante de um mundo tenebroso e enigmatico. A forma
como a ciéncia orienta sua dindmica ante o apelo do principio da-se por um
perseguir e capturar para poder por a salvo, fundar, dar estabilidade. Este é o
espirito de vinganca denunciado por Zaratustra, personagem emblematica da obra
nietzscheana Assim Falou Zaratustra, e do qual busca libertar o homem, na medida
em que este espirito significa um “recalcitrar contra o tempo e o seu assim foi”'%. Na

obra “As Aventuras da Diferenga”, Vattimo comenta:

Este espirito dominou e determinou toda a metafisica, antes da ciéncia; e por
isso a metafisica, e, depois, a ciéncia com ela, pensou o ser como estabilidade
absoluta da presenga, como eternidade, isto é, como independente do

tempo.’*

O pensamento fora da dindmica do dominio da metafisica, isto €, que a superou,
realiza o salto — Sprung — ndo no vazio, mas para o Ab-grund, para a auséncia de
fundamento. Entdo, nés deixamos perder o fundo — Grund —, mas ndo o solo —
Boden. Deste modo, o salto para o Ab-grund é um salto ao encontro de um solo,
sobre o qual vivemos e morremos, quando néo temos pretensdes a ser aquilo que
ndo somos, remetendo, pois, ao Anwesenlassen, ao carater de proveniéncia'®. O
salto do Grund para o Boden é a forma como o pensamento fora do dominio da

metafisica responde ao apelo da presenca como Anwesenlassen, possivel a partir

192 \/ATTIMO, Gianni. As Aventuras da Diferenca, p. 126.
103 NIETZSCHE. Assim Falou Zaratustra, p. 114.

104 \/ATTIMO, Gianni. As Aventuras da Diferenca, p. 127.
1% Ibidem.
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do pensamento rememorante — Andenken —, modo pelo qual a metafisica &

desfraldada nas epocalidades do ser.

O pensamento da fundacdo (Grund) compreende 0 ente e seu ser presente sem
pensa-lo na sua proveniéncia, sendo meramente uma relacdo do pensamento e
objeto em sua presentificagcdo — Vergegenwartigung —, ou representacao, que € o
modo como o ser € reduzido na objetividade. O pensamento rememorante, ao
contrario, € o modo de pensar o ser desde sua proveniéncia, para além do Anwesen,
e, por isso, € o modo de pensar a Schickung, o envio do ser enquanto envio. Pois 0o
pensamento a partir da proveniéncia ndo se deixa representar como presenca plena,
na medida em que, no seu envio, 0 ser jA se subtraiu em seu dar-se, deixando

apenas a sua dadiva — Gabe.

O contrario do pensamento da fundagdo € o ser pensado como diferenca. O
pensamento da diferenca é a rememoracdo da histéria da metafisica, das
epocalidades do ser, portanto, memodria — Gedachtnis. Mas, memdéria ndo quer
indicar uma faculdade humana dotada da capacidade de se tornar presente aquilo
que momentaneamente ndo o é. O sentido de memdria aqui delineado extrapola seu
uso comum, passando a indicar a diferenca pensada entre ser e ente, como
constitutivamente nao-presente’®®. Portanto, rememoracéo (Andenken) também tem
um sentido que extrapola a mera presentificacdo do passado. O pensamento
rememorante € a tematizacdo da diferenca como diferenca, na qual se compreende
o ser como Schickung. Diferentemente de estar relacionado ao passado, pensar
como rememorar significa compreender o ser como evento, para o qual fomos
atirados, ou seja, o modo proprio do estar-ai diante do acontecimento. Isso significa
recordar a dimens&o do envio do ser enquanto envio, ou seja, como um fazer-estar-
presente, na qual estamos diante de uma possibilidade histérica, e ndo diante do
préprio ser da metafisica. As implicacbes do pensamento rememorante constituem
precisamente na compreensédo do desvelamento como acontecimento, em que o ser
da-se mediado por uma abertura historica, ndo idéntica a estrutura da presenca
plena, como é posto pelo pensamento metafisico. Nas paginas conclusivas do curso

heideggeriano Der Satz vom Grund, a evocacdo do Ab-grund realizada pelo

106 \VATTIMO, Gianni. As Aventuras da Diferenca, p. 129.
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Andenken adquire uma funcéo libertadora, descrita com a imagem heraclitiana do

menino que joga'®”’.

Vattimo observa que, na obra heideggeriana Sein und Zeit, o ser-no-mundo ja se
encontra sempre guiado por uma pré-compreensdo. Isso implica que, ndo ha um
homem, um mundo, e depois a compreensdo do que vem a ser ambos. Ser-no-
mundo significa que a dinamica do conhecimento da-se em um compreender que é
anterior a compreensao substancial de homem e mundo, pois estes ja estdo
lancados numa abertura do ser. O estar-ai jA é sempre um ser-lancado —
Geworfenheit —, que se articula nas tramas referenciais de sua conjuntura.
Compreensédo néo indica a tela transcendental do apriorismo kantiano, mas indica o

préprio jogo da interpretacado. Este jogo é a circularidade hermenéutica’®®.

Proprio do circulo hermenéutico é o seu carater de ruptura, pois rompe com 0O
horizonte teleolégico em que estava inserida a tradicdo do pensamento ocidental. O
projeto de uma razédo suficiente capaz de conhecer e ordenar a realidade em uma
unidade de sentido € desarticulado por meio do pensamento rememorante
(Andenken) e da consideracdo da mortalidade do ser, colocando em jogo a
pluralidade de sentidos, conforme as tramas referenciais que jogam numa abertura.
Portanto, constitutivo do pensamento hermenéutico sdo as nogdes de Andenken e
ser-para-a-morte, que indicam o carater eventual do ser em sua concatenacado dos
eventos, mostrando-o ndo a partir de sua presentificagdo, como € préprio da

metafisica, mas como Anwesenlassen. Vattimo ressalta que:

0 que faz o Andenken como pensamento hermenéutico é destruir
continuamente os contextos historicos a que se aplica, submetendo as palavras
gue os constituem a uma andlise infinita. A este significado destruidor da
hermenéutica heideggeriana realiza-se — legitimamente, nestes termos —

aquela ontologia hermenéutica que hoje fala da ‘inesgotabilidade’ como

Y7 \/ATTIMO, Gianni. As Aventuras da Diferenca, p. 131.
108 \VATTIMO, Gianni. As Aventuras da Diferenca, p. 133.
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caracteristica do ser e da verdade, e nela funda a infinidade sempre aberta da

interpretacéo®”.

Diante da dinamica interpretativa da realidade, o projeto metafisico de uma
totalidade conciliada e seu ideal da desalienacdo devem ser doravante colocados
sob suspeicdo. Na Estética hegeliana, o homem desalienado corresponde a perfeita
coincidéncia entre o interior e o exterior, realizando a méaxima semelhanga possivel
com a estatua grega®'®. Deste modo, pode-se compreender a desalienacdo como
expressado da situacdo em que o ser é finalmente como tal na presenca. Pois pensar
o ser sob o nexo do ideal da desalienacdo € coloca-lo sob o prisma da
Fenomenologia do Espirito, em que a presenca desdobra-se até chegar a sua
profunda e absoluta auto-transparéncia. Neste sentido, o ser é pensado

metafisicamente como palavra Unica, como Anwesen, desconsiderando a diferencga.

O pensamento da diferenca rompe com a originalidade da palavra Unica, desvelando
a realidade em seu jogo metaférico. O que agora resta dos originais eidéticos séo
apenas vestigios, que de modo algum fazem referéncia ao original, pois a dinamica
nao € a da representacao, mas do sentido que é aberto pelas tramas referenciais de
uma conjuntura. De forma que o que se d& é sempre vestigio, interpretacéo, e nunca
original algum, idéia, substancia, esséncia ou presenca plenificada. A interpretacéo
que é jogada no circulo hermenéutico encontra seu lugar no simbdlico, ou seja, no
puro sistema de simulacros de vestigios os quais n&o se refere a nenhum original**.
O simbdlico € o que permite destituir as caracteristicas autoritarias da metafisica

como pretenso saber dos principios primeiros.

O modo proprio de acontecimento do simbdlico, isto €, do pensamento da diferenca,
€ a parddia, que consiste na reduplicacdo do texto metafisico, ja que o proprio
simbolo ndo deixa de partilhar do estatuto de simulacro — ignorar este aspecto seria

incorrer no erro de sua absolutizacdo (0 erro de toda metafisica). Nietzsche foi

199 \VATTIMO, Gianni. As Aventuras da Diferenca, p. 135.
1O \/ATTIMO, Gianni. As Aventuras da Diferenca, p. 136.
1L yATTIMO, Gianni. As Aventuras da Diferenca, p. 147.
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propriamente quem iniciou a pratica de re-escrita parédica do texto metafisico'*2.
Parodiando-se o texto metafisico, reconhece-se o carater simbdlico da realidade,
desestruturando a dimensao objetiva do real em vestigios, que se ddo em um jogo
de forcas. Deste modo, a distincdo entre os simulacros e a hierarquia entre o0s
vestigios decorrem da imposi¢cdo de uma forca dominante, que se mantém como o
viés explicativo e autoritario da realidade. O ndo reconhecimento desta forca que
sobrepuja as demais como sendo apenas uma forca, desconsiderando seu estatuto

simbdlico, reproduz a mitologia metafisica.

Deste modo, o Andenken constitui-se em pensamento hermenéutico, pois recorda a
diferenca, desnudando a realidade em seu jogo de forcas, despojando a forca
dominante de sua pretensa objetividade, na medida em que radicaliza a nao
coincidéncia entre o horizonte da presenca e o ente como ente-presente. Pois 0
horizonte que se abre a presenca € sempre constituido, atirado e finito, fora do
dominio de um eu transcendental**®. Assim, recordando-se a diferenca, recorda-se,
também, a eventualidade do ser. O que se coloca em jogo na meditacdo
hermenéutica é sempre o dialogo do estar-ai com o0 outro estar-ai, que se da em
uma unidade interpretativa, diante da fusdo de horizontes, que é a compreenséo,
segundo Gadamer'*®, mediada por uma tensdo entre presente e tradicdo. No
entanto, a unidade interpretativa e a fusdo de horizontes ndo indicam, em nenhuma
instancia, um movimento de sintese; ao contrario, o sentido da interpretacdo é
sempre aberto, pois a pluralidade do estar-ai constitui-se no didlogo sempre dis-
cursivo, impedindo a integracdo hermenéutica numa Aufhebung dialética. Enquanto
a dialética propfe-se a uma sintese absoluta, visando a uma reconciliacdo da
totalidade, a apropriacdo hermenéutica nunca € completa, seu sentido ndo visa a
uma unidade final, mas é sempre re-significativa, o simbdlico ndo se presentifica
plenamente, mas € sempre danca e jogo, velamento e desvelamento,
Anwesenlassen. Por isto, ao pensamento hermenéutico ndo se pode relacionar

nenhum ideal de desalienagéo.

12 \/ATTIMO, Gianni. As Aventuras da Diferenca, p. 149.
3 VVATTIMO, Gianni. As Aventuras da Diferenca, p. 154.
14 GADAMER. Verdade e Método, p. 404-405.
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Antes, compreender é sempre 0 processo de fusdo desses horizontes.
Todo encontro com a tradicdo realizado gracas a consciéncia histérica
experimenta por si mesmo a relacdo de tenséo entre texto e presente. A

tarefa hermenéutica consiste em nado dissimular essa tensdo em uma

assimilagdo ingénua, mas em desenvolvé-la conscientemente.™*

O pensamento rememorante (Andenken) é profundamente diverso do cunho de uma
filosofia hegeliana da historia. Andenken ndo é uma inversdo ou uma Aufhebung
dialética. O pensamento como memoria, para Hegel, pretende desdobrar-se em
suas gradacfes fenomenoldgicas até alcancar a verdade da autoconsciéncia, que
consiste no processo de interiorizacdo da exterioridade articulado no tempo. Esta € a
tradicdo teleoldgica, que compreende o carater de historicidade do pensamento, a
partir de um telos, que encontra, em sua auto-transparéncia absoluta, a sua
redencéo™®. O objeto do pensamento, ao final do itinerario fenomenolégico, é o ser
como pensamento que se pensa a Si mesmo, por meio do processo de seu
desenvolvimento especulativo. A consequéncia légica da autoconsciéncia absoluta
do espirito € a de que o real é racional e o racional é o real. A conclusao do percurso
fenomenoldgico € o fim da histéria, em que sujeito e o objeto estdo totalmente
reconciliados e cristalizados no Grund, na estatua grega da estética hegeliana, na
sua sintese definitiva. Contra tal tese insurge-se o anuncio nietzscheano da morte de
Deus, que, ao contrario de uma prerrogativa atéia, significa a desestruturacdo do

Grund, a perda do fundamento metafisico e de seu desdobramento na teleologia.

A lida hermenéutica com o passado difere da apropriacdo hegeliana, na medida em
gue se radica no didlogo — Gesprach —, desde o qual se parte de diversas posicoes.
E porque ocupamos uma determinada posi¢do, que é possivel a discussido, a Er-
drterung, em que Ort significa colocacao, isto €, o lugar historico-cultural em que nos
encontramos e a partir do qual falamos no diadlogo com o passado*’. Deste modo, o
didlogo é possivel porque o nosso Ort é diverso do nosso interlocutor.

Diferentemente de Gadamer, que pressupde uma continuidade do Ort da tradicao

" Ibidem.
16 \/ATTIMO, Gianni. As Aventuras da Diferenca, p. 163.
U \/ATTIMO, Gianni. As Aventuras da Diferenca, p. 169.
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com o Ort em que estamos, Vattimo defende uma ruptura, pois aceitar a
continuidade gadameriana seria admitir que somos co-determinados pela Wirkung
historico-cultural do interlocutor, aceitando a continuidade do devir histérico em sua

118

imagem historicista Deste modo, Gadamer ainda seria devedor de Hegel,

enquanto estabelece a continuidade do devir histérico: “a hermenéutica tornada

Vé”llg-

2.2 — Hermenéutica e Cultura

A Filosofia como teleologia evidencia-se, sobretudo, nas utopias modernas, como se
pode notar em Morus e Campanella. Teleologia levada a cabo pela filosofia da
historia de Hegel, na qual se realiza uma ‘“realidade otimizada mediante a

planificacdo racional”*?

(mais adiante, veremos 0 nexo entre a filosofia da historia
como secularizagdo e a concepcao cristd de historia da salvacdo). Ha uma relacao
entre a utopia e o racionalismo moderno, porquanto a orientacao teleoldgica ressalta
seu aspecto da vontade de sistema, plenificando os caracteres ideais da esséncia
humana. Em contrapartida, o surgimento das contra-utopias, no século XX, vem
colocar em questdo as experiéncias negativas a partir da politica e das aplicac6es
bélicas da tecnologia, problematizando a sociedade planificada, como em Admiravel
mundo novo, de Huxley, denunciando o projeto teleoldégico da racionalidade

moderna.

A hermenéutica ndo se oferece como uma contra-utopia do projeto filoséfico da
modernidade. Ela ndo se reconhece fundada sobre ideais normativos, que se
desdobram a partir das esséncias. Deste modo, ndo ha um projeto de desalienacgéo
social, como em Marx, uma vez que a teleologia desvelou-se como fabula. Com o

fim da historia (isto é, da teleologia), abre-se uma nova perspectiva da experiéncia

% Ibidem.
19 VATTIMO, Gianni. As Aventuras da Diferenca, p. 170.
20\ ATTIMO, Gianni. Etica dell interpretazione, p. 66.
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do real, situada no ambito da estética ornamental**, sendo a pés-modernidade o

lugar proprio da hetero-utopia (isto €, da diversidade de fabulas).

A estética ornamental de Vattimo parte dos tracos gerais da “ontologia fraca de

"122 o de suas consideracdes acerca da filosofia da arte. Ndo cabe aqui

Heidegger
discutir pormenorizadamente a filosofia da arte heideggeriana, mas apenas fornecer
0os elementos gerais, que serdo fundamentais para a compreensdo da estética
ornamental de Vattimo, que coloca em jogo justamente a compreensao da verdade

em ambito hermenéutico.

O ornamento figura, dentro da estética contemporanea, como um elemento
decorativo, um acréscimo aquilo que se quer mostrar como eixo central de uma
obra. O decorativo atrai a atencdo do observador, remetendo-o a um contexto mais
vasto que o acompanha. Longe de situarmos o contorno desta temética em uma
discussédo estética, Vattimo refere-se, a partir das consideracdes heideggerianas, a
guestao do centro e da periferia. S&o nas obras A origem da obra de arte e A arte e

% onde Heidegger abordara a esséncia da arte como por-em-obra da

0 espaco™?
verdade, problematizando o tema do centro e do periférico sob os referenciais

tedricos de mundo e terra.

Mundo, no contexto heideggeriano, é isso que funda e expde, situando-se no ambito
do tematizavel. Terra, ao contrario, € isto que se mantém em reserva, no ambito do
ndo-ainda-tematizavel. A esséncia da verdade é o jogo que se configura a partir da
relacdo entre mundo e terra, que € a relacdo entre fundamento e desfundamento.
Verdade é caracterizada, a partir da obra A esséncia da verdade, de 1930, com o
termo abertura. Abertura designa isto que se inaugura, funda (mundo, Grund,
exposi¢do), mas que também é um dilatar, isto é, deixar livre para o desfundamento
(terra, Boden, o que se mantém em reserva). E justamente este duplo significado da
abertura, que coloca em jogo mundo e terra (fundamento e desfundamento), que

caracteriza a obra de arte como por-em-obra da verdade.

21 \VATTIMO, Gianni. A Sociedade Transparente, p. 76.
1220 termo “ontologia fraca de Heidegger” ¢ utilizado por Vattimo e corrente na obra Fim da modernidade.
12 \VATTIMO, Gianni. Fim da modernidade, p. 73.
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Aquela verdade que acontece, num acontecimento que, para Heidegger, se
identifica quase sem residuos com a arte, ndo € a evidéncia do dar-se do

objectum ao subjectum, mas sim o jogo de apropriacdo-expropriacdo que,

em outro lugar, Heidegger indica com o termo Er-eignis.124

A relacédo entre fundamento e desfundamento (mundo e terra) é a questao entre o
centro e a periferia. Esta relacdo ndo estd na perspectiva das oposicoes entre
esséncia e aparéncia, perene e mutavel, substancia e acidente, que sempre
caracterizou a verdade no viés da presentificacdo plena. O que se coloca em jogo
diante desta trama conceitual € que a caracterizacdo do verdadeiro ndo se da como
presenca plena e o erro como auséncia, como nao-ser, como acreditou a tradi¢ao
filoséfica. Ao contrario, tanto a presenca, quanto a auséncia pertencem a esséncia
da verdade. O periférico ndo € acidente do centro, do Ser. Verdade néo é evidéncia
tematica, mas é abertura do mundo, e isso leva em conta a tematizacdo e colocacéo
da obra como pano de fundo (fundamento e desfundamento). Esta caracterizacao da
verdade enseja uma despedida dos caracteres fortes do ser metafisico, por este
motivo Vattimo compreende Heidegger dentro da conjuntura de uma ontologia fraca.

Portanto, o acontecimento da verdade é sempre circunscrito dentro de um carater
periférico e decorativo, ornamental. Aquilo que permanece, o que foi fundado, néo
se da como estabilidade, mas, antes, como residuo, o que Vattimo denominara de
monumento. O monumento € aquilo que perdura pelos tempos, ndo como
substancia, mas como vestigio, ruina. O monumento perdura ndo como presenca
plena (o ser metafisico, forte), mas como recordacdo (aquilo que restou deste ser

metafisico que se enfraqueceu: a tradicao).

No monumento que é a arte como acontecer da verdade no conflito entre
mundo e terra, ndo ha nenhuma emersdo e reconhecimento de uma
verdade profunda e essencial; inclusive nesse sentido a esséncia é Wesen

com significado verbal, acontecimento de uma forma que n&do se desvela

124 \VATTIMO, Gianni. Fim da modernidade, p. 79.
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nem encobre nenhum nicleo, mas que constitui, na sua sobreposicao a

outros “ornamentos”, a espessura ontoldgica da verdade-evento.'”

A esséncia da verdade encontra seu acontecimento nesta estética ornamental, que
possui uma nova forma de lidar com a questdo do centro e do periférico (mundo e
terra, fundamento e desfundamento). A verdade ndo se caracteriza mais como
evidéncia, presenga plena, mas se constitui na abertura de cada eventualidade do
ser aquilo que é fundado, mas, ao mesmo tempo, mantém-se em reserva, ou seja,
isto que € fundado ndo permanece como presenca plena, mas € residual,
monumento. Assim, o0s conteudos da tradicdo estdo em uma continuidade

genealdgica, em forma de monumentos, isto €, como vestigios secularizados.

A estética heideggeriana ndo induz a uma atitude de aten¢do as pequenas
vibracdes das bordas da experiéncia, mas mantém, apesar de tudo, uma
visdo monumental da obra de arte. Ainda que o acontecer da verdade na
obra se verifique na forma do caréater periférico e da decoragéo, continua
verdadeiro para ele que o “o que permanece, fundam-no os poetas”
(segundo o distico de Holderlin, que Heidegger repetidamente comenta).
Trata-se, porém, de um permanecer que tem mais o carater do residuo que
o do aere perennius. O monumento é feito, decerto, para durar, mas ndo
como presencga plena daquilo de que porta a recordacao; ao contrario, ele
permanece justamente apenas como recordagdo (e a verdade do proprio
ser, de resto, s6 se pode dar, para Heidegger, na forma da

rememorac&o)."®

A hermenéutica, ao celebrar a festa da memoria, vai muito além de uma mera teoria
do dialogo, interpretacdo. Ela oferece novos critérios para uma filosofia da histéria.
Todavia, sem a dimenséo teleolégica, como em Hegel, em que o espirito percorre a
historia, almejando a autotransparéncia absoluta em gradacfes fenomenoldgicas. A
filosofia da historia, situada na conjuntura da hermenéutica, mostra 0 esquecimento

do ser em favor do ente, sua presentificacédo plena na tradi¢cdo ocidental. Ndo € uma

125 \VATTIMO, Gianni. Fim da modernidade, p. 83.
126 \VATTIMO, Gianni. Fim da modernidade, p. 82.
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filosofia da historia que aponta para um telos, mas que rememora o0 ser, mostrando
sua heranca nos confrontos dos conteudos da tradicdo. Este rememorar, que
Heidegger caracterizou como Andenken, segue o0s rastros do pensamento
genealdgico de Nietzsche, que vem “desnaturalizar” os valores do Ocidente,
mostrando-os como histéricos, hereditarios. E dentro deste mesmo nlcleo, que se
caracteriza a ética da proveniéncia, de Vattimo, que sera discutida no proximo

capitulo.

Este pensamento rememorante lida com os conteudos da tradigdo, reconhecendo-os
como heranca cultural e situando o intérprete no jogo da compreensdo, em que ja
nao é mais possivel qualquer pretensdo de neutralidade. Isso ndo quer dizer que,
perdido o fundamento, qualquer interpretacdo seja valida. Se assim fosse, a
hermenéutica perder-se-ia em um ceticismo retérico, no qual o arbitrio € a medida
de todas as coisas. O antidoto hermenéutico para este relativismo € a fusdo de
horizontes, no qual os interlocutores precisam entender-se em um espirito objetivo.
Este é compreendido como as formas simbdlicas que constituem a vivéncia social,
como a cultura, o direito, a politica e a ética. A interpretacdo sé é valida dentro do
jogo consensual de uma comunidade de intérpretes. A compreensdo do ser como
evento coloca a experiéncia da verdade dentro dos contornos estéticos e retdricos. A
verdade nao se radica mais em um ontos on, como a metafisica tradicional sempre a
caracterizou, por isso que ndao ha a dimensdo do espirito absoluto no jogo

hermenéutico, em que se tem a autotransparéncia da consciéncia.

A hermenéutica ndo é uma filosofia da descricdo das estruturas do real, apontando
para um telos utdpico, em que se teria a realizacdo das potencialidades da esséncia
humana dentro de uma sociedade otimizada, como em Kant (a comunidade ética e a
idéia de uma histéria universal do ponto de vista cosmopolita) e Hegel (a realizacédo
do espirito absoluto como a sociedade transparente: o fim da histéria). A
hermenéutica apresenta-se, no entanto, como resposta epocal as mensagens que
provém de uma tradi¢cdo. Isto ndo quer dizer que a hermenéutica ndo contenha um
projeto emancipativo. Por ndo apontar para um telos, para a verdade escondida por
trds do fendbmeno, para uma desalienagdo social. Justamente porque a
hermenéutica configura-se como resposta as mensagens da tradicdo, ela é

chamada a dar solugdes. A diferenca fundamental € que estas repostas, solucoes,
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sdo sempre provisorias, epocais, estdo circunscritas dentro de um tempo e de uma

comunidade de intérpretes, portanto, ndo sao verdades eternas, substanciais.

(...) l'ermeneutica non pud non impegnarsi concretamente nella risposta alla

propria tradizione e nel dialogo con le altre tradizioni con cui si trova in

127

contatto™" ... il pensiero ermeneutico mette I'accento sulla appartenenza di

osservante e osservato a un orizzonte comune, e sulla verita come evento

che, nel dialogo tra i due interlocutori, mette in opera e modifica, insieme,

questo orizzonte*®,

Nesta perspectiva, a hermenéutica redimensiona a tarefa da filosofia diante do
mundo. A filosofia deixa de ser um espelhamento mais llcido e preciso do real,
responsavel por conduzir a uma sociedade transparente, iluminada, como na
autoconsciéncia hegeliana, para se lancar ao abismo da finitude (indicando
epocalidade e provisoriedade), caracterizando sua nova vocacdo. Esta nova
vocacdo que se dirige como uma critica a concepcao fundacionista da filosofia
ocidental, isto é, a filosofia dos principios primeiros (ontos on), que concebe o ser
enquanto estabilidade de estruturas fundantes e legitimantes do mundo da
experiéncia, cujo papel da filosofia era meramente epistemoldgico. Doravante a
Filosofia assume uma tarefa pratica, a partir da qual o ser mostra-se como evento e
ndo mais como estrutura. Dentro desta dimensdo, Heidegger afirma que a

"129 indicando que é apenas na linguagem que o ser

‘linguagem é a morada do ser
ocorre, evocando a radical finitude da existéncia, ultrapassando, pois, a mentalidade

da fundacao.

Isto significa que todos os apriorismos tomados a partir da nocdo de esséncia
humana, ndo sdo naturais e nem leis fundamentais da razao; eles sao linguisticos e
historicamente qualificados; ndo sendo estruturas do ser, mas mensagens
transmitidas por uma heranca cultural. O ser caracteriza-se como envio — Ge-Schick

— e ndo mais como fundamento, principio, Grund, arché. Este traco da filosofia

27\ATTIMO, Gianni. Etica dell interpretazione, p. 45.
128 \/ATTIMO, Gianni. Etica dell interpretazione, p. 42.
129 \ATTIMO, Gianni. Etica dell interpretazione, p. 29.
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heideggeriana reverbera a constatacdo nietzscheana do niilismo e da morte de
Deus. E a partir deste elemento niilistico e da heranca heideggeriana, que a
hermenéutica apresenta-se como filosofia pratica, colhendo as implicacdes da
finitude histérica do ser enquanto linguagem™?°, possibilitando o alcance da filosofia

como secularizacao.

Secularizacdo, como se vera mais detalhadamente, significa parédia dos conteudos
da tradicdo, interpretacdo irbnica desta heranca, distorcendo-a, experienciando-a
como vestigio, monumento. A metafisica ndo é superada, no sentido do descarte,
abandono absoluto da tradicdo (Uberwindung), mas é um enfraquecimento da
mesma, um constante remeter-se, envio, convalescenca de seus conteudos, o que
constitui o Ocidente como vestigio e monumento. O alcance secularizante da
hermenéutica é o novo papel da filosofia diante do real, no qual o pensamento néo
se pensa mais como trabalho de fundacéo.

O carater nao-fundativo, mas rememorativo, do pensamento se abre como
possibilidade para a filosofia contemporénea. A construcdo da verdade ndo se da
mais sob o viés dedutivo-demonstrativo, mas pela persuasividade retoérica, coligando
em uma unidade articulada aspectos multiplos da vivéncia, em didlogo com os
interlocutores. Este carater rememorativo € a nova lida do pensamento frente aos
conteudos da tradicdo, que se enfragueceram. Apds a fabulacdo do mundo
verdadeiro, 0 que resta € a apenas a propria histéria da fabulacdo, na qual o
pensamento €& convidado a celebrar a festa da memoéria — a Andenken

heideggeriana e a genealogia nietzscheana.

O ser como evento e envio esta circunscrito dentro do horizonte da fabula, da Sage,
como epopéia das origens. O alcance secularizante da hermenéutica € a
interpretacédo irbnica desta epopéia das origens, de sua proveniéncia cultural, sendo,
portanto, o traco pos-metafisico do pensamento. No entanto, a questdo que se
poderia propor, diante de sua tarefa secularizante € a seguinte: seguindo este fio
condutor, a filosofia deve se secularizar? Seguindo este viés, incorreriamos em

transformar aquilo que € um anuncio (morte de Deus, niilismo, fabulacdo) em uma

B0 VATTIMO, Gianni. Etica dell interpretazione, p. 30.



79

7

tese, isto é, colocar-se-ia dentro de um horizonte da demonstragdo obijetiva,
tornando-se, também, um Grund. Dessa forma, a proposta hermenéutica seria
contraditoria, na medida em que proporia um pensamento da fundacéao-
desfundamento, mas com premissas fundacionistas e o0 alcance secularizante da
filosofia se converteria numa filosofia da secularizacdo. Nesta perspectiva, a filosofia
nao deve fundamentar a secularizacdo, porquanto ela também é uma interpretacao,
uma narrativa, uma fabula. “Nao ha fatos, apenas interpretagdes, e isso também é
uma interpretacdo™®'. O anlncio nietzscheano ndo pode ser registrado dentro do

ambito objetivo, pois também é uma fabula:

A afirmacgéo de que, como escreve Nietzsche, “ndo existem fatos, apenas
interpretagcdes” ndo é um enunciado metafisico, objetivo. Também esse
enunciado € “apenas” uma interpretagdo. Quando se pensa sobre isso, é
possivel entender o quanto, de fato!, a hermenéutica mudou a propria

realidade das coisas e transformou a filosofia.**?

A hermenéutica, enquanto filosofia pratica, esta situada fora do horizonte das archai,
caracterizando a condicdo contemporanea em toda a sua provisoriedade: humana,
demasiada humana. Isto ndo quer dizer que o pensamento da fundacgéo tenha sido
abandonado, descartado. Ele se encontra nos monumentos, como vestigios,
cicatrizes que nos lembram da doenca (metafisica) da qual somos convalescentes.
A relacdo da hermenéutica com o pensamento da fundacéo é a secularizacdo, que,
em termos heideggerianos é indicado pela Verwindung: a tradicdo é transformada,
distorcida e recordada como monumento. Esta recordacao é o reconhecimento do
elo familiar e assuncdo de vinculo com as concatenacdes historico-destinais dos

conteudos da tradicao.

Cid che accade, infatti, nel’evento, nelle aperture storico-destinali della

verita, non & solo ente ma essere perché in qualche modo 'evento sempre

131 RORTY, Richard & VATTIMO, Gianni. O Futuro da Religigo, p. 73.
%2 RORTY, Richard & VATTIMO, Gianni. O Futuro da Religigo, p. 63.
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pretende di durare oltre la contingenza storica e individuale — perche vuole
essere monumento. L’Esserci € um “animale metafisico” perche, essendo
mortale, & un costrutore di monumenti. Per l'evento, il voler essere
monumento non significa solo volonta di affermarsi e imporsi (o volonta di
potenza nel senso banale del termine); ma anche, inscindibilmente, legame
con i monumenti del passato: non si diventa monumento solo imponendosi
come riconoscibilita durevole, ma “innalzandosi” al mondo dei monumenti,

formulandosi secondo una monumentalita che non €& mai inventata

arbitrariamente, ma ereditata.**®

Veremos adiante 0 nexo entre secularizagdo e a vocagdo cristd na Idade da

Interpretacao.

2.3 — Secularizacao e Kenosis: o cristianismo na Idade da Interpretacéo

A experiéncia religiosa na pos-modernidade agora se confronta com o anudncio
niilista da morte de Deus. A morte de Deus, longe de ser uma prerrogativa atéia na
configuracéo filosofica de Nietzsche, é justamente o que possibilita 0 renascimento
de uma experiéncia do sagrado numa sociedade pds-metafisica. Se a morte de
Deus fosse interpretada em sentido ateu, Nietzsche apenas estaria invertendo a
dindmica da metafisica, reapropriando o fundamento da realidade numa visdo a
partir da negacdo do divino. Estaria, assim, na mesma perspectiva de uma
explicagéo objetivizante e totalizante da estrutura da realidade. O Deus que morre,
em sua filosofia, é o Deus-fundamento, que submete o real a causas Ultimas. O
Deus-fundamento, enquanto principio total e objetivo da estrutura da realidade, esta
presente na tradicdo, como na propria ciéncia. O anuncio da morte de Deus nao
pode ser esquematizado como uma verdade filosofica superior as filosofias
metafisicas. Este anuncio ndo deve ser registrado “objetivamente”, pois ndo tem um

carater reapropriativo, mas um chamado a uma resposta.

133 VATTIMO, Gianni. Etica dell’interpretazione, p. 57-58.
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A constituicdo do mundo moderno é um desdobramento do patriménio judaico-
cristdo, conciliada com a heranga grega. O cristianismo introduziu na metafisica
classica da objetividade um principio de interioridade (livre-arbitrio), deslocando-a
para uma metafisica da subjetividade. Como momento culminante desta metafisica,
tem-se o0 sujeito epistemoldgico a priori de Kant, desencadeando o idealismo
alemao. O mito da Aufklarung remonta o curso de um sujeito que se arroga no
impeto de explicacdo objetivizante e totalizante da realidade, submetendo, pois, a

natureza ao seu dominio, pelo intermédio de sua raz&o pura a priori.

A modernidade apenas secularizou as prerrogativas religiosas da Cristandade. O
centro da realidade que estava localizado numa concepcao de Deus, deslocou-se
para um fundamento antropoldgico. Deste modo, a filosofia moderna apenas tornou
profanas as concepcgdes sagradas. Esta dindmica propria da modernidade é
caracterizada com a nocao de secularizacdo. A secularizacdo ndo apenas promove
uma desvinculagdo do sagrado nas esferas do mundo-da-vida, em sentido
institucional, mas reapropria as premissas teologicas em uma perspectiva laica.

Como o préprio Vattimo designa, a “modernidade é o cristianismo secularizado”.*3*

Entretanto, a corrente denominada de Integralismo Catélico defende uma tese
contraria desta relacdo sinonimica — sive — aludida por Vattimo. Esta corrente
direciona sua tese em direcdo a uma relacdo de alternativa — aut aut — entre o
Ocidente e o cristianismo. O primeiro representaria uma total ruptura com os valores
cristdos, no sentido em que promove o consumismo, hedonismo e um esquecimento
da lei da “natureza”. O Integralismo Catdlico € definido por Vattimo como uma matriz

reacionaria, nostalgica e irrealista™*

, que pretende uma saida da modernidade — e,
portanto, dos valores ocidentais — mediante um restabelecimento da moralidade e
religiosidade da cristandade. A critica vattimiana ao programa restaurador
integralista dirige-se ao restabelecimento de um compromisso religioso-moral, em
que se tem a identificacdo entre cultura e natureza — constituindo-se, assim, numa
forma de sagrado violento — e de sua incapacidade em observar um nexo entre o

Ocidente e o cristianismo.

134 \VATTIMO, Gianni. Depois da cristandade; p. 94.
135 VATTIMO, Gianni. Depois da cristandade; p. 91.



82

Vattimo, seguindo as teses de Novalis e de Weber, afirma que ao final do processo
de secularizacdo, o Ocidente encontra os vestigios da cruz cristd. O Ocidente
desdobra em sua identidade cultural a heranca cristd secularizada. A tentativa
hodierna de estabelecer uma Europa sem fronteiras, por exemplo, seria a
redescoberta do Ocidente em termos seculares, da unidade religiosa catélica. Pois,
a Europa dos Estados Nacionais encontra ressonancia nos ecos da Reforma
Protestante, onde “a religido ¢é irreligiosamente fechada dentro das fronteiras

estatais”.1%°

No momento em que se pensa novamente em uma Europa unida, torna-se
atual também aquilo que, historicamente, constituiu 0 seu elemento de
unidade, o cristianismo, e, dirflamos até, o cristianismo catdlico [...] A Europa
e o Ocidente, no esforco de reencontrarem a sua prépria identidade,
acabam por encontrar como Unico elemento fundador as préprias origens

cristas secularizadas.*®’

A civilizacdo da racionalidade cientifica, econdmica e tecnoldgica participa da
heranca do patrimonio judaico-cristdo. O monoteismo religioso foi assimilado pelas
ciéncias, por meio do processo de secularizacdo em vista de uma absolutizacao da
verdade cientifica. Ademais, a histéria da salvacdo, apregoada pela religido, esta
presente nas concepcdes do historicismo das tradicbes hegelianas, marxistas e
positivistas. A histdria em seu processo unitario e homogéneo, em Sseu percurso
evolutivo indelével, é a condicao salvifica da histéria cristd. Os imperativos religiosos
do trabalho, da poupanca e do sucesso econémico, embasados na ética protestante,
permitiram o florescimento do modo de producdo capitalista. Deste modo, a
construgdo e a constituicdo do capitalismo, da ciéncia e da tecnologia foram
possiveis, por mais paradoxal que possa parecer, a partir da configuracdo espiritual

da modernidade como evento cristao secular.

136 Novalis in: VATTIMO, Gianni. Depois da cristandade; p. 96.
137 \VATTIMO, Gianni. Depois da cristandade; p. 96.
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Embora a religido tenha passado para uma esfera privada na modernidade, sua
mensagem foi interpretada pelo Ocidente em termos seculares e a palavra religiosa
transmitida. O sentido da secularizacdo aludido pela filosofia vattimiana ndo se
distancia do sacro, mas reflete um processo de interpretagdo da matriz religiosa. A
secularizagdo € algo constitutivo da esséncia mesma do cristianismo. A encarnacéo
de Deus — kénosis — estabelece um nexo com o processo de secularizacdo, na

8

medida em que aponta para um rebaixamento de Deus,'® um esvaziamento da

condi¢cao metafisica do divino.

A secularizacao reconfigura a histéria da salvacdo em uma historia da interpretacao.
Esta possibilidade aberta pela interpretacdo teve como momento crucial a Reforma

Protestante, rompendo, pois, com a cristandade medieval.

Se l'ortodossia cattolica dichiara che non si pud abortire, non si puo
divorziare, non si pud sperimentare sugli embrioni, e via discorrendo,
guesto non € um permanere di uma certa violenza della religione naturale
dentro il quadro di una religione storico-positiva che ha svelato soltanto
'amore? Gesu Cristo & venuto al mondo per svelare che la religiosita non
consiste nei sacrifici ma nel’amare Dio e il nostro prossimo. Tutte le cose
che nella Chiesa non si riducono a questo, non saranno ancora religione

naturale e vittimaria?*®

Com o caminho aberto pela Reforma Protestante para a exegese dos textos biblicos,
abre-se o horizonte para a modernidade e a preparagdo para o caminho da

secularizagéo. A tradicao crista, entéo, é reapropriada em um fundamento moderno.

La storia stessa del Cristianesimo & la storia della dissoluzione degli
elementi di violento naturale che ci sono nella Chiesa. Tutte le discipline

che si sono dati i Cristiani nella tradizione hanno qualcosa di violento, ma

138 VATTIMO, Gianni. Depois da cristandade; p. 86.
139 VATTIMO, Gianni. Verita o fede debole, p. 9.
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sono anche legate a un’imposizione che si & in qualche modo secolarizzata.
La parola chiave che ho cominciato a usare dopo aver letto Girard, €
proprio secolarizzazione, come effettiva realizzazione del Cristianesimo
guale religione non sacrificale. E in questa direzione io mi spingo oltre
vedendo molti dei fenomeni apparentemente scandolosi e “dissoluti” della
modernita come positivi. La secolarizzaione non sarebbe I'abbandono del
sacro ma lapplicazione completa della tradizione sacra a determinati
fenomeni umani. Il Cristianesimo € finalmente la religione che apre la via a
un’esistenza non strettamente religiosa, nel senso dei legami,

dell'imposizione, dell'autorita.**

O sagrado violento radicado no seio da religido natural esta fundamentado na
autoridade de um Deus imutavel, cujas leis sdo pretensiosamente objetivas,
universais, evidentes e peremptérias. E o Deus-fundamento que paira
metafisicamente sobre a natureza, instituindo a esta ordenamentos morais
imanentes: identidade entre lei e natureza. Este Deus-fundamento, enquanto
principio metafisico, ndo esta presente apenas na religido, mas também nas formas
do jusnaturalismo e das ciéncias. Profere-se a morte do Deus-fundamento no

horizonte aberto pelo niilismo. A morte de Deus propicia o renascimento religioso.

Outras perspectivas também delineiam a conjuntura atual da renovada vitalidade da
religido. Pode-se destacar o papel do papa na queda do comunismo do leste
europeu e o menor envolvimento, a0 menos na lItalia, da hierarquia catélica na
politica, fazendo com que a escolha religiosa da populacdo seja isenta de uma
correlacdo partidaria, seja revolucionaria ou reacionaria.'** Outra perspectiva é a
novidade e a respectiva gravidade de questdes originadas pelo desenvolvimento da
ciéncia e da tecnologia. Como exemplos, tém-se as problematicas provenientes da
bioética e da ecologia. Os argumentos meramente racionais da ciéncia mostram-se
insuficientes na tematica acerca da vida e da morte. Como também, o caminho
catastrofico que uma sociedade altamente tecnificada pode conduzir em nome de
um processo industrial sem precedentes, sobrepujando o meio ambiente. Uma outra

s

perspectiva, cuja periculosidade é intrinseca, apresenta-se sob o viés de uma

10 \/ATTIMO, Gianni. Verita o fede debole, p. 8.
141 \VATTIMO, Gianni. Depois da cristandade; p. 106.
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necessidade de identidade de um povo. Pois a religido desempenha um papel
fundamental de integracéo social, como no medievo estabeleceu a unidade politica e
social européia, desempenhada pela Igreja Catodlica. O risco de uma afirmacéao forte
de uma identidade estd no seu desdobramento em formas do fanatismo e da
intolerancia, fatores impeditivos para a convivéncia harmonica, na conjuntura atual,
de uma sociedade plural.}*? Estas perspectivas sdo as razdes pelas quais se da o

reflorescimento religioso.

De maneira geral, a renovada vitalidade da religido ndo pode ignorar os efeitos da
derrocada das constituicdes filosoficas do ateismo. A morte de Deus, enquanto
anuncio do niilismo e, portanto, do “fim da metafisica”, representa o desfundamento
da realidade, abrindo o horizonte para o nascimento de muitos deuses, que se
manifestam na multiplicidade de imagens de mundo. Este pluralismo babélico das
culturas, muito propiciado pelo mass media, possibilitou a perda de credibilidade das

143 As metanarrativas representam o impeto sistematico de

“‘metanarrativas”
enquadramento da realidade sob uma estrutura objetiva e total, compreendendo o
ser na perspectiva do ontos on. Deste modo, as metanarrativas atéias do positivismo
e do historicismo — marxista — sdo insuficientes para decretar a inexisténcia de Deus.
O positivismo nédo pode decretar a inexisténcia do divino, na medida em que este
ndo € um fato demonstravel cientificamente. O historicismo marxista ndo pode,
também, afirmar a inexisténcia de Deus, ja que foi desfeita a metanarrativa da
histéria enquanto processo evolutivo da sociedade, na qual o divino € uma fase
anterior ao racionalismo cientifico, que reflete etnocentricamente o ideal civilizatério
da cultura européia. Deste modo, a morte de Deus, enquanto anunciacao do fim das
metanarrativas, € 0 que proporciona o renascimento religioso na medida em que a

verdade cientifica é desfundada.

No entanto, o renascimento religioso ndo pode evocar seus aspectos fortes, como
disciplina e doutrina rigidas, sob o risco de retorno metafisico. A religido metafisica
configura as formas do sagrado violento, impondo aos fiéis o Deus-fundamento. A

verdade metafisica da religido coloca em risco o contexto contemporaneo de

12 \VATTIMO, Gianni. Depois da cristandade; p. 107-108.
143 Expresséo de Lyotard, utilizada por Vattimo in: VATTIMO, Gianni. Depois da cristandade; p. 24.
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pluralismo cultural. Deste modo, a religido ndo pode ignorar os efeitos da morte de
Deus, sob a pena de recair-se em fundamentalismos comunitarios perigosos em um
contexto intercultural. A filosofia deve assumir um papel visceral na articulacdo do
fendbmeno do renascimento religioso e o pluralismo babélico das culturas. O fim das
metanarrativas ndo pode representar um retorno as mitologias, o que poderia abrir
espaco aos comunitarismos; ao contrario, ela deveria desnudar o carater
essencialmente metaférico da linguagem, faciltando assim o diadlogo. A
metanarrativa imbui-se do compromisso de legitimacdo de uma determinada
linguagem metaforica — a metéfora dos dominadores —, degradando todas as outras
a um nivel poético, mitolégico. O pluralismo pds-metafisico, porém, promove uma
indiferenciacdo das hierarquias metaféricas da linguagem. Esta indiferenciacéo vai
de encontro a qualquer tentativa de enquadramento objetivo e total da realidade. Em
fins de modernidade, ja ndo é mais possivel o discurso hegeménico e totalizante
sobre a realidade, porquanto o que se evidencia é a multiplicidade de realidades. O
renascimento religioso ndo pode tornar improficuo o desvelamento do carater
essencialmente metaférico da linguagem, sob a pena de excluir a sua prépria

condicao de possibilidade.

A pés-modernidade € o lugar préprio de acontecimento dos paradoxos. A0 mesmo
tempo em que é anunciada a morte do Deus-moral metafisico, condi¢cdo para o
retorno da religido, percebe-se que esta anunciacdo cede lugar a um
fundamentalismo religioso. Assim como a dissolucao da metafisica parece abrir um
caminho para o relativismo, que encontraria embasamento para um retorno aos
mitos e, por consequente, a um comunitarismo. O comunitarismo, segundo Vattimo,
nada mais é que uma versdo democréatica do fundamentalismo.'** Deste modo, o
anuncio da morte de Deus seria reduzido a um mero relativismo; e a pos-

modernidade como a época do relativismo.

A dissolucédo da metafisica, segundo a filosofia vattimiana, ndo deve ser limitada a
um mero relativismo. No que concerne ao Ocidente, o fio condutor da hermenéutica
consiste no retorno rememorado a historia do ser — An-denken — enquanto evento

destinal, ou seja, transmissdo de mensagens da tradigdo. A radicalidade do anuncio

144 VVATTIMO, Gianni. Depois da cristandade; p. 29.
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da morte de Deus nédo deve conduzir a uma re-legitimacdao do mito, mas ao salto no
abismo liberatério da tradicdo.* O salto é recordacdo da histéria do ser como
evento historico-existencial, esmaecendo, portanto, as estruturas ontologicas da
metafisica, que sempre buscaram compreender o ser segundo uma ordem
peremptoria e objetiva. A An-denken heideggeriana corresponde a nocao de
pensiero debole — pensamento fraco — utilizada por Vattimo, designando o
esvaziamento das categorias pretensas da metafisica, os imperativos fortes de
verdade. Logo, a hermenéutica deve seguir o nexo entre a no¢cdo de ser como
evento e os rastros da tradigdo. Assim como o renascimento religioso deve articular-
se na conexao entre a tradicao religiosa ocidental e o ser como evento, enquanto

destino de enfraquecimento.

O pensamento coloca-se diante da época de fins de modernidade por meio de uma
Verwindung. A Verwindung indica ndo uma superacdo da metafisica, mas uma
convalescenca diante da mesma, uma remissao aos seus vestigios. A metafisica
constitui-se em um evento destinal na histéria do ser, constituindo os valores
culturais do Ocidente. O niilismo apenas enfraqueceu a metafisica, possibilitando o
desfundamento da realidade. O cristianismo, como religido que perpassa e constitui
a histéria do Ocidente, também é chamado, numa sociedade “pds-cristd”, a colocar-
se diante da Verwindung. Antes mesmo do cristianismo colocar-se diante da
Verwindung, esta seria a esséncia mesma de um evento cristdo, na medida em que
o cristianismo realiza a sua kénosis. Esta representa, como ja assinalado, o
esvaziamento metafisico de Deus na figura de Jesus — o divino feito carne, lancado
ao abismo da mortalidade. A Verwindung seria, portanto, a secularizacao trazida
pela préopria idéia de kénosis. O caminho delineado ao cristianismo para a
pluralidade cultural encontra-se ndo em sua constituicdo, que a identifica enquanto
religido instituida, mas dentro da dindmica de esvaziamento e secularizagdo. Estes
seriam 0os modos pelos quais o cristianismo estaria diante de sua verdadeira kénosis
— e, portanto, de sua Verwindung — a partir dos quais a metafisica enfraquecer-se-ia,
restando seus vestigios — 0s quais nos colocamos em situacdo de convalescenca —,
em formas de monumentos, nas suas ruinas. A monumentalidade do cristianismo

nao indica um aspecto positivo da religiosidade, mas justamente seu carater

1% VATTIMO, Gianni. Depois da cristandade; p. 31-32.
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negativo: um cristianismo néao religioso (isto €, o cristianismo que se secularizou:
celebra o amor em detrimento do sagrado violento da religido natural), que

demonstra sua vitalidade estampada nas ruinas, deixadas na historia do Ocidente.

(...) quando si parla di verita entra in gioco anche la violenza. Non tutti i
metafisici sono stati violenti, ma direi che quase tutti i violenti di grandi
dimensioni sono stati metafisici ... il futuro del cristianesimo, anche della
Chiesa, € diventare una religione della pura carita sempre piu purificata. C’e
un canto di chiesa che dice: “Dov’é carita e amoré, li c’é Dio”. La presenza

di Dio & questo.**®

7

O monumento, na terminologia vattimiana, € o que perdura através dos tempos,
enquanto memdria, vestigio.**’ Deste modo, o cristianismo constitui 0 Ocidente, ndo
enguanto religido que afirma sua identidade forte, mas enquanto vestigio secular da
tradicdo. O cristianismo monumental, cuja possibilidade repousa em sua kénosis, é 0
que constitui a cultura ocidental em sentido fraco, isto €, secularmente. Esta é a
tarefa que se coloca ao cristianismo numa sociedade plural, tornando-se, portanto,
interlocutor no discurso inter-religioso. O cristianismo monumental ndo é apenas o
que realizou a kénosis, como é, também, aquele que assumiu o niilismo consumado
como momento proprio da contemporaneidade, que realizou o salto no abismo da
finitude. Isso significa que o cristianismo monumental habita o tempo proprio da
Idade da Interpretacdo. Esta compreende que os verdadeiros apriorismos do
conhecimento déo-se na relacdo homem e mundo, mediada pelos esquemas
culturais e paradigmas histéricos.

A caracteristica do mundo da pés-modernidade é o “conflito de interpretagdes” 2,
que desvela a realidade enfraquecida, onde “ndao existem fatos, apenas

” 149

interpretacoes — e mesmo a interpretacdo de que sO existem interpretacdes €

16 \VATTIMO, Gianni. Addio alla verita, p. 85-86.

YT \/ATTIMO, Gianni. Fim da modernidade; p. 67.

148 Expresséo de Paul Ricoeur, utilizada por Vattimo in: VATTIMO, Gianni. Depois da cristandade; p. 65.
149 Nietzsche in: VATTIMO, Gianni. Depois da cristandade; p. 65.
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uma interpretacéo.’® A idade da interpretacdo reconhece direitos iguais para as
culturas, seja no plano politico, com o fim do colonialismo; seja no plano teérico, com
a dissolucdo das metanarrativas eurocéntricas; seja no plano religioso, enquanto
reivindica a exigéncia do abandono do comportamento missionario.'** Deste modo,
a filosofia hermenéutica é aquela que se reconhece dentro da dindmica do jogo das
interpretacdes, conferindo a sua verdade, ndo um valor fundado em um ontos on
metafisico, mas enquanto interpretacdo valida dentro de uma comunidade

consensual de intérpretes.

Deste modo, ha um elo entre a ontologia hermenéutica e a kénosis, no sentido
mesmo em que esta € um fato hermenéutico. A encarnacdo de Jesus — e isto
significa, também, o logos que se fez carne e o esvaziamento metafisico de Deus —
representa a interpretacdo viva das Escrituras. E o critério para a interpretacédo
repousa na nocéo de caritas,*®* enquanto propiciadora da multiplicidade de imagens
de mundo, de interpretacdes. A fraternidade cristd, respaldada no signo da caridade,
permite uma convivéncia harménica em tempos de pluralidade cultural. O critério
para a interpretacdo € a caritas — caridade, amor, fraternidade. A possibilidade para
a convivéncia harménica entre as mdultiplas imagens de mundo encontra-se na
fraternidade cristd, assegurando, pois, um caminho de didlogo com o outro. A lida
caritativa com o outro, num contexto de um cristianismo néo religioso — sindnimo
para cristianismo monumental —, desvanece o sentido de um totamente outro —
enquanto transcendéncia: a idéia mesma de Deus. Por trds deste outro esta a
afirmacao laica da fraternidade cristd: uma caridade sem premissas teologicas e sem
recompensas transcendentes, mas realizada apenas em seu sentido humanitéario,
secular. O cristianismo que assume a sua kénosis coloca-se em seu posicionamento
hermenéutico, desdobrado de sua vocagéao cristd — em sentido fraco — de “um dar

» 153

ouvidos e palavra aos héspedes , ha mediacdo de um discurso intercultural e

inter-religioso do mundo babélico do pluralismo.

150 Nietzsche in: VATTIMO, Gianni. O Futuro da religido; p. 73.
151 \/ATTIMO, Gianni. Depois da cristandade; p.64.

152 \VATTIMO, Gianni. Depois da cristandade; p. 86-87.

153 VATTIMO, Gianni. Depois da cristandade; p. 126.
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7

A dissolugdo das metanarrativas é experienciada na medida em que se narra a
histéria da rememoracdo do ser, em sua eventualidade histérico-existencial.”>* A
rememoracao — An-denken — conduz a abertura projetual, que estd sempre situada
em um horizonte, em um interesse. Rememorar a historia do ser significa remeter-se
aos projetos abertos em cada horizonte existencial. O carater projetual da existéncia
desvela o0 seu perecimento, a sua mortalidade. Deste modo, rememorar 0
esquecimento do ser é um evento hermenéutico de lancar-se ao abismo da finitude,
dos projetos abertos e encerrados no seio de cada horizonte historico. A vocacéo
hermenéutica do cristianismo da-se na perspectiva assumida a luz da encarnagéo. A
questdao ainda pode ser reproposta de uma outra forma: a possibilidade da
hermenéutica, enquanto teoria da interpretacdo, radica-se no evento mesmo da
encarnacao; e o préprio niilismo encontra-se dentro deste mesmo horizonte aberto

pela kénosis.*>>

Portanto, a vida de Jesus, além de ser um fato hermenéutico — e, assim,
possibilidade para uma filosofia da interpretacdo —, também direciona um critério
para as interpretacfes: o amor — caritas. A caridade coloca-se como o critério mais
favoravel dentro da conjuntura de uma sociedade pds-metafisica amplamente plural,
sendo a medida para a convivéncia harménica diante das multiplas interpretacfes. A
possibilidade hermenéutica do cristianismo é possivel na perspectiva em que este
venha despir-se de seus trajes metafisicos, os quais o conduz na afirmacdo de uma
identidade forte, rememorando sua prépria historicidade na radicalidade do evento

destinal da kénosis.

14 VATTIMO, Gianni. A religido; p. 104.
15 VATTIMO, Gianni. A religido; p. 107.
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3 — Etica da Proveniéncia e P6s-modernidade

3.1 — Niilismo, Caritas e Emancipacéao

Neste capitulo discorreremos acerca da possibilidade de uma ética sem
transcendéncia, articulando como referenciais o niilismo e a hermenéutica. A partir
destes referenciais seria possivel falar em emancipacdo, como processo de
libertagdo para uma maior autonomia? Quanto a esta autonomia: sera autonomia o
processo de libertacdo dos condicionamentos ideolégicos em direcdo a uma
consciéncia cada vez mais transparente, iluminada? Ora, se assim a
compreendermos, estaremos mais proximo dos fildsofos iluministas, como Kant e
Hegel (revestido do discurso da autoridade metafisica), do que assumindo,
propriamente, a perspectiva de uma ética em tempos de fim de modernidade, em
gue o discurso metafisico ja se encontra, de algum modo, esgotado, no sentido de
cansado, saturado, mas nédo descartado ou abandonado. De que autonomia, entéo,
estamos falando? Sera, ainda, possivel falar em autonomia numa época de declinio

da metafisica?

Segundo Vattimo, é justamente nesta época de derrocada das metanarrativas que
se abre para 0 homem contemporaneo a possibilidade de emancipacéo, na medida
em que este se torna consciente dos significados liberatorios da morte de deus e da
fabulacdo do mundo. A partir da consciéncia do niilismo sdo possiveis as criticas ao
naturalismo e ao essencialismo ético e do autoritarismo que lhes acompanham.
Entdo, poderemos falar de emancipacdo e autonomia sob os referenciais do niilismo
e da hermenéutica, no sentido de que podemos repensar as leis e os conteudos da
moral, baseando-se no consenso e no respeito as opiniées, observando as regras
democraticas. A consciéncia do niilismo torna-se sindbnima de hermenéutica quando
adquirimos a compreensao da dissolucdo de cada fundamento ultimo, como, por
exemplo, das idéias de uma verdade universal e de uma humanidade transcultural
(a0 modo do direito natural). Reconhecemos que os imperativos morais extraidos de

uma lei fundamental da razdo ndo sdo mais do que argumentos histérico-
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culturalmente situados. Isto ndo quer dizer, no entanto, que, com a hermenéutica,
langamos fora a universalidade e ficamos a mercé do relativismo, mas significa que
esta universalidade n&o esta no ambito da estrutura estavel do ser, do ontos on, mas
ela se constroi politicamente, isto é, democraticamente, ou, na expressao de
Vattimo, por meio da caritas: “pensiero che sa di poter mirare all’'universale solo

passando attraverso il dialogo, I'accordo, la caritas”®.

A verdade ndo é a descricdo de uma estrutura objetiva, descoberta pelo sujeito
epistemologico, mas se constroi no acordo, no didlogo. De modo que este acordo
resulta em uma universalidade, porém enfraquecida, uma vez que o acordo nunca é
definitivo, porquanto abriga em seu interior a tensdo, o dissenso, 0 que nos permite
deduzir que esta universalidade € sempre provisoria, dado o carater projetual do
homem. E aqui cabe o paralelo com o além-do-homem, abordado no primeiro
capitulo, que é sindnimo do niilista consumado, isto €, aquele que deu um passo
adiante do desespero das desilusbes metafisicas e agora encontra um campo
liberado do devir teleolégico, possibilitando-o assumir a responsabilidade frente a

construcdo do real, a criagdo. Lembremos, pois, de alguns aspectos:

a) carater provisério da moral: Esta moral proviséria, que reconhece o homem na
sua finitude, por isto a sua provisoriedade, leva em conta a plena aceitacdo do
préprio corpo, que ndo é mais visto como obstaculo na tentativa de se alcancar um
para-além. Este € um aspecto distintivo da moral platénico-cristd, na qual ha um
esforco ascético de uma vida ética, que passa antes pela conversdo da alma,
renegando ao corpo, isto €, a finitude humana, tudo o que é abjeto e corruptivel.
Assim, a moral proviséria do além-do-homem ndo vem mais do que resgatar e
valorizar o aspecto da finitude humana, dimensionando-a em um contexto

sociocultural, destacando sua historicidade e proveniéncia.

b) liberacdo do simbdlico: Esta liberagdo da causalidade promovida pelo além-do-
homem repete o nucleo da discussdo que envolve a doutrina do eterno retorno. A
idéia basilar deste nucleo refere-se ao movimento proprio do campo dos simbolos. A

compreensao delineada por Vattimo acerca do simbolo redne ser e significado,

1% VATTIMO, Gianni. Nichilismo Ed Emancipazione, p. 6.
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existéncia e esséncia, em uma situagdo vivida, sem qualquer referéncia

transcendental.'®’

Nesta perspectiva, o além-do-homem surge como uma
possibilidade de compreenséao da realidade como fabula, podendo, inclusive, recria-
la, sendo este o outro elemento, que é o de criador de simbolos. A partir deste viés,
o simbdlico € o modo pelo qual o homem possui para se apropriar do mundo. “Deus

esta morto e fomos nés que o matamos”**®

, Isto €, com a perda das referéncias
transcendentais, o mundo libera-se de sua teleologia, exigindo do proprio homem
um novo modo de valorar, indicando a recuperacdo do espirito dionisiaco, pois

“Deus morreu, e com ele morreram tais blasfémias™*®°.

Esta recuperacdo do
dionisiaco ndo quer indicar um retorno a patria mitica, aos mistérios gregos. Indica o
carater fabular da realidade, que perde sua caracterizacdo unitaria e metafisica,
apresentando-se, doravante, caotica e fragmentaria. Portanto, morte de Deus esta
indicando o declinio da metafisica tradicional e sua caracterizacdo de mundo
teleoldgica, abrindo espacos para as fabulizacfes: € necessario que um deus morra

para gue outros possam nascer.

c) emancipacédo e assuncéao de responsabilidade: O novo projeto de humanidade
(presente no além-do-homem) abdica da seguranca do sujeito metafisico para
assumir o gosto pela inseguranca. N&o diz respeito a mera substituicdo de antigos
valores por novos, mas o que se indica € o novo modo de valorar, que leva em conta
o eterno retorno e a dissolucdo do sujeito. Este novo modo de valorar € constituido
por dois aspectos: o0 ultrapassamento do determinismo e a assuncdo da
responsabilidade.**°Estes aspectos da transvaloracdo (novo modo de valorar) ja se
encontram no cerne da doutrina do eterno retorno. O ultrapassamento do
determinismo constitui-se na liberacdo do modo de valer autoritario do ja-sido
(passagem do “assim foi” em “assim quis e hei de querer”). Este novo homem, livre
do jugo das autoridades divinas e totalizantes, é inteiramente responséavel diante do
mundo dos simbolos, na intervengao no grande processo do devir: “criar € a grande

emancipagao do alivio da vida”*°".

B7V/ATTIMO, Gianni. Il Soggetto e la Maschera, p. 291.
158 NIETZSCHE. Assim Falou Zaratustra, p. 78.

%9 NIETZSCHE. Assim Falou Zaratustra, p. 25.

160 \/VATTIMO, Gianni. Il Soggetto e la Maschera, p. 295.
161 NIETZSCHE, Friedrich. Assim Falou Zaratustra, p. 76.
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d) politeismo (babelismo): O além-do-homem, livre da dependéncia fetichista do
simbolo, é capaz de compreender o mundo como fabula e, portanto, como lugar de
criacao de sentido. Rompendo-se, entdo, com a perspectiva unitaria de uma verdade
hegemaonica, instaura-se a visao “politeista” do mundo, no qual se celebra a danca
de muitos deuses. Compreendendo deuses como sinénimo de simbolos, o que se
coloca em jogo é a diversidade de significados unificantes, configurando a otica
politeista do mundo, que confere um sentido total, mas ndo universal a existéncia,

sendo, portanto, 0 mundo palco do conflito de fabulas.

O projeto emancipativo de Vattimo apresenta como nucleo central o niilismo, que se
articula com a nocdo de morte de Deus, indicando que a dissolucdo dos
fundamentos representa o carater de liberacdo, delineando, pois, 0 momento da
passagem da modernidade a p6s-modernidade, seu crepusculo: “...ora vogliamo che
vivano molti déi...”%?. Esses muitos deuses, que indicam que ndo ha mais a cisdo
platbnica de um mundo verdadeiro e um mundo aparente, mas tdo somente uma
diversidade fabular, sdo a expressdo do reconhecimento da contigencialidade de
cada interpretacdo. Mas este é apenas o carater negativo e tragico do niilismo. Se
ficamos apenas neste patamar, corremos o risco do relativismo. E neste momento
gue a hermenéutica apresenta-se como o pensamento do niilismo completo, isto €,
aguele que busca construir a racionalidade apds a morte de deus e do niilismo
negativo: ndo se pode construir sem antes destruir e o papel da secularizacéo € o de
desmascarar a sacralidade de cada absoluto. Superado o itinerario do

desmascaramento, agora assumimos a responsabilidade do nosso agir no mundo.

O niilismo construtivo presente na hermenéutica constitui-se em uma defesa contra
o retorno dos autoritarismos, afirmando-se como principio da pluralidade de
interpretacdes. A caritas é esta abertura democratica, que confere a hermenéutica ir
além do mero relativismo. Isso estimula o didlogo entre posi¢cdes divergentes,
colocando em jogo a negociacao, buscando chegar a um consenso, para que seja
possivel a convivéncia social. Claro que este consenso nao é acordo final, mas é

sempre provisorio, porgue este consenso guarda o dissenso, na medida em que nao

162 \VATTIMO, Gianni. Nichilismo Ed Emancipazione, p. 6.
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€ autoritario, mas busca dar ouvidos ao outro. Caritas (democracia) ndo é o dialogo
de comunitarismos fortes. Se falamos em democracia (pluralidade de posi¢cdes) e em
caritas (hospitalidade ao outro) € porque as posi¢cdes se enfraqueceram, caso
contrario ndo seria possivel o dialogo, mas sim a tentativa de um sobrepor-se ao
outro (autoritarismo). Pois, se ha democracia é porque as teses enfragueceram-se,
permitindo-se ao dialogo, isto é, & negociacdo. Ndo se negocia posi¢oes irredutiveis:

0s comunitarismos séo frequentes ameacas a paz social.

Por outro lado, uma questdo colocada € acerca da possibilidade de uma paz néo
fundada sobre a verdade. Seria possivel? Para o estudioso americano Samuel
Huntington®®®, o conflito cultural revela-se fatal na condigdo babélica do mundo.
Vattimo, porém, desenvolvera a tese contrdria, isto €, de que o principio da violéncia
esta relacionado com o autoritarismo das pretensfes de verdades objetivas. Ou
seja, 0 que é realmente fatal em um contexto de pluralidade cultural é de que cada
cultura afirme sua identidade forte perante as demais. Diante, entdo, da condicéo
pos-moderna, a possibilidade que se abre é de paz e liberdade ou de ameaca? Por
condigdo pos-moderna ndo queremos indicar uma modernidade mais recente,
compreensao que é propria a logica linear da modernidade. Assim, a moda, isto que
€ 0 mais novo, 0 mais recente, € o valor supremo da modernidade e, dentro deste
tempo linear, ser moderno é aquele que se encontra na ponta deste movimento,
sempre mais a frente. No caso dos iluministas, o tempo linear corre sempre para o
melhor até a iluminagéo total da razdo, enquanto que, para os tradicionalistas, o
tempo linear corre para o pior até a decadéncia final. A denuncia nietzscheana é
justamente de que ndo ha uma légica no devir, isto €, ndo ha um desenvolvimento
racional na histéria, negando, portanto, a unilinearidade do tempo histérico. Esta

dendncia é o que permite estruturar nossa compreensao da pés-modernidade.

Noi siamo post-moderni non perché veniamo dopo la modernita; e
nemmeno perché, venendo dopo, siamo piu avanti — verso il bene o verso il
peggio. Siamo post-moderni perché non hanno pil senso per noi queste

dimensioni che, per la modernita, erano sempre temporali e assiologiche

163 Autor citado por Vattimo em Nichilismo Ed Emancipazione, na pagina 64.
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insieme. E ovvio che anche per noi vale ancora la successione del prima e
del dopo. Non vale perd piu la collocazione di questa successione in un
tempo concepito come dimensione ultima e assoluta, come orizzonte

complessivo di senso.*®

A faléncia da compreensao da histéria enquanto processo objetivo unitario encontra
ressonancia no evento da morte de Deus, delineando, pois, os elementos
necessarios para o esgotamento da modernidade. A morte de Deus encontra seu
lugar na doutrina cristd na imagem neotestamentéaria do Cristo na cruz. Nietzsche,
por sua vez, serd o intérprete secular desta imagética. Ja discutimos no capitulo
anterior, no item “Secularizacdo e Kenosis: 0 cristianismo na Idade da
Interpretagao”, os efeitos da crenca em Deus como determinantes na constituicdo da
sociedade moderna. Ademais, ja analisamos os efeitos depois que esta crenca
tornou-se supérflua, quando se articula com o niilismo, isto é, com a consciéncia de
que o devir ndo tem um significado, uma articulacao légica qualquer, da qual resulte
em uma teleologia. A morte de Deus ndo é uma teoria filoséfica, tampouco a
descoberta de uma estrutura objetiva do real, mas um acontecimento, um evento
histérico, no qual sentimos seus efeitos praticos. Um de seus efeitos é o fim do
colonialismo eurocéntrico, momento este marcado pelo tomar a palavra por parte
das outras culturas, querendo elas se fazerem valer como visdes autbnomas de

mundo.

E un evento storico globale di cui, secondo Nietzsche, noi siamo insieme
testimoni e protagonisti; noi oggi ancora piu di lui, che si considera solo il
profeta di tale evento. E infatti nel’Ottocento e poi nel Novecento che
'antropologia culturale prende atto della molteplicita irriducibile delle
culture, ciascuna dotata di una sua propria logica e razionalita che non si
lascia ridurre alla fase primitiva della sola cultura umana autentica che
sarebbe la nostra civilta occidentale. Nella seconda meta del Novecento

(...) si verifica nei fatti la fine del colonialismo eurocentrico. Le culture altre

164 VATTIMO, Gianni. Nichilismo Ed Emancipazione, p. 60.
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prendono la parola e con cui gli europei devono entrare in dialogo e che

non possono piu semplicemente “civilizzare” o “convertire”.**®

Diante deste acontecimento, a Europa ndo pode simplesmente ignorar essas
consequéncias, ndo mudando sua relacdo com os paises outrora dominados. A lida
européia ndo encontra mais respaldo no sentido do dominio, da converséo, e do
civilizar, por exemplo. Mas a relacdo européia frente aos paises antes dominados
leva em conta doravante o didlogo. E no proprio interior das sociedades ocidentais
ha um processo de pluralizacdo, esmaecendo a fé eurocéntrica na unidade da
razdo, quando se leva em consideracdo, por exemplo, a historicidade dos
paradigmas. E entdo, diante deste processo de pluralizacdo, retomamos a
colocacéo: sera possivel uma paz social ndo fundada sobre a verdade?

Uma compreensdo geral da babel pdés-moderna das culturas e dos sistemas de
valores talvez nos conduza a imaginar que esta situacao traz uma maior liberdade.
Ja que ndo h& mais um centro, ha o risco de uma desordem e a ameaca de uma
constante situacao de luta, que seria o palco do conflito de culturas. No entanto, o
gue Vattimo coloca como necessario neste babelismo € uma certa dose de auto-
ironia, para que seja possivel o politeismo dos valores. Este politeismo ndo é uma
religido de muitos desses em que todos sdo igualmente Unicos e onipotentes, 0 que

realmente conduziria a uma guerra de todos contra todos, uma guerra cultural.

(...) una via che non é quella della violenza di tutti contro tutti, che si
scatenerebbe quando non ci sia piu alcuna credenza in un ordine obiettivo
delle cose, cioé quando Dio € morto. Nella situazione in cui tutti fossero
consapevoli che non c’é verita oggettiva a cui atternersi, non trionferebbero
i piu violenti, bensi 'uomo piu moderato, capace anche di una certa ironia

verso sé stesso.*®®

165 VATTIMO, Gianni. Nichilismo Ed Emancipazione, p. 62.
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E justamente nesta experiéncia de auto-ironia, quando se reconhece a
contigencialidade de seu préprio sistema de valores, é que se mostra possivel uma
paz social ndo fundada sobre a verdade. Este reconhecimento da contingéncia
indica o nucleo do pensamento do enfraquecimento, permitindo, pois, a caritas, isto
€, a abertura a alteridade. Quando nos firmamos sobre o fundamento da verdade, é
que a paz social torna-se ameacada, pois quando nos deparamos com 0 outro, e,
pensamos que devemos colonizé-lo, converté-lo, civiliza-lo: isto ndo € negar-lhe a
alteridade e querer domina-lo a partir do meu centro referencial, que eu pressuponho
como o mais verdadeiro, talvez, o Unico e absoluto fundamento? O projeto
emancipativo de Vattimo reside na liberacdo das diferencas, possivel por meio da
caritas, como Vviés para a paz social, em que € necessario reconhecer os limites do
préprio sistema (auto-ironia), para se abrir a alteridade. Assim, o babelismo cultural
nNao seria necessariamente uma situacao de luta de todos contra todos, e, talvez o
fosse sem a dimensdo da caritas, numa fundamentacdo metafisica da verdade
(colonizacao e conversao). O fio condutor da caritas oportuniza o enfraquecimento
das identidades culturais fortes, ndo triunfando, portanto, o principio da violéncia,
mas, ao contrario, estimulando certa auto-ironia, suficiente para evitar as tentacées
de fundamentalismos. Esse homem capaz da auto-ironia apresenta como tracos

caracteristicos aqueles delineados para o além-do-homem, conforme j& abordamos.

Il pantheon dei romani, nel quale stavano gli uni accanto agli altri i simulacri
di tutte le divinitd dei vari popoli conquistati, era certo una faccenda
imperiale, ma aveva il vantaggio di una certa componente scettica, o, per
dirla con il frammento di Nietzsche, di una certa ironia (...) Se non si vuole —
e non potremmo volerlo, a meno di esporci ai rischi di nuove terribili guerre
di sterminio — cedere alla tentazione dei fondamentalismi risorgenti, fondati
sulla razza, la religione, o anche la difesa delle proprie radici culturali
nazionali dall'invasione degli stranieri, dovremo immaginare un’'umanita che

abbia almeno alcuni caratteri del’Ubermensch nietzscheano.'®’

87 \VATTIMO, Gianni. Nichilismo Ed Emancipazione, p. 64.
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7

Desta forma, o além-do-homem é este homem moderado, capaz de auto-ironia,
alguém que se movimenta como turista pelo jardim da histéria, que observa as
culturas com um olhar mais estético que objetivo. Para Vattimo®®, esta assuncéo de
uma inclinacdo estética € um caminho possivel que as culturas podem tomar como
forma de conciliar a paz social com a liberdade. Cabe aqui fazer alguns paralelos
com a vontade de poder, em seu teor liberatorio, que é a criagdo de sentidos, a
atividade simbdlica do além-do-homem.

a) vontade de poder: a criacdo de sentidos € a esséncia mesma do simbdlico,
sendo a atividade teérico-pratica de transformacdo do mundo. Isto € a vontade de
poder. E por meio da criacédo de simbolos que o homem apropria-se do mundo (e,
também, de si mesmo), ndo deixando subsistir um fora de si, na medida em que
configura a realidade segundo sua imagem, sua vontade. Deste modo, vontade de
poder € a expressdo da exuberancia da liberdade do além-do-homem.

b) a arte como modelo: o modelo desta atividade tedrico-préatica de transformacao
do mundo é a arte. Mas ndo podemos compreender esta arte como aquela que foi
reduzida meramente a passatempo, a arte tornada arte das obras de arte. A arte
torna-se liberatoria enquanto ela ainda conserva a vitalidade do dionisiaco,
apresentando seu aspecto caético e fragmentario da existéncia. A arte como modelo
do novo modo de ser do além-do-homem na sua lida com o simbdélico ndo apresenta
relacdo com a arte da obra de arte, na qual o simbdlico aparece fetichizado como
um mundo ao lado do mundo real, ligado por subordina¢des funcionais. Assim, a
arte como modelo do livre jogo de simbolos ndo encontra ressonancia na arte
tradicional, mas alcanca todo seu teor liberatério justamente enquanto aparece em
toda a sua forca e vertigem dionisiaca, em sua tenséo e possibilidade: na sua forca
criativa (criar € emancipar, pois o querer € um libertar; a vontade é intérprete; e
interpretar é exercer dominio sobre uma coisa)'®. A esséncia da arte é a sua
aspiracdo a liberdade do simbdlico, realizando-se autenticamente no modelo de
existéncia do além-do-homem, isto €, colocando em jogo os elementos da mordida

do pastor a serpente, da doutrina do eterno retorno, que € o momento da decisao,

168 \VATTIMO, Gianni. Nichilismo Ed Emancipazione, p. 66.
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100

deixando perder o sentido da arte como obra de arte, ou seja, como um fendmeno

meramente especializado e recreativo.

C) a arte na existéncia historico-concreta do homem: segundo Vattimo, a arte
enquanto modelo de ser do além-do-homem ndo é uma solucdo estética para a
dissolugdo da metafisica, porquanto a recuperacdo do dionisiaco ndo traz em seu
bojo um retorno ao arcaismo grego. A solucdo nao é esteticista, porque a libertacao
trazida pelo simbdlico ndo reside na arte e nos artistas propriamente, mas na
existéncia mesma histérico-concreta do homem. O além-do-homem, em sua
atividade simbdlica, caracteriza sua existéncia como dionisiaca, transformando o
mundo e a si mesmo, por meio da sua vontade de poder como arte. Esta quer
indicar apenas uma concepcao de existéncia agora identificada com o significado,
sem mais alguma forma de transcendéncia. E dentro deste novo modo de existéncia
gue o mundo torna-se uma obra de arte, que se gera continuamente, pois o0 mundo
verdadeiro tornou-se em fébula, fazendo cair as barreiras que separavam o

verdadeiro do ficcional.

d) fabulacéo e politeismo: Desta forma, podemos falar em uma morte da arte, mas
também de uma ressurreicdo da arte. A arte morre enquanto fenémeno
especializado e fetichistico, todavia ressurge quando organicamente intrinseca ao
carater geral da existéncia. Igualmente, podemos caracterizar a morte de Deus,
enquanto deus-fetiche, o ente supremo; e a ressurrei¢ao do divino, quando ndo mais
pensado dentro do esquema da transcendéncia, no qual é evocado um “além”. Deus
ressurge agora identificado com o simbolo que se apresenta dominante. O conceito
de Deus, entdo, libera-se dos velhos paradigmas metafisicos para denotar um
sistema simbdlico. A tarefa que se nos coloca é como colocar em jogo as regras

gerais de uma sociedade que agora se caracteriza por seu politeismo.

A vontade de poder, em seu duplo aspecto, como alcance desestruturante do real
(isto é, a fabulagdo) e como atividade simbolica (isto €, a criacdo de sentidos, de
valores) é a saida possivel para a paz social e a liberdade, conquanto se reveste de
uma auto-ironia. Esta auto-ironia, presente nos mais moderados, e qualidade
fundamental do além-do-homem, Nietzsche chama de vontade de poder e a tradicao

cristd chama de caritas.
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Ma non sara stato semplicemente un modo secolarizzato per indicare
qualcosa di molto diverso da qualunque idea di volonta di potenza, e cioe

quello che la tradizione cristiana ci ha insegnato a chiamare carita?*"

Como critério para colocar em jogo a hossa sociedade, que se caracteriza pelo seu
politeismo, apresenta-se a caritas, que traz em si esta dose de auto-ironia, que
permite por em suspenso nosso sistema de valores, porque o reconhecemos nao
mais como transcendental, como supremo, mas em sua historicidade como heranca
cultural (proveniéncia) e producdo humana (e isto revela sua finitude, seu limite, sua

contingéncia).

In una societa in cui sempre piu avremo a che fare con posizioni etiche e
religiose, e tradizioni culturali, diverse da quelle in cui siamo nati e cresciuti,
I'atteggiamento che pud salvarci € quello di un turista nel giardino della
storia. L’'unico nemico della liberta & chi crede di dovere e potere predicare
la verita ultima e definitiva (...) in altri termini, la salvezza della nostra civilta

post-moderna pud essere solo una salvezza estetica.'”

E também o cristianismo, que perpassa o Ocidente, podera desenvolver sua
vocacao universalista aceitando uma boa dose de ironia para consigo mesmo, que &

propriamente a caritas (e o evento da kenosis ja contém essa boa dose de ironia).

3.2 — Metafisica, Violéncia e Declinio

Y0 \/ATTIMO, Gianni. Nichilismo Ed Emancipazione, p. 68.
1 \VATTIMO, Gianni. Nichilismo Ed Emancipazione, p. 66.
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Como j& discutido no item anterior, o principio da reducdo da violéncia guarda uma
maior ligagdo com o declinio da metafisica, ou seja, com a derrocada das idéias de
verdade e objetividade. Segundo Vattimo, a dor € a esséncia mesma da metafisica:

. non c’@ metafisica se non del dolore”’?. E com o declinio da metafisica, esta

filosofia da dor perde sua dignidade.

A relacéo entre metafisica e dor apresenta uma conotacao sobretudo moral, em que
a tradicdo crista identifica o sofrimento da renuUncia que se deve suportar para o
alcance da virtude. Esta idéia ascética € um paralelo ao sacrificio de Cristo, que, na
cruz, encontra sua redencédo. Contudo, mesmo na religido ou na moral, o teor
violento nasce na necessidade de seguranca, idéia que permeara toda a metafisica
tradicional.!”™ A religido é apenas a forma em que a metafisica é vista de maneira

mais imediata e evidente.

A conexdo entre moral e metafisica estabelece-se na medida em que a moralidade,
enquanto sistema de prescricdes e valoragfes, esta fundada sobre as mesmas
nocdes Ultimas da metafisica, como, por exemplo, na moral kantiana apresentam-se
as idéias de Deus e da imortalidade da alma como regulativas da acgéo, conferindo,
portanto, um carater milagroso e inexplicavel da moral.}”* A partir desta associacao,
a critica que se dirige a metafisica, como é feita por Nietzsche, por exemplo, tera
que se dirigir também a moral, porquanto ela se estabelece segundo nocdes
metafisicas. Entdo, o que se colocara a partir de Nietzsche € a possibilidade de um
pensamento ético pds-metafisico.

A necessidade de seguranca € o fundamento das acdes morais do homem
metafisico, evidenciando, assim, sua relacdo com a racionalidade socratica, que se
firma sobre a verdade e a objetividade.!”™ As nocdes metafisicas de verdade e
objetividade tém seu nascedouro na busca préatica pela seguranca frente as

situacOes de perigo que circunstanciavam os homens, de modo que agora 0S

172 \VATTIMO, Gianni. Nichilismo Ed Emancipazione, p. 79.
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referenciais metafisicos serviriam para colocar o sujeito em posse destas situacdes

até entdo ameacadoras.

... emerge con chiarezza la connessione tra il perseguimento di scopi pratici
(la sicurezza) e il sorgere di atteggiamenti teoretici come I'oggettivita e |l
senso della verita (...) Noi stiamo in una situazione diversa nei confronti
della “certezza”. Per la piu gran parte del passato 'uomo & stato cresciuto
nella paura, e ogni esistenza sopportabile &€ sempre cominciata con il
“senso di sicurezza”, tutto questo continua ora ad agire nei pensatori. Ma
appena l'esteriore “pericolosta” dell’esistenza diminuisce, nasce anche una
voglia di insicurezza, di indeterminatezza di orizzonti... E la paura connessa
con l'esistenza primitiva la ragione per cui i filosofi insistono tanto spesso
sulla conservazione (dell’ego o della specie) e la considerano come un

principio.*"®

Esta busca pela seguranca, na qual as noc¢bes Ultimas da metafisica tem como
modelo o conceito aristotélico do saber como consciéncia das causas, pois
conhecendo estas, 0 sujeito tratara com maior seguranca uma determinada
situacdo.'’” O saber dos principios primeiros resolve o problema do dominio
cognoscitivo do homem sobre a realidade, ao reduzir tudo a esfera das archai, pois
“l'unico modo di saper tutto € conoscere il principio o i principi primi da cui tutto nella
realta dipende™"®. Deste modo, a metafisica, por meio da generalizagéo, responde &
necessidade de seguranca, colocando a disposicdo do sujeito um saber que lhe

permite dominar as varias situacées da existéncia.*”

O pensamento generalizante da metafisica tem como objetivo assegurar a
sobrevivéncia do homem na terra, por meio da satisfacdo da necessidade de
seguranca. No entanto, a metafisica € insuficiente: ndo consegue dar tudo o que

promete. O homem que alcanca sua meia-idade e se depara com as limitacdes de

Y76 \VATTIMO, Gianni. Il Soggetto e la Maschera, p. 113.
Y7 \/ATTIMO, Gianni. Il soggetto e la maschera, p. 115.
% Ibidem.
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sua estrutura racional'®: ele reconhece que ndo pode conhecer tudo, compreende
que conhecer a totalidade racional do universo € uma empresa deveras além de
suas forcas. Mesmo diante da impossibilidade de se conhecer tudo, 0 homem insiste
na desproporcao que ha entre suas forcas e o dominio cognoscitivo que a metafisica
lhe havia prometido €, esta desproporgcdo, um ato de violéncia, que gera um certo
sofrimento.'® No fundo, este sofrimento revela-se como medo da prépria finitude e a
possibilidade de um pensamento pds-metafisico tem diante de si uma nova relacéao
nos confrontos com a vida e com a morte. E, com isso, a imortalidade da alma

fragiliza-se como constituicdo do postulado da razao pratica.

Esta insatisfacdo gerada pela incapacidade do individuo de derrubar florestas, isto €,
a promessa da totalidade racional do universo feita pela metafisica, mas que esta,
na verdade, para além do seu alcance, é ainda um sentimento caracteristico do
homem metafisico. Nesta insatisfacdo (que é a impossibilidade de realizar o pleno
dominio cognoscitivo do mundo) subsiste a idéia de uma totalidade que talvez nao
possa ser alcancada pela razdo, mas que talvez possa ser satisfeita pela religido, na
idéia de um Deus transcendente. Com isso queremos mostrar que o homem ainda
esta preso aos esquemas de violéncia da metafisica e clamoroso pela seguranca:
pois ainda sente o medo da finitude, da mortalidade. Por isto, esta nova relagdo com
a vida e com a morte, dinamizada pelo pensamento pds-metafisico, tem como

possibilidade uma abertura para além da insatisfacao.

Préprio deste pensamento generalizante, que reduz tudo a um Unico principio com o
objetivo de dominar o real, é o fundacionalismo. Fundacionalismo € uma abstracao
na busca por quadros estaveis e gerais da experiéncia, que tem como principio a

idéia de substancia.

(...) la metafisica nasce da un primitivo bisogno di “fondazione”, bisogno
che & primitivo e originario solo per 'umanita come I'abbiamo conosciuta e
vissuta fino ad oggi (...) Il bisogno di fondazione & solo il bisogno di

sicurezza (...) La fondazione, per cio che riguarda il mondo esterno, il “non

180 \VATTIMO, Gianni. Il soggetto e la maschera, p. 115.
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io” delle filosofie idealistiche, viene raggiunta mediante il concetto di

sostanza.'®?

Deste modo, temos a caracteriza¢do de verdade, que a tradi¢ao filosofica cristalizou,
como peremptoria e imutavel. Este pensamento generalizante que remete tudo a um
principio ja se constitui em violéncia, na medida em que impde um padrdo. A
metafisica surge como necessidade de seguranca frente a uma situagao de risco e
violéncia, mas ela mesma responde com um ato violento, a fim de assegurar o

dominio cognoscitivo da realidade.

Il bisogno di fondazione €& solo il bisogno di sicurezza che 'uomo avverte in
una situazione di minaccia e di violenza, e la metafisica risponde a questa
situazione attraverso un altro atto di violenza, il colpo di mano che tende a
impadronirsi delle contrade piu fertili assicurandosi la conoscenza dei

principi da cui tutto dipende.'®

Com base na idéia de substancia justificou-se, por exemplo, o imperialismo europeu,
que submetia suas colbnias. A civilizacdo européia, modelo do maximo nivel
alcancado pela humanidade, agora tinha a missdo de colonizar e converter 0 povo
dominado.’®* A critica & metafisica torna-se também uma critica sociopolitica do
Ocidente. E com o crepusculo da idéia de substancia, efervesceram as mdltiplas
identidades culturais, propiciada pelos mass media, contribuindo para a dissolugéo

do pensamento fundacionalista.*®®

Diante desta dissolucdo, emergiram algumas linhas filos6ficas, que, no entanto,
destoam sensivelmente no que diz respeito a questdo do ser. Rorty e Derrida, por
exemplo, enveredam pelo abandono da questdo do ser'®®, o que para Vattimo seria

Uberwindung. A critica de Vattimo, entretanto, aos fildsofos da Uberwindung é que

182 \VATTIMO, Gianni. Il Soggetto e la Maschera, p. 120-121.
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eles ndo podem resolver o problema posto pela tradicdo filoséfica, apenas
renunciando, descartando, a questdo do ser, ignorando Nietzsche e Heidegger.
Liguidada de uma vez por todas a validade universal, o neopragmatismo de Rorty
cria uma metafisica antifundacionalista, isto é, da pluralidade. Cada filosofia € uma
redescricdo do mundo. Mas esta teoria rortyana das redescricdes o que seria? Seria
ela também uma redescricdo ou uma metateoria? Assim, para Vattimo, as filosofias
da Uberwindung tropecam no fundacionalismo e, ainda, deixando de responder as
guestdes hodiernas, caem no risco do relativismo das varias visées de mundo. Ao
contrario, o caminho de Vattimo € o percurso aberto pelo pensamento de Nietzsche
e Heidegger, que passa pela rememoracéo do esquecimento do ser: ndo podemos
nao nos dizer metafisicos, mas agora que temos consciéncia, colocaremos uma
certa dose de ironia (a arma dos mais moderados), que se constitui a Verwindung
(ou secularizagéo), por isso a metafisica ndo foi liquidada, no sentido de ter sido
abandonada ou descartada, mas esta justamente em seu crepusculo, isto €, ela esta
enfraquecida. Da mesma forma, ndo podemos dizer que ndo ha mais universalidade;

sim ha, mas ela esta enfraquecida.

(...) Verwindung: non supermanento (Uberwindung) ma distorcimento,
rassegnazione, accettazione ironica. Di che cosa? Appunto dell’eredita
della metafisica — e ancor, dunque, dell’Occidente e della sua supremazia,

e della nozione di universalita.*®’

Compreender o Ocidente (e, portanto, a metafisica) como terra do crepusculo do ser
€ entender que a metafisica € constitutiva do nosso horizonte e vemos a sua
heranca como monumentos, ou seja, a metafisica nos permeia de forma
secularizada, enfraquecida. E a partir destes monumentos, residuos, reconhecemos
uma proveniéncia, o nosso vinculo. Dois movimentos contemporaneos*®® que lidam
com a questdo da dissolucdo sdo o universalismo metafisico, como a filosofia da
mente e as ciéncias cognitivas, que ignoram qualquer tipo de crise e o pluralismo

relativista, como o0 neopragmatismo rortyano, que ignora a questao do ser. Estes

87 \VATTIMO, Gianni. Nichilismo Ed Emancipazione, p. 39.
188 VATTIMO, Gianni. Nichilismo Ed Emancipazione, p. 37-39.
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dois movimentos ndo levam em consideracdo o crepusculo do ser e que, para
Vattimo, constituir-se-4& como cerne para repropormos a tarefa da filosofia na poés-

modernidade como processo de secularizacao.

La secolarizzazione, nel suo significato connesso con l'esperienza e
'esistenza storica della religione, & il modello a cui pensare (...
L’Occidente, potremmo dire, tramonta perché il tramontare costituisce la
sua vocazione storica. O, detto in altri termini, la storia, nel solo modo in cui

I'Occidente riesce a concepirla e a viverla, € storia di secolarizzazione.'®

“Non possiamo non dirci cristiani”™*®. Por isso, a frase de Croce, citada por Vattimo:
ndo tem o intuito de conduzir ao retorno da fé medieval ou a disciplina da Igreja, e
sim reconhecer o elo com um determinado horizonte histérico-cultural, perpassado
por uma interpretacéo secular do cristianismo. Dizer-nos cristdos nao significa uma
afirmacéo religiosa, mas a assunc¢édo de vinculo com uma proveniéncia, isto €, uma
heranca cultural, uma tradicdo. A heranca do cristianismo ndo € tanto a sua
dogmatica, mas a sua contribuicdo na constituicdo do sistema de direitos; a
humanizacéo das relacdes sociais; a dissolucdo do direito divino de cada forma de
autoridade e, como ja delineado por Weber, a importancia da ética protestante para

a consolidacéo do espirito capitalista.

A primeira consequéncia do crepusculo do ser do Ocidente (sua secularizacdo) € a
consciéncia de que, com a dissolu¢do da metafisica e do pensamento fundacional,
ndo se esta alcancando uma visdo mais verdadeira e iluminada da realidade.
Seguindo o fio condutor da secularizacdo (Verwindung), a histéria da dissolucéo da
metafisica significa uma distor¢ao irbnica da tradicéo, isto €, a reducdo do sacro a
dimensdes humanas. Por ser uma distorgdo e nao um abandono, isto implica que na
tomada de posic¢des diversas ha um critério, que se baseia em uma interpretacdo da
proveniéncia, estando, portanto, dentro de um ambito delimitado e néo relativista.

Deste modo, a filosofia da secularizagdo reconhece-se também como interpretacgéo,

189 \VATTIMO, Gianni. Nichilismo Ed Emancipazione, p. 42-43.
% FLORES d’ARCAIS & ONFRAY & VATTIMO. Atei o Credenti?, p. 161.
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mas reconhece também seu vinculo com a tradicdo. Assumir esta heranca é
reconhecer que o Ocidente € plural, é a terra do ocaso do ser, mas também é lugar
de dogmaticas (metafisicas), sejam elas religiosas, filoséficas ou culturais. Em
sintese, também reconhecemos que ndao podemos nao nos dizer ocidentais, pois
“abbiamo ancora sempre bisogno di una ontologia, fosse pure solo per mostrare che

I'ontologia & destinata alla dissoluzione™**.

A filosofia da universalidade secularizada e enfraquecida ndo estd em posse de
verdades objetivas, e, por isso, ndo tem como pretensdo realizar o itinerario da
transparéncia total, da absoluta iluminagdo da razdo. Portanto, 0 momento préprio
da secularizacdo € a compreensdo da passagem da veritas a caritas. O projeto
emancipativo de Vattimo € a liberacédo por meio do enfraquecimento, que significa a
abertura a alteridade: “pensiero che sa di poter mirare all’universale solo passando

attraverso il dialogo, I'accordo, la caritas”*.

Quais seriam os efeitos da
secularizacdo para a Filosofia? A hermenéutica ndo € uma teoria metafisica da
descricdo da esséncia interpretativa do ser, mas “ontologia do enfraquecimento do
ser'’® que fornece as razdes filoséficas para uma sociedade mais aberta,
democratica, plural e tolerante, ao invés de uma sociedade totalitaria.'®

Discutiremos de forma mais detalhada seus efeitos ético-politicos mais adiante.

3.3 — Caritas e Proveniéncia

A questao da ética implica, como ponto de partida, a interrogagao “o que devemos
fazer?”, isto €, o discurso ético € embasado na nogao central de dever, o qual se

orienta — e, apenas tem sentido — em relacdo & conjuntura social. E corrente na

11 \VATTIMO, Gianni. Nichilismo Ed Emancipazione, p. 31.

192 \VATTIMO, Gianni. Nichilismo ed Emancipazione, p. 6.
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histéria da filosofia o caminho dicotbmico reservado a discussdo ética, em que a
razao — ou alma — representa a esséncia nobre do ser humano, em contraposicéo ao
corpo — o reino da esfera concupiscente —, que representa as paixdes, 0s interesses
e as inclinacdes.'® Desta contraposicdo, tem-se a alma, enquanto sede das idéias
eternas, portanto, da idéia imutavel e perfeita do dever-ser ético, enquanto o corpo

representa aquilo que é corruptivel, ilusorio e que se desfaz com a morte.

Este modo de conduzir o discurso ético ja ndo encontra ressonancias na literatura
filoséfica hodierna. Este € um dos sintomas apds o anuncio nietzschiano da morte
de Deus, que pds em derrocada os valores de universalidade e ultimidade, os quais
sempre nortearam o ambito do discurso ético, seja quando em referéncia as idéias
perfeitas platdnicas, seja quando essas idéias emanam do Deus cristdo, ou quando
essas idéias sdo acessiveis a uma razdo pratica universal. A questdo que se coloca
na filosofia apos a crise dos fundamentos de validade universal é acerca da

possibilidade de se pensar numa ética sem transcendéncia.

O atual discurso filoséfico da ética ndo pode prescindir dos efeitos reverberados a
partir da dissolugdo da metafisica. Esta dissolugdo que, ao contrario de ser uma
refutacdo demonstrativa, indica uma mudanca de rota, aberta pelo horizonte da
morte de Deus, que ndo é uma tese, mas um anuncio, do qual a filosofia da pos-
moderna é chamada a dar uma resposta.’®® A crise da filosofia dos principios
primeiros abriu a possibilidade de um pensamento da ndo-fundatividade, ou seja, de
um pensamento ndo mais arraigado no essencialismo, que identifica o ser com base
em premissas parmenidianas, mas que doravante leva em consideracdo as

circunstancias historicas em que o ser-ai é lancado.

Neste contexto, Vattimo repensara o discurso filoséfico da ética, aplicando, pois, a
lei de Hume a ética metafisica, no qual expressa que “nao é licito passar sem
explicitas razGes da descricdo de um estado de fato a formulagdo de um principio
moral”*®’. O autor torinense assume, deste modo, a critica tardo-moderna da ética

derivada de principios primeiros, base das maximas de ac¢des e dos imperativos

195 VATTIMO, Gianni. Nichilismo Ed emanciapzione, p. 49.
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praticos. Isto, entretanto, ndo indica uma invalidacdo do discurso da ética, o qual
deveria ser relegada as acdes concretas e imediatas de cada situacdo. Apesar de a
dissolucdo dos fundamentos metafisicos abrir caminho para uma ética de cunho
relativista, ndo € essa que se torna o discurso vattimiano. Ao contrario, a questao
que se coloca é o pensamento de uma ética sem transcendéncia — mas sem cair em
um mero relativismo —, que agora se orienta em jogo, no interior das conjunturas

historico-sociais.

O que Vattimo indica é que as normas éticas estdo sempre em jogo, lancadas as
aberturas configurativas do ser, ndo podendo, pois, serem identificadas com a
natureza — este € o carater de violéncia da metafisica. Ou seja, ndo se trata,
primeiramente, de uma contestacdo das normas, mas do essencialismo que estaria
subjacente a elas. A partir da condi¢cdo de nao-fundatividade das normas de conduta
ética, o discurso filoséfico da ética, em tempos de derrocada da metafisica, elabora-
se ndo mais edificado em principios primeiros e universais, que seriam expressao da
prépria natureza, mas a partir do jogo social do consenso.*®® Esta ética radicada no

jogo se caracteriza por se referir a sua época.

Mostrar de onde provém o embasamento da conduta ética, e do qual € hereditaria, é
a condicdo vattimiana de se pensar em uma ética desarraigada do ambito da
transcendéncia, explicitando seus tracos constitutivos, isto €, desmitificando sua
estrutura naturalistica. Deste modo, a “proveniéncia” indica um horizonte do
pensamento ético situado a partir da dissolucdo dos principios primeiros, indicando,
pois, uma pluralidade nao-unificavel.’®® A radicalidade do discurso filoséfico da ética,
engquanto proveniéncia, encontra-se em uma relacao circular com a metafisica, em
que se torna condicdo de possibilidade para a ética a partir da derrocada desta,
como, também, é condicdo dissolutiva da mesma, esmaecendo, a partir da
proveniéncia e da hereditariedade, suas premissas teleolégicas. Nesta relacao
circular, ndo ha, portanto, uma superacdo da metafisica em termos de total
abandono, mas uma superacdo na direcdo de uma convalescenca que,

constantemente, remete-se as suas ruinas — Verwindung. Pois a metafisica “ndo nos

19 1hidem.
199 1hidem.
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deixa completamente 6rfaos”.?®° Intrinseco ao seu processo dissolutivo, conduzido
pelo fio condutor do niilismo, h& elementos para uma reconstru¢cdo, de modo que
ndo é possivel sua superagdo como simples abandono — Uberwindung —, mas uma
remissdo aos seus vestigios, apontando como légica prépria da metafisica em

tempos de fim de modernidade; de fundacao e de desfundamento.

O pensamento da ética ndo pode mais fundamentar-se em maximas de acdo e
imperativos praticos, pois ele precisa assumir a condicdo atual de dissolucdo da
metafisica por meio do fio condutor do niilismo. A ética pds-metafisica ndo pode
mais fundamentar-se em critérios de universalidade, em sentido kantiano; pois, uma
vez posto em descoberto a fabula, esta ndo pode ser absolutizada. A ética pos-
metafisica ndo pode, além disso, assumir como referimento Ultimo as pertencas mais
especificas, sejam elas étnicas ou de classe, sob a condi¢cdo de limitar a propria
perspectiva e cair no risco de repetir 0 jogo metafisico da absolutizacdo de um
imperativo absoluto, com o qual uma fabula especifica e particular torna-se o0 mundo

verdadeiro.

Em contraposi¢do a limitacdo das referéncias Gltimas, a ética pds-metafisica deve
orientar-se no ampliamento de horizontes,* cujo referencial é a sua proveniéncia,
gque pde a descoberto os seus multiplos componentes. A ética da proveniéncia,
enquanto dissolucdo dos principios metafisicos, ndo pode conduzir, por sua vez, a
definicdo de um mais valido e novo principio, na medida mesma em que ela ndo se
situa no ambito da transcendéncia. Na obra Nichilismo ed Emancipazione, Vattimo

explana:

... Ci0 di cui ci troviamo a disporre, qui, € solo la base per un atteggiamento
critico nei confronti di tutto cio che pretende di presentarsi come principio ultimo
e universale. Si noti che nemmeno questo atteggiamento pud pensarsi come

universalmente valido, cioé raccomandabile a tutti e sempre.**

200 \VATTIMO, Gianni. Nichilismo Ed emancipazione, p. 52.
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A ética pos-metafisica ndo enseja construir-se como aplicagdo pratica de uma
certeza teorica, determinado por fundamentos ultimos. A assuncao da dissolucéo
dos principios implica que o discurso filoséfico da ética, doravante, constroi-se a
partir da finitude.?>®> A ética da finitude, por sua vez, ndo pode ser compreendida
como um salto no infinito — dado o reconhecimento da finitude —, tampouco como
relativismo, enquanto avaliacdo e tomada de decisdo diante das alternativas
especificas e imediatas apresentadas por cada situacdo. A caracterizacdo da ética
da finitude é o colocar em descoberto o horizonte finito da propria proveniéncia,
levando em consideracdo suas implicacdes pluralisticas. O discurso filoséfico ndo
pode apresentar-se como condicdo superior de uma compreensao universal, na

medida em que representa apenas a particular condicéo do filésofo.

O que se deve buscar neste horizonte ampliado de discursos é o jogo consensual. A
escuta dos conteudos da hereditariedade e da proveniéncia coloca em jogo
justamente a alteridade: a voz do outro também é proveniéncia. Portanto, a ética da
proveniéncia e a escuta da hereditariedade promovem a desvalorizacao de todos os
valores, no sentido em que é desfeito o nexo entre ética e transcendéncia, conduta e
natureza. As normas éticas deixam de ser naturais para serem configuracdes
histérico-culturais e isto ndo indica, inicialmente, a suspensado ou revogacao delas,
mas a precariedade com a qual se revestem as mesmas, enquanto articuladas em
um discurso social. Deste modo, o discurso filosofico da ética, sob o fio condutor do
nilismo, aponta para uma racionalidade — n&o mais caracterizada como
transcendental — como discurso-diadlogo entre posicées finitas, que se reconhecem
como tais, destituida da pretensdo metafisica de se valer como legitima perante as
demais — reconhecimento de sua condicdo como interpretacdo possivel da
realidade. A ética da finitude caracteriza-se pelo respeito ao outro, na medida em
qgue reconhece o aspecto finito tanto do eu, quanto do tu, que se coloca em jogo,
relagcdo esta que ndo se funda mais sobre o pressuposto de que o homem seja
portador de uma razdo igual em todos, pressuposto o qual permeia as éticas

essencialistas e, portanto, violentas. Vattimo expde que:

203 \VATTIMO, Gianni. Nichilismo Ed emancipazione, p. 55.
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Riconosciute come eredita culturale, e non come nature ed essenze, tali regole
possono ancora valere anche per noi, ma com una cogenza diversa, cioe come
norme razionali (riconosciute con um dis-cursus, logos, ragione: mediante una

ricostruzione del loro costituirsi), sottratte alla violenza che caratterizza i principi

ultimi (e le autorita che se ne sentono depositarie).?®*

Assim, pode-se dizer que a ética pds-metafisica caracteriza-se por ser a passagem
da ética do Outro a ética do outro (ou dos outros). O Outro (com maidsculo) indica,
agui, ndo apenas a ética pensada a partir das constituicdes religiosas, mas também
toda a ética pensada a partir da nocdo metafisica de transcendéncia — também
estdo nesse bojo a ética das idéias perfeitas platdnicas e os imperativos praticos da
razdo universal kantiana —, a partir da qual o discurso ético foi identificado com
natureza e esséncia. A ética do outro (com minusculo) é, portanto, dentro da obra
vattimiana, pensada fora do ambito da transcendéncia, sendo caracterizada dentro
de um universo da negociacdo e do consenso.’’®> Disso decorre que as normas
éticas sdo elaboradas sobre a base do consenso e do respeito as opinides, segundo
regras democraticas. A ética pds-metafisica pode propor especificos conteudos de
moral, dentro do didlogo social, apontando a proveniéncia e hereditariedade das
idéias morais e das razdes oferecidas pela preferéncia das mesmas; além da critica

ao naturalismo e essencialismo ético e do autoritarismo que lhe sdo conexos.

3.4 — Caritas e Democracia

Ja delineados os aspectos poOs-metafisicos da ética, analisaremos agora a
elaboracdo de um projeto ético-politico, sensivel ao discurso aberto pela
hermenéutica niilista de Gianni Vattimo. Quais seriam os efeitos para a filosofia

politica a dissolucdo da metafisica? Antes, qual era a relacdo entre politica e

204 \VATTIMO, Gianni. Nichilismo Ed emancipazione, p. 56.
205 \VATTIMO, Gianni. Nichilismo Ed emancipazione, p. 75.



114

metafisica? ApOs a dissolucdo, seria possivel a politica sem verdade, isto é, para
além das metanarrativas? Sao estas as questdes que agora nos debrucaremos.

Dois eventos, que estdo conexos, contribuem para uma nova perspectiva em
filosofia politica. Estes eventos séo o fim da metafisica e a derrocada do socialismo
real.””® De que modo o fim da metafisica estd em conexdo com a derrocada do
socialismo real? Na medida em que o socialismo apresenta-se como pensamento
fundativo, e, portanto, universalista, continua preso aos esquemas de um devir
histérico providencialista e unilinear (0 comunismo é o fim da histéria: o paraiso
reencontrado), bem como as idéias de esséncia humana e civilizagcdo. Desta forma,
a crise da metafisica, enquanto dissolucdo das pretensbes do pensamento
fundativo, apresenta um nexo com o descrédito em torno das ideologias politicas
dedutivas e globais, propiciando a queda do mito marxista do progresso unilinear,
assim favorecendo uma politica pragmatica. Como efeitos desta crise entre
metafisica e politica, podemos ainda citar a derrocada dos partidos politicos, em
especial os de esquerda, e a relacdo entre o fildsofo e a politica.?®’ Estes efeitos,
contudo, ndo sugerem que os partidos de direita estejam isentos da metafisica,
como ocorre, por exemplo, na naturalizacdo da propriedade privada, que, ao passar

pela ética comunista, ela € desmascarada como privilégio burgués.

Ma allora dovremo pensare che anche i “diritti umani”, o “naturali”, non sono
cosi assolutamente naturali come in certi momenti di rivoluzione abbiamo
pensato che fossero? Perché mai la conoscenza della natura umana e di
simili entita metafisiche dovrebbe essere piu certa e attendibile

dell’economia politica che si insegna nelle societa di mercato?%®

Com a constatacdo do pluralismo cultural, propiciada pelos mass media, coloca-se
em choque a “verdade” da politica, sobretudo a dogmatica marxista, que se

embeveceu de fontes providencialistas, ao apresentar o curso histdérico em

206 \VATTIMO, Gianni. Nichilismo Ed Emancipazione, p. 87.
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7

progresso linear rumo a um fim redentivo (fim da historia, isto €, dissolugdo do
antagonismo entre as classes: o movimento dialético plenamente realizado), que sé
pode ser levado a cabo pela revolucdo “auténtica”, que é a revolucdo do
proletariado. Com a decadéncia do comunismo marxista e a efervescéncia babélica
das culturas, os partidos de esquerda entram em crise ideoldgica, perdendo,
também, a legitimidade o papel do intelectual organico, uma vez que seus

interlocutores estdo em crise (0s partidos).

Mas é justamente em tempos de fim de metafisica, que a politica pode redescobrir a
abertura democrética, para além, portanto, dos universalismos dogmaticos de
esquerda ou de direita, despojando o jogo social das pretensdes de verdade, que se
revela, entdo, em dialogo entre minorias e maiorias. Claro que, a compreenséo de
uma politica “sem verdade” n&o conduz necessariamente a uma politica
democrética, podendo assumir contornos despéticos, como, por exemplo, a
democracia liberal, que, ao assumir um discurso essencialista, de inspiracao
metafisica baseada nos direitos naturais do homem, emprega esfor¢cos em levar ao
mundo ndo-ocidental (e, portanto, nesta 6ética, nao-civilizado) os valores ocidentais,
como a democracia e os direitos humanos, justificando, assim, conflitos bélicos. A
democracia reconhece o discurso politico como interessado, ou seja, como lugar de
conflito. O carater préprio da democracia, entédo, € o dissenso, a luta, porquanto o
consenso € apenas provisorio. Assim, ndo se justifica a guerra levada a cabo por

209

Bush ao Iraque com o impeto de democratiza-lo=™ (pois admitir o carater préprio da

democracia é reconhecer que passamos da veritas a caritas).

Non ¢ inutile sottolineare questa separazione della politica dalla verita. In
Italia e nel mondo cattolico siamo continuamente provocati dalla richiesta di
conformare le leggi dello stato a cid che la chiesa considera la verita

metafisica: della natura umana, del bene, della giustizia.210

29 \VATTIMO, Gianni. Nichilismo Ed Emancipazione, p. 124-125.
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Levando em consideragcdo este momento que se apresenta como dissolugédo da
metafisica e o consequente afirmar-se da democracia, quais seriam o0s efeitos
filosoficos decorrentes da reelaboracao da politica e da verdade? O primeiro de seus
efeitos € que a filosofia deixa enfraquecer-se enquanto pensamento fundativo, para
se tornar pensamento politico. E a consequéncia disto é que a construcdo da
universalidade néo se estabelece mais no horizonte do ontos on, mas passa a ser

politica.

L’'idea dell'universalita che si costruisce, l'universale come compito o
progetto o idea regolativa, idea su cui si muove in definitiva tutta la cultura
filosofica dopo Kant, credo debba essere rigorosamente legata a un

progetto politico, e debba essere anzi riconosciuta come costruzione

politica a tutti gli effetti.”**

A construcdo da universalidade no ambito politico revela a condi¢do de abertura ao
pensamento filos6fico como ontologia da atualidade, isto é, como interpretacdo de
época, oferecendo a politica uma visdo de processo histérico em curso, além de
conferir sentido a existéncia atual em certa sociedade, situada historico-
culturalmente.?*® Assim, estabelece-se uma relacdo entre a hermenéutica e a
democracia, uma vez que o critério do jogo entre livres interpretacdes doravante se
da com base em escolhas argumentativas em detrimento de principios eternos. O
filésofo revigora sua relagdo com a politica ao reencontrar seu interlocutor na figura
da opinido publica, que ndo tem uma identidade Unica, mas é caracterizada na babel

dos movimentos sociais.

... la filosofia non & espressione dell’epoca, € interpretazione che certo si

sforza di essere persuasiva ma che riconosce la propria contingenza,

liberta, rischiosita.”*

211 \VATTIMO, Gianni. Vocazione e Responsabilita Del Filosofo, p. 124.
222 \VATTIMO, Gianni. Nichilismo Ed Emancipazione, p. 91.
2B \VATTIMO, Gianni. Nichilismo Ed Emancipazione, p. 93.
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A hermenéutica apresenta uma coligacdo com a democracia no que diz respeito ao
pluralismo das sociedades modernas. Enquanto que as posicdes politicas da direita
visam a pura efetividade, Vattimo propora uma revisao ideologica da esquerda, no
sentido de ir além da fundacdo filoso6fica de uma prética politica. Os tragos
caracteristicos da hermenéutica, por sua vez, ndo podem reduzir-se ao
antifundacionalismo e a liberacdo do conflito das interpretacdes. A hermenéutica nédo
significa campo livre, onde cada um pode fazer valer sua interpretacdo. Se sao
levados em consideracdo apenas estes aspectos, entdo a hermenéutica fica no
patamar do relativismo. O traco principal da hermenéutica € o éxito resultante de um
processo niilistico, ou seja, como filosofia da historia que se compreende como
filosofia da histéria do fim da filosofia da historia; assim consciente de que a
metafisica ndo pode simplesmente acabar, como produto da descoberta de uma

“mais verdadeira” estrutura do ser.

O fim das metanarrativas implicara um repensamento da esquerda politica, uma vez
que esta se inspirou na filosofia da histéria marxista, que se revelou agora
insustentavel, ndo porque objetivamente falsa, mas devido a compreenséo de que a
histéria ndo é um curso unitario, que tinha como centro a Europa. O conflito de
interpretacdes, no entanto, ndo significa luta fisica ou imposicdo do mais forte, o que
seria identificacdo do ser com a objetividade, mas quer dizer necessidade de que

cada interpretacéo ofereca argumentos.

Per argomentare la verita del’ermeneutica come teoria antifondazionalista
che libera il conflitto delle interpretazioni non si puo fare riferimento a un
ordine — sia pure babelico — oggettivo dell’essere; si pud solo raccontare, o
proporre l'interpretazione di una vicenda, che ¢é la storia della modernita nei
suoi vari aspetti dissolutivi di ogni principio rigido di autoritd e (dunque) di
oggettivita (...) come tutte le interpretazioni, dovra cercare di articolarsi,
dispiegarsi, argomentarsi. E potra fare cid non solo presentandosi come
una visione del mondo fra altre, offerta al supermercato delle libere opinioni
o professata come la verita caratteristica di un gruppo, classe, individuo

geniale, etc. Dovra in qualche modo proporre argomenti persuasivi non solo
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per giustificare i suoi specifici contenuti, ma anche, anzitutto, per giustificare

il proprio statuto di interpretazione.?**

Portanto, a configuracdo da esquerda embasada em uma filosofia da historia
niilistica situa a sua racionalidade para além do fundacionalismo metafisico, agora
em perspectiva historico-narrativo-interpretativa. Nesta perspectiva, sua validade
ndo € afirmada a partir de fundamentos estaveis, mas narrando e interpretando os
horizontes culturais que os interlocutores tém em comum, a saber, a historia da
modernidade. Os aspectos desta histéria niilistica da modernidade apresentam
como fio condutor o processo de dissolucdo em diversos niveis, como, por exemplo,
a secularizacdo da tradicdo religiosa, a fragmentacédo da racionalidade central e a
pluralizagdo dos universos culturais. No entanto, o risco que se confronta tanto a
hermenéutica, quanto a esquerda € a manifestacdo de uma genérica apologia do
pluralismo, que se reduz a uma versao antifundacionalista acrescido do conflito de
interpretacfes, sem, contudo, a principal caracteristica: o niilismo. Se a esquerda,
outrora, fundava suas posi¢des politicas revolucionarias na idéia de uma natureza
humana, hoje essa fundacdo jusnaturalistica encontra-se esmaecida.?'® Assim, a
esquerda niilistica pode atualizar seus contetdos de justica social, mas revisando
seus argumentos, secularizando-os, isto €, reconhecendo a dogmatica marxista em
seu fundo narrativo-interpretativo, em sua proveniéncia. Deste modo, a tarefa
hermenéutica que se apresenta a esquerda, conduziria esta em uma radicalidade
democratica, que a colocaria em condi¢cGes de interpretar de maneira mais coerente

0 gque se exprime em seu tempo.

21 \VATTIMO, Gianni. Nichilismo Ed Emancipazione, p. 100-101.
215 \VATTIMO, Gianni. Nichilismo Ed Emancipazione, p. 102.
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Considerac0des Finais

O presente trabalho ressaltou a heranca nietzscheana na obra de Vattimo. Nao que
isso venha indicar uma continuidade dialética das idéias, mas, ao contrario, uma
continuidade genealdgica. Uma das teses de Vattimo € a de apresentar Nietzsche
como hermeneuta, utilizando-se dos referenciais teéricos da morte de Deus, do
niilismo consumado e da vontade de poder como arte, justamente em seu alcance

desestruturante, isto €, na medida em que mostra o real em sua fabulacao.

A nocao de vontade de poder como arte ndo enseja qualquer perspectiva de uma
restauracdo de uma patria mitica, mais especificamente aquela da Grécia pré-
socratica, porquanto é apenas um componente dissolutivo do ser como presenca
plena. Para Nietzsche, a pretenséo restaurativa ndo passa de romantismo ingénuo.
O gue se apresenta inicialmente no pensamento nietzscheano sob o emblema do
apolineo e do dionisiaco, que caracteriza a critica lancada a subjetividade, alcancara
seu nucleo mais maduro quando conjugado com as nocdes do eterno retorno — o
momento da decisdo enquanto assuncéo de responsabilidade diante do devir — e o
além-do-homem, embasando o projeto de uma nova humanidade, que encontrou a
ironia (e em Vattimo se expressa como Verwindung/caritas) como uma forma de lidar

com os conteudos da tradicao.

Este além-do-homem, capaz de uma certa auto-ironia — a arma dos mais moderados
—, € justamente o niilista consumado; quem deu um passo para além do desespero
proporcionado pela perda das ilusbes asseguradas pela objetividade. O niilista
consumado, liberado das correntes teleolégicas do devir, uma vez perdida a crenca
na metafisica (morte de Deus), agora vé a realidade em seu aspecto fabular (jogo de
interpretacdes) e se reconhece, por sua vez, como fabulador, ou seja, como criador
de simbolos e de valores. Os valores apresentam-se em um novo horizonte: nao
mais enraizados no ontos on, mas compreendidos apenas como humanos,
demasiados humanos. Isto significa que o valor ndo € a identificacdo entre lei e
natureza (como propunha a otica metafisica), mas uma construcao histérico-cultural.

Assim, esta nova humanidade doravante esté liberada para a criagéo.
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No entanto, dizer que os valores supremos desvalorizaram-se e que o homem agora
esta liberado, ndo quer dizer que o social desvanece-se em privilégio do individuo,
fazendo valer o relativismo ou a vontade do mais forte. E claro que uma realidade
que agora se compreende como conflito de interpretacdes ndo mantém uma coesao
social, uma idéia vinculante. Com a hermenéutica reconhecemos a pluralidade
cultural, mas ndo nos interessa o relativismo, que poderia levar a uma re-legitimacéo
dos fundamentalismos comunitarios. Nao € qualquer interpretacdo que € valida, mas
cada interpretacdo deve oferecer seus argumentos diante de uma comunidade
consensual de intérpretes. O que me faz sentar & mesa com o outro e colocar-me
em negociacao € a compreensao reciproca da proveniéncia de cada um, tanto a dos
meus valores, quanto a do outro. Através da proveniéncia reconhecemos a
contingencialidade dos valores, compreendendo-os como pertencentes a um
determinado horizonte historico-cultural, e ndo como divino. Apenas com auto-ironia
pode-se reconhecer os limites historicos e culturais do que se acredita e, assim,
conviver harmonicamente com o diferente. Esta auto-ironia, que permite a abertura
democratica a fim de negociarmos o dissenso, é o que Vattimo denomina de caritas,

nocao extraida da tradicéo crista.

A caritas é o critério da hermenéutica niilista de Vattimo, que se caracteriza pelo dar
ouvidos ao outro, pois se estamos em um jogo de interpretacfes, isto que tomo
como minha verdade, ndo é absoluta, pois a reconhe¢go como interpretacdo. Assim,
h4a uma abertura ao dialogo. As verdades estdo enfraquecidas, e entdo
argumentamos com o0 propésito de construirmos o consenso. Vale ressaltar que a
caracteristica da democracia ndo é o consenso, mas antes a legitimidade do
dissenso. O consenso € sempre provisorio, nunca uma solucdo definitiva, o que
seria mais proximo de uma experiéncia totalitaria. O carater de dissenso da
democracia € a que torna um projeto de emancipacdo que se da pela liberacdo das
diferencas. Deste modo, a hermenéutica niilista, enquanto teoria filoséfica, é sempre
fraca, guardando um vinculo com a tradi¢cdo, que se da em residuos (Verwindung:
superacao fraca), reconhecendo a proveniéncia. Hermenéutica cujos efeitos séo
sobretudo praticos no esforco que se coloca no reconhecimento da alteridade
(caritas), com o intuito de construirmos uma sociedade menos violenta, porquanto

mais democratica e tolerante.
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