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RESUMO

Em Ecce Comu (2007), Gianni Vattimo (1936-2023) afirma que seu pensamento ¢ formado pela triade
religioso-filosofico-politico. Partindo desta divisdo, essa tese é uma investigagdo do conceito de
anarquia nos trés momentos da filosofia do autor. Vattimo dedicou sua vida a hermenéutica filos6fica
desenvolvida nos termos do pensiero debole. O pensamento enfraquecido proposto por Vattimo é uma
derivagdo da filosofia heideggeriana que parte do problema do ser para construir uma critica a metafisica
(a ontoteologia). A hermenéutica enfraquecida de Vattimo ndo se preocupa em definir objetivamente o
que ¢ o ser, mas quer apreendé-lo em seu acontecimento-apropriativo (Ereignis) que ocorre na finitude
humana rememorando (Andenken) sua heranca/tradi¢io (Uberlieferung). Assim, o ser se dd (es gibt) na
historicidade do Dasein. Essa compreensdo do ser que advém com a hermenéutica de cunho
heideggeriano corresponde também ao abandono da metafisica, ou melhor, a superagio da ontoteologia.
Vattimo designa essa superagdo com o conceito de Verwindung, uma distor¢ao no interior da metafisica
para tentar o salto para fora dela. A questdo do ser na metafisica ficara evidente na tese com o problema
do fundamento, a dpyn (arché) grega que designa comego e comando. O ser da metafisica é aquele que
comega e comanda a realidade que estd adequada a verdade metafisica. A saida deste paradigma ¢ uma
saida anarquica que buscard compreender o ser na finitude do Dasein, deste modo, o ser se dira de
muitas maneiras, isto €, ndo sera apreendido como um ente objetivo (o erro do esquecimento da
diferenca ontologica), mas na pluralidade dos acontecimentos-apropriativos relativos a historicidade do
Dasein e da comunidade a qual corresponde. Neste sentido, através da leitura que Vattimo faz da obra
de Reiner Schiirmann (1941-1993) sobre Martin Heidegger (1889-1976), definiremos a anarquia como
auséncia de um ente objetivo sobre o qual o ser se funda, a auséncia de fundamento e a auséncia de
regra, mas ao mesmo tempo, ela também se refere a pluralidade de formas de fundacdo do ser na
liberdade do Dasein, a pluralidade de fundamentos e de regras. Para delimitarmos o conceito de anarquia
fora da compreensdo de comeco e comando que dpyn contém, emprestamos os conceitos de Anfang e
Ursprung de Schiirmann para designarmos o inicio de uma nova época. Tomaremos esta definicdo de
anarquia ontoldgica para investigarmos a religido e a politica, areas que se relacionam diretamente na
filosofia de Vattimo. A anarquia na religido cristd nos ajuda a ver o limite do conceito de seculariza¢do
que o autor propde em suas obras, bem como a avangar para uma proposta de um cristianismo néo
religioso e conflitivo que os conceitos de kénosis e caritas corroboram. A anarquia na politica nos ajuda
a ver que o politico ¢ um campo aberto ¢ em constante disputa entre os conflitos de interpretagdo que
ocorrem na luta pela hegemonia do discurso. Essa anarquia politica se revela na democracia, o ambiente
no qual o comunismo hermenéutico pode ser construido como conflito de interpretacdes entre os fracos
e os poderosos. A ideia de conflito atravessa a hermenéutica, a religido e a politica e, por isso, ela sera
vista como um elemento constitutivo da anarquia. A anarquia ¢ a vigéncia do conflito. Deste modo,
tanto a religido quanto a politica sdo espagos abertos a pluralidade de novas emergéncias do ser, isto €,
de novas formas de compreensdo do mundo. Aqui, religido e politica se conectam na medida em que
buscam a emancipagdo dos fracos e a instalacdo de um novo horizonte. A emergéncia deste novo
horizonte é a inauguragdo de uma nova época do ser, isto ¢, a emergéncia de uma nova Ursprung. Uma
nova época so tem seu inicio com a interpretacdo dos fracos e de seu direito a interpretar, afinal, o
pensiero debole é pensiero dei deboli.

Palavras-chave: Ontologia; Anarquia; Ser; Hermenéutica; Religido; Politica.
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RESUMEN

En Ecce Comu (2007), Gianni Vattimo (1936-2023) dice que su pensamiento es formado por el eje
religioso-filosofico-politico. Desde esta division, esta tesis es una investigacion del concepto de anarquia
en los tres momentos de la filosofia del autor. Vattimo ha dedicado su vida a la hermenéutica filosofica
desarrollada bajo el término del pensiero debole. El pensamiento débil propuesto por Vattimo es una
derivacion de la filosofia heideggeriana que parte del problema del ser para construir una critica a la
metafisica (la ontologia). La hermenéutica débil de Vattimo se preocupa en definir objetivamente lo que
es el ser, pero quiero aprehenderlo en su acaecimiento-apropiacion (Ereignis) que ocurre en la finitud
humana rememorando (4ndenken) su herencia/tradicion (Uberlieferung). Asi, el ser se da (es gibt) en
la historicidad del Dasein. Esa comprension del ser que adviene con la hermenéutica de inspiracion
heideggeriana corresponde también al dar la espalda a la metafisica o, mejor dicho, a la superacion de
la ontoteologia. Vattimo designa esa superacion con el concepto de Verwindung, una distorsion dentro
de la metafisica para intentar el salto para fuera de ella. La cuestion del ser en la metafisica quedara
evidente en la tesis con el problema del fundamento, la dpyn (arché) griega que designa comienzo y
comando. El ser de la metafisica es lo que empieza y comanda la realidad que esta adecuada a la verdad
metafisica. La salida de este paradigma es una salida anarquica que buscara comprender el ser en la
finitud del Dasein, asi, el ser se dird de muchas maneras, es decir, no sera aprehendido como un ente
objetivo (el error del olvido de la diferencia ontologica), sino en la pluralidad de los acaecimientos-
apropiaciones relativos a la historicidad del Dasein y de la comunidad a la cual corresponde. En este
sentido, tras la lectura que Vattimo hace de la obra de Reiner Schiirmann (1941-1993) sobre Martin
Heidegger (1889-1976), definiremos la anarquia como ausencia de un ente objetivo sobre lo cual el ser
se funda, la ausencia del fundamento y la ausencia de la regla, pero al mismo tiempo, ella también se
refiere a la pluralidad de las formas de fundacién del ser en la libertad del Dasein, la pluralidad de los
fundamentos y de las reglas. Para delimitar el concepto de anarquia fuera de la comprension de comienzo
y comando que la apyn contiene, recurrimos a los conceptos de Anfang y Ursprung de Schiirmann para
designar el inicio de una nueva época. Tomaremos esta definicion de anarquia ontoldgica para investigar
la religion y la politica, area que se relacionan directamente en la filosofia de Vattimo. La anarquia en
la religion cristiana nos ayuda a ver el limite del concepto de secularizacion que el autor propone en sus
obras y a avanzar para una propuesta de un cristianismo no religioso y conflictivo que los conceptos de
kénosis y caritas corroboran. La anarquia en la politica nos ayuda a ver que lo politico es un campo
abierto y en constante disputa entre los conflictos de interpretacion que pasan en la lucha por la
hegemonia del discurso. Esa anarquia politica se revela en la democracia, el ambiente en que el
comunismo hermenéutico puede ser construido como conflicto de interpretaciones entre los débiles y
los poderosos. La idea de conflicto atraviesa la hermenéutica, la religion y la politica y, por eso, ella sera
vista como un elemento constitutivo de la anarquia. La anarquia es la vigencia del conflicto. De esta
manera, tanto la religion cuanto la politica son espacios abiertos a la pluralidad de nuevas emergencias
del ser, es decir, de nuevas formas de la comprension del mundo. Religion y politica se conectan en la
medida que buscan la emancipacion de los débiles y la instalacion de un nuevo horizonte. La emergencia
de este nuevo horizonte es la inauguracion de una nueva época del ser, es decir, la emergencia de una
nueva Ursprung. Una nueva época solo tiene su inicio con la interpretacion de los débiles y de su derecho
a interpretar, ya que el pensiero debole é pensiero dei deboli.

Palabras-clave: Ontologia; Anarquia; Ser; Hermenéutica; Religion; Politica.
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2025. 275f. Thesis (PhD). Federal University of Juiz de Fora, Institute of Humans Sciences, Department
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ABSTRACT

In Ecce Comu (2007), Gianni Vattimo (1936-2023) asserts that his thought is shaped by the triad of
religion-philosophy-politics. Building on this division, this thesis investigates the concept of anarchy
across the three phases of the author's philosophy. Vattimo dedicated his life to philosophical
hermeneutics developed within the framework of pensiero debole. The weak thought proposed by
Vattimo is a derivation of Heideggerian philosophy that starts from the problem of being to construct a
critique of metaphysics (ontotheology). Vattimo's weakened hermeneutics does not aim to objectively
define what being is but seeks to grasp it in its appropriative event (Ereignis), which occurs within
human finitude by remembering (4ndenken) its heritage/tradition (Uberlieferung). Thus, being is given
(es gibt) in the historicity of Dasein. This understanding of being, emerging from Heideggerian
hermeneutics, also corresponds to the abandonment of metaphysics, or rather, the overcoming of
ontotheology. Vattimo designates this overcoming with the concept of Verwindung, a distortion within
metaphysics that attempts to leap beyond it. The question of being in metaphysics will become evident
in the thesis through the problem of the foundation, the Greek dpyn (arché), which signifies both
beginning and command. The being of metaphysics is that which begins and commands reality, aligning
it with metaphysical truth. The exit from this paradigm is an anarchic exit that seeks to understand being
within the finitude of Dasein. In this way, being will be expressed in many ways, that is, it will not be
grasped as an objective entity (the error of forgetting the ontological difference) but in the plurality of
appropriative events relative to the historicity of Dasein and the community to which it corresponds. In
this sense, through Vattimo's reading of Reiner Schiirmann's (1941-1993) work on Martin Heidegger
(1889-1976), we will define anarchy as the absence of an objective entity upon which being is founded,
the absence of a foundation, and the absence of a rule. At the same time, it also refers to the plurality of
forms of the foundation of being in the freedom of Dasein, the plurality of foundations and rules. To
delimit the concept of anarchy outside the understanding of beginning and command contained in dpyn,
we borrow Schiirmann's concepts of Anfang and Ursprung to designate the beginning of a new epoch.
We will take this definition of ontological anarchy to investigate religion and politics, areas that are
directly related in Vattimo's philosophy. Anarchy in the Christian religion helps us see the limits of the
concept of secularization that the author proposes in his works, as well as to advance toward a proposal
of a non-religious and conflictive Christianity, which the concepts of kénosis and caritas corroborate.
Anarchy in politics helps us see that the political is an open field in constant dispute among conflicts of
interpretation that occur in the struggle for the hegemony of discourse. This political anarchy is revealed
in democracy, the environment in which hermeneutic communism can be constructed as a conflict of
interpretations between the weak and the powerful. The idea of conflict permeates hermeneutics,
religion, and politics, and for this reason, it will be seen as a constitutive element of anarchy. Anarchy
is the prevalence of conflict. In this way, both religion and politics are open spaces for the plurality of
new emergences of being, that is, new forms of understanding the world. Here, religion and politics
connect insofar as they seek the emancipation of the weak and the establishment of a new horizon. The
emergence of this new horizon is the inauguration of a new epoch of being, that is, the emergence of a
new Ursprung. A new epoch only begins with the interpretation of the weak and their right to interpret,
after all, pensiero debole e pensiero dei debole.

Keywords: Ontology; Anarchy; Hermeneutics; Religion; Politics.
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SOBRE CITACOES E NOTAS NUMA TESE BILINGUE

Devo orientar o leitor e a leitora sobre alguns detalhes a respeito da padronizagdo das
citagdes nos dois idiomas desta tese. Primeiro, como utilizo frequentemente os textos de Gianni
Vattimo nos dois idiomas que a tese esta escrita, além dos originais em italiano, referenciar as
obras por meio do expediente de abreviagdes pode ser uma tarefa confusa. Por isso, optei por
dividir a Lista de abreviaturas nos quatro idiomas em que os textos de Vattimo foram
consultados, a saber, italiano, portugués, espanhol e inglés. Segundo, para as citagdes, utilizo
sempre na primeira referéncia a obra que consultei para extrair a referida citagdo, quando ha
uma republicacdo desta obra em italiano em um dos dois volumes da Opere complete, a saber,
1. Ermeneutica e Scritti filosofici e politici, entdo eu adiciono apds ponto-virgula a referéncia
deste original. Em casos excepcionais, posso usar ainda de um terceiro expediente de referéncia
para incluir outra possivel versdo de algum texto. Terceiro, quando o texto ndo tiver tradugdo
para a lingua na qual a secdo esta escrita, entdo a traducao presente serd de nossa autoria e 1Sso
ficara evidente com a citagdo do original em nota de rodapé, esse caso valera para todas as obras
citadas, ndo apenas as de Gianni Vattimo.
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LISTA DE ABREVIATURAS

Obras em italiano

D: Dio: la possibilita buena (Soveria Mannelli: Rubbettino Editore, 2009)

EC: Ecce comu (Roma: Fazi, 2007b)

ED: Essere e dintorni (Milano: La nave di Teseo, 2018b)

M: Magnificat (Torino: Vivaldi Editori, 2011)

OPI: Opere complete — tomo 1. Ermeneutica (Roma: Maltemi, 2007d)

OPVI: Opere complete — volume introduttivo (Roma: Maltemi, 2007c)

PD: 1l pensiero debole (Milano: Feltrinelli, 1983)

RF: Ragione filosofica e fede debole (Soveria Mannelli: Rubbettino Editore, 2008)
SFP: Scritti filosofici e politici (Milano: La nave di Teseo, 2020)

VA: La vita dell’altro. Bioetica senza metafisica (Lungro di Cosenza: Marco editore, 2006)

Obras em portugués

TR: A4 tentagdo do realismo (Rio de Janeiro: Lacerda; Istituto Italiano di Cultura, 2001)
ST: A sociedade transparente (Lisboa: Reldgio d’Agua, 1992)
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INTRODUCAO GERAL DA TESE

1. Apresentacio

O objeto da tese € o conceito de anarquia a ser investigado na obra de Gianni Vattimo
(1936-2023), sendo nosso objetivo central evidenciar a anarquia no itinerario religioso-
filosofico-politico; como declara Vattimo em Ecce comu (cf. 2007b, p. 93). Assim, temos:
anarquia como cristianismo, anarquia como hermenéutica e anarquia como democracia. O final
do nosso jogo com o conceito de anarquia sera justamente conectar as trés dimensdes de
anarquia na obra de Vattimo que podera ser resumida na sua ideia de catocomunismo (cf. EC),
mas isso ainda requer o desenvolvimento das outras etapas da tese doutoral. Com uma
finalidade didatica para a composi¢ao da nossa argumentagdo, vamos inverter o itinerario de
Vattimo para comegarmos pela etapa filosofica, a qual nos dard os elementos necessarios da
anarquia na hermenéutica e sedimentara as bases para pensarmos a etapa religiosa e politica em
outro momento. Assim, pelo itinerario descrito pelo proprio Vattimo, ja temos a divisdo dos

capitulos da tese.

2. Entre mascaras e fabulas

Gianni Vattimo foi um filésofo italiano preocupado com as questdes de seu tempo.
Desde jovem ocupou-se com o pensamento filosofico e teve a oportunidade de ser guiado por
Luigi Pareyson (1918-1991), de quem foi assistente e que o orientou em sua tese intitulada 7/
concetto di fare in Aristotele na Universidade de Turim, Italia. Vattimo dedicou seu pensamento
a hermenéutica, além de Pareyson, teve Hans-Georg Gadamer (1900-2002) como supervisor
em Heidelberg, Alemanha. Sua formagao foi feita junto aos grandes intelectuais de seu tempo
e sua forma de comunicar a filosofia na TV aberta o tornou conhecido em toda a Italia desde
cedo. Comunicar a filosofia ao grande publico pode ser uma forma de democratizar o
conhecimento e de oferecer as pessoas as ferramentas necessarias para uma perspectiva critica
da realidade. Nao sei se Vattimo tinha essa inten¢do, mas com certeza sua forma de se

comunicar ndo poderia deixar de lado seu viés politico.
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O tema da politica € o que levou Vattimo a se engajar nos movimentos da A¢ao Catolica
em seu pais natal e o fez ler Emanuel Mounier (1905-1950) e Jacques Maritain (1882-1973).
Sua atuagdo junto aos grupos de jovens catdlicos no norte da Itdlia era uma atuagdo politica,
mais do que espiritual. Depois de sua saida do cristianismo catdlico devido seus avangos no
estudo da filosofia (sobretudo de Nietzsche), mas também devido sua homossexualidade e seu
posicionamento politico a esquerda, Vattimo se engajou na constru¢cdo de uma filosofia da
emancipagao que ¢ o pensiero debole. Mas também se engajou na politica institucional, sendo
eleito deputado do Parlamento Europeu em dois mandatos (1999-2004 e 2009-2014). Um pouco
da sua atuacdo politica na Itdlia pode ser vista na obra I/ socialismo, ossia, Europa, um livro
panfletdrio que comunica parte da sua campanha para as elei¢cdes europeias de 2004. O
engajamento politico de Vattimo ¢ reflexo de seu cristianismo aprendido ainda jovem na Acgao
Catdlica. Na verdade, poderiamos nos perguntar em que medida a politica e a religido se cruzam
na vida de Vattimo e em sua obra. Estou convencido de que ndo podemos falar desses temas
sem mostrar seus cruzamentos. Essa tese mostra que esse cruzamento ndo ¢ tdo simples. A
religido estd revestida com o politico ao passo que ela assume um carater emancipatorio.

Vattimo soube disso desde sua juventude. Ele comenta:

Comecei a estudar filosofia quando tinha dezoito anos. Era um dirigente da
Ac¢do Catdlica ao que interessava fazer politica e religido. Fui o que em
italiano se chama de “catocomunista”, isto €, um catolico simpatizante da
esquerda. Agora mesmo quando eu digo que sou comunista & porque sou
cristdo. Se ndo fosse cristdo, ndo teria nenhuma razdo para ser comunista. Nao
teria razdo para me preocupar com o proximo, por exemplo. (SE, p. 223)!.

Cristianismo e comunismo nunca foram esferas separadas do pensamento de Vattimo,
ao contrario, sua filosofia tenta conjugar essas duas correntes, pois entende que ambas possuem
a mesma motivacao: a emancipagao dos fracos. Isso se fara visivel com a novidade que ele traz
de uma nova Internacional: “a tunica Internacional Comunista possivel hoje ¢ a da Igreja
Catélica do Papa Francisco. E este, resumidamente, meu ‘comunismo hermenéutico’” (NSD,

p. 26)%>. O que isso significa? Como conjugar esse comunismo com o cristianismo e a

' “Empecé a estudiar filosofia cuando tenia dieciocho afios. Era un dirigente de la Accion Catolica al
que le interesaba hacer politica y religion. He sido lo que en italiano se llama un «catocomunistay, es
decir, un catdlico con simpatias de izquierda. Ahora mismo cuando digo que soy comunista es porque
soy cristiano. Si no fuera cristiano no tendria ninguna razon para ser comunista. No tendria razon para
preocuparme por el proéjimo, por ejemplo”.

2 Nio tenho a pretensdo de avangar na biografia de Vattimo além do que estd exposto aqui, para uma
biografia do filosofo, o leitor pode consultar a obra Ndo ser Deus (2018) de Gianni Vattimo e Piergiorgio
Paterlini. O pequeno livro Magnificat (2009) também pode mostrar ao leitor um pouco mais da
juventude de Vattimo quando ele se aventurava como alpinista no norte da Italia. Ainda, recomendo a
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hermenéutica? Em que medida esse comunismo ¢ realizdvel? Essas perguntas podem nos

orientar no desenvolvimento desta pesquisa.

O titulo desta tese de doutorado ¢ Ontologia andrquica: hermenéutica, religido e
politica em Gianni Vattimo. O conceito de anarquia ndo esta desenvolvido por Vattimo em seus
textos, quando se refere a ele € laconico e d4 a Reiner Schiirmann (1941-1993), padre e filésofo
holandés, a autoridade sobre a definicdo do conceito. Por isso, Schiirmann assume em nossa
tese uma posicao central quando tratarmos de anarquia, assim, sua obra estara no mesmo nivel
de importancia a tese que a obra de Vattimo para a definicao do conceito de anarquia. Embora
ainda ndo se tenha o desenvolvimento de uma pesquisa sobre anarquia no pensamento de
Vattimo, tal como estamos levando a cabo aqui, ndo ¢ novidade trazer para filosofo o adjetivo
de anarquico. Ele mesmo ja deu condicdes para que isso seja feito a partir de textos como
Nihilism and Emancipation (2004), Ecce Comu (2007) e Comunismo hermenéutico (2012).
Também o The Vattimo Dictionary (2023) publicado pela Edinburgh University Press traz o

verbete Anarchy como uma entrada de importancia a obra do autor.

O verbete Anarchy elaborado por Alexander Moore aponta que “com Schiirmann,
Vattimo aceita que Heidegger marca o local em que os principios metafisicos colapsam e o
pensamento nio pode mais garantir uma base inabaldvel para a agio” (Moore, 2023, p. 26-27)°.
E importante considerar duas coisas a partir desta citagio: a primeira é que ler Schiirmann como
um autor que Vattimo considera importante para trabalhar a anarquia ¢ algo aceito pelos
comentadores mais recentes do filosofo, a segunda coisa € que a leitura que Vattimo faz de
Heidegger se assemelha a de Schiirmann na medida em que ambos consideram o filésofo
alemdo como um ponto crucial para se pensar o fim da metafisica que assume os tracos de
enfraquecimento — com o pensiero debole de Vattimo — e de anarquia — com Schiirmann —.
Moore ainda elenca cinco formas em que o conceito de anarquia aparece na obra de Vattimo, a
saber, 1) pos-modernidade; 2) hermenéutica; 3) cristianismo; 4) pratica politica pos-metafisica
e 5) reagdo populista (cf. Moore, 2023, p. 26-28). De modo geral, esses cinco significados de
anarquia estdo presentes na tese, embora ndo sigamos especificamente a divisdo que Moore
propde, ja que em alguns momentos elas se justapdem. E o caso, por exemplo, de pos-

modernidade e hermenéutica ou de hermenéutica e cristianismo ou de pratica politica pos-

“Introduction” de Simonetta Moro ao The Vattimo Dictionary (2023) e a “Introduccion” de Santiago
Zabala ao Debilitando la filosofia (2009).

3 “With Schiirmann, Vattimo agrees that Heidegger marks the site at which metaphysical principles
collapse and thinking can no longer secure unshakable foundations for action”.
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metafisica e reacdo populista. Ainda assim, se pode ver esse enquadramento de uma forma mais
direta na divisdao dos capitulos. Enquanto o primeiro capitulo articula pés-modernidade e
hermenéutica, o segundo capitulo ficard ao cargo de levar a cabo a anarquia presente no
cristianismo, na medida em que este ¢ lido por meio da hermenéutica niilista vattimiana e o
terceiro capitulo fard o mesmo em sua leitura da politica, na qual poderemos ver uma pratica
politica pos-metafisica e, embora nao tenhamos dado énfase, ha em alguma medida a reacao

populista.

Vattimo se propds a pensar uma forma de transformar o mundo e estava certo de que
essa transformagdo seria possibilitada por um outro modo de pensar, uma outra filosofia que
ndo correspondesse aos predicados metafisicos, mas que surgisse desde a historicidade na qual
o Dasein ¢ langado; como ensinado pela filosofia de Martin Heidegger (1889-1976). Assim, a
hermenéutica de Vattimo também se confunde com um projeto de emancipagao politica. Suas
obras filosoficas sdo todas atravessadas pela necessidade de se pensar o tempo presente para
transforma-lo e o engajamento politico é parte essencial deste processo. Uma hermenéutica
capaz de pensar sobre seu proprio tempo e projetar um futuro que vise a emancipacdo das
metanarrativas foi denominada por Vattimo com um termo emprestado de Michel Foucault
(1926-1984): ontologia da atualidade. Tomando a expressdo de Foucault com bastante
liberdade, Vattimo define ontologia da atualidade entendendo ontologia em seu sentido
heideggeriano, isto ¢, um pensamento do ser, e atualidade como aquilo que se refere a vida
comum e cotidiana (cf. AV, p. 38), ¢ a ontologia que nos permite “perguntar ‘o que se passa
com o ser’ na nossa condigdo atual” (RF, p. 7)*. E preciso fazer uma ontologia que se refira a
experiéncia cotidiana do ser, do ser que se manifesta em seu acontecimento-apropriativo
(Ereignis) no “agora” ao qual estd lancado o Dasein. Assim, a ontologia da atualidade de

Vattimo ndo pode estar fora daquilo que ja foi dito por Heidegger em Ser e tempo.

Hermenéutica e ontologia da atualidade sdo termos correlatos, ja que hermenéutica
corresponde a experiéncia da verdade delimitada sob um horizonte historico aberto pelo Dasein
e sobre o qual ele interpreta e constréi seu mundo. Neste sentido, a hermenéutica nao ¢ (ou nao
¢ mais/apenas) um método de andlise de textos, tampouco uma teoria sobre a verdade e a
validacdo dos discursos, mas uma forma de experimentar o ser. A hermenéutica ¢ uma ontologia
da atualidade, pois ela faz a experiéncia do ser que ¢ experiéncia da verdade (cf. PI, p. 11-28;

SFP; 1459-1470; Chiurazzi, 2010, p. 17; Chiurazzi, 2019). Assim, a ontologia da atualidade ¢

4 “domandarci ‘che cosa ne ¢ dell’essere’ nella nostra condizione presente”.
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ontologia da verdade e sobre a verdade na qual nos movemos e que compartilhamos. No
entanto, ¢ preciso dizer (¢ vamos evidenciar isso na tese) que a verdade na qual estamos
inseridos nao se refere a verdade da adequacao, da logica, da ratio que Vattimo chama de
veritas, mas a verdade como uma experiéncia coletiva que se traduz no termo cristdo da caritas:

a experiéncia compartilhada da verdade.

A ontologia da atualidade, a hermenéutica filos6fica ou mesmo o pensiero debole se
orienta pela abertura a verdade na qual o Dasein estad langado. Essa orientag@o revela que a
interpretagdo ¢ um trago constitutivo da condicao humana. Enquanto um pensamento orientado
a abertura, a hermenéutica funda-se na liberdade do ser humano e ndo sobre uma estrutura
metafisica. A hermenéutica é o resultado pés-moderno do fim da metafisica. Neste cendrio,
Vattimo colabora com uma leitura que pde Friedrich Nietzsche (1844-1900) e Martin Heidegger
em profundo didlogo e evidencia que a abertura sobre a qual a hermenéutica fala sempre ¢ uma
fabula ou, at¢ mesmo, um mascaramento. As figuras de mascara e fabula sdo oriundas do
pensamento de Nietzsche e bastante presentes nas obras de Vattimo. Ambos os conceitos podem
ser entendidos como uma abertura possivel sobre a qual a interpreta¢do se orienta. A mascara
parte das obras do jovem Nietzsche e Vattimo a I€ como o fio condutor de todo o pensamento
do autor (cf. SM, p. 15-22; SFP, p. 405-409), ja que denota o problema metafisico entre ser e
aparéncia presente ainda na Antiguidade Grega e estd ligada a nogdo nietzscheana de
decadéncia. De acordo com Vattimo, Nietzsche ainda considera a possibilidade de uma
conciliagao entre ser e aparéncia com o conceito de mascara, quer dizer, ha a possibilidade de
uma mascara nao decadente. Vattimo explica: “a mascara decadente ¢ o disfarce do homem
fraco da civilizagdo historicista, e em geral toda mascara nascida da inseguranca ¢ do medo;
enquanto a mascara ndo decadente seria aquela que nasce da superabundancia e da livre forca
plastica do dionisiaco” (SM, p. 41; SFP, p. 423). O “homem fraco da civilizag¢do historicista”
nada tem a ver com o conceito vattimiano de fraco. A posi¢ao do autor ¢ bem mais nietzschiana,
ja que mostra a “mascara” atravessada pelo niilismo e pela doenca historica do ser humano
moderno que necessita eleger mascaras para ver a realidade, tais mascaras foram construidas
sobre o edificio tragico da tradi¢do ocidental. Mas uma madscara ndo decadente ¢ aquela que
“sabe que ¢ uma mascara”, isto €, que ¢ utilizada como uma orientagao para a interpretacao,

mas que nado se fecha numa “metafisica da mascara”.

O conceito que Vattimo utiliza em seus textos e que ¢ analogo a mascara ¢ o de fabula.
Toda interpretacdo ¢ uma fabula, ndo porque ela se refere a algo que ndo exista, mas porque ela

¢ uma entre tantas possiveis interpretacdes da atualidade. Enfim, ndo me proponho aqui a
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analisar como os conceitos de fabula e mascara estdo presentes no corpus vattimiano € como
eles atravessam sua ontologia da atualidade, mas me interesso por pensar como a filosofia de
Gianni Vattimo contribui para o desmascaramento € o surgimento de outras interpretagdes,
habitando entre mascaras e fabulas para ser possivel uma filosofia plural, uma hermenéutica
enquanto pensiero debole e, por isso, uma ontologia da atualidade. Em Vocacion y
responsabilidad del filosofo, Vattimo escreve: “o mundo real que se tornou fabula ndo da
simplesmente crédito as fabulas, nao atribui as fabulas a tarefa de substituir a verdade, mas da
espaco para o jogo das interpretagdes, que se apresenta filosoficamente, por sua vez, como uma

interpretacdo” (VRF, p. 80)°.

E nesta intengdo que propomos investigar o conceito de anarquia na obra de Gianni
Vattimo. Esse conceito ndo ¢ tdo presente nos textos do autor, aparece em alguns momentos
quando se refere a leitura de Heidegger feita por Reiner Schiirmann (como j& dissemos) ou a
contribuicdo de Jacques Ellul (1912-1994) ao cristianismo anarquico. Por isso, nos
perguntamos em que medida o conceito de anarquia pode ser extraido da obra de Gianni
Vattimo e como ele se relaciona com seu cristianismo nao religioso. Nossa hipdtese € a de que
anarquia ¢ o mesmo que o fundamento hermenéutico e, por isso, pode ser lida como um fio
condutor em todo o pensamento vattimiano, de modo que ela aparece “escondida” sobre outros
conceitos, tais como pensiero debole, desfundamento, kénosis, caritas, hermenéutica, niilismo
e comunismo. Todos estes conceitos estdo “infectados” pelo virus anarquico presente no
pensamento filoséfico de Gianni Vattimo. Partindo disto, identificamos como a anarquia esta
presente na construgdo do cristianismo nao religioso de Vattimo e, com isso, direcionamos a
tese para uma reinterpretagao dos conceitos de kénosis e caritas para evidenciar em seu interior
a ideia de conflito. E partindo da nogdo de conflito que poderemos articular cristianismo e
politica no horizonte andrquico aberto pela nossa interpretagdo de Vattimo. A todo momento, a

anarquia esta sendo lida como a auséncia de regra, mas nao como auséncia de regras.

E importante recordar que na obra Ecce comu (2007), Vattimo afirma que seu
pensamento percorre um itinerario religioso-filoso6fico-politico e consideramos nao ser possivel
pensar o programa filoséfico do autor separando estas dimensdes, portanto, qualquer
consideracdo acerca da religido, da filosofia e da politica que fagamos deve levar em conta esse

itinerario vattimiano quase como um eixo interpretativo de seu pensamento. Talvez, seja ainda

3 “el mundo real que se vuelve fabula no da simplemente crédito a las fabulas, no asigna a las fabulas la
tarea de sustituir a la verdad, pero deja sitio al juego de las interpretaciones, que se presenta
filosoficamente a su vez solo como una interpretacion”.
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mais interessante trocarmos a palavra “religioso(a)” pelo termo “cristdo”, a fim de que
tenhamos o cuidado em definir o que se quer dizer quando afirmamos o pensamento de Vattimo
com teor religioso, isto ¢, com uma perspectiva que compreende o cristianismo como fio
condutor da histéria do Ocidente. Um itinerario cristao-filosofico-politico ¢ o que Vattimo
constroi com suas reflexdes e qualquer aspecto “religioso” de seu pensamento se refere a
filosofia da religido crista e ndo a religiosidade. Outro ponto importante de ser posto € que nao
pensamos a escrita como uma “escada” até a tese central, isto ¢, um modo de escrita que
apresenta os capitulos como se fossem “degraus” até chegarem no ultimo capitulo no qual
encontramos a tese de fato que o autor quer defender. A escrita foi pensada para demonstrar
que todo o texto € a tese mesmo que estamos defendendo. Isso ¢ necessario, pois o conceito de
anarquia assumird diferentes entradas. A primeira forma de anarquia ¢ o fundamento
hermenéutico; a segunda ¢ a caritas que nos ajuda a ver o cristianismo nio religioso de Vattimo
como um cristianismo de conflito; e a terceira ¢ a democracia, qual tem o cristianismo de
conflito como base (comunista). Assim, nds também demonstramos o itinerario que a anarquia
percorre no eixo cristdo-filosofico-politico de Vattimo. A tese se faz na medida em que a

anarquia € o fio condutor do pensiero debole de Gianni Vattimo.

A tese esta pensada sobre esse itinerario que Vattimo descreve. O primeiro capitulo
intitulado Do fundamento a anarquia refere-se justamente a preocupacdo de enxergar na parte
“filosofica” do itinerdrio a construcdo do conceito de anarquia. Muito do que consideramos
neste capitulo estd pautado sobre a obra E! principio de la anarquia de Reiner Schiirmann.
Neste sentido, tentamos por um didlogo entre Schiirmann e Vattimo em suas leituras de
Heidegger e, a partir disto, chegamos a primeira conclusao da tese: a anarquia ¢ o fundamento
hermenéutico. Notoriamente, esse percurso também evidenciara os tragos niilistas da
hermenéutica. Niilismo e anarquia sdo os eixos principais do primeiro capitulo. Ainda, hd que
se ter em mente que o pensiero debole de Vattimo representa uma exigéncia €tica pelo
abandono da verdade/objetividade/metafisica — como ele mesmo afirma: “tentamos pensar o
ser fora da metafisica da objetividade justamente por razdes éticas” (CC, p. 37; SFP, p. 1812)

—, mais que uma exigéncia tedrica (cf. PD; Maia, 2021).

A segunda parte deste itinerario se intitula 4 anarquia do cristianismo: kénosis e caritas,
escrita em espanhol para marcar e revelar a influéncia direta do meu periodo de doutorado
sanduiche na Universitat Pompeu Fabra de Barcelona, Espanha. O capitulo se preocupa por
evidenciar a contradicdo de Vattimo ao propor a ideia de um cristianismo nao religioso que

alcance a hegemonia na Europa do século XXI. Como veremos, a no¢do de secularizagdo
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presente nos seus textos funda-se sobre uma perspectiva cristd que provoca uma falsa abertura
a pluralidade, ja que apenas utiliza o cristianismo como referencial de validagao das diferentes
culturas e ndo permite o reconhecimento proprio dessas culturas por si mesmas. A ideia de
anarquia aplicada a essa leitura nos ajuda a por Vattimo contra Vattimo, de modo que
interpretamos de modo ainda mais radical os conceitos de kénosis e de caritas. A segunda

conclusdo da tese €: a anarquia € o elemento conflitivo do cristianismo.

Enfim, para fecharmos o itinerario, intitulamos o terceiro capitulo como Ontologia
politica anarquica. A politica pensada por Vattimo considera o cristianismo como seu principal
referencial e isso vem da primeira fase do pensamento do filésofo que pode ser lida como
“filosofico-reconstrutiva” (Maia, 2021, p. 173). Isso quer dizer que Vattimo propde pela
filosofia um referencial para a politica fundada no cristianismo, ja que este constitui a historia
do Ocidente. Esse referencial € a caritas. Partindo da interpretacao de caritas como conflito,
isto ¢, como anarquia, que fizemos no segundo capitulo, tentamos ler a proposta politica de
Vattimo sobre esse eixo do cristianismo anarquico. Para ajudar a nossa compreensdo de
comunismo e democracia, nds interpretamos Vattimo com o auxilio de dois franceses: Chantal
Mouffe (1943-) com quem assumimos o conflito como condi¢do para a politica ¢ Jacques
Derrida (1930-2004) com quem vemos o0 comunismo como um fantasma que sempre nos rodea
e que, por isso, deixa em aberto a possibilidade de um messianismo sem messias; a anarquia é
aquela que impede a vinda de qualquer messias para que a esperanca seja sempre uma
possibilidade. Isso se conecta a no¢do de democracia que trazemos na tese, ja que a manutencao
da democracia ¢ a manutengao do conflito. Assim, a terceira argumentacao que decorre € que a
anarquia ¢ a condicdo para a democracia. Ficara claro que nossa ideia de democracia se articula
sob a no¢do de hermenéutica que Vattimo desenvolve em seus textos. E esse ¢ um fator que
justifica esta tese avangar numa direcdo politica, ja que hd pouco material produzido no &mbito
da hermenéutica sobre politica e democracia. Em geral, ha uma desconfianca na articulagao
entre hermenéutica e politica devido a marca “conservadora” que esse tipo de filosofia carrega
(cf. CH, p. 124; SFP, p. 2155; Marder, 2015, p. 324), mas os autores hermeneutas de esquerda
costumam levar a cabo essa proposta, sobretudo os pds-modernos. No entanto, esses encontram
criticas na obra Hermeneutics as politcs (1987) de Stanley Rosen (1929-2014) — que ¢ uma das
poucas referéncias sobre a relagdo entre hermenéutica e politica — que, grosso modo, faz uma
analise de como a filosofia hermenéutica pode colaborar com projetos politicos. Rosen
considera que a pds-modernidade ¢ uma continuacdo do iluminismo, ja& que descobre a

“historicidade” e faz dela seu projeto filosofico (cf. Rosen, 1987, p. 19-49), o que gera uma
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pluralidade de interpretacdes baseadas nos “textos” (se quiser, nas fabulas, ou melhor, na
linguagem) que sdo produzidos ao “escutar a voz do ser”. Rosen ¢ critico dessa pluralidade,
pois ela fragmenta os interesses € o compromisso da politica, o que tornaria — no limite — a pos-
modernidade uma “forma extrema de decadéncia” (Rosen, 1987, p. 139)°. A saida de Rosen
estard ndo na pluralidade pds-moderna, mas na racionalidade grega que ndo responde as
inquietagdes da hermenéutica que se posiciona no ambiente de conflito das interpretacdes. No
fim, o autor nao escreve um texto preocupado com a atuagao politica e hermenéutica, mas muito
mais uma critica a posi¢cao pés-moderna. Essa tese vai na contramao de tudo o que Rosen pensa

sobre politica e hermenéutica, ao passo que assume sua posi¢cao na poés-modernidade.

Ainda € necessario alertar o leitor e a leitora de um detalhe: essa tese ndo se desenvolve
como um trabalho de teologia politica, Vattimo ndo se preocupou diretamente em tratar de
temas como “soberania” ou “espaco publico”, embora esses conceitos aparecam em seu
trabalho em alguma medida. Entende-se que a teologia politica estuda como conceitos politicos,
discursos e instituicdes sdo pensados em relagdo aos discursos religiosos (cf. Barros, 2020). A
filosofia de Vattimo quer entender a religido na contemporaneidade fora da dimensdo
institucional, ela vai na contramdo daquilo que, de modo geral, a teologia politica quer. Mas,
nas obras que trata de religido e politica, Vattimo se aproxima de uma politica influenciada pela
teologia cristd ao seu modo, ele rejeita qualquer afirmagdo peremptdria sobre a autoridade
politica e pensa numa dimensao kendtica. Pode-se argumentar que haveria alguma tentativa ou
possibilidade para uma teologia politica na obra de Vattimo desde este ponto, ndo acho que essa
¢ uma questao fechada, mas que merece atengao e que deve ser ainda explorada. Em que medida
Vattimo auxiliaria na composi¢ao de uma teologia politica? Essa tese pode até propor elementos
para pensarmos sobre essa questdo, mas esse ndo ¢ o objetivo deste texto. Por fim, considero
ainda que se tivermos que enquadrar Vattimo no horizonte da teologia politica, ele estaria muito
mais proximo das preocupagdes da teologia publica (ja que esta também mais proximo da

teologia da libertacdo).

Retomando: os trés capitulos desta tese possuem tons distintos, talvez até estilo de
escrita distintos. E verdade que o terceiro capitulo é ainda mais criativo em algumas
elocubragdes, mas € certo que nenhuma delas foi levada a cabo sem que antes estivessem nos
textos de Gianni Vattimo. Certa vez, Santiago Zabala me disse que Vattimo tinha a intengdo de

escrever um livro sobre o futuro da Igreja, mas que nao teve condigdes de fazé-lo. Embora nao

¢ “T have called postmodernism an extreme form of decadence”.
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tenha tido essa inteng@o na tese, o terceiro capitulo tem a preocupagdo de fundo em mostrar
uma Igreja a /a Vattimo que se resume na sua provocacao por uma Internacional Comunista
Crista. Em alguma medida essa provocagao esteve presente durante a escrita, mas reconhego os

limites que cheguei nesse percurso.

Por fim, devemos considerar que esta ¢ uma tese de cunho hermenéutico e, por isso, nao
queremos construir uma reflexdo normativa sobre religido ou politica, mas uma reflexdo
prospectiva que saiba dialogar com a heranca que recebe de sua tradigdo e saiba pensar sobre
ela. Essa prospeccao ¢ heranca e testemunho. Isso significa que ndés nao podemos fazer
hermenéutica partindo “do nada”, nosso pensamento pertence a um horizonte que
compartilhamos com uma infinidade de pessoas que convivem na mesma comunidade. Eu
pertenco a um horizonte que também me pertence, eu herdo um horizonte e dou testemunho
dele. Essa heranga e esse testemunho estdo presentes na linguagem. E a linguagem que eu
compartilho com os outros e que me comunica a heranca: o ser. Essa heranca, esse ser,
radicalizado na linguagem ¢ a consequéncia niilista da hermenéutica que Vattimo desenvolve e
acusa Gadamer de ndo a ver (ou ndo querer vé-la). A hermenéutica ¢ a filosofia que nos ajuda
a nos mover neste horizonte. A hermenéutica ¢ a0 mesmo tempo heranga e testemunho. Derrida
escreve sobre i1sso em Espectros de Marx:

Somos herdeiros, o que ndo quer dizer que temos ou que recebemos isto ou
aquilo, que tal heranga nos enriquece um dia com isto ou aquilo, mas que o
ser disso que somos é, primeiramente, heranga, o queiramos, saibamos ou nao.
E sobre o qué, Holderlin o diz tdo bem, s6 podemos festemunhar. Testemunhar
seria testemunhar do que somos a medida que herdamos, e ai esta o circulo, ai
estd a oportunidade ou a finitude, herdamos isto mesmo que nos permite dar
testemunho. Holderlin chama a isso de linguagem, “o mais perigoso dos

bens”, dado ao homem, “a fim de que ele testemunhe ter herdado / isto que ele
¢” (Derrida, 1994, p. 78-79).

A linguagem ¢ a nossa heranga, mas ela ¢ experienciada no tempo que vivemos.
Nenhuma heranga ¢ um conjunto de velharia que vamos ter que exibir em suntuosos museus.
No6s herdamos para sermos perversos, transgressores, militantes. A heranca exige que a
testemunhemos de acordo com nossas proprias condicdes. Nao darei testemunho em nome
daqueles que subjugam os fracos para se manterem no poder como detentores da verdade e do
comando politico e econdomico das potencias mundiais. Que melhor forma de transgredir a

herang¢a sendo anarquico com aquilo que recebemos? Eis uma tarefa (im)possivel desta tese.
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3. Processo de construcio da tese

No inicio do doutorado em maio de 2021, o objeto da tese ndo era o conceito de anarquia,
mas antes a articulagdo de religido e politica no pensamento de Gianni Vattimo. Essa
preocupagdo foi minha intencdo originaria desde o projeto de doutorado até seu
desenvolvimento na qualificacdo em agosto de 2022 com a apresentacao de um primeiro
capitulo intitulado Cristianismo como enfraquecimento do ser. Na qualificacdo estavam
presentes como avaliadores os professores Dr. Jonas Roos (UFJF) e Dr. Luis Miranda Uribe
(UFMA). Ambas as contribuigdes foram salutares para o bom desenvolvimento do que esta
apresentado como o resultado final deste processo, sobretudo porque algo ficou evidente na fala
dos dois: ainda falta algo, falta um elemento especifico na investigagdo. De modo irdnico, o

que faltava naquele momento era a propria “falta”, a ideia mesmo de anarquia.

O capitulo apresentado na qualificagdo foi dissolvido nos capitulos que surgiram para
esta configuracao da tese como um itinerario cristdo-filosofico-politico de Gianni Vattimo. Mas
a descoberta daquilo que ainda estava escondido s6 foi possivel apds os meses que passei no
Centro UPF para la filosofia y los archivos de Gianni Vattimo da Universitat Pompeu Fabra,
Barcelona, para a realizacao do doutorado sanduiche financiado pela CAPES. Além de poder
consultar materiais inéditos do autor, pude compartilhar minhas hipoteses com bons ouvintes
que deram importantes contribui¢des a tese com nossos dialogos, sobretudo Chiara Caiazzo,
Sergi Castella Martinez e Hélerson Silva (a quem tive a grata satisfagdo de visitar em Braga,
Portugal). Mas foi com a partilha do professor Santiago Zabala que cheguei ao nucleo do
problema: a anarquia. Recordo-me de uma ocasido com o professor Zabala, num bar em
Barcelona bem préoximo a universidade. Ali, eu disse a ele que estava convencido de que a
anarquia era um conceito a ser lido como chave interpretativa das obras de Vattimo e ele me
respondeu contente dizendo que concordava comigo e prosseguiu: “o importante de uma tese ¢
abrir novos horizontes de pesquisa”. Pois bem, espero que novos horizontes sejam abertos com
esta tese. A estadia em Barcelona também propiciou o acesso a textos que ndo sao tao faceis de
serem encontrados no Brasil e a conhecer pessoalmente pensadores que dialogam com Vattimo,
dentre eles, pude conhecer Oliver Marchart (autor que sera importante no terceiro capitulo desta
tese), Franca D’ Agostini (que deu um dos semindrios de filosofia da Fundaci6 “La Caixa” em
Barcelona) e Gaetano Chiurazzi (a quem visitei em Turim com a oportuna ajuda de Luis Uribe).
Vale também meng¢ao a Juan Blanco, importante pesquisador que interpreta Vattimo em chave
decolonial. Tive contato com a obra de Blanco por meio de seu livro presente na biblioteca da

UPF e o conheci virtualmente em diadlogos frutiferos que ocorreram no Coloquio Internacional
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“Niilismo, Religido e Politica: Gianni Vattimo e a decolonialidade”. Esses encontros e essas

conversas foram necessarios para que uma tese anarquica surgisse.

Quando retornei ao Brasil em julho de 2023, retomei aquilo que havia apresentado para
a banca de qualificagdo e operei uma reorganizacao completa do texto. Apresentei os primeiros
resultados desse processo aos colegas do grupo de pesquisa Estudos em Teoria da Religido
(ETER) do Programa de Po6s-graduaciao em Ciéncia da Religido da UFJF, aos quais agradeco a
leitura e as contribui¢des. Além das orientagdes do professor Dr. Frederico Pieper Pires, as
partilhas com os amigos Rondinele, Jungley, André e Danilo foram cruciais para pensar os
desdobramentos dos capitulos que compdem essa tese. O ano de 2024 foi dedicado a escrita
integral dos segundo e terceiro capitulos, também fiz um caminho de retorno as obras de
Vattimo para 1é-lo e relé-lo tendo a anarquia como o principal conceito a ser buscado em suas

obras.

Producoées relacionadas a tese

Durante os quatro anos de doutorado em Ciéncia da Religido na UFJF pude desenvolver
outros trabalhos académicos relacionados ao objeto de investigagdo desta tese. Apresento

abaixo a sintese de cada producao:

1) Pensando com Vattimo: metafisica, violéncia e caridade. Artigo publicado em 2021 na
revista Numen da UFJF junto com meu orientador de mestrado Prof. Dr. Newton Aquiles
von Zuben. O artigo € fruto do meu mestrado, mas merece mengao por trés razdes: 1) uma
homenagem ao professor Aquiles que faleceu no fim de 2024; 2) foi publicado na revista
do PPCIR da UFJF e foi minha primeira publicagdo sobre Vattimo; e 3) ja antecipa alguns
topicos sobre a ideia de metafisica e fundamento que estdo presentes na tese.

2) Pos-Deus: cristianismo e hermenéutica no pensamento de Gianni Vattimo. Artigo
publicado em 2021 na revista Pesquisas em Teologia da PUC-Rio junto com o Prof. Dr.
Paulo Sérgio Lopes Gongalves, o responsavel por me apresentar ao pensamento de Gianni
Vattimo. Embora o artigo também tenha sido construido durante o mestrado, ele foi
publicado quando eu j& estava no doutorado e demonstra uma preocupagdo por pensar
“Deus” como ndo fundamento.

3) Gianni Vattimo em Barcelona: nota sobre seus arquivos. Artigo publicado em 2023 na
revista Sacrilegens da UFJF. Junto as proximas duas produgdes, considero ser um dos textos

mais importantes que escrevi durante o doutorado, sobretudo porque apresento a estrutura



30

dos Arquivos Vattimo na UPF em Barcelona e mostro alguns exemplos do que ha nos
arquivos.

4) Langar fora o Deus Criador: a critica de Gianni Vattimo a bioética catdlica. Artigo
publicado em 2023 na revista Numen da UFJF no dossié “Religido e Etica”. O texto se
propde a ver como Vattimo articula sua critica a metafisica por meio da sua critica a nog¢ao
de “Deus Criador” e como ela corrobora a bioética.

5) “Ser (,) que pode ser compreendido (,) ¢ linguagem”: implicacdes hermenéuticas da
latinizag¢do do pensamento de Hans-Georg Gadamer por Gianni Vattimo. Artigo publicado
em 2024, embora pertenga ao dossié “Gadamer” (2023) da revista Trilhas Filosoficas da
UERN. O artigo foi escrito a quatro maos com a enorme contribui¢do de Jungley Torres.
No texto, nés mostramos como Vattimo interpreta a famosa frase “ser, que pode ser
compreendido, € linguagem” de Gadamer e as implicagdes ontoldgicas niilistas que sua
interpretagdo carrega.

6) A objetividade metafisica e a Verwindung hermenéutica. Este texto trata-se de um ensaio
publicado no livro [Investigagoes sobre Metafisica e Epistemologia organizado pelos
professores da UFCA, universidade na qual cursei a Especializacdo em Metafisica e
Epistemologia entre 2021-2022. O livro foi publicado em 2024. O texto apresenta como a
nog¢ao de Verwindung desenvolvida por Vattimo se contrapde a objetividade da metafisica.

7) Temporalidad y mistica débil: Gianni Vattimo y el maestro Eckhart. Artigo publicado em
espanhol na Revista Iberoamericana de Teologia (RIBET) da Universidad Iberoamericana
do México em 2025. Fui convidado por Sergi Castella e Pablo Echegoyen a ser um dos
autores do dossié Mistica cristiana y filosofia del siglo XX. Ali pude estabelecer relagSes
entre a compreensdo de Vattimo sobre a mistica e a experiéncia do vazio que relata Mestre

Eckhart em seus textos.

Outros trabalhos foram apresentados nos eventos da area de Ciéncia da Religido no
Brasil e poderiam compor esse pequeno relatorio de atividades. No entanto, gostaria apenas de
encerrar citando trés importantes atividades: 1) o Cologuio Internacional Niilismo, religido e
politica: Gianni Vattimo e a decolonialidade que organizei junto ao Prof. Dr. Frederico Pieper
e o grupo de pesquisa ETER na UFJF com a colabora¢do do Grupo de Pesquisa em Filosofia
Italiana (GEPFIT) da UFMA e do Programa de Pos-graduagdo em Ciéncias da Religido da
PUC-Campinas, além do importante apoio colaborativo e de divulgagdo internacional do evento
dado pelo Centro UPF para la filosofia y los archivos de Gianni Vattimo. O evento foi uma
oportunidade impar para unir diferentes pesquisadores de Vattimo no Brasil € no mundo e gerar
uma rede de pesquisa em torno do pensamento do autor; 2) a coordenacao junto ao Prof. Dr.

Danilo Mendes do dossié Hermenéutica da Religido publicado pela revista Sacrilegens no
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segundo semestre de 2024; e 3) a coordenacao junto ao Prof. Dr. Paulo Sérgio Lopes Gongalves
do dossié A religido na pos-modernidade. Uma homenagem a Gianni Vattimo que sera
publicado pela revista Reflexdo da PUC-Campinas ao longo de 2025. Todas essas atividades
denotam meu engajamento em produzir reflexdes em torno da obra de Gianni Vattimo a fim de
discutir a pertinéncia de suas ideias e criticar suas posi¢des para avangarmos com ele para além

do que nos propde.

4. Materiais e método

A construcao de uma tese em Ciéncias Humanas fundamenta-se, sobretudo, sobre as
fontes textuais. As fontes sdo os vestigios da tradicdo com as quais lidamos e dialogamos. A
tese € uma lapidagdo dessas fontes. Uma tese em Ciéncia da Religido que tem como método a
hermenéutica lida com as fontes num processo de didlogo entre autor e leitor. A forma como
um texto € recebido na tradi¢ao do leitor importa a forma como ele ird servir ao estudo e as
analises que partirdo dele. Esta tese segue o método hermenéutico e tem como fonte a obra de
Gianni Vattimo. Nao elegi um texto especifico do autor para estuda-lo, mas uma tematica: a
anarquia. Os textos foram selecionados tendo como critério o conceito de anarquia que, por
razdes teoricas, também pode ser alargado aos conceitos de ‘“desfundamento”, “pds-

» »

fundacionalismo”, “antifundacionalismo”, “Ab-grund”, “niilismo”, “enfraquecimento do ser” e

outros termos correlatos.

Como fonte primdria dos textos de Vattimo utilizei a organiza¢do das obras completas
disponivel em italiano sob o titulo Scritti filosofici e politici (2020). Este ¢ resultado de um
projeto de publicacdo intitulado Opere complete formado por onze tomos organizados
tematicamente’, mas que s6 foi publicado o Volume introduttivo (2007) e I. Ermeneutica
(2007). Scritti filosofici e politici é resultado deste esfor¢o e uma publicagdo que retine — ainda
que com menos textos — num volume unico o que seria publicado em tomos separados. A obra
de Vattimo publicada em portugués, espanhol e inglés também foi consultada. Quando cito um
texto em desses idiomas e também ha uma versao publicada em Scritti filosofici e politici, entdo

eu adiciono as duas referéncias. A lista de comentadores ¢ extensa, pude consultar textos em

7 Os volumes seriam: I. Hermenéutica (publicado), I1. Nietzsche, 111. Heidegger, IV. Pés-moderno, V.
Religido, V1. Ontologia, V1. Escritos e dialogos autobiograficos, V1. Escritos e notas filosdficas, 1X.
Escritos e entrevistas sobre politica, X. Escritos e entrevistas sobre direito ¢ X1. Escritos e entrevistas
sobre cultura e religido. O programa da Opere complete pode ser consultado no Volume introduttivo
(2007).
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portugués, inglés, espanhol e italiano; o que trouxe uma diversidade de comentadores para a
pesquisa e um panorama geral mais robusto sobre o estado da arte dos estudos de Vattimo a

nivel global. Os comentadores podem ser consultados nas referéncias ao final desta tese.

Também tive acesso a alguns textos originais do Arxiu Gianni Vattimo. E importante
considerar que nos arquivos nao encontramos necessariamente algo inédito sobre o conceito de
anarquia, mas pudemos constatar a importancia que Vattimo dava a obra de Schiirmann, ja que
ele mesmo pediu para que alguns textos importantes de seu colega estivessem ali. Os textos dos
arquivos que utilizamos na tese podem ser encontrados nas referéncias, além dos listados aqui,
outros foram consultados, mas ndo incorporados nesta tese. Pode-se verificar um pouco mais
detalhadamente minha pesquisa nos arquivos no artigo Gianni Vattimo em Barcelona: nota

sobre seus arquivos (2023).

5. Contribui¢do da tese a area de Ciéncia da Religido e Teologia

A érea 44 da CAPES intitulada “Ciéncia da Religido e Teologia” observa na sua arvore
do conhecimento a subarea de “Epistemologia das Ciéncias da Religido” que possui como
temas correlatos a “abordagens filosoficas sobre o conceito/defini¢ao de religido ou sua
negacao” (Brasil, 2019, p. 3). O grupo de pesquisa ETER do PPCIR se insere nesta subarea,
bem como esta pesquisa. Assim, em que medida a tese contribui a area de Ciéncia da Religido
e Teologia? O objetivo da tese ¢ evidenciar o conceito de anarquia na obra de Gianni Vattimo
e, para isso, mostramos como esse conceito esta presente na filosofia da religido de Vattimo e

em sua filosofia politica. Disto, devemos considerar alguns pontos que julgamos pertinentes.

a) Embora o conceito de religido nao seja definido na tese, entendemos que o conceito
de anarquia pode auxiliar pesquisas futuras a definirem melhor a “Religido” em
Gianni Vattimo, ja que o autor pouco explora uma defini¢do exata do termo. Claro
que isso se refere a forma como ele constroi suas argumentagdes, mas se essa tese
pode ajudar nesta construcao, entdo devemos considerar que religido para Vattimo
significa emancipacdo; as consequéncias desta interpretacdo ainda devem ser
investigadas.

b) A obra de Gianni Vattimo ¢ amplamente aceita nos Programas de pos-graduagao em
Ciéncia da Religido e Teologia no Brasil. Seu conceito de “secularizagao” ¢ bem

estudado em grande parte dos cursos da area e, por isso, essa tese se preocupou em
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tecer uma critica a no¢do de secularizacdo vattimiana, pois ela revela um aspecto
fortemente eurocéntrico e cristdo. Assim, em que medida este ¢ um conceito que
explica arealidade brasileira? Além do mais, o conceito de secularizagcdo de Vattimo
¢ uma afirmac¢do do cristianismo como religido hegemdnica, o que criticamos no
segundo capitulo.

A relagdo entre religido e politica que apresentamos aqui nao reflete uma tendéncia
comum entre os religiosos presentes na politica brasileira, por isso, ela também
revela limites, mas sobretudo denota uma possibilidade utépica da presenga da
religido na politica. A interpretagdo de religido como emancipagdo significa que
religido e politica se confundem sob a heranca cristd que compartilham. Este
argumento tem seus problemas, mas nao deixa de nos instigar: o cristianismo pode
nao ser hegemodnico e assumir um papel central na discussdo politica?

A hegemonia do cristianismo institucional € o centro da critica do segundo capitulo,
de modo que nos abre a discussdo para uma forma de cristianismo ndo hegemdnico
(que ndo quer dizer ndo religioso, ja que este guarda os tragos da hegemonia como
fica demonstrado nesta tese) que convive com diferentes culturas sem ter a pretensao
de ser o regulador do didlogo inter-religioso e do ecumenismo. Assim, no limite,
essa tese também pode ajudar as discussdes acerca da pluralidade religiosa no

Ocidente sem permitir que o cristianismo seja a baliza dessas discussoes.
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PRIMEIRO CAPITULO

DO FUNDAMENTO A ANARQUIA

“La onde existe um absoluto, ainda existe e sempre existira a metafisica, isto é, um principio
supremo, exatamente aquilo que Nietzsche descobriu que se tornou supérfluo. ‘Deus esta
morto’ significa que ndo ha fundamento ultimo”

Gianni Vattimo

Introducio

Com o titulo deste capitulo Do fundamento a anarquia, ja temos anunciado que nos
interessa estudar o conceito de anarquia em relagdo com a ideia de fundamento presente na
metafisica ocidental. Assim, nosso objeto ¢ a anarquia na hermenéutica de Vattimo e nosso
objetivo ¢ evidencia-la como fundamento hermenéutico. Para isso, se fard necessario voltar ao
fundamento metafisico e estuda-lo em justaposi¢cao com a obra de Martin Heidegger e Reiner
Schiirmann. Vattimo ¢ devedor das filosofias de Heidegger e de Nietzsche, com as quais propde
uma ontologia hermenéutica niilista. Nossa inten¢ao ¢ mostrar que esse “niilismo” também ¢

“anarquismo’ e, por isso, Vattimo aparecera aqui como um leitor atento da obra de Schiirmann.

A filosofa Silvia Benso comenta, em seu artigo Emancipation and the Future of the
Utopian: On Vattimo’s Philosophy of History (2010), acerca do elemento anarquico presente
na filosofia (da histéria) de Gianni Vattimo. Ela entende anarquia numa espécie de
“arqueologia” na obra do nosso autor. Nesse sentido, enquanto arquedlogo, Vattimo deveria
ocupar-se com a origem/fundamento e seus elementos subjacentes. O trabalho de um
arquedlogo na filosofia € o de investigar a compreensdo originaria do ente, em suma, ¢ o de
fazer um estudo sobre o ser, isto &, ¢ fazer ontologia. Mas Benso chama ateng¢ao para o fato de
que Vattimo € um arquedlogo anarquico, o que o pde diametralmente contrario a metafisica
tradicional e o insere no debate hermenéutico. A busca de Vattimo nao € por esséncias, mas por

aquilo que salta no inicio de uma época. Ela comenta:

Vattimo ¢ indubitavelmente um arquedlogo, embora anarquista. Deve
enfatizar-se que o elemento da anarquia € crucial porque é precisamente o que
abre a tradicdo para a inovagao e ndo ao conservadorismo das esséncias; ndo
ha esséncias para se realizarem, nem a esséncia da democracia, nem a essé€ncia
da natureza humana e dos relacionados direitos humanos. Mas a inovagao
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mede-se em comparagdo com o passado, pelo que ndo € propriamente novo
no sentido do que vem do futuro como o inesperado (Benso, 2010, p. 218)3.

A citagdo de Benso ja antecipa temas que virdo com o desenvolvimento do capitulo: a
nao conservacao da esséncia, a mutabilidade do pensamento, a apropriagao-desapropriagao do
ser como algo que vem ao Dasein e ¢ por ele projetado e, por fim, a composi¢cao de um futuro
inesperado: a veia anarquica da hermenéutica se mostrara justamente como aquela que
condiciona o pensamento a alteracdo da realidade. Nessa dire¢@o, o que nos importa ¢ notarmos
que a anarquia ¢ um principio que vem a luz na época do fim da metafisica e aparece como
reguladora do plural ambiente do mundo da técnica. A tese presente com Gianni Vattimo e
Reiner Schiirmann ¢: ndo pode haver mais principios metafisicos ultimos que fundem o
pensamento e conduzam a a¢do. A anarquia destitui os principios regulatdrios e se pde no lugar
como um principio que se norteia pela comunidade na qual esta condicionada, ela ¢ relativa a
cultura na medida em que também permite a pluralidade de culturas, ela ¢ o fundamento
hermenéutico que estabelece o didlogo de alteragdo da verdade, da realidade, da

peremptoriedade. A anarquia langa a estabilidade a debilidade.

Para atingirmos o objetivo proposto na se¢ao, o texto estd pensado em dois momentos:
o primeiro ¢ pensar o fundamento e o segundo ¢ pensar a anarquia. Por isso, o primeiro
subcapitulo intitulado Metafisica e fundamento: Gianni Vattimo entre Martin Heidegger e
Reiner Schiirmann se preocupara em analisar a ideia de fundamento presente na concepgao de
metafisica que Vattimo possui. Veremos que o fundamento faz parte da metafisica como uma
de suas questdes mais vitais. Em seguida, abordaremos a critica que Vattimo faz a metafisica
para terminarmos o capitulo apresentando o pensiero debole como superacao desta. O segundo
subcapitulo analisara o conceito de anarquia no pensiero debole, a ontologia hermenéutica de
Vattimo. Para isso, a obra de Schiirmann sera imprescindivel, visto que comegaremos com os
conceitos de Anfang e Ursprung que condicionardao nossa interpretagdo de anarquia, niilismo e
fundamento hermenéutico. Este ultimo ¢ o resultado que se quer ver no ultimo toépico: 4

hermenéutica como filosofia anarquico-niilista.

8 “Vattimo is undoubtedly an archaeologist, although an anarchic one. It should be emphasized that this
element of anarchy is crucial because it is precisely what opens the tradition to innovation rather than to
the conservativism of the essences; there are no essences to realize, neither the essence of democracy
nor the essence of human nature and the related human rights. But innovation is measured in comparison
with the past, so it is not properly new in the sense of what comes from the future as unexpected”.
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1.1.Metafisica e fundamento: Gianni Vattimo entre Martin Heidegger e Reiner
Schiirmann

Comumente lemos a obra de Gianni Vattimo atravessada pela influéncia de Martin
Heidegger e Friedrich Nietzsche, o que sem davida alguma ¢ a percepcao mais patente que se
possa ter do fildsofo. No entanto, nosso desafio neste capitulo sera o de articular um filosofo a
mais na interpretacdo do pensamento de Vattimo: Reiner Schiirmann, um importante pensador
holandés e comentador da obra de Heidegger, que, em sua tese El principio de anarquia (2017),
tenta conceber uma filosofia da agdo a partir da ontologia hermenéutica heideggeriana. Num
primeiro momento, a leitura dos textos de Vattimo ndo evidencia o conceito de anarquia como
um possivel termo no interior de seu pensamento. No entanto, embora patente, acreditamos que
Vattimo possui uma veia anarquica em sua filosofia que estd diretamente conectada ao seu
conceito de niilismo. Para conseguirmos evidenciar isso, precisamos antes demonstrar a

necessidade de pensar sobre o fundamento, isso porque este ¢ um problema central de

metafisica sem o qual ndo poderemos compreender o significado de anarquia.

Por isso, este capitulo quer evidenciar a relacdo de Vattimo com o conceito de anarquia
de Schiirmann abordando-o junto com a interpretacdo que o filosofo italiano faz de Heidegger,
no qual ha “uma veia ‘anarquica’ que ¢ bem evidenciada por estudiosos como Reiner
Schiirmann” (ED, p. 283)°. Embora o conceito de anarquia apareca estudado no préximo
subcapitulo, a obra de Schiirmann sera de nosso interesse ja neste momento quando analisarmos
o sentido do fundamento na tradicdo metafisica, a fim de prospectar aquilo que vira a clareza

com a anarquia.

Metafisica e fundamento ¢ o bindmio que atravessa essa parte e, com 1Ss0, queremos
mostrar que o fundamento faz parte da tradicdo metafisica como uma pega central do quebra-
cabeca que a constitui. A questdo da metafisica ¢ a questdo do fundamento, isso ficara evidente
quando demonstrarmos no topico a seguir o significado da metafisica para Vattimo que se
desdobrara em trés articulagdes: 1) sobre a nocao de fundamento; 2) a presenca da ideia de
fundamento em autores cléssicos da filosofia; e 3) o acabamento do fundamento na objetividade
metafisica. No segundo momento do subcapitulo, ao tratarmos da critica de Vattimo a

metafisica abordaremos a presenca da metafisica na dialética e os passos que nosso autor da

9 “C’¢ in lui [Heidegger] una vena ‘anarchica’ che & bene evidenziata da studiosi come Reiner
Schiirmann”.
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para superar o problema por meio da Verwindung, a partir da qual se constituird uma ontologia
hermenéutica que pensa o ser em seu acontecimento-apropriativo (Ereignis) € que também tem
o nome de uma ontologia da atualidade. Para seguir a tarefa que esse trabalho nos exige,
partiremos sempre de textos de Vattimo pelo qual leremos outros autores, seja Heidegger,
Schiirmann, Nietzsche ou qualquer outro pensador que interesse a nossa investigagdo. Da obra
de Vattimo, os textos que mais nos ocuparao sao Introdugdo a Heidegger (1989) e Dialletica,
Diferenza, pensiero debole (1983) — claramente outros escritos do autor estardo sempre

presentes auxiliando a interpretagdo e atualizacdo do pensamento vattimiano.

1.1.1. O significado de metafisica para Gianni Vattimo

Gianni Vattimo ¢ um fil6sofo bastante conhecido por também ser intérprete da obra de
Heidegger. Sua definicdo de metafisica é devedora daquilo que o filésofo alemao contribui ao
pensamento. Metafisica ¢ ontoteologia. Em Introducdo a Heidegger (1989), Vattimo observa
que a metafisica presente desde Ser e tempo (2012) é aquela que estd na tradi¢do filosofica
europeia e concebe o ser “de acordo com o modelo da simples-presenca” (IH, p. 61; SFP, p.
292). A “simples-presenga” ¢ a marca da metafisica ocidental que, ao discorrer sobre o “ser”,
sempre o entende sob a modalidade temporal do presente, assim, ser ¢ aquilo que se faz
presente. Essa defini¢do ndo ¢ uma elaboracdo origindria de Heidegger ou Vattimo, mas uma
observacao do filosofo alemao sobre a tematica da metafisica na histéria do Ocidente. Vattimo
pondera que, até o principio da década de 1930, os escritos de Heidegger (inclusive Ser e tempo)
utilizavam o termo metafisica no sentido de indicar algo que esta mais além do ente; esse seria
inclusive o significado grego do prefixo peta (meta) que Andronico de Rodes, por uma decisao
“editorial”, usou para classificar os livros de Aristoteles que vieram apds a Fisica. O filésofo
italiano lembra que para Heidegger essa classificagao de metafisica o levara a afirmar “que a
metafisica esta conaturalizada com o proprio estar-ai do homem” (IH, p. 63; SFP, p. 293), ja
que em Ser e tempo o conhecimento do ente passard por uma pré-compreensdo do ente (o
projeto lancado que somos) € que faz o ente vir a ser aparecendo na presenga. Quer dizer,
metafisica aqui tem um significado positivo (que serd compreendida na interpretagdo da obra
de Heidegger como metafisica do Dasein): € o vir a ser do ente na temporalidade do Dasein.
Apenas por meio do Dasein se podera falar de uma metafisica da presenca, uma vez que esta ¢

a modalidade temporal de aparecimento do ser do ente.
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De acordo com Vattimo, um significado negativo de metafisica aparece no texto
Introdu¢do a metafisica de Heidegger, publicado em 1935, no qual o autor vai designar o
conceito de metafisica como “todo o pensamento ocidental que ndo soube manter-se ao nivel
da transcendéncia constitutiva do Dasein, ao colocar o ser no mesmo plano do ente” (IH, p. 63;
SFP, p. 293-294). A transcendéncia do Dasein indicada numa metafisica positiva abre o
horizonte no qual o ente pode vir a ser e ¢ aquela que garante uma pré-compreensao do ente.
No entanto, Vattimo adverte que a filosofia ocidental pensou o problema do ser de modo errado
ao “conceber o ser como uma caracteristica comum de todos os entes” (IH, p. 64; SFP, p. 294).
Assim, o ser como simples-presenga ¢ uma derivagdo do ente como simples-presenca e esse €

o erro da historia da metafisica ao esquecer-se da diferenca ontologica entre ser e ente.

O esquecimento do ser de que fala Heidegger ¢ retomado por Vattimo na explicitagdo
do que significa metafisica. Vattimo elenca dois textos importantes para a defini¢ao
heideggeriana do conceito, a saber, Que é metafisica, publicado em 1929, e a ja mencionada
obra Introdug¢do a metafisica. Esta tltima inicia com aquilo que Heidegger termina o texto de
1929: a pergunta “por que o ser e ndo o nada?” (essa questdo voltard em nossa discussdo acerca
do fundamento no topico a seguir). A pergunta pelo porqué ¢ uma pergunta pelo fundamento
do ser que so se justifica na relacdo com a totalidade dos entes, ¢ uma questdo “interna ao
mundo” (IH, p. 79; SFP, p. 304, italico do autor). Nesse sentido, a pergunta deveria ser “por
que o ente, e ndo antes o nada?”, que serve para recordar o pensamento da transcendéncia do
Dasein sob a qual os entes estdo fundados. A pergunta implica uma reflexdo sobre o nada que
a metafisica esqueceu, mas esteve sempre presente ao pensamento em sua relagdo com o ente
(a definigdo de niilismo passivo em Nietzsche que veremos neste capitulo recordara justamente
essa relacdo). Para Vattimo,

A metafisica contentou-se com eliminar o problema do nada como se néo
fosse um problema: se o nada ndo existe, ndo se fala dele, nao se pode discutir
sobre ele e é melhor atermo-nos ao ser. Mas, quando se desliga do nada, o ser
identifica-se imediatamente com o ente como presenga, efectividade,
realidade. Toda a fundacdo metafisica se limita a buscar um ente sobre o qual

fundar os outros, sem cair na conta de que, ainda no caso deste primeiro ou
ultimo, se re-coloca completamente o problema do ser (IH, p. 80; SFP, p. 304).

Eliminar o nada de sua relacdo com o ser resolveu o problema por se perguntar sobre a
fundacao dos entes. A ndo existéncia do nada justificaria razoavelmente o aceite imediato do
ser como algo genérico a todo ente, assim, o apagamento do nada levou a metafisica ao
esquecimento do ser que o pde como uma nogao 6bvia, qual ndo precisava de explicagdes e

compreensoes anteriores a ele (cf. IH, p. 80; SFP, p. 304). Por essa razdo, o esquecimento do ser
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ird designar a esséncia mesma de metafisica. Metafisica é todo pensamento que, esquecendo-

se do ser, equivale ser e ente.

Ainda em Introdugdo a Heidegger, Vattimo aponta a direcdo pela qual a metafisica se
desenvolve e pde a necessidade de se discutir a no¢ao de fundamento no interior da metafisica
para comecarmos a sua desconstrucao. Essa também ¢ a tarefa que Reiner Schiirmann leva a
cabo em sua obra El principio de anarquia (2017). A no¢ao de metafisica em Vattimo recupera
a empresa heideggeriana, pensa a problematica do fundamento e observa a continuidade da
metafisica na objetividade moderna que culminard na objetividade cientifica, o mundo feito
imagem de que fala Heidegger. A imagem do mundo seria aqui a expressao mais acabada do
mundo dominado pela metafisica. Para tentarmos manter um rigor sistematico na organizagao
da tese, seguiremos o desdobramento da metafisica nos topicos a seguir trabalhando a questao
do fundamento e do fundamentar, depois o fundamento como tema importante para Aristoteles
(384 AEC — 322 AEC), Duns Scotus (1266-1380) e Gottfried Wilhelm Leibniz (1646-1726),
com 0s quais veremos a permanéncia da metafisica da presenca e, por fim, o desdobramento
dessa ideia na objetividade metafisica que, vale ponderar, ¢ sempre considerada como

indubitabilidade.

1.1.1.1. Sobre o fundamento e o fundamentar

O problema do fundamento ¢ uma questdo presente na obra de Gianni Vattimo, mas
atravessa de maneira singular o trabalho de Martin Heidegger e, também, a questdao da anarquia
de Reiner Schiirmann. Quando Vattimo faz a critica a ideia de fundamento, ele ja esta pensando
a partir daquilo que Heidegger apresenta em A esséncia do fundamento (1949), publicado em
1929, e O principio do fundamento (1999), publicado em 1957. Dois textos que possuem
propostas um pouco diferentes. Enquanto o primeiro estd esquematizado como um texto mais
sistematico e faz parte de um ciclo de trés investigacdes sobre a metafisica, composto, além
deste, das obras Que ¢ metafisica, também de 1929, e 4 esséncia da verdade, de 1930 (cf. IH,
p. 66; SFP, p. 295); o segundo ¢ composto de catorze aulas que Heidegger leciona sobre o tema
mais uma conferéncia. No entanto, ambos partem do mesmo mote latino: nihil est sine ratione,
nada existe sem razao ou sem fundamento. Ja no texto de 1929, mas corroborado na primeira
aula de 1957, Heidegger observa que essa construcao s6 chegou na filosofia com Leibniz, mas

esteve sempre presente no interior do pensamento filos6fico enquanto principio de causalidade.
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Em A esséncia do fundamento, Heidegger preocupa-se em pensar o nada como um
problema de fundo da metafisica, ja4 que por ele se faz notar a diferenca ontologica'® entre ser
e ente que a metafisica esqueceu. Inclusive, afirma Vattimo que, na obra heideggeriana, “o
termo metafisica chega a converter-se em sindnimo de esquecimento do ser” (IH, p. 65; SFP,
p. 294). Desde Ser e Tempo, Heidegger observa que a metafisica sempre se esqueceu da
diferencga entre ser e ente € o que se produziu na historia do pensamento filosofico ocidental foi
uma metafisica da presenga, na qual, “o ente ¢ apreendido em seu ser como ‘presenga’, a saber,

299

¢ entendido em referéncia a um determinado modus do tempo — o ‘presente’” (Heidegger,
2012, p. 95, italico do autor). Tal presenga ndo ¢ o ser, mas um modo temporal do ser: o
presente. A negacdo da frase em questdo ¢ importante aqui: a negatividade é o recurso mais
proprio para se olhar a relagdo entre ser e ente e descobrir ai a diferenca esquecida. E essa tarefa
que Heidegger assume no conjunto da sua obra. Em sua tese de doutorado intitulada 4 vocag¢do
niilista da hermenéutica (2007), Frederico Pieper explica a questdo da diferenca ontologica do

seguinte modo:

A diferenca entre o ente e o ser foi esquecida e assumiu-se o ente mais ente
(Deus) como resposta a pergunta pelo ser. Aquilo que € indeterminado (o ser)
foi transformado em algo determinado e caracterizado por sua presencialidade
(Anwesenheit). Este fundamento entificado (Deus) é sempre descrito em
termos de identidade absoluta e presenca (Pieper, 2007, p. 33).

O que significa que o esquecimento do ser nessas condi¢des provocou na histoéria da
metafisica — em sua dupla configuragdo: ontologia e teologia (cf. IH, p. 166; SFP, p. 1193-
1194; Pieper, 2013)!! —, a “virada” do ser em algo absolutamente presente: o ente. Dai o
conceito de uma metafisica da presenga, enquanto aquela que se converte na compreensao do
ser no mesmo plano do ente, como “simples-presenca” (IH, p. 64; SFP, p. 294). Em termos
praticos, ¢ a “passagem” do Deus cristdo no motor imdvel aristotélico, transformando o ser num

ente do qual todos os outros entes dependem e que, no caso do exemplo supracitado, ainda

10 Nao ¢ nossa inten¢do discutir detalhadamente a diferenga ontologica conforme pensada por
Heidegger. O importante a se notar aqui € que a diferenca ontoldgica chama atengdo ao fato de que “ser”
e “ente” devem ser considerados em suas diferencas, ndo porque se contrapdoem (nao ¢ um dualismo),
mas porque sdo duas dimensoes da verdade (Ontica e ontoldgica) que se sustenta sob a transcendéncia
do Dasein, ja que “ele ¢ o fundamento da distingdo entre ser e ente, visto que se relaciona com o ente e
consigo mesmo a partir de uma compreensao prévia do ser” (Pieper, 2013, p. 103). Para a compreensdo
da nocdo heideggeriana de bifurcagdo da diferenca ontoldgica, pode-se conferir a tese Ontologia,
teologia e metafisica no projeto transcendental de Martin Heidegger (2013) de Frederico Pieper.

1 Para a compreensdo da historica da metafisica enquanto teologia e ontologia (ambas derivadas do
conceito grego de Vo), sugerimos o estudo do capitulo um, “A tensdo entre ontologia e teologia”,
também da tese Ontologia, teologia e metafisica no projeto transcendental de Martin Heidegger (2013)
de Frederico Pieper.
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“funda a histdria, ¢ o centro da histéria, mas ele proprio ndo estd sujeito as vicissitudes da
historicidade, o que lhe permite manter-se idéntico a si mesmo” (Pieper, 2007, p. 34). Quer
dizer, o ente primordial de toda a realidade tampouco pode ser condicionado a historia e
participar dela, pois assumiria para si mesmo uma mutabilidade que ndo lhe garante a

estabilidade. O ser enquanto ente ¢ estavel, ¢ peremptorio.

Para pensar o problema do ser de modo efetivo e origindrio, o filésofo alemao entende
a necessidade de temporalizar a questdo, pondo-se ja no interior do problema e ndo apenas como
um visualizador externo, € o que se pode compreender pelo pardgrafo quarto de Ser e tempo,
no qual se I€: “O Dasein nao ¢ somente o ente a ser perguntado em primeiro lugar, ¢ além disso
o ente que ja se comporta cada vez em seu ser relativamente aquilo de que se pergunta, o
perguntando, nessa pergunta” (Heidegger, 2012, p. 67). Perguntar sobre o ser em relagdo ao
tempo significa po-lo como um problema préoprio do Dasein que nao pode tomar o ser enquanto

ente, isto €, como simples-presenga, pois sua existéncia ¢ uma existéncia na temporalidade.

Ao se perguntar pelo problema do fundamento no texto de 1929, Heidegger nao apenas
questiona sobre o ser dos entes, mas também sobre o fundamento do fundamento. A pergunta
pelo ser do ente ¢ a pergunta pela metafisica, que, grosso modo, foi respondida sempre pela
ideia de simples-presenga, sendo a metafisica o plano no qual ndés compreendemos os entes.
Vattimo mesmo indica isso em Introdu¢do a Heidegger (1989): “Na medida em que ndo somos
outra coisa sendo a abertura ao Ser do ente, a metafisica, como modo de abrir-se ao ente
esquecendo o ser, ¢ a nossa propria esséncia e nesse sentido pode dizer-se que € o nosso destino”
(IH, p. 81; SFP, p. 305). A metafisica ¢ nossa esséncia e nosso destino, ela define nosso modo
de habitar o mundo, nos condicionando a uma habita¢do cada vez mais consumada nela mesma,
de modo que sua plena realizagdo se da na técnica/tecnociéncia. Agora, a pergunta pelo
fundamento do fundamento ¢ a pergunta pelo o que funda a propria abertura na qual os entes
se ddo. JA em Ser e tempo, essa abertura ¢ o Dasein que, enquanto fundamento, ndo possui
fundamento algum, € Ab-grund. Vattimo também explica: “O estar-ai na sua transcendéncia, ¢
fundamento, Grund, s6 como Ab-grund, como auséncia de fundamento, como abismo sem
fundo” (IH, p. 68; SFP, p. 296). E importante notar que o objetivo do texto A esséncia do
fundamento ndo é perguntar-se tdo somente pelo fundamento dos entes, mas perguntar pelo

fundamento do fundamento.

O problema do fundamento estd delineado em duas partes: de um lado refere-se ao

\

fundamento do ente que remonta a estrutura metafisica da simples-presenga e tem seu
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acabamento na objetividade. Esse fundamento ¢ compreendido como o enunciado (Satz), como
aquilo que diz o que € o ente, e, para realizar-se, necessita de antemao uma prévia compreensao
do ente. Assim, o fundamento pode ser enunciado porque ha entes a serem categorizados. De
outro lado, o problema refere-se ao fundamento do fundamento, questao que ocupara Heidegger
no ensaio 4 esséncia do fundamento de 1929. A pergunta pelo fundamento do fundamento (ou
pela esséncia do fundamento) significa perguntar pela compreensdo inicial na qual os
enunciados aparecem. Heidegger pde a questao sob relagdo com a temporalidade do Dasein,
quer dizer que o fundamento dos entes s6 aparece na medida em que had uma compreensio
prévia do ser, o fundamento do fundamento, que, por sua vez, ¢ dada pelo Dasein — aquilo que

serda denominado posteriormente como a metafisica do Dasein.

A pergunta pelo fundamento est4 antecipada por Heidegger na pergunta pelo sentido do
ser. Assim, para se responder as duas questdes, deve-se implicar na resposta aquele que
pergunta. Desse modo, ambos os problemas aparecem ao Dasein enquanto aquele que
experiencia o mundo. O Dasein ¢ o ente que transcendendo os entes ¢ capaz de perguntar-se
pelo fundamento dos entes. A transcendéncia do Dasein ¢ essencial para a compreensao da
no¢ao de fundamento e de ser, ja que, por meio dela, o Dasein instaura o mundo: uma
compreensdo de ser na qual os entes aparecem. Esse ponto ¢ fundamental porque ele aparece
em A esséncia do fundamento quando Heidegger entende uma tripla ramificagdo do ato de
fundar que brota da transcendéncia. Eles estdo assegurados pela temporalidade do Dasein e sao
correlacionados: 1) erigir (Stiften), 2) tomar-chdo (Boden-nehmen) e 3) fundamentar

(Begriinden).

A primeira forma de fundar, o erigir, refere-se aquilo que emerge do ente em direcdo ao
Dasein, ¢ o que esta ja dado em uma pré-compreensao €, por isso, € um projeto em prol do ente.
Heidegger define esse movimento como aquilo que se refere ao ente na totalidade e que ¢
desvelado no horizonte do mundo do Dasein, quer dizer, erigir significa a presenga do ente no
mundo. O Dasein que esta no meio dos entes esta possuido por eles, o filésofo escreve: “Ao
ente pertence sempre, seja em que niveis de distingdo e graus de expressividade for: o ente
como ser-ai € o ente que ndo possui o carater de ser-ai” (Heidegger, 2008, p. 178). Dessa
maneira, o erigir ¢ a forma do fundar que aparece a primeira vista enquanto possibilidade ao
Dasein, ja que ¢é a projecdo de mundo do Dasein em sua relagdo com o ente, movimento pelo
qual o Dasein pode desvelar em seu horizonte de mundo o ente ao qual esta projetado. Ao erigir
esta também o fundar enquanto tomar parte a situagdo, o tomar-chao (boden-nehmen), que ¢ a

afinacdo do Dasein em relagdo ao ente, ¢ 0 modo como o ente afeta ontologicamente o Dasein,
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por ser seu “orientar-se para esse ente, tendo um determinado comportamento face a ele”
(Heidegger, 2008, p. 179, italico do autor). Enquanto projeto, o Dasein orientado ao ente refere-
se ao que Heidegger denomina como “estar-em-meio-a’’: nessa disposi¢ao, o Dasein projeta-se
em dire¢do ao ente, realizando sua transcendéncia, e se afina com o ente, permitindo-o erigir

enquanto esta em relagdao com ele. E o que escreve Heidegger:

Enquanto se encontra disposto, o ser-ai ¢ absorvido pelo ente de tal maneira
que, pertencendo ao ente, € por ele inteiramente afinado por ele.
Transcendéncia significa projeto de mundo; e isto de tal modo que aquele que
projeta ja é também perpassado de maneira afinada pelo ente, que ele
ultrapassa. Com uma tal absorcdo pelo ente, a qual pertence a transcendéncia,
o ser-ai tomou-chido (assento) no ente, conquistou “fundamento”. Este
“segundo” fundar ndo surge apds o “primeiro”, mas € com ele “simultaneo”
(Heidegger, 2008, p. 179, italico do autor).

Heidegger aponta ai para algo importante: o erigir € o tomar-chdo sdao duas formas
simultaneas do fundar — o que significa que ndo existem dois modos distintos de fundar, mas
o fundar mesmo ¢ composto por trés modos concomitantes para que se realize enquanto fundar;
“¢ apenas como ser-no-mundo, contudo, que o ser-ai pode ser absorvido pelo ente. O ser-ai s6
funda (erige) mundo enquanto se autofunda em meio ao ente” (Heidegger, 2008, p. 180, italico
do autor), a fundagdo do ente esta correlacionada a fundagdo do Dasein. E por esse fundar que
o Dasein “conquista no ente a base, o fundamento do seu existir” (Blanc, 1998, p. 102). A
absorc¢ao do Dasein pelo ente torna-o afinado com ele e, por conseguinte, disposto no mundo,
porque esta disposto em meio ao ente ja desvelando o mundo, isto ¢, interpretando-o mediante
as possibilidades que possui para concebé-lo. Esse movimento conjugado do erigir e do tomar-
chado, Heidegger identifica como as caracteristicas da transcendéncia da intencionalidade do
Dasein que apontam para o terceiro modo de fundar: o fundamentar, o que traz ao ente sua

verdade Ontica. Diz ele:

Mas ambos [erigir e tomar-chdo] sdo — na sua unidade que caracterizamos
— a possibilitag@o transcendental da intencionalidade; e, em verdade, de tal
maneira que, como modos de fundar, temporalizam juntamente com eles um
terceiro modo: o fundar como fundamentar. Nesse, a transcendéncia do ser-ai
assume a possibilitagdo do tornar o ente em si mesmo manifesto, a
possibilidade da verdade ontica (Heidegger, 2008, p. 181, italico do autor).

A verdade oOntica € o ente enquanto ente, quer dizer, sua forma de aparecer na presenga
ao Dasein. A verdade Ontica da ao ente sua estabilidade na presenga. Heidegger vai apontar que
essa dimensao triplice do fundar (que funda os entes em sua verdade ontica) ndo pode estar de
outro modo constituida na finitude do Dasein. Assim, toda fundagcdo é uma fundagdo na

temporalidade. O fildésofo pde sobre esse problema que o fundamentar traz a necessidade de se
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perguntar o porqué dos entes, em suma, a pergunta pelo porqué ¢ a pergunta pelo fundamento
do ente que aparece apoOs a observagao das trés dimensodes de fundar. Ao comentar o mesmo
opusculo que estamos discutindo aqui em Introdugdo a Heidegger (1989), Gianni Vattimo
explica que a fundamentagao ¢, no limite, a compreensdo do ente que se articula num discurso
historico: “O Dasein, enquanto projeto lancado, tem ja uma compreensdo do ser do ente,
compreensdo que se articula num discurso (o discurso ¢ um existencial) em que os entes estao
concatenados entre si na forma de justificagao ou fundagao” (IH, p. 67; SFP, p. 296). De igual
maneira, poderemos ler essa mesma ideia mais adiante com o conceito de constelagdo

aletheiologica de Reiner Schiirmann.

Heidegger afirma que ao fundamentar esta dirigida a “possibilidade transcendental do
porqué em geral” (2008, p. 181), o que significa que tratar da questdo refere-se a questionar a
propria transcendéncia mediante os modos de fundar anteriormente vistos. O fundamentar ¢ o
“porqué” da possibilidade (erigir) e da situagdo (tomar-chdo) do Dasein, assim, “pelo fato de
os dois modos de fundar que foram primeiro expostos se copertencerem na transcendéncia, a
eclosdo do porqué ¢ transcendentalmente necessaria” (Heidegger, 2008, p. 182, italico do
autor). O porqué enquanto uma questdo referente a transcendéncia ja possui de fundo uma
resposta prévia mediante a disposi¢do do Dasein em relagdo ao ente. Em seu texto, para tratar
do porqué, Heidegger elenca trés perguntas norteadoras: “por que assim e ndo de outra
maneira?”’, “por que isto e nao aquilo?” e, a que mais nos interessa, “por que o ente € nao antes
o nada?”. As trés indagagdes referem-se ao ente presente que ¢ questionado em sua esséncia,

em sua existéncia e em seu proprio ser (cf. Blanc, 1998, p. 107).

A provocagdo “por que o ente € ndo antes o nada?”’ ¢ uma questdo fundamental no
interior da metafisica desde seu principio, que acaba sendo “resolvida” com o fundamentar
apresentado por Heidegger, esse que ¢ “a compreensdo do ser (o logos original) que a
transcendéncia configura enquanto fundacao: a verdade ontologica, a que toda a verdade ontica
(intencional) se deve necessariamente referir de forma preliminar” (Blanc, 1998, p. 107). A
verdade ontoldgica ¢ o ambiente no qual o Dasein se move para apreender os entes e remeter a
eles sua verdade Ontica, quer dizer, nao pode haver nenhum conhecimento sobre o ente (verdade
ontica) se, antes, nao existir uma compreensao de ser (cf. IH, p. 61-73; SFP, p. 292-299), esta

que ¢ entendida também como o projeto lan¢ado.

Desse modo, também nas perguntas sobre o porqué ja esta contida uma compreensao

prévia da resposta que aparece junto as duas formas iniciais de fundar: o erigir e o tomar chio.
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Isso porque ¢ fato do Dasein estar numa compreensdo prévia do ser que o torna capaz de
compreender o ente. Assim, também a pergunta pelo ente e nao pelo nada revela a sua posicao
como aquele que ja estd pensando sob uma verdade ontoldgica anterior. Dessa forma, o porqué
leva a busca pela verdade ontoldgica do ente que se revela no triplice conjunto do fundar pela
transcendéncia do Dasein. E o fundamentar que fica & mercé do proprio Dasein. Nesse ponto,
Heidegger direciona seu texto para articular o fundamento e a liberdade, identificando ai a razao
do fundamento. A liberdade do Dasein enquanto projeto disposto em meio ao ente ¢ o que
legitima e funda os entes em sua verdade ontologica. No entanto, liberdade ndo possui
fundamento e tampouco caracteriza um dos modos de fundar, ela ¢ o fundamento sem fundagao
ou, com o termo heideggeriano, é Ab-grund, abismo. E a condigdo aberta da liberdade que deve
fundamentar a verdade ontoldgica dos entes enquanto o Dasein esta disposto em meio a eles.
Liberdade ¢ a possibilidade de fundamentos e ndo a constru¢do de um fundamento unico.

Heidegger trata da liberdade como abismo da seguinte maneira:

O fundamento que, transcendendo, emerge remonta a propria liberdade, e
essa, como origem, se transforma ela mesma em “fundamento”. 4 liberdade é
a razdo do fundamento (o fundamento do fundamento). Isto, sem duvida, ndo
no sentido de uma “itera¢do” formal sem fim. O ser-fundamento da liberdade
ndo possui — o que, porém, sempre parece natural pensar — o carater de um
dos modos de fundar, mas se determina como a unidade fundante da
distribui¢do transcendental do fundar. Enquanto este fundamento, porém, a
liberdade € o abismo (sem-fundamento) do ser-ai. Nao que o comportamento
individual livre seja sem razdo de ser (sem fundamento); mas em sua esséncia
como transcendéncia, a liberdade situa o ser-ai como poder-ser diante de
possibilidades, que se escancaram em face de sua escolha finita, isto é, que se
abrem em seu destino (Heidegger, 2008, p. 187, italico do autor).

A liberdade ¢ a razdo do fundamento. Heidegger faz um jogo com a nogao de principio
de razao suficiente de Leibniz. Se todo ente existe por alguma razio, por algum fundamento,
por um porqué, essa razao quando posta no interior da temporalidade do Dasein se revela
desfundada. O principio de razdo suficiente s6 pode existir enquanto existe o Dasein, ja que
transcendendo os entes, ele funda os entes em seu projeto de mundo. No entanto, o ato mesmo
de fundar é Ab-grund, é sem fundamento. Ao comentar A esséncia do fundamento, Vattimo
escreve: “Se os entes vém ao ser enquanto se situam no mundo como projeto aberto e instituido
pelo Dasein, a validade do principio de razao suficiente devera também ela ser referida ao ser-
ai que institui o mundo em que o ente aparece” (IH, p. 67; SFP, p. 296). O principio de razao
suficiente lido sob a transcendéncia do Dasein denota que ele ndo ¢ uma verdade ontologica,
mas uma verdade Ontica, o que o coloca no reino da possibilidade: a razdo do ente é sempre um

poder-ser. Essa possibilidade esta ancorada na liberdade do Dasein.
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Aqui temos o nucleo do que consideramos ser importante do texto de Heidegger para a
reflexao neste ponto da tese: a relagdo da liberdade com o fundamento. A liberdade do Dasein
€ 0 que possibilita a abertura de um destino no qual os entes se dao. Por isso, a liberdade ¢ lida
como Ab-grund, o abismo, do Dasein. Quer dizer, a condi¢do abissal (anarquica) do ser refere-
se a liberdade fundante do Dasein. Transcendendo a condi¢do de anarquia do ser, estd a
liberdade como a propria origem que, por sua vez, esta aberta a possibilidade do ser. Nesse
sentido, ser ¢ sempre poder-ser. Anarquia, abismo e liberdade podem ser conceitos que
funcionam como chaves de leitura da obra de Heidegger, mas também de Schiirmann e Vattimo.
Na obra de Heidegger, a questdo da liberdade aparece em relacdo ao fundamento, ao abismo,
que traduzimos com Schiirmann como anarquia € com Vattimo como niilismo. A liberdade ¢ a
anarquia do Dasein, ndo ¢ ela propria “fundamento”. A liberdade do ser humano ao qual chama
atencdo o principio anarquico € o viver “sem um porqué” que esta presente na filosofia da agdo
de Schiirmann — “a pratica humana, entdo, pode e deve ser pensada como ‘sem porqué”™
(Schiirmann, 2017, p. 27, italico nosso)!? — e que, em Vattimo, resulta na atualizagdo da
expressao nietzscheana de viver como “humano, demasiadamente humano”, momento no qual
a propria realizagdo da vida ¢ uma realizagdo anarquica, ja sem fundamento, mas que permite
paradoxalmente a fundacdo de regras de convivio na sociedade: a formagao de uma ética pela
caridade, ideia que ja aparece em Vattimo desde Para além da interpretacdo (cf. P1, p. 47-66;

SFP, p. 1482-1493).

Para avangarmos na discussdo sobre o problema do fundamento e observarmos como
ele esta presente na historia da filosofia ocidental, iremos mostrar no proximo topico em que
medida Aristoteles, Duns Scotus e Leibniz afirmam a mesma nocao de fundamento em

diferentes modos, mas que podem ser sintetizados na ideia de causalidade.

1.1.1.2. Aristoteles, Scotus e Leibniz: trés modos de dizer o fundamento

O fundamento ¢ um problema filoséfico desde os primodrdios do surgimento da filosofia
na Grécia Antiga. No periodo helenistico, os filésofos o designavam pelo uso do termo dpyn
(arché), origem, que era compreendido de duas maneiras: como comego € como comando.

Gianni Vattimo, que escreveu uma tese sobre Aristoteles — I/ concetto di fare in Aristotele

12 “la praxis humana puede y debe entonces ser pensada como ‘sin porqué’”.
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(2007d)"* —, & critico da nogdo de épyn como aquela que fornece a arquitetura do pensamento
e a resposta sobre o ser. O conceito grego que possui dupla significagdo ganhard apenas com
Aristoteles uma importancia para a metafisica, pois € quando o filésofo entende apyn dentro de
um movimento de causa e efeito, de ato e poténcia. Essa compreensdo serd importante para o
que vira com Scotus e Leibniz, ja que, desde essa configuragao de dpyn, eles poderdo sustentar
suas proprias nogoes sobre o principium, a acepgao latina de dpyn. E por que Aristoteles, Scotus
e Leibniz sdo importantes autores para pensarmos o fundamento em didlogo com nosso objeto?
Porque assumimos o critério de que sintetizam, para o periodo histérico no qual estdo inseridos,
a no¢do mais acabada de fundamento, e seguimos essa indica¢do dada por Reiner Schiirmann
em sua obra ja citada, mas esses filosofos também podem ser facilmente vistos no percurso de

Martin Heidegger e em alguns textos de Vattimo.

De saida, ¢ importante recordar que o pensamento grego tinha um sistema filoséfico
cinético que precisava explicar as coisas em relagdo com uma origem/fundamento, dai a
necessidade de uma articulagdo entre causa e efeito. E necessaria uma origem primeira, um
fundamento primeiro, do qual os efeitos se derivam. O fundamento € causa do ente, o ente ¢
efeito do fundamento. Portanto, a apyn nao designava apenas o inicio, mas também o comando
para que as coisas venham a ser, ela € “principio diretor” (Most, 2008, p. 432). De acordo com
Glenn Most em seu ensaio 4 poética da filosofia grega em seus primordios (2008), os filésofos
gregos tém por semelhanca a ideia de que “o mundo que vemos ¢ um mundo de mudangas, que
se torna inteligivel ao ser inserido em uma narrativa causal como efeito de uma causa mais
vasta” (Most, 2008, p. 432). Essa compreensao ¢ tdo presente na filosofia helenistica que ja
entre os pitagoricos o conceito de apyn esta relacionado aos principios minimos pelos quais se
explica um fendmeno. Por exemplo, um dos primeiros pitagoricos, Filolau de Crotona (ca.
470/480 AEC — ca. 385 AEC), denominava como &pyai (archai) da estrutura fisica humana o
cérebro, o coracao, o umbigo e os genitais (cf. Huffman, 2008). Isso significa que o conceito
de dpyn j& possuia uma significacdo de origem e uma relagdo entre causa e efeito que se verifica

bem antes de Aristoteles.

Assim, ¢ justo observar que o primeiro sentido de dpyr enquanto comego esta evidente
na concep¢dao de Filolau, mesmo que a ideia de comando esteja ainda velada. Reiner
Schiirmann, ao comentar o conceito de apyn em seu livro, chama aten¢ao para o fato de que o

termo em sua primeira acepgdo estava presente na Grécia Antiga desde a /liada de Homero

13 A referéncia a esse texto sera feita utilizando a Opere complete (OPI, 2007d).
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(928 AEC — 898 AEC), sendo derivado do verbo dpyewv (archein) que significava “trazer, vir
em primeiro lugar, abrir, por exemplo, uma batalha ou um discurso” (Schiirmann, 2017, p.
135)!. J4 a segunda acepciio do conceito de dpy se encontraria em Herodoto (485 AEC — 425
AEC) e Pindaro (581 AEC — 437 AEC) e é recuperada por Aristoteles, que faz a leitura da dpyn
préxima ao conceito de aitio (aitia), culpa ou causa. No “Livro Delta” da Metafisica,
Aristoteles escreve: “todas as causas sdo principios” (2003, 1013a 16, italicos nossos), o que
denota uma relagdo dos dois conceitos que ndo € originaria de Aristoteles, mas ja estava em
curso no pensamento grego, mesmo que de forma implicita como ¢ o caso de Filolau, ponto que
Schiirmann ndo parece ter dado destaque e que poderia té-lo feito. De todo modo, o que importa
a tese ¢ que o conceito de dpyn passa a funcionar na filosofia grega como um termo técnico
para designar aquilo que constitui o ser, o devir ¢ o conhecimento, tal como ¢ observado por
Schiirmann, mas j& indicado por Aristoteles ao final do capitulo I do “Livro Delta” da

Metafisica.

De modo geral, enquanto principio, a dpyn faz referéncia a um pensamento cinético, isto
¢, que exige um movimento (no caso teleoldgico) para que tenha um funcionamento que pde
ordem ao caos. Em sua ja citada tese, I/ concetto di fare in Aristotele (2007d), Vattimo pensa o
conceito aristotélico de produgdo (téyvn) em relacdo a arte e a natureza e observa o carater

cinético do conceito de natureza (yéveoig, genesis)'® articulado a apyr|. Ele identifica que na

14 “traer, venir en primer lugar, abrir, por ejemplo, una batalla o un discurso”.

15 Nio € nossa intengdo abordar os temas tratados em 1/ concetto di fare in Aristotele (2007d) nesta tese.
No entanto, parece-nos importante observar ao leitor a relagdo que Vattimo faz entre os conceitos de
yéveoig e de dpyn. O que chama atengdo é o comentario acerca do uso do conceito de €idog, ao invés de
apyn, em Etica a Nicomaco quando Aristoteles discorre sobre a natureza. Vattimo entende que a troca
por £idog obriga a tradigdo filosofica a alargar a compreenséo de natureza, principio, para algo que nio
se restrinja a0 movimento das coisas, mas que esteja dando movimento nas proprias coisas como suas
substancias. Nessa diregao, a substancia das coisas ¢ 0 movimento que as faz virem a ser. Segue a citagdo
de Vattimo: “Parece, no entanto, que assim como ele define o processo produtivo como yéveoig e,
portanto, atribui pelo menos implicitamente ao produto o carater de substancia, Aristoteles coloca na
discussdo a substancialidade e a consisténcia em si ao defini-lo, além de coisa contingente, como algo
que ndo tem em si o proprio principio (&pyn). E verdade que se poderia considerar dpyy simplesmente
como a causa eficiente, e talvez aqui esse seja seu significado; nesse caso, a proposta ndo colocaria em
perigo a substancialidade do produto, mas uma passagem quase literalmente idéntico da Metafisica (V11
7, 1032 b 1-2), na qual €idog aparece ao invés de dpyr, nos obriga a dar ao principio um significado
mais amplo com base nesta passagem de Efica [Etica a Nicdmaco]. O principio que o produto artificial
ndo tem em si ¢ da espécie, o €1d0c, que unido 4 matéria constitui a coisa como substincia”. No original:
“Sembra perd che proprio mentre definisce come yéveoig il processo produttivo, e quindi attribuisce
almeno implicitamente al prodotto il carattere di sostanza, Aristotele metta in discussione la sostanzialita
e la consistenza in sé di esso definendolo, oltre che come cosa contingente, come cosa che non ha in sé¢
il proprio principio (dpyf). E vero che si potrebbe considerare apyf semplicemente come la causa
efficiente, e forse qui il suo significato ¢ questo; nel qual caso la proposizione non metterebbe affatto in
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obra de Aristoteles, yéveoig designa “um principio de movimento interno de todo ser” (OPI, p.
30)', mas também um “complexo organizado de naturezas particulares, o cosmos” (OPI, p.
30)!7. Quer dizer, nesse sentido, natureza é tanto uma propriedade do ser, quanto um existencial-
ontico, e se constitui dessa forma porque ¢ primordial. A dire¢do dessa interpretacao de apyn €
possivel na medida em que, para Aristoteles, ha a dependéncia dita anteriormente de principios
e causas. Por isso, em sentido aristotélico, a “arché quer dizer aquilo a partir do qual o devir se
faz, e também o que o rege” (Schiirmann, 2017, p. 137)!® — e isso em toda a estrutura da
filosofia aristotélica: ndo ¢ apenas a natureza que, estando anterior as coisas, da a elas a
substancia, mas também o conhecimento tem uma causa eficiente que seria, por exemplo, a

hipdtese que pode ser regressada em uma ciéncia universal ad infinitum.

A lingua latina traduziu o termo grego de dpyn por principium, conceito que aparece
desde Cicero (106 AEC — 43 AEC) até Leibniz, observa Schiirmann. Para além de sua
formulagdo grega, principium significa a causa suprema de todas as coisas. Enquanto os gregos
pensam em dpyn como um movimento cinético e, também, teleoldgico, do comeco e a direcao
de um devir, os latinos pensam principium como o comego ¢ a dire¢do de uma ordem
hierarquica. “A partir dai, as aplicagdes possiveis da ordem constituida por um principio e por
suas derivagdes abundam” (Schiirmann, 2017, p. 150)!°, quer dizer que o conceito latino j4 esta
carregado de uma compreensdo da origem que se relaciona com o os termos de absoluto, ser

supremo e Deus.

Schiirmann identifica em sua obra que o pensador medieval que melhor sintetiza o
conceito de principium na Idade Média é Duns Scotus, isso porque o fildsofo conjuga na sua
posicdo uma tradi¢cdo joanina sobre o principium e uma recuperagdo da filosofia de Avicena
(cf. Schiirmann, 2017, p. 152). Duns Scotus demonstra no conceito de principium a necessidade
de por Deus no lugar do fundamento. Schiirmann comenta o fato de Duns Scotus abrir o
Tractatus de primo principio (Tratado do primeiro principio, 2017) com a oragdo: “Faz,

Senhor, Primeiro Principio de todas as coisas, que eu creia, compreenda e exprima o que for

pericolo la sostanzialita del prodotto; ma un passo quasi letteralmente identico della Metafisica (V11 7,
1032 b 1-2), dove al posto di épyn compare £idog, ci costringe a dare al principio di questo passo
dell’Etica un significato piu vasto. Il principio che il prodotto artificiale non ha in sé ¢ la specie, 1’€id0c,

che unito alla materia costituisce la cosa come sostanza” (OPI, p. 26).
16 “principio di movimento interno a ogni essere”.

17 “complesso organizzato delle nature particolari, il cosmo”.

18 “arché quiere decir aquello a partir de lo cual el devenir se hace, y lo que lo rige”.

19 “A partir de ahi las aplicaciones posibles del orden constituido por un principio y por sus derivadas
abundan”.
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do agrado de tua divina Majestade e sirva para elevar-nos a mente a contemplacao de ti”
(Scotus, 2017, 1, 1, italico nosso). Para o filosofo, a oracao de Scotus no inicio de sua obra
designando Deus como o principium que dad ordem e movimento as coisas € a constatacao de

uma metafisica da dpyn que sempre esteve presente ao pensamento, embora esquecida.

A ordem dada por Deus ¢ imposta aos entes, a figura da majestade divina articula toda
multiplicidade em sua singularidade, se mantendo, no entanto, distante dos entes, heterogéneo
as coisas. Na filosofia de Duns Scotus, todas as coisas dependem dessa ordem, que ¢ designada
pelo conceito latino de ordo dependentiae. Uma ordem divina, uma arquitetura celeste que
organiza o mundo de acordo com a vontade de Deus, mas que ndo leva em consideracao a
temporalidade do ser humano. Aqui os entes possuem uma dire¢cdo definida desde sua origem
que, por ser eterna, ndo compreende em si o tempo. Por meio dessa direcao definida, os entes
estdo em dependéncia com o ser primeiro, de modo que “toda ordem metafisica ¢ um conjunto
de relagdes” (Schiirmann, 2017, p. 154)?°. Na filosofia scotiana, o principium enquanto Deus
estd no conjunto de relagcdes como ser do qual todas as coisas dependem, portanto, “falar de
ordem serd, em primeiro lugar, falar de ordem de dependéncia: o mundo estd ordenado a Deus,
mas Deus nao forma parte dessa ordem, ¢ eminente, isto €, heterogéneo em relagdo a ordem da

qual ¢ principio” (Schiirmann, 2017, p. 153)?!.

A imagem de Deus como principium traz consigo a nocao de princeps, de governador,
o que alarga ainda mais a nogd@o grega de dpyn. Schiirmann conecta o princeps ao Pantocrator,
aquele que tudo sustenta, que d4 ordem e governa o mundo. Esse ¢ o dominio que os medievais
compreendiam como a origem, o governo de um ser supremo sobre todos os entes, o gobernatio
mundi. Os cristdos medievais identificaram no Pantocrator o princeps, pois, enquanto governo,
ele ¢ a regulacdo da sociedade, da religido, do trabalho e da filosofia. Schiirmann traz em seu
texto, como exemplo, a imagem do puma que forma a cidade Cuzco, no Peru, e que deu a
civilizagdo Inca um princeps que organizava sua forma de percep¢ao do mundo, ja impossivel
de ser acessada (cf. Schiirmann, 2017, p. 44-49; 159). Com a mesma licenca que Schiirmann
introduz em seu livro a imagem de princeps nos povos Incas, poderiamos tentar fazer a analogia

com um exemplo mais préximo ao Brasil. Podemos observar a ideia de princeps na cosmologia

20 “Todo orden metafisico es un conjunto de relaciones”.

21 “hablar de orden sera ante todo hablar de orden de dependencia: el mundo esta ordenado a Dios, pero
Dios no forma parte de ese orden, es eminente, es decir, heterogéneo en relacion al orden del cual es
principio”.
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yanomami contada por Davi Kopenawa em A queda do céu: as palavras de um xama yanomami

(2015):

possuimos a imagem de Omama ¢ a de seu filho, o primeiro xama. Elas sdo
nossa lei e governo. Nossos antigos nao tinham livros. As palavras de Omama
e as dos espiritos penetram em nosso pensamento com a yakoana®? € o sonho.
E assim guardamos nossa lei dentro de nds, desde o primeiro tempo,
continuando a seguir o que Omama ensinou a nossos antepassados. [...]
enquanto vivermos, a lei de Omama permanecera sempre no fundo de nosso
pensamento (Kopenawa; Bruce, 2015, p. 390-391).

Sem a intencdo de fazermos qualquer desenvolvimento etnografico no texto,
observamos a titulo de exemplo que aquilo que funciona como princeps pode ser aplicado em
outras formas de civiliza¢do que ndo a exclusivamente crista (claramente respeitando os limites
dessas aproximagdes), como ¢ o caso do puma com os Incas e de Omama com os yanomamis
brasileiros, que ¢ ainda mais interessante pois a tradi¢do segue viva. No caso dos yanomamis,
a figura de Omama representa a dire¢ao da comunidade, mas sua lei ndo possui uma ordem
escrita, ¢ comunicada pelo xama através do sonho ou dos rituais xamanicos e ele deve conduzir
a aldeia observando a sabedoria de Omama. Parece-nos que, diferentemente do princeps da
filosofia medieval cristd, Omama interfere diretamente na vida dos indigenas como um
fundamento que, embora ndo seja mutavel, pode ser interpretado pelo xama a partir de suas
experiéncias. Mas essa ilagdo fica apenas como uma provocacao, ja que nao possui lugar nesta

tese.

Schiirmann observa que a proposicao latina de principium nao atribui uma mudanga
efetiva no significado de dpyr|, embora possua uma clara mudanca de direcionamento: a dpyn
possui a no¢do complementaria de téhog (télos), que lhe propicia um devir constante da
presenca; ja o principium possui a nogdo complementaria de consequéncia, justamente por seu
carater de ser a causa de todo ente. Contudo, “da arché, como antecipacdo do telos, ao
‘principio’, como antecipagdo do ‘término’, a forma de pensar continua sendo a mesma”
(Schiirmann, 2017, p. 156-157)%. Tanto Aristételes, quando aborda os trés dominios da dpym,
a saber, ser, conhecimento e devir, quanto Duns Scotus, quando aborda todos os fendmenos

numa metafisica da dependéncia, seguem a mesma logica, ja que, em realidade ndo tratam com

22 Yakoana é um p6 derivado da casca de arvore yakoana hi utilizado para preparar bebidas no ritual
xamanico do povo yanomami. A bebida possui um alcaloide alucinégeno capaz de gerar transe naquele
que ingere. O ritual com a ydkoana faz parte da iniciagdo de um xama.

23 «“del arché, como anticipacion del zelos, al ‘principio’, como anticipacion del ‘término’, la forma de
pensar sigue siendo la misma”.
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especificidade da origem/fundamento. Schiirmann chama essa transicdo de ordem categorial
para a ordem essencial: no primeiro o principio € uma substancia sensivel, enquanto no segundo
¢ uma substancia divina. No entanto, a retirada do conceito de origem a reifica, permanecendo
o modelo ilusério de que hd uma progressao, mas que em realidade conserva uma estrutura

metafisica.

O proximo passo dessa continuacao ¢ a presenca do principium na modernidade que
ganhard uma conotacao logica em 4 Monadologia de Leibniz, que, a exemplo de Scotus, ainda
1€ Deus como fundamento, embora aqui seja chamado de razdo suficiente (cf. Leibniz, 1974, §
38). Em primeiro momento, essa ideia compreende que Deus segue sendo o fundamento da
realidade e sua razdo explicativa. Fazendo o paralelo com a filosofia medieval, Schiirmann

comenta:

Materialmente, a monadologia, assim como a ontoteologia medieval,
continuam sendo teocéntricas; porém, formalmente, estd centrada em uma
ordem diferente daquela das esséncias. Leibniz diz claramente que sem o
principium magnum, sem o principio de razdo suficiente, jamais poderiamos
demonstrar a existéncia de Deus (Schiirmann, 2017, p. 161)%.

Se de um lado ha uma preocupagdo moderna de trazer ao fundamento uma discussao
logica, de outro lado ha a manutencao do principio de razao suficiente como o Deus de Duns
Scotus, que é importante a equagio 16gica de Leibniz?*. Esse principio de razio ordena a forma
como as coisas aparecem ao intelecto humano. Pela monodologia, as monadas sao criadas por
Deus que incute nelas a necessidade 16gica de serem apreendidas pela percepgdo. Leibniz
afirma:

Ha em Deus a Poténcia, origem de tudo; depois o Conhecimento, contendo a
particularidade das idéias; por fim a Vontade, que provoca as mudangas ou
produgdes segundo o principio do melhor. E isto que corresponde ao que
constitui, nas Monadas criadas, o sujeito ou a base — isto é, a faculdade
perceptiva e a faculdade apetitiva (Leibniz, 1974, § 48, p. 68).

\

Com essa citagdo de Leibniz, ja podemos entender aonde sua filosofia quer chegar: a
proposta de um sujeito enquanto sujeito de representagdo. E ¢ essa a ideia que mais importa a

tese, mas também € o que estd no centro da discussdo de Schiirmann, que argumenta que esse

24 “Materialmente, la monadologia, asi como la ontoteologia medieval, siguen siendo teocéntricas; pero
formalmente esta centrada en un orden distinto que el de las esencias. Leibniz dice claramente que sin
el principium magnum, sin el principio de razon suficiente, no podriamos jamas demostrar la existencia
de Dios”.

25 “Ora, sendo esta substdncia razdo suficiente de todo aquele pormenor que, por sua vez, esta
entrelacando em toda parte, ha um s6 Deus, e esse Deus ¢ suficiente” (Leibniz, 1974, § 39).



53

novo sentido do principium s6 pode surgir na medida em que “o conjunto dos entes foi
objetificado frente ao ser humano espectador” (Schiirmann, 2017, p. 162)%. Com o verbo
renddere do latim, Leibniz indica que esse sujeito espectador “rende” todo ente a sua razao, ja
que ¢ vontade do principium magnum que a subjetividade humana seja fundamento de toda
representacdo®’. Na mesma dire¢do de Schiirmann, Vattimo comenta em Essere, storia e
linguaggio in Heidegger (2020)%:
O essencial, na formulagdo de Leibniz, é o reddendae: a razao suficiente deve
ser “rendida” ao sujeito, ja que apenas assim ela pode reconhecer a verdade
como tal e qualquer coisa como existente. O ser é pensado como Grund, mas
propriamente enquanto deve servir para assegurar e certificar a consciéncia do
sujeito; o Grund vale como tal somente enquanto é representado pelo sujeito,
¢ anunciado por ele. Disso, sera facil chegar primeiro a Kant e, depois, a

Hegel: o verdadeiro Grund da realidade € o sujeito mesmo, ¢ verdade aquilo
que é representado como verdadeiro pelo eu (SFP, p. 204)%°.

Grund, apyn, principium sao termos que designam, na historia da filosofia, a origem ou
o fundamento. No pensamento moderno, com o advento do sujeito, a questdo do fundamento
se desloca de uma compreensdo de esséncia para uma proposicao logica que, em consequéncia,
terd seu enraizamento no sujeito moderno identificado como subjectum (ou VEOKeipEVOV —
hypokeimenon). O fundamento como subjectum passa a ser uma tautologia: a representacao que
representa a si mesma. Essa discussao ja aparece na obra de Heidegger, em quem tanto Vattimo
quanto Schiirmann se apoiam para pensarem a filosofia, e pode ser encontrada em textos como
O tempo da imagem do mundo (1998)*° e Nietzsche II (cf. 2007, p. 330-352). Assim, com uma
posi¢do bastante heideggeriana com a qual Vattimo concordaria, Schiirmann resume: “O /ugar
de competéncia da origem assim compreendida ¢ a regido dos entes 16gicos; a localidade desse

lugar, o ser desses entes, ¢ a subjetividade; e a fundacdo pela qual os entes 16gicos [...] estdo

26 “cl conjunto de los entes ha sido objetivado frente al hombre espectador”.

27 E neste sentido que Leibniz comenta em Correspondéncia com Clarke (1974): “As almas conhecem
as coisas, porque Deus colocou nelas um principio representativo do que esta fora delas, ao passo que
Deus conhece as coisas por produzi-las continuamente” (Leibniz, 1974, § 30, p. 421).

28 A referéncia ao texto sera feita pela versdo publicada em Scritti filosofici e politici (SFP, 2020).

29 “L’essenziale, nella formulazione di Leibniz, € il reddendae: la ragione sufficiente deve essere «resa»
al soggetto, giacché solo cosi questo pud riconoscere una verita come tale, qualcosa come esistente.
L’essere viene pensato come Grund, ma proprio in quanto deve servire ad assicurare e certificare le
conoscenze del soggetto; il Grund vale come tale solo in quanto ¢ rappresentato al soggetto, ¢ enunciato
da lui. Di qui, sara facile arrivare prima a Kant e poi a Hegel: il vero Grund del reale ¢ il soggetto stesso,

¢ vero cio ch’¢ rappresentato come tale dall’io”.

30 “se 0 homem se torna no primeiro e auténtico subjectum, entdo isto quer dizer que o homem se torna

naquele ente no qual todo o ente, no modo do seu ser ¢ da sua verdade, se funda. O homem torna-se
centro de referéncia do ente enquanto tal. Mas isso so € possivel quando se transforma a concepgao do
ente na totalidade” (Heidegger, 1998, p. 111).
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sustentados no seu ser, o método de funda-los, é a representacdo” (Schiirmann, 2017, p. 167)3".
A passagem da dapyn na filosofia grega para o principium como representagdo na filosofia
moderna faz parte de uma mesma progressividade metafisica que nao conduz a um abandono
da esséncia, mas a efetividade desta; enquanto efetividade, ela se consolida na
contemporaneidade como técnica. Esse fio condutor, Schiirmann denomina como o ai®v (eon),
que serd relacionada em sua obra com as categorias de retrospeccao e transicao epocal, sendo

assim, respectivamente: vontade de poder e diferenca ontolégica>.

Vejamos no proximo topico o desdobramento da problematica do fundamento na nogao
de objetividade metafisica. Vattimo seguird a critica ja feita por Heidegger e acrescentard uma
importante considera¢do ao modo de compreensao da objetividade como adequacdo a verdade,

presente sobretudo nas filosofias analiticas contemporaneas.

1.1.1.3. Metafisica e objetividade

Da nocdo de ser enquanto simples-presenca, a metafisica pode ler em toda sua histéria
os conceitos de dpyn, principium, Deus, razdo, subjectum como fundamentos de todo ente
existente que seriam sustentados sob o principio de causalidade desde Aristoteles até Leibniz,
mas que claramente se faz presente nos outros autores da historia da metafisica. Ao contrario
de ser uma nova descoberta, os medievais repetiram os gregos € os modernos continuaram a
mesma repeti¢ao, isto €, tratando o ser enquanto a mesma presenga. Na modernidade se destaca
a nocao de subjectum que significa aquilo que ¢ subjacente, que retne tudo a si e €, por isso,

fundamento. Heidegger utiliza o vocabulo latino como tradug@o do termo grego vmokeipevov

31 “El lugar de competencia del origen asi comprendido es la region de los entes logicos; la localidad
de ese lugar, el ser de esos entes, es la subjetividad; y la fundacion por la cual los entes logicos [...]
estan anclados en su ser, el método de fundarlos, es la representacion”.

32 A tese de Schiirmann sobre anarquia busca fazer uma desconstrugdo das categorias metafisicas do
pensamento. Para isso, ele tenta pensar outras categorias possiveis de serem aplicadas as épocas pré-
socratica (categorias prospectivas), tecnologica (categorias de transicdo) e pds-moderna (categorias
retrospectivas). Assim, seu esfor¢o o leva as palavras fundamentais de filosofia de Heidegger. Ele tenta
olhar para as categorias pré-socraticas em relagdo com aquelas que virdo na era tecnologica € na pos-
modernidade. A titulo de curiosidade, Schiirmann monta a seguinte relacdo (sequéncia: prospectiva —
transi¢ao — retrospectiva): 1) aimv — diferenga ontoldgica/mundo e coisa — vontade de poder; 2) pvoig —
haver/doagao —niilismo; 3) dAn0cia (alétheia) — desvelamento/acontecimento — justica; 4) Adyog (logos)
— ¢época/claridade — eterno retorno; 5) &v (hen) — proximidade/quaternidade — transmutacdo dos valores
e morte de Deus; e 6) vodg (noiis) — corresponder/pensar — além-do-humano. As categorias de
Schiirmann podem ser consultadas resumidamente em um quadro na obra El principio de anarquia
(2017, p. 236), mas de forma mais extensa e explicativa no capitulo quarto do mesmo livro intitulado
La deduccion historica de las categorias de la presencia (p. 223-334).



55

(cf. Heidegger, 1998, p. 111). O sujeito moderno ndo ¢ apenas fundamento do ente, na medida
em que abre uma regido do ente, mas ¢ também ser do fundamento. Desse modo, na
modernidade todo ente refere-se ao centro instituido pelo ser humano. Heidegger escreve em O

tempo da imagem do mundo:

se 0 homem se torna no primeiro e auténtico subjectum, entdo isto quer dizer
que o homem se torna naquele ente no qual todo o ente, no modo do seu ser ¢
da sua verdade, se funda. O homem torna-se centro de referéncia do ente
enquanto tal. Mas isso s6 ¢ possivel quando se transforma a concepgao do ente
na totalidade (Heidegger, 1998, p. 111).

O ente na totalidade significa a compreensao metafisica do ser enquanto presenga, mas
ainda sob o desdobramento moderno da objetividade. Vattimo trabalha a questdo da
objetividade em vérias obras de sua autoria, sua filosofia se coloca em didlogo com a tradigdo
de autores modernos que torna inevitavel o confronto das posi¢des do filésofo junto ao que a
modernidade forjou enquanto pensamento objetivo e objetificavel. Essa preocupagdo ¢
recorrente em seus textos e podemos 1é-la em escritos iniciais (/ntrodugcdo a Heidegger, As
aventuras da diferenca, Dialetica, Differenza, pensiero debole® e O fim da modernidade) e
recentes®* (Depois da cristandade, Adeus a verdade, Comunismo hermenéutico®, Da realidade
e Essere e dintorni). O filosofo italiano considera ser a objetividade a “forca” metafisica
presente no interior do pensamento ocidental, j4 que, com sua logica de coisificacdo da
realidade, produz para dentro de discursos objetificaveis uma interpretagdo do mundo violenta.
A objetificacdao ¢ uma fabulag¢do da realidade e uma criagdo moderna que enquadra o mundo
nos parametros da tecnociéncia. No ensaio 4 época da imagem do mundo (2019), Vattimo
argumenta:

A redug@o do Ser a objetividade, dando lugar ao dominio da organizacéo total
do mundo [...], é antes de tudo obra da transformagdo final da metafisica
(platonica etc.) em ciéncia experimental, na qual s6 é aquilo que de fato se

verifica no experimento matematicamente dirigido e planificado (DR, p. 65;
SFP, p. 1596, italico do autor).

A questao que nos importa com Vattimo ¢é: o que a metafisica funda é sempre uma
interpretagdo que advém com a epocalidade do ser, isto €, nosso modo de acesso ao ser ¢ sempre
marcado pela temporalidade, mesmo quando esse acesso tende a objetividade. Vattimo utiliza

o conceito de fadbula para caracterizar essa interpretacdo, quer dizer, na medida em que a

33 Ensaio presente no livro I/ pensiero debole, publicado com Pier Aldo Rovatti e outros filosofos
italianos. Em 2020 o texto também foi publicado em Scritti filosofici e politici.

34 Estamos considerando as obras apds os anos 2000 como escritos mais recentes.
35 Publicado com Santiago Zabala.
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objetividade ndo esgota a explicagdo sobre uma regido dos entes, ela ndo pode ser entendida
como um discurso acerca do “real”, do ente na totalidade. Antes, ela ¢ sempre um modo de

acesso e, por isso, € uma interpretacao. Nesse sentido, a objetividade € uma fabulizagdo do real.

A objetividade ¢ um meio de acesso ao real que, por sua vez, ¢ uma fabulagdo do real.
A fabula torna-se imagem com a modernidade, pois ela ¢ petrificada como uma via tnica de
acesso ao mundo. A tarefa de uma ontologia enfraquecida ¢ a de libertar as inumeras fabulacgdes
e assumi-las como condi¢des da pds-modernidade, ndo como simples historiografias, o que
pode nos conduzir a doenca histérica de Nietzsche®® (cf. AD; 19-48; SFP, p. 1083-1101; DN,
p. 5-48), mas como condi¢des de interpretagdes de mundo que nos condicionam a criacao de

uma nova histéria e de uma adequacao de verdade.

A verdade objetiva da modernidade estd dada pelo mote latino da adequatio rei et

intellectus. Ao criticar o realismo da filosofia analitica®’ na obra de Alfred Tarski (1901-1983)

36 Doenga historica é um conceito de Nietzsche que Vattimo se apropria bastante em seus textos. Ela
significa a interpretacdo da historia apenas como historicismo. Aqui, o conceito ganha duas
possibilidades: o historicismo pode ser tanto providencialista (como a concepgdo de histéria cristd),
como absolutamente relativista (que compreende a historia como fluxo no qual todas as coisas irdo
perecer). Vattimo comenta sobre o conceito afirmando: “a racionalidade e o valor existem enquanto
ordem finalista da historia (historicismo como providencialismo); mas a experiéncia historica
(precisamente a Historie como conhecimento objetivo do passado, que em nossa época aumentou
enormemente a amplitude e a profundidade de seu campo de investigagdo) mostra que, na realidade, no
devir historico ndo existe nenhuma ordem providencial ou nenhum sentido abrangente” (DN, p. 27).
Pode-se ler mais sobre a questdo nietzschiana da doenca historia para Vattimo em: VATTIMO, Gianni.
O niilismo e o problema da temporalidade. In.: DN, p. 5-48.

37 Em seus textos, Vattimo aponta criticas a filosofia analitica tanto com Tarski, quanto com John Searle
(1932 -). Na obra Comunismo Hermenéutico, Vattimo e Zabala, inclusive, consideram Searle precursor
de uma filosofia que garante poder ao imperialismo estadunidense. Os autores afirmam que “a filosofia
analitica, como cume do realismo cientifico, legitima ndo apenas os processos da ciéncia, mas também
o governo estadunidense que se apoia em parte em tais processos” (CH, p. 51; SFP, p. 2127). No original:
“la filosofia analitica, como culminacion del realismo cientifico, legitima no solo andaduras cientificas,
sino también al gobierno estadounidense, que se apoya en parte en tales andaduras”. Assim, os autores
pretendem mostrar que ha por tras da filosofia analitica um pensamento descritivo que fundamenta o
governo imperialista dos EUA, sobretudo na figura de Searle que nos ultimos anos dominou os
departamentos de filosofia dos EUA (cf. CH, p. 50; SFP, p. 2126). Acreditamos que ha um ponto falho
na critica a filosofia analitica presente nos textos de Vattimo, uma vez que ele busca olhar para essas
filosofias desde uma percepgdo hermenéutica que busca ali o tropego metafisico. Essa postura esta
correta, porém Vattimo parece por a critica ndo apenas a Searle e a Tarski, mas por extensdo a leva para
todos os outros nomes da corrente anglo-saxa, ignorando a possibilidade de haver boas contribuigdes
desses pensamentos, como € o caso do coerentismo de Keith Lehrer (1936 -), por exemplo. Ao tentar
responder ao problema de Gettier (E a crenga verdadeira justificada conhecimento?), Lehrer oferece o
que se chama de “teoria quadripartite do conhecimento™, ja que agora a crenga deve ser verdadeira,
justificada e invicta. Como forma de exemplificar o modo como ocorre a disputa entre as crengas, Lehrer
propde o jogo de justificacdo no qual o requerente apresenta uma crenca que pensa ser verdadeira e o
cético faz objegOes a ela. Se a crenga que o requerente aceita € mais razoavel para ele, entdo ele vence
o cético. Se todas as proposicdes concorrentes dadas pelo cético sdo vencidas pelo requerente, entdo o
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em sua conferéncia Tarski e as aspas (2019), proferida na prestigiosa Gifford Lectures, Vattimo
toca justamente no procedimento epistemoldgico que da razdo ao argumento de Tarski e que
dialoga com o problema de Gettier’® para a filosofia analitica. Tarski afirmava que “p” é
verdadeiro se, e somente se, p. Seu raciocinio analitico exige que se coloque entre aspas a frase
a ser analisada, j& que ela ¢ uma suppositio formalis, isto €, uma afirma¢@o semantica dada pela
linguagem que precisa ser comprovada pela suppositio materialis, o p sem aspas (cf. Tarski,
1990). Como um exemplo mais visivel dessa aplicagdo, Tarski traz, em seu texto A concep¢do
semantica da verdade e os fundamentos da semdntica (1990), o enunciado: “4 frase ‘a neve é
branca’ se, e somente se, a neve é branca” (Tarski, 1990, p. 78). Considerando que “a neve ¢

branca” equivale a “p”, entdo o que temos € o nome da frase que pode ser trocado por qualquer

outro (pode chama-lo de x, y, z etc.). A troca nao influenciara o resultado, desde que a

requerente ganha o jogo e, se esse ¢ 0 caso, “ela estd pessoalmente justificada em aceitar o que ela
afirmou [...]. O jogo ¢ um dispositivo heuristico para entender as consideragdes que tornam uma pessoa
justificada em aceitar algo ao invés de um modelo psicologico dos processos mentais” (Lehrer, 1990, p.
119). No original: “If she wins the game, she is personally justified in accepting what she presented; if
not, she is not personally justified. The game is a heuristic device for understanding the considerations
that make a person justified in accepting something rather than a psychological model of mental
processes” (Lehrer, 1990, p. 119). Inclusive, a aproximagdo do tema com a hermenéutica filosofica ja
até foi pensada pelo professor Cristian Marques, que, no artigo Ensaio entre epistemologia analitica e
hermenéutica filosofica (2019), tenta aproximar a teoria do coerentismo com a hermenéutica filosofica
pos-Heidegger. Marques tem a hipdtese de que “uma epistemologia a partir da hermenéutica filosofica
¢ um empreendimento possivel” (Marques, 2019, p. 5) e justifica sua posicao a partir dos problemas da
epistemologia no que tange ao modo de se estruturar o sistema de aceitagdo do coerentismo e, de
antemao, ja nega a possibilidade de didlogo entre a hermenéutica e o fundacionismo (outra corrente da
filosofia analitica) que supde a necessidade de uma verdade objetivavel. Nesse sentido, o coerentismo
ndo ¢ uma filosofia realista. Para ele, a “hermenéutica existencial de Heidegger” poderia “levar a uma
epistemologia alternativa, diametralmente oposta as epistemologias fundacionistas classicas” (Marques,
2019, p. 13). O modo como isso se daria parte da analitica existencial de Heidegger que entende o Dasein
como ser-no-mundo, sempre langado a abertura histdrico-destinal, ja que “o conhecimento nesse quadro
existencial oferecido por Heidegger ¢ antes de mais nada uma pré-compreensao do mundo” (Marques,
2019, p. 26). O quadro existencial, ou melhor, a “abertura” ¢ a maneira na qual o Dasein ¢ constituido
e pela qual compreende o mundo e as coisas; € por onde “ja temos sempre conhecimento do mundo,
atravessado também por varias dimensdes, estas linguisticas e culturais. A abertura do ser-ai [Dasein)
¢ uma dimensao de ser-no-mundo que possibilita as teorizagdes de qualquer tipo, porque ela é horizonte
originario onde o sentido se d4” (Marques, 2019, p. 27, italicos do autor). Diante do exposto, seria
importante considerar as objecdes de Vattimo (e Zabala) acerca da filosofia analitica com maior
prudéncia.

3 O problema de Gettier estabelece uma reviravolta na filosofia analitica, pois o fildsofo Edmund Gettier
(1927-2001), num artigo de pouco mais de tr€s paginas, estabelece contraexemplos a nogao tradicional
do conhecimento: conhecimento € a crenca verdadeira e justificada. Gettier mostra com seus exemplos
que estabelecer essa delimitagdo ndo ¢ uma tarefa tdo simples, ja que eles invalidam a formulagao
tradicional presente na filosofia desde a epistemologia grega e recebe diversas formulagdes no século
XX. Com a publicago do texto de Gettier, a filosofia analitica tem se dedicado ultimamente a resolucao
do problema apresentado pelo fildsofo. Para ler o artigo de Gettier e ver seu problema, pode-se consultar:
GETTIER, Edmund L. Conhecimento € crenca verdadeira justificada?. Traducao de André Nascimento
Pontes. Perspectiva Filosofica, Recife, v. 1, n. 39, p.124-127, jan/jun 2013.
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consequéncia logica permanega, ou, em tarskiano, desde que haja “equivaléncia de forma”
(Tarski, 1990, p. 79). Nesse sentido, diz o filosofo:
Somos agora finalmente capazes de formular de forma precisa as condi¢des
debaixo das quais consideraremos o uso ¢ a defini¢do do termo “verdadeiro”
como adequados do ponto de vista material: queremos usar o termo
“verdadeiro” de tal maneira que todas as equivaléncias da forma (T) possam
ser afirmadas, e chamaremos a uma defini¢do de Verdade “adequada” se

todas essas equivaléncias dela se seguirem (Tarski, 1990, p. 80, italico do
autor).

Fazendo eco a Richard Rorty (1931-2007), Vattimo considera esse tipo de problema
daqueles que dao “uma enésima prova da inutilidade de certo tipo de filosofia” (DR, p. 101;
SFP, p. 1622). No entanto, Vattimo enxerga a importancia de discutir a no¢do de verdade
presente em Tarski, pois ela revela uma continuidade da questdo da adequagdo da coisa ao
intelecto formulado pelos medievais que remonta a teoria aristotélica da verdade como
correspondéncia. Vattimo se pergunta ndo pela utilidade desse pensamento, mas se de fato o
segundo p de Tarski deve estar fora das aspas. Quer dizer, se p corresponde necessariamente ao
mundo real sem a necessidade da interlocu¢ao entre os humanos. Assim, o argumento a favor
de “p”, se e somente se, p esta sustentado no fato de termos a necessidade de que exista um p
fora da semantica para que ela faca sentido. O filésofo italiano chama aten¢do no texto para a
questao de que o segundo p, o da suppositio materialis, também deve estar entre aspas, ja que
a interpretagdo do fato que ocorre “la fora” é também uma compreensao humana. A validade e
verdade da afirmacdo passa pelo crivo da postura originariamente hermenéutica do ser
humano®®. Isso ndo poderia ser diferente tendo presente a finitude do Dasein. Tal posicio
também corrobora com o que apresentamos na nota 37 sobre a relagdo entre a hermenéutica e

o coerentismo de Keith Lehrer. O que consta enfatizar por ora ¢ a afirmacao de Vattimo:

A tese de que “chove” é verdadeiro so e somente s6 se chove, nés objetamos
que também o segundo “chove” deve vir entre aspas: ha uma comunidade que
admite a existéncia de certa realidade a qual se remete para decidir sobre o
verdadeiro e sobre o falso. Nos, por nossa vez, ainda perguntamos quem ¢ essa
comunidade dos “todos”. A questdo da verdade de “chove” torna-se uma
questdo de negocia¢do com a comunidade que professa e aplica o paradigma
(DR; p. 109; SFP, p. 1628).

Ainda nos cabe aqui adicionar algo a mais acerca da objetividade. E verdade que

Vattimo e seus antecessores sempre a consideraram uma posi¢cao metafisica do pensamento

390 problema da verdade como adequagdo gerou na filosofia hermenéutica de Vattimo a centralidade
de suas discussdes sobre metafisica, mas também rendeu ao autor alguns didlogos interessantes com
algumas obras da filosofia analitica. Uma abordagem ainda que rapida sobre essa problematica pode ser
consultada no ensaio Vattimo’s Theory of Truth de Franca D’ Agostini (2010, p. 33-46).
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ocidental, mas o filésofo traz em Da realidade (2019) uma posicao interessante (ainda que sutil,
ja que ele nao chega a desenvolvé-la com profundidade) sobre o carater da ciéncia experimental
que vem com a objetividade. A reprodutibilidade do experimento cientifico €, para Vattimo,
“um argumento forte a favor da tese da interpretagdo”, ja que, “a presenca de um método e o
emprego de instrumentos sofisticados essencialmente ndo distinguem a repeti¢do de
experiéncias da repeticdo da vida comum; trata-se sempre de outros sujeitos aos quais se pede
que confirmem ou desmintam determinada interpretacao de eventos” (DR, p. 104; SFP, p. 1625).
O que isso significa € que os fatos objetificaveis sdo eventos que padecem de interpretacio, de
modo que o objetificavel ¢ aquilo que pode ser repetido inumeras vezes de forma controlada
para que se obtenha a mesma interpretacdo. Assim, “os eventos ‘como tais’ sO sdo tais porque
¢ possivel fazer a experiéncia deles repetidamente” (DR, p. 104; SFP, p. 1625, italico do autor).
A posi¢do de Vattimo ¢ extremamente hermenéutica ao ponto de achar uma saida para a propria

objetividade como argumento da interpretagao.

No entanto, o proprio Vattimo ndo chega a dar maiores contornos a resolugdo
apresentada e, mesmo que seja possivel sua posicdo, ainda assim a objetividade enquanto fruto
da metafisica da presenca passa a valer como critério de toda verdade. Logo, nenhum problema
esta resolvido se s6 passamos a interpreta-lo de outro modo, mas ndo o atacamos com
profundidade para supera-lo tedrica e praticamente. Nesse sentido, ¢ importante lembrarmos
que a propria hermenéutica para Vattimo possui uma tarefa pratica, ela ¢ filosofia da prdxis (cf.
DR, p. 170-175; SFP, p. 1674-1678). Pela praxis, a hermenéutica nos leva a sair do plano
meramente tedrico da interpretacao e conduz nossa agao, ela pode fundamentar uma ética pos-
moderna, mas também uma religido e uma politica. Nao estaria ai as motivacgdes cristas de
Vattimo? Deixemos essa questdo em suspenso. Basta-nos considerar, por ora, que a
hermenéutica propicia com sua prdxis uma saida da metafisica objetivista e nos leva a
historicidade. Sair da objetividade €, para nos, uma atitude ética, mais do que tedrica, visto que
“na 1deia de verdade como objetividade que ‘se impde’ e serve para ‘dar razao’ ha um germe
de violéncia, exatamente o que infecta a metafisica desde sua raiz mais profunda” (ED, p.
282)*. Para levar a cabo a superagio da metafisica, é necessario, no entanto, uma consideragio
da historicidade, que Vattimo afirma nos seguintes termos:

Sair da metafisica objetivista quer dizer igualmente encontrar-se na condi¢ao

de ter de construir uma racionalidade toda historica — por isso, no fundo mais
humana, mais uma vez finita e, portanto, sempre situada e nunca neutra,

40 “Nell’idea di verita come oggettivita che “si impone” e serve a “dar ragione” ¢’¢ un germe di violenza,
proprio quello che infetta la metafisica fin dalla sua radice pit profonda”.
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orientada num sentido que depende de uma decisdo — do individuo e/ou de
toda uma cultura (DR, p. 45; SFP, p. 1582).

O que significa afirmar a constru¢do de uma “racionalidade toda historica”? Vattimo
mais uma vez leva a cabo a radicalizacao da sua hermenéutica e ndo enxerga possibilidade de
uma superagdo da metafisica fora de uma recuperacao da heranca daquilo que noés somos: a
tradicdo. Recuperar essa heranga resulta em assumir a finitude do Dasein enquanto algo que
constitui a nossa compreensdo. O Dasein esta langado num horizonte interpretativo do qual
recebe sua heranca enquanto categorias que tem para conhecer seu mundo ¢ compreendé-lo. O
horizonte ¢ sempre um horizonte do ser, no qual o ser acontece enquanto acontecimento-
apropriativo. Assim, a historicidade/finitude constitui 0 nosso modo de acesso ao mundo, o
acesso ja ndo € neutro, mas sempre marcado por essas pré-compreensdes recebidas. A
racionalidade histdrica que recebemos e que abre o mundo est4 presente em todo humano que
vivencia o mundo junto aos entes. Assim, se cada racionalidade historica ¢ marcada por uma
delimitagdo espago-temporal da interpretagdo, sera que isso nao revela uma postura relativista
de Vattimo embora ele queira escapar disso? Nao esperamos responder a questdo, mas talvez

ela seja um ponto fundamental para a critica da obra do filésofo.

Seja como for, € por este horizonte aberto que se pode pensar numa “racionalidade toda
histérica” e que também pode ser lida como a ontologia da atualidade. E partindo dessa
compreensdo que Vattimo poderd criticar e propor a superagao da metafisica por meio de seu

pensiero debole, o pensamento enfraquecido. Esse € o assunto do nosso proximo topico.

1.1.1. Pensiero debole: critica e superagdo da metafisica

A metafisica ¢ um discurso forte, possui concepgdes peremptorias € assumir isso, de
antemao, € nosso destino. O que o pensiero debole de Vattimo faz € provocar uma saida da
metafisica por meio do enfraquecimento — o que fica claro desde Dialletica, Diferenza,
pensiero debole (1983) —, sendo um movimento de tor¢ao (Verwindung) no interior da propria
metafisica. Para iniciarmos o percurso do enfraquecimento operado pela filosofia de Vattimo,
devemos ter presente aquilo que deve ser enfraquecido: a metafisica. De saida, a pergunta pelo
que deve ser enfraquecido poderia ser colocada para que nao caiamos em demasiados
reducionismos ou exagerados relativismos por meio da hermenéutica vattimiana. Afirmamos
essa percepcdo com seguranca, pois ndo assumimos que tudo deva ser submetido ao

enfraquecimento, j4 que ha elementos presentes no pensamento de Vattimo que sdo
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originariamente fracos e ha, ainda, elementos que, se enfraquecidos, podem nos conduzir ao
perigoso campo do relativismo. Deste ultimo, ¢ o caso da tradigdo que da ao intérprete as
condigdes necessarias para sua compreensao de mundo. Assim, se ndo assumimos o rigor que
ela merece, nem mesmo a filosofia proposta por Vattimo se sustenta. Talvez seja por isso que
ele mesmo se defenda de antemao das acusagdes contra o pensiero debole como uma filosofia
relativista*! (cf. AD; Pal; TR; AV; CC; DR), mas ndo se defende da consideracdo de que sua
filosofia é demasiadamente hermenéutica, como é o caso da critica de Hans Ulrich Gumbrecht

(1948 -) em sua obra Producdo de presenc¢a (2010)*.

41 'Um bom exemplo desse caso na obra de Vattimo ¢ a recusa que ele faz da hermenéutica como uma
genérica filosofia da cultura. Tal ideia esta expressa no conceito de koiné hermenéutica presente em
Para alem da interpretagdo (1999), obra na qual o autor afirma que falta as teorias hermenéuticas do
século XX reconhecerem a necessaria referéncia a historicidade heideggeriana, pela qual toda expressdo
de verdade esta sob uma abertura historico-destinal. A koiné hermenéutica ¢ uma condi¢do observada
por Vattimo no mundo contemporaneo que ultrapassa os circulos de filosofia. Para ele, a hermenéutica
se tornou a lingua comum, koiné, da cultura ocidental. Quer dizer que, dentro das ciéncias humanas (mas
também no mass media — cf. ST), qualquer explicacdo sobre a realidade que apele a algum tipo de
interpretacdo ja estaria sendo hermenéutico, embora nao se leve a cabo a criticidade da hermenéutica
filosofica. Por isso, Vattimo critica essa posi¢do, pois enxerga nela uma hermenéutica com significado
muito amplo que acaba sendo “qualquer coisa de inocuo e, frequentemente, futil [...] tornando-se ao
mesmo tempo dispersa e vaga” (PI, p. 13-14; SFP, p. 1459).

42 Gumbrecht critica a ideia de universalizagdo da hermenéutica que esta presente em Vattimo e em seus
predecessores. Para ele, que também € um heideggeriano, o “ser” deve ser compreendido como algo
acessivel ao Dasein por meio de seus sentidos. Assim, o “ser” ¢ acessado no que ele chama de
“presenga”, algo que ndo pode ser teorizado, mas, antes, pertence ao ambito da experiéncia. Com isso,
Gumbrecht distancia-se da nogdo de que o ser humano é um ser de interpretagdo. Para ele, a
hermenéutica é necessaria, mas ndo esta dada ja de antemdo a experiéncia. Sobre o pensamento
hermenéutico, Gumbrecht defende que ele faz parte do conjunto de filosofias modernas no qual ainda
prevalece a relagdo entre sujeito-objeto, um sintoma da cultura de sentido. Em contraponto a cultura de
sentido, o filésofo alemao cria a terminologia de cultura de presenga para designar a tarefa de seu
pensamento, a saber, a proposi¢ao do corpo como o principio da experiéncia e ndo a consciéncia. Desse
modo, ele afirma ser possivel compreender efetivamente o significado de ser-no-mundo. Pelo contato
corporeo com as coisas que estdo no mundo em relagdo ao Dasein, ocorre uma epifania do ser que vem
como presencialidade da coisa, dando-nos um “sentido inerente” (Gumbrecht, 2010, p. 107) sem
necessidade de interpretacdo. Por ter uma compreensao bastante distinta do comumente pensado a partir
de Heidegger, Gumbrecht ndo desenvolve uma hermenéutica a partir do autor, mas algo que se
assemelharia mais com a fenomenologia a seu proprio modo, ja que ndo entende a consciéncia como
principio da experiéncia, coisa que faz o método fenomenoldgico por meio da intuicdo. Sobre Vattimo,
ele afirma: “Na hermenéutica atual, Vattimo pertence aqueles maximalistas que estdo convencidos de
que a crenga (para ele, claro, mais do que uma ‘crenga’) em que a interpretacdo ¢ a Uinica maneira de
nos relacionarmos com o mundo ja atingiu ha muito as ciéncias” (Gumbrecht, 2010, p. 79) e, ainda, “Eu
pretendo virar a substancialidade do ser contra a tese da universalidade da interpretacdo, enquanto
Vattimo quer que o ser (o desejo de Ser?) desaparega por sob uma reiteragdo infindavel de
interpretacdes” (Gumbrecht, 2010, p. 80). Por outro lado, compreendemos que Gumbrecht pode
facilmente ser encaixado na defini¢cdo que Vattimo da sobre os intérpretes da direita heideggeriana em
Para além da interpretagdo (1999), ou seja, aqueles que acreditam ser possivel atingir em algum
momento o ser originario, diferentemente daqueles que estio na esquerda heideggeriana, que entendem
que do ser s6 podemos falar como vestigio, lampejo, recordacdo. Ainda, cabe argumentar que
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Aquilo que Vattimo se preocupa por enfraquecer ¢ a metafisica da objetividade, de
modo que leva a cabo as provocagdes de Heidegger iniciadas com a Destruktion da metafisica
nos paragrafos iniciais de Ser e Tempo (2012), mas pensa o ocaso do ser por meio do niilismo
presente em sua hermenéutica poés-moderna. Por meio de sua tese acerca do niilismo na
hermenéutica, Vattimo radicaliza a ideia de Gadamer de que o ser que ¢ compreendido ¢
linguagem. Tal como observa Jean Grondin no artigo La latinizacion de la hermenéutica de
Vattimo: ;por qué Gadamer resistio al postmodernismo? (2009), o filosofo alemao tinha
resisténcia em assumir as consequéncias pos-modernas (niilistas) da hermenéutica, algo que
Vattimo leva a cabo com rigorosidade. O ponto de diferenca entre os filésofos ¢ que, de um
lado, Gadamer tem a prerrogativa de que € possivel acessar o ser pela linguagem. A questdo da
linguagem nao significa apenas aquilo que articula a compreensao humana, mas ela depende
para essa articulagdo de uma “linguagem das coisas” que ¢ também “linguagem do ser”: “Ha
uma linguagem das coisas mesmas, do Ser, que esperamos trazer a luz quando tentamos
compreender e abrir nossos ouvidos” (Grondin, 2009, p. 251)*. Por outro lado, Vattimo acolhe
de Gadamer os elementos para se compor uma hermenéutica niilista, radicalizando-a em uma
perspectiva ainda mais historicista. Por Gadamer ainda prender-se a nocdo de que nossas
interpretagdes devem corresponder as “coisas mesmas”, os seus seguidores pés-modernos “se
sentiram obrigados a radicalizar a hermenéutica [...] se desfazer de seus elementos platonicos

ou essencialistas e, assim, serem mais coerentes que Gadamer na defesa de uma ontologia

niilista” (Grondin, 2009, p. 252)* e é nesse movimento que Vattimo se insere®.

Dessa feita, a metafisica criticada por Vattimo ¢ aquele modelo de pensamento fundado
na objetividade do conhecimento, na pretensa prerrogativa de que é necessario um pensamento

calculador para algar o ser do ente. Em linhas gerais, o que ocorreu com a metafisica foi

Gumbrecht interpreta mal Vattimo quando entende que o fildsofo deseja um “desaparecimento do ser”.
Pelo contetido das paginas presentes nesta tese, ja temos elementos suficientes para afirmar que isso ¢
um erro. Pelo contrario, por meio do movimento de saida da metafisica, o que se quer é, justamente,
deixar falar o ser na presenca e nao o esquecer no ente. A ma interpretagdo de Gumbrecht sobre Vattimo
também pode ser justificada por sua ma leitura de Heidegger, ja que ignora o carater hermenéutico do
acontecimento-apropriativo do ser.

4 “hay un lenguaje de las cosas mismas, del Ser, que esperamos sacar a la luz cuando intentamos
comprender y abrir nuestros oidos”.

4 “gsintieron obligados a radicalizar la hermenéutica [...] deshacerse de sus elementos platonicos o
esencialistas, y asi reclamar ser mas coherentes que Gadamer en la defensa de una ontologia nihilista”.
45 Para uma discussdo mais detalhada e aprofundada sobre o debate entre Vattimo e Grondin acerca da
frase de Gadamer “ser que pode ser compreendido ¢ linguagem”, sugerimos nosso artigo em coautoria
com Jungley Torres, que esta publicado na revista Trilhas Filosoficas da UERN: TORRES NETO, J.
0O.; SOUTO, F. Q. “Ser (,) que pode ser compreendido (,) ¢ linguagem™: implicagdes hermenéuticas da
latinizag@o do pensamento de Hans-Georg Gadamer por Gianni Vattimo. Trilhas Filos6ficas (Online),
v. 16, p. 215-237, 2023.
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esquecer a diferenca ontoldgica ao identificar o ser com o ente, conforme o que estd presente
nas filosofias medievais e modernas. Essa compreensao estd na base da maior parte do
pensamento ocidental e tem seu apice na modernidade com a consolidacao da ciéncia moderna
em ciéncia experimental. A ciéncia busca analisar matematica ou laboratorialmente os entes.
Tal condicdo ¢ possibilitada pela redugdo da compreensdo do ser ao ente, aquilo que ¢
objetificado. Assim, o ser ¢ aquilo que esta posto em relagdo ao e pelo sujeito a si mesmo. Ou,
ainda, s € ser o objeto em relacao ao instrumento de observacao utilizado pelo sujeito, de forma
que, quanto mais a subjetividade tem sua pertinéncia na modernidade, mais a objetividade se
impde. Importa considerarmos que esse modelo objetificavel da metafisica ¢ produzido pela

modernidade e Vattimo enxerga a importancia de debaté-la em seus textos.

Apesar de Dialletica, diferenza e pensiero debole (1983) parecer, em certa medida, um
texto “panfletario”, ja que Vattimo ndo expde ali necessariamente uma novidade de seu
pensamento, mas revela o nexo dialética-diferenca como possibilitador do pensamento
enfraquecido, consideramos que o ensaio traz o status quaestionis do pensiero debole pondo-o
em relacdo aos grandes debates filosoficos do século XX. Nessa perspectiva, reside ali uma
necessaria demarcagdo do pensamento dialético enquanto a “ultima grande tese metafisica”
(PD, p. 21)*, pois se baseia em dois conceitos-chave: a totalidade e a reapropria¢io. Quando
Vattimo faz a afirmacdo acerca da dialética como tese metafisica, ele estd pensando em Jean-
Paul Sartre (1905-1980) como herdeiro da dialética moderna, ja que o fildsofo francés “recorre
as vias da dialética ja percorridas por Georg W. F. Hegel (1770-1831): o verdadeiro ¢ o todo e
a formacgao auténtica do ser humano consiste em colocar-se no ponto de vista do todo” (PD, p.
14)*7. O que isso significa é que mesmo um pensamento politico que visa a libertagdo, como o
de Sartre, recai na metafisica. A proposta da dialética sartriana reside em articular, do ponto de
vista filosofico, a constituigdo de um pensamento que pensa o todo desde condigdes
particulares, a tal ponto que serd possivel a constituigdo de cada um de ndés como espirito
absoluto hegeliano. Esse movimento ¢ a reapropriacdo do todo pela dialética que, em sentido
sartriano, tende para o retorno aquilo que chama de pratico-inerte, o qual “depois dos quentes
momentos da revolugdo significa somente que o saber totalizante-reapropriado ndo pode

subsistir sendo como uma nova forma de propriedade” (PD, p. 15)*.

46 «“dell’ultima grande tesi metafisica, quella della dialettica hegelo-marxista”.

47 “Sartre ripercorre le vie della dialettica gia percorse da Hegel: il vero ¢ I’intero; e la formazione
autentica dell’uomo consiste nel porsi nel punto di vista del tutto”.

4 “I] ritorno del pratico-inerte dopo i momenti caldi della rivoluzione significa solo che il sapere
totalizzante-riappropriato non puo sussistere se non come una nuova forma di proprieta”.
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Apesar das observagdes, Vattimo também enxerga que Sartre antecipou a critica a
ideologia da totalidade® de algumas posturas dialéticas denunciando seu carater mitologico. E
o caso de Gyorgy Lukacs (1885-1971), que, com Karl Marx (1818-1883), pensa uma visao
totalizadora da histéria e formula, a partir de Lénin (1870-1924), o sentido da consciéncia de
classe identificando-a no partido®® e na sua burocracia®'. Nesse sentido, de acordo com Antonio
Maia em Ontologia da atualidade (2021), “Vattimo denuncia que a reapropriacdo do saber
totalizador ndo conduz o pensamento a dimensdo de liberdade, mas pode até mesmo fortalecer
as estruturas de dominio que radicam no pensamento dialético-totalizador” (Maia, 2021, p. 35).

Dessa forma, se a dialética nos possibilita a critica ao carater mitoldgico dos proprios sistemas

4 A questdo da dialética em Sartre é que ela considera possivel compreender a parte pelo todo. No
entanto, Sartre abdica da possibilidade de haver uma totalidade na histéria e na verdade. Assim, ele
propde a ideia de que verdade e histdria estdo em curso num processo de totalizacdo. Ao apontar a
relacdo entre marxismo e existencialismo na obra A critica da razdo dialética (2002), ele explica: “Do
mesmo modo que o marxismo, o existencialismo aborda a experiéncia para nela descobrir sinteses
concretas; so pode conceber essas sinteses no interior de uma totalizagdo em movimento e dialética que
nada mais é do que a propria Historia ou — do ponto de vista estritamente cultural em que nos situamos
aqui — do que o “devir-mundo-da-filosofia”. Para nos, a verdade toma-se, ela é e serd devinda. Trata-
se de uma totalizacdo que se totaliza incessantemente; os fatos particulares ndo significam nada, ndo
sdo verdadeiros ou falsos enquanto ndo forem referidos pela mediagdo de diferentes totalidades parciais
a totalizacdo em andamento” (Sartre, 2002, p. 36, italicos nossos). Para Sartre, a articulagdo entre
existencialismo e marxismo € necessaria, pois ambos possuem o ser humano como seu objeto, sendo
que “o primeiro o procura por toda parte onde ele estd, em seu trabalho, em sua casa, na rua” (Sartre,
2002, p. 35) e “o segundo reabsorveu o homem na idéia” (Sartre, 2002, p. 35). A conjugacdo desses dois
polos o auxilia a enxergar a histdéria como um processo sempre em curso, mas que possui um fim
determinado. Embora nunca seja alcangado, o fim é sempre a diregdo para onde se move a historia e a
verdade humanas. Mantém-se, com isso, a possibilidade da dialética. A critica que Sartre faz aos
marxistas ¢ que geralmente eles ignoram o humano enquanto existente e condiciona a leitura da historia
na totalidade da ideia, revelando o idealismo ainda presente no marxismo. Sartre considera ser esse um
problema para as analises marxistas do século XX e busca supera-lo pela conjugacdo com
existencialismo, ja que “o existencialismo s6 pode afirmar a especificidade do acontecimento histérico;
procura restituir-lhe sua fungao e suas multiplas dimensdes™ (Sartre, 2002, p. 97). Na nota 14 do texto
citado, Sartre escreve ‘“no marxismo, existe uma consciéncia constituinte que afirma a priori a
racionalidade do mundo (e que, por esse fato, cai no idealismo); essa consciéncia constituinte determina
a consciéncia constituida dos homens particulares como simples reflexo (o que leva a um idealismo
cético). Essas duas concepgdes acabam por romper a relagdo real do homem com a Histéria uma vez
que, na primeira, o conhecimento ¢ teoria pura, olhar ndo situado, e, na segunda, ele é simples
passividade” e, mais adiante, “Existem duas maneiras de cair no idealismo: uma consiste em dissolver
o real na subjetividade; a outra em negar toda subjetividade real em beneficio da objetividade” (Sartre,
2002, p. 38).

0 “Durante anos, o intelectual marxista julgou que servia a seu partido, violando a experiéncia,
negligenciando os detalhes incomodos, simplificando grosseiramente os dados e, sobretudo,
conceitualizando o acontecimento antes de té-lo estudado” (Sartre, 2002, p. 34).

31O formalismo marxista ¢ uma empresa de eliminagdo. O método identifica-se com o Terror pela sua
recusa inflexivel de diferenciar, seu objetivo ¢ a assimilagdo total mediante o menor esforgo. Nao se
trata de realizar a integragao do diverso como tal, conservando sua autonomia relativa, mas de suprimi-
lo: assim, o movimento perpétuo em direcdo a identificagao reflete a pratica unificadora dos burocratas”
(Sartre, 2002, p. 49).
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dialéticos, ela também possui a parte maledetta de nos conduzir ao pensamento da totalidade.

A diferenga ¢ a marca do pensamento enfraquecido que sera capaz de corrigir esse problema.

A diferenca evidencia que nds podemos dizer “ser distinguindo-o verdadeiramente dos
entes sO quando pensamos como o ser acontece histérico-culturalmente, se instituindo e se
transformando, de tempos em tempos pelos horizontes dentro dos quais os entes se tornam
acessiveis ao ser humano e o ser humano a si mesmo” (PD, p. 19)>2. O que significa aqui é que
o sentido da Ereignis s6 pode ser captado pelo pensamento da diferenga. Junto a dialética, a
diferengca compde os tragos iniciais do pensamento enfraquecido e os constitui. Na leitura de
Maia da obra vattimiana, o pensiero debole ¢ “a terceira via” entre dialética e diferenca, ndao no
sentido que as abdica para supera-las, mas as assume como tragos fundamentais de sua origem

9953

que desembocard numa “nova”>” ontologia.

A “nova” Ontologia vattimiana debruga-se sobre os resultados dissolutivos da
Dialética, tendo talvez como melhor resultado o debilitamento do ser, a
possibilidade de libertd-lo das determinacdes metafisicas. Dai o surgimento
do pensamento da Diferenga que, na esteira da dissolucao da Dialética, ja ndo
a sucede como outra Filosofia da historia no sentido ideoldgico-unitaria.
(Maia, 2021, p. 41).

Essa “nova” ontologia da qual fala Maia ¢ justamente aquele pensamento sobre o ser
que leva a cabo a pergunta pelo fundamento, tendo a temporalidade como critério e o nada
presente na relagdo com o ser. A ontologia que se assume com essas caracteristicas ¢ uma
“nova” ontologia, um pensamento que alga uma outra compreensdo de ser e que faz isso
debilitando a nog¢do mesma de ser presente no interior da metafisica. Aqui mora o sentido de
Verwindung. Este € um modo de filosofar na pés-modernidade que permite que vejamos entre
as ruinas metafisicas que ainda nos restam para que possamos também nos mover entre as ruinas
e reconstruir a “nova” ontologia a partir dai. Numa perspectiva niilista, Verwindung ensina o
ser humano “a viver sem ansias no mundo relativo das meias-verdades” (Zabala, 2006, p. 35)>*,
ou, como diria Nietzsche no aforisma 54 de 4 gaia ciéncia, ¢ um sonhar sabendo que se sonha

(cf. FW/GC 54). Vattimo traduz Verwindung do alemdo para o italiano como rimettersi,

S2Noi diciamo essere distinguendolo veramente dagli enti solo quando pensiamo come 1’essere
’accadere storico-culturale, ’istituirsi e il trasformarsi, degli orizzonti entro cui di volta in volta gli enti
divengono accessibili all’'uomo e I’uomo a se stesso”.

53 A grafia do termo “nova” com aspas ¢ importante aqui para delimitarmos o que se quer dizer com o
“novo”, visto que ndo se refere a novidade do mito moderno que advém com a superacdo de algo por
outro como no caso da Aufhebung hegeliana. “Novo” aqui nada mais ¢ que sindnimo de “outro”. A
critica ao conceito de novidade pode ser vista em Vattimo na obra O fim da modernidade (1996).

34 Citagdo de Introdug¢do — Uma religido sem teistas e ateistas, escrita por Santiago Zabala para a obra
O futuro da religido (2016) de Gianni Vattimo e Richard Rorty.
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expressao que significa apropriacdo/remissdo da mensagem do ser pelo pensamento, ao passo
que é uma “declinacdo-distor¢do” (PD, p. 21)°°, mas é também convalescenga “que tem de
tornar a enfrentar o vestigio indelével de sua doencga”, conforme escrito em O vestigio do
vestigio (VV, p. 91). Quer dizer, a Verwindung sabe de suas limitagdes no interior da metafisica,
porque se reconhece herdeira da tradi¢do na qual esta inserida. A Verwindung enquanto
superacdo da metafisica ndo significa uma Aufhebung hegeliana ou mesmo a Uberwindung,
termos que designariam uma supera¢ao completa de um estagio, época ou pensamento. Por ser
pensada dentro da vigéncia da metafisica, a Verwindung equipara-se a um anincio. Assim, nao
quer superar a metafisica pela filosofia, mas apenas quer constatar que tal ultrapassagem ja esta
em curso como enfraquecimento, tal como o anuncio da morte de Deus em Nietzsche (cf.
FW/GC 125), sobre a qual nao se pode perguntar mais se Deus existe ou nao e, por isso, se poe
em marcha como a vigéncia de uma outra forma de pensar que acolhe o fim da metafisica como
a condigao atual do filosofar. Vattimo comenta:
A superag@o heideggeriana da metafisica tem aparéncia de uma superagdo
dialética, mas, ao invés disso, € considerada tdo diferente quanto ¢ a
Verwindung; porém, enquanto tal, também acontece algo que ¢ proprio da
dialética. Esta ligacdo de superagdo-distor¢do ja estd exemplificada no
anuncio nietzschiano da morte de Deus. Este anincio ndo € enunciagdo
metafisica da ndo existéncia de Deus; na verdade, quer ser reconhecido por
um “evento”, ja que a morte de Deus ¢ propriamente, antes de tudo, o fim da
estrutura estavel do ser. Portanto, também ¢é o fim de toda possibilidade de
enunciar se Deus existe ou nao existe [...]. A nogdo heideggeriana da
Verwindung & o esfor¢co mais radical de pensar o ser em termos de um
“reconhecimento” [presa d’atto] que ¢ também sempre uma “despedida”

[presa di congedo], porque nele se encontra como estrutura estavel, nele se
registra e aceita como necessidade 16gica de um processo (PD, p. 21-22)°.

Nessa direcao, a Verwindung € o antincio da superagao da metafisica que “ainda ndo
chegou ao ouvido dos homens” (FW/GC 125); ela quer pensar o ser reconhecendo sua
estabilidade na presenca, mas despedindo-se da sua peremptoriedade, isto ¢é, a Verwindung
assume a temporalidade da presenga e a consequente temporalidade do ser. Por isso, a

Verwindung possui uma dialética entre superagao-distor¢ao, ela assume a estabilidade para

35 “declinazione-distorcimento”.

36 “L’oltrepassamento heideggeriano della metafisica ha ’apparenza di un superamento dialettico e
invece si pensa come diverso proprio in quanto Verwindung; ma in quanto tale, prosegue anche qualcosa
che ¢ del resto gia esemplificato nell’annuncio nietzschiano della morte di Dio. Questo annuncio non ¢
I’enunciazione metafisica della non-esistenza di Dio; vuole essere la vera presa d’atto di un ‘evento’,
giacché la morte di Dio ¢ proprio, prima di tutto, la fine della struttura stabile dell’essere, dunque anche
di ogni possibilita di enunciare che Dio esiste o non esiste [...]. La nozione heideggeriana della
Verwindung ¢ lo sforzo piu radicale di pensare I’essere in termini di una ‘presa d’atto’ che ¢ anche
sempre una ‘presa di congedo’, perché né lo incontra come struttura stabile, né lo registra e accetta come
necessita logica di un processo”.
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distorcé-la em temporalidade. Verwindung enquanto o pensamento da superagdo-distor¢ao ¢é
também a responsavel pelo enfraquecimento. Ela € o principio niilista e, também, anarquista
que age no interior da hermenéutica de Vattimo e leva progressivamente o ser ao diferimento.
No ensaio de 1983, Vattimo identifica Verwindung como sindnimo de outra palavra do
vocabulario heideggeriano: Andenken (cf. PD, p. 22). Andenken significa rememoragdo, ¢ o
pensamento que recorda o ser como algo ja ausente, mas que permanece como vestigio, seu

envio (Ge-schick) na tradi¢io (Uberlieferung) a qual pertencemos.

Vattimo observa que Andenken estd na contramao daquilo que a tradicdo metafisica
entendeu sobre 0 acesso ao ser, ja que ser nao ¢ mais a simples-presenca, ndo pode ser “acessado
na presen¢a, mas somente na recordagdo, porque (ou simplesmente: isso significa que) ele nao
se define mais como aquilo que est4, mas somente como aquilo que se transfere: o ser € envio,
destino” (PD, p. 22)*’. Na obra As aventuras da diferen¢a (1988), Vattimo desenvolve a no¢do
de Andenken a partir do jogo que Heidegger faz com as palavras em alemao: “Denken como
Geddchtnis, Denken como Andenken” (AD, p. 128; SFP, p. 1165). O que a frase quer dizer ¢
que pensar ¢ memoria, por isso, € recordar. Aqui ainda hd mesmo um jogo etimologico da lingua
alema que nao ¢ explorado pelo filosofo. A preposicao an que forma An-denken indica aquilo

LaN14

que esta “ao lado”. A titulo de exemplo, podemos pensar na frase “Ich bin an dem Tisch™® (Eu
estou ao lado da mesa; Eu estou a mesa). O que queremos demonstrar com isso € que Andenken
¢ o pensamento da proximidade do ser; ele ndo estd no ser, ele ndo capta o ser, ele apenas habita
as margens do ser. Mas por que Andenken ¢ o modo preciso para se pensar o ser? “Porque a
memoria ¢ o modo de pensar a Schickung, o envio do ser enquanto envio” (AD, p. 129; SFP, p.
1166). Seguindo a obra de Heidegger, Vattimo explica que Schickung ¢ o dar-se (Es gibt) do
ser enquanto se retrai em favor do ente, isto €, o envio estd sempre como um acontecimento no
passado, ndo pode ser objetificado, ¢ sempre um “ja ido”, ausente da experiéncia, mas

rememorado pela Geddchtnis, a memoria. O ser s6 pode ser rememorado como algo “j& ido”

porque ele ndo se configura mais como presenga.

O caminho que percorremos até aqui, lendo a obra de Gianni Vattimo com forte

interlocucdo de Martin Heidegger, foi necessdrio para que evidencidssemos o carater

S7T<“All’essere non si accede nella presenza, ma solo nel ricordo, perché (o semplicemente: e cio significa
che) esso non si definisce mai come cio che sta, ma solo come cid che si tramanda: 1’essere ¢ invio,
destinamento”.

8 E certo que na lingua alemd, quando se tem a preposicdo an junto ao artigo masculino e neutro
declinado no dativo dem, origina-se a particula am como contragdo. No entanto, para fins de didatica e
visualizagdo, mantemos aqui a forma “originaria”.
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peremptorio do fundamento e em que medida ele pode ser superado por meio do pensiero
debole, a ontologia hermenéutica da atualidade desenvolvida por Vattimo. Nossa inten¢do foi
demonstrar como o conceito de apyn se desenvolveu na filosofia ocidental e assumiu a posi¢ao
de fundamento nas conceitualizagdes de Grund, Subjectum, Ratio, Principium, Deus e outros.
Na ultima parte do subcapitulo, apontamos a possibilidade de superagdo da metafisica por meio
do pensamento enfraquecido e a postura desse pensamento em relagdo a tradigdo metafisica.
Essa postura ¢ sintetizada no conceito de Verwindung. No préximo capitulo, veremos como
Vattimo leva a cabo essa supera¢do, momento no qual poderemos extrair o conceito de anarquia

de suas obras como a oposicao a ideia de dpyn antes apresentada.

1.2. A vocac¢ao anarquico-niilista da hermenéutica

Do fundamento a anarquia € o titulo que qualifica este capitulo. No primeiro momento
mostramos o fundamento ancorado na metafisica, marcando-a como metafisica da presenga. A
critica a esse modelo levado a cabo por Heidegger desde Ser e Tempo influenciou Vattimo a
compor sua propria interpretagdo da empresa heideggeriana. Isso fica claro na contribuicdo que
ele d4 & obra de Heidegger com sua proposicdo de uma hermenéutica enfraquecida: o
pensamento enfraquecido, que mostramos no capitulo anterior, como aquele que busca superar
a metafisica por meio da distor¢ao (Verwindung). Agora daremos um passo a mais e, junto a

Reiner Schiirmann, evidenciaremos a posi¢ao anarquica da filosofia hermenéutica de Vattimo.

A vocagdo niilista da hermenéutica vattimiana ¢ mais facil de demonstrar, ja que os
elementos para a sua composicdo sdo latentes na obra do autor. No entanto, afirmar uma
composi¢ao anarquico-niilista da hermenéutica ¢ recuperar uma nog¢ao que Vattimo trabalha
muito pouco e que sobre a qual ele ¢ laconico. Contudo, também ¢ verdade que uma de nossas
tarefas serd a de mostrar que anarquia e niilismo querem, no fundo, dizer o mesmo. Mas, entao,
por que propor anarquia como tema central da tese? Porque apesar de ser o mesmo que niilismo,
nao ¢ igual a niilismo. A anarquia € o fio condutor presente em toda a construcao filosofica de
Vattimo que pode ser vista como niilismo, mas também como cristianismo € como democracia.
Assim, com o conceito de anarquia, nds conseguimos ampliar o horizonte niilista de Vattimo,
mostrando o que esta por trds de seu pensamento. Para seguir essa tarefa, dividimos nosso
trabalho em quatro topicos. Em um primeiro momento, iremos trabalhar com as categorias de

Anfang e Ursprung com ajuda do texto de Schiirmann; esses conceitos serdo importantes para
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compreendermos a noc¢do vindoura de fundamento hermenéutico. Depois, estudaremos o
conceito de anarquia e seu significado em didlogo com a obra de Vattimo, para entdo
investigarmos o conceito de niilismo e o problema do fundamento articulado a ele. Por fim,
proporemos uma hermenéutica anarquico-niilista, na qual a nocdo de fundamento estara
convertida em fundamento hermenéutico. Assim, o elemento central que contribui para o objeto
da tese presente neste capitulo € a proposicdo de que a anarquia ¢ a esséncia de fundamento

hermenéutico.

Tal como ja fizemos no primeiro subcapitulo, Vattimo continua dando o tom daquilo
que analisaremos nas proximas paginas, embora seja verdade que Schiirmann possua uma
presenga importante nesta segunda parte. Isso se justifica na medida em que o proprio Vattimo
aceita a interpretacdo de Schiirmann sobre anarquia. Com isso, entendemos que o filosofo
holandés tem uma “procuracdo” da parte de Vattimo para falar por si sobre o tema em alguns
momentos. Da obra de Vattimo, textos importantes para nossa questao sdo aqueles que o autor
comenta sobre anarquia ou sobre Schiirmann. Assim, ndo hd uma linearidade bibliografica a ser
seguida, nosso critério foi o de mostrar como e por onde Vattimo aceita o conceito

schiirminniano de anarquia evidenciando isso com textos, por vezes, pouco lidos do autor.

1.2.1. Anfang e Ursprung

Nos analisamos anteriormente a ideia de origem/fundamento e identificamos sua
presenca de formas distintas, embora relacionadas, na filosofia grega com Aristoteles, no
medievalismo com Duns Scotus ¢ na modernidade com Leibniz. No entanto, as categorias que
qualificam o conceito na filosofia contemporanea ainda ndo haviam sido apresentadas e, mais
uma vez, recorremos a obra de Reiner Schiirmann para a articulacdo da problematica.
Schiirmann recupera dos textos heideggerianos a distingdo entre Anfang e Ursprung que, de
inicio, ja adverte que utiliza-los ¢ “abolir os esquemas de ordem e reino” (Schiirmann, 2017, p.
171)* que estavam presentes nos conceitos gregos e latinos. Ambos os termos podem ser

utilizados na lingua alema para dizer comego. Todavia, como ¢ o habito da interpretagdo de

Heidegger, se essas palavras forem tomadas em seu sentido etimoldgico, serd possivel observar

39 “abolir los esquemas de mando y reino”.
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que elas ndo designam de igual modo o mesmo comego e € isso que Schiirmann quer demonstrar

com sua argumentagao.

A composicao do termo An-fang se constitui pela presenca da particula an, que €
utilizada para se referenciar “aquilo que esta ao lado, préximo”, e do verbo fangen, que significa
“tomar, pegar”. Ao pé da letra, poderiamos 1é-la como “pegar algo proximo a mim” ou até
mesmo como apreender®. Ja Ur-sprung deriva do verbo springen (saltar)®' unido a particula
ur, que denota “aquilo que estd antes” em alemao. A palavra Ursprung poderia ser traduzida
como “primeiro salto”. De antemao, essas duas palavras alemas para comego poderiam ser
compreendidas como: Anfang, o iniciar que toma algo prévio, apreende algo, e a partir dele da
seu inicio; Ursprung, o iniciar que se inicia originariamente, sem a necessidade de algo prévio.
Essa leitura dos termos pode ser justaposta a interpretacdo de Schiirmann e isso devera ficar

evidente a seguir. Em seu texto, Anfang esta traduzido por inicio e Ursprung por origem.

O filésofo holandés recupera o sentido pré-linguistico de Aéysw (legein, palavra) que
significava a agdo humana de reunir alguma coisa. Para ele, esse seria o sentido inicial e
originario de Aéyewv. Quer dizer: a palavra reune inicial e originariamente. Mas o que a palavra
retne? A resposta €: os entes. Schiirmann explica que os entes estdo em uma constelagao, numa
relagdo, numa reunido, que lhes conferem significado. Essa reunido ele chama de economia. A
economia dos entes significa a forma como eles se relacionam entre si e estdo dispostos na
época, a qual a partir de um principio fundador se inicia. Tal principio aqui ja ndo ¢
necessariamente peremptorio, mas € anfdnglich, isto €, ¢ inicial. Toda €época aberta significa
um ordenamento desta reunido de entes, toda época possui uma economia propria dos entes.
Mas o que abre a época? A resposta ¢ a Ursprung, a origem que mantém a sua relacdo com o
nada, ndo possui uma informacao prévia para originar-se, mas ainda assim origina-se. Nesse
sentido, Ursprung ¢ o dar-se (es gibt) do ser, a abertura de uma €poca que se constitui pela

doagdo do ser aos entes. Anfang € o inicio de uma €época no sentido de que se toma os envios

60 A tradu¢do como apreender faz referéncia a tradugdo espanhola da obra de Schiirmann que
correlaciona o verbo alemao com o verbo espanhol aprehender (cf. Schiirmann, 2017, p. 174-178).

6! Consultamos o dicionario dos irmdos Grimm para buscarmos a etimologia do termo. Também Reiner
Schiirmann traduz o conceito para o inglé€s como “primordial springing forth” (Schiirmann, 1987, p. 96),
que significa “surgimento primordial”, mas que pode ser traduzido ao pé da letra enquanto “salto
primordial”, o que também pode ser visto na obra de Schiirmann quando diz: “The word Ursprung
(literally ‘primal leap’)” [A palavra Ursprung (literalmente ‘primeiro salto’] (1987, p. 120). Importante
ponderar que a versao em inglés (utilizada para essa comparagao) foi traduzida do francés por Christine-
Marie Gros em colaboragdo com Reiner Schiirmann, por isso achamos importante pontuar algumas
consideragdes durante o texto recorrendo a versdo em lingua inglesa.
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(Ge-schick) prévios para seu surgimento, esses envios podem ser tanto da época anterior (se
pensamos na passagem da filosofia medieval para a moderna, por exemplo), quanto envios da

propria Ursprung que se torna condi¢do de possibilidade daquilo que ¢ epocal.

Schiirmann avanca na qualificagdo de Anfang e Ursprung e propde os seguintes usos
para o termo: ao primeiro, origem-original e, ao segundo, origem-origindria. Ele escreve para
sintetizar os conceitos em sua obra: “O original, entendido como comego, designa a instauragao
de uma época; e o origindrio, entendido como phyein, a doagao da presenga apropriando-se da
auséncia” (Schiirmann, 2017, p. 188)%2. Enquanto origem-original, Anfang funciona
historicamente como a sustentagdo de toda a experi€ncia do pensamento numa época, uma vez
que ¢ aquilo que apreende o humano antes que o humano o apreende; Schiirmann inclusive
relaciona essa ideia com a experiéncia grega do Oavpalew (thaumazein), o assombro que Platao
(428/427 AEC-348/347 AEC) acreditava ser a origem do pensamento e da filosofia. Alberto
Martinengo, intérprete da obra do filosofo, escreve em Introduzione a Reiner Schiirmann

(2008):

A origem-Anfang € o modo no qual a relagdo metafisica pros hen se concretiza
de tempos em tempos na historia. Na sua estrutura, Anfang é capaz de
sustentar toda construg@o epocal dando a ela um fundamentum inconcussum,
que representa sua esséncia racional. Durante o apogeu de uma economia,
ninguém ¢é capaz de duvidar da estabilidade desta fundacdo: cada
singularidade (todo fenomeno entendido como “aparéncia do ser”) distorce-
se num particular que é subordinado a uma hierarquia universal (Martinengo,
2008, p. 73-74)%.

\ .

O retorno as palavras gregas e fundamentais da filosofia deve-se a experiéncia do
pensamento de Reiner Schiirmann enquanto um devedor da obra de Martin Heidegger.
Certamente nossa intencao ndo ¢ a de trabalhar demasiadamente com esses termos, porém se
faz necessario voltar a atencdo ao termo mpoc €v (pros hen, em relacdo com), com o qual
Martinengo caracteriza a relagdo metafisica dentro da época. O conceito aristotélico designa
como as coisas funcionam ao redor de um principio, assim, ele situa os principios — o que

significa, para o filosofo, a objetivacao dos principios de uma época (cf. Schiirmann, 2017, p.

02 “Lo original, entendido como comienzo, designa la instauracién de una época; y lo originario,
entendido como phyein, la donacion de la presencia apropriandose la ausencia”.

63 “L’origine-Anfang ¢ il modo in cui la relazione metafisica pros hen si concretizza di volta in volta
nella storia. Nella sua struttura, I’Anfang ¢ in grado di sostenere ogni costruzione epocale fornendole un
fundamentum inconcussum, che ne rappresenta l’essenza razionale. Nel corso dell’apogeo di
un’economia nessuno ¢ in grado di dubitare della stabilita di tale fondazione: ogni singolarita (ogni
fenomeno inteso come ‘apparire dell’essere’) si snatura in un particolare che viene sussunto sotto una
gerarchia universale”.
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64). O mpoc ev € a economia de uma €poca que confere estabilidade a fundagdo e, como afirma
Martinengo, subordina o particular a uma ‘“hierarquia universal”. Nessa direcdo, Anfang
enquanto economia mwpoc €v articula os entes em uma regido epocal, ou melhor, numa
constelagdo aletheiologica, conceito com o qual Schiirmann quer dizer o mesmo que circulo
hermenéutico. Todo Anfang abre ao ente sua verdade e lhe confere a possibilidade de ser
apreendido; ¢ pela abertura de uma €época que uma nova economia eclode, como aponta o
proprio autor: “O pensamento original ¢ retrospectivo e prospectivo identicamente: recorda os
comegos arcaicos € antecipa um novo comecar, a instaura¢do de uma nova economia
aletheolégica” (Schiirmann, 2017, p. 191)%.

J& Ursprung enquanto origem-origindria deve ter sua relagdo com o conceito grego de
@Vo1g (physis), considerado por Heidegger uma das palavras fundamentais de filosofia. ®bo1g
designa aquilo que eclode por si mesmo, “é¢ o nome da presenca originaria” (Schiirmann, 2017,
p. 248)%, mas também ¢ por meio dela que as coisas vém a presenca e se ausentam, assim, ela
¢ 0 jogo entre vigéncia e retracdo de uma coisa, de velamento e desvelamento — o que permite,
portanto, a multiplicidade de manifestacdo de uma coisa. Nesse sentido, a ¢VG1C possui uma
dupla significacao: de um lado indica a totalidade do ente a partir de um ente determinado e, de
outro, indica uma regido do ente, na qual compreende o ente entre outros entes e pergunta-se
por sua natureza. Aqui, ela ndo se pergunta pelo que ¢ o ente, mas pelo que lhe permite ser.
Assim, “@Voig ndo apenas diz o vigente, mas também do vigente em sua vigéncia (isto ¢, em
sua esséncia)” (Pieper, 2013, p. 60). Nessa bifurcacao do conceito, ha a instauragao da filosofia
primeira de Aristoteles que institui duas ciéncias: a ontologia e a teologia. A primeira trata do
ente em sua totalidade, enquanto a segunda trata do ente entre os entes, mas ndo ¢ assunto da

nossa tese®®.

Se a Ursprung, origem origindria, “é, para Schiirmann, a verdadeira experiéncia

fundadora do pensamento” (Martinengo, 2008, p. 38)%’, entdo “pensar é ‘corresponder

299

desvelando a physis’” (Schiirmann, 2017, p. 179)%. Isso significa que a origem-origindria é

4 “El pensamiento original es retrospectivo y prospectivo idénticamente; recuerda los comienzos
arcaicos y anticipa un nuevo comenzar, la instauracion de una nueva economia aletheologica”.

65 “Physis es el nombre de la presencia originaria”.

% Para se aprofundar nessas questdes, pode-se conferir a tese Ontologia, teologia e metafisica no projeto
transcendental de Martin Heidegger (2013) de Frederico Pieper.

67 “La scoperta di quest’origine infondata — lo si pu0 dire in una parola: Ursprung, origine originaria
— ¢ per Schiirmann la vera esperienza fondatrice del pensiero”.

8 “pensar es ‘corresponder desvelando la physis™.
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aquela que revela, mas também que subtrai o ser. H4 em Schiirmann uma relagdo direta entre
os significados de Ursprung e ¢voig e, no limite, elas querem dizer a mesma coisa: o vir a
presenca do ente. Esse vir a presenga ¢ designado pelo modo de reunido, de Aéyewv, que o ser

humano estabelece com as coisas. Schiirmann afirma:

A reunido realizada pelo ser humano [...] € uma relagdo, a saber: a do ser
humano com as coisas que ele seleciona ¢ retém sobre a massa dos entes
presentes. A reunido que € physis [...] € também uma relacdo entre presenca e
auséncia. A relagdo dessas duas relagdes, agora anuncia Heidegger, ¢ “sem
origem”. Nada mais originario, parece, que o homologein entre ser humano e
presenga (Schiirmann, 2017, p. 180-181)%°.

oporoyéw (homologein) € o termo aristotélico com o qual podemos compreender
melhor o modo de relagdo mpoo ev, ja que define que uma mesma palavra pode designar coisas
distintas e corrobora a frase de Aristoteles de que “O ser pode ser dito de muitas maneiras”. E
o caso que Schiirmann utiliza ao final da citagdo: ha uma relagdo mpoc ev enquanto OpOAOYE®
entre ser humano e presenga, isto ¢, ser humano e presenca querem dizer o mesmo. Os entes
aparecem na presenga que ¢ o ser humano, Dasein. Seguindo o pensamento heideggeriano,
Schiirmann oferece mais argumentos a favor da constitui¢do historica da presenca, ja que sua
efetivagdo corresponde a época na qual estd reunida e pela qual deixa as coisas virem a ser,
dando-lhes origem nos dois sentidos do termo assinalados. E isto que também entende
Martinengo: “Se a presenca ¢ o contexto epocal no qual os entes presentes se enquadram, o vir
a presenga ¢, entdo, o puro devir do contexto de uma época: o simples es gibt no qual os
fendmenos se dio, o phyein de uma determinada physis historica” (Martinengo, 2008, p. 47)7°.
O intérprete da obra de Schiirmann da atencdo ao fato de que, pela origem-origindria, todo o
principio epocal que possuia uma prerrogativa de estabilidade perde seu apoio. A dpyn grega,
o principium medieval e moderno foram categorias entificadas que, em suma, ndo comunicam
0 ser, mas antes seu esquecimento. Assumindo a forma de substancia, Deus, razao ou vontade
de poténcia, a dpyn/principium funciona de modo estavel apenas na temporalidade na qual esta

submetida. A descoberta da Ursprung vem comunicar o ser de outro modo; essa descoberta

% “La reunion realizada por el hombre [...] es ya una relacion, a saber: la del hombre con las cosas que
¢l selecciona y retiene sobre la masa de entes presentes. La reunion que es la physis [...] es también, una
relacion entre presencia y ausencia. La relacion de estas dos relaciones, anuncia ahora Heidegger, es
‘sin origen’. Nada mas originario, parece, que el homologein entre hombre y presencia”.
70“Se la presenza € il contesto epocale in cui ricadono gli enti presenti, il venire alla presenza ¢ dunque
il puro farsi contesto di un’epoca: il semplice es gibt in cui si danno i fenomeni, il phyein di una
determinata physis storica”.
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prova a instabilidade das estruturas fortes que a metafisica advogava a favor. Ainda na obra de

Martinengo podemos ler:

A origem-Ursprung é aquilo que os gregos, antes de Aristoteles, pensavam
como physis: € o puro vir a presenca, na qual o ser ¢ dividido entre presenga e
auséncia, entre universalidade e singularidade, entre hegemonia e anarquia.
Uma vez descoberta, essa dimensao tragica aflige todo principio epocal e, com
a sua instabilidade plural, torna impossivel toda fundagdo ulterior.
(Martinengo, 2008, p. 75)"!.

Uma possivel relacdo com o pensiero debole de Vattimo ndo pode nos escapar aqui. A
estabilidade do ente ¢ convertida numa instabilidade plural com o advento da origem-
originaria, a experiéncia primeira do pensamento deixa transparecer a plasticidade dos
conceitos numa época. O pensiero debole, como aquele que advoga a nao estabilidade dos
fundamentos ultimos, a necessidade de tor¢do da metafisica em sentido de Verwindung e a
rejeicdo de toda hegemonia do pensamento, se revela também como um pensamento anarquico
nesse sentido que apresentamos com Schiirmann. A Ursprung da nossa época traz a tona o
enfraquecimento das estruturas fortes e, consequentemente, traz a tona o proprio pensiero
debole’. No livro ja citado de Martinengo, Gianni Vattimo faz o prefacio comentando nio
apenas a obra do autor, mas também a filosofia de Schiirmann e esse ¢ um dos textos mais
claros de Vattimo acerca da filosofia anarquica de Schiirmann. Acerca da distingdo entre Anfang

e Ursprung, Vattimo escreve:

E a distingdo entre Anfang e Ursprung que, como se vera lendo as lucidas,
mas nao simples, paginas de Martinengo, sugere que na crise das economias
ndo apenas se anuncia a insustentabilidade das especificas archai da historia
epocal, mas também anuncia algo diferente — que segundo Schiirmann € o
que os gregos chamavam physis: uma espécie de doagdo do proprio ser, ndo
somente como impossibilidade de permanecer ancorado ao Anfang, a origem
histérica de uma economia e, portanto, também ao ordenamento que ela
impde, mas como “ser chamado” (por uma origem mais alta, precisamente a
Ursprung) que faz saltar a nogdo mesma de economia (Vattimo, 2008, p. 10)73.

"1 “L’origine-Ursprung € ciod che prima di Aristotele i greci pensavano come physis: € il puro venire alla
presenza, nel quale I’essere € spezzato tra presenza e assenza, tra universalita e singolarita, tra egemonia
e anarchia. Una volta scoperta, questa dimensione tragica affligge ogni principio epocale e con la sua
instabilita pluralizzante rende impossibile ogni fondazione ulteriore”.

72 Reiner Schiirmann teve a oportunidade de comentar a obra de Vattimo no ensaio La deconstruccion
no es suficiente: sobre el llamamiento de Gianni Vattimo al «pensamiento débil» que esta publicado no
livro Debilitando la filosofia: ensayos en honor a Gianni Vattimo (2009), texto que também consultamos
sua versao preliminar arquivada no Arxiu Gianni Vattimo da Universitat Pompeu Fabra em Barcelona.
73 “E la distinzione tra Anfang e Ursprung che, come si vedra leggendo le lucide ma non semplificanti
pagine di Martinengo, fa pensare che nella crisi delle economie non solo si annunci I’insussistenza delle
specifiche archai della storia epocale, ma si faccia presente qualcosa d’altro — che secondo Schiirmann



75

Pelo progresso que fizemos até aqui analisando o que Schiirmann apresenta em sua obra,
ja temos clara a distingdo entre Anfang enquanto origem-original, abertura de uma época, e
Ursprung enquanto origem-originaria, a condigdo de possibilidade da abertura, sem a qual
nog¢ao alguma poderia formar-se. Vattimo 1€ Anfang como a “origem historica da economia”,
quer dizer, a abertura de uma constelagdo na qual as coisas estdo dispostas e podem ser
apreendidas e Ursprung como um “chamado” ao qual a origem-original corresponde. E a partir
dos termos de Ursprung e Anfang que poderemos pensar o conceito de anarquia, o que ficara

demonstrado no préximo topico.

1.2.2. O conceito de anarquia

No ensaio Heidegger teologo publicado em Essere e dintorni (2018b), depois de
discorrer sobre a posi¢do antimetafisica da obra de Heidegger em didlogo com a tradi¢ao crista,
Vattimo aponta nas tltimas paginas a no¢do de anarquia como um caminho a ser trilhado pela
interpretacdo heideggeriana. Com o ensaio que termina afirmando uma vez mais a condi¢ao
histérica do Dasein e a nao fundamentacdo da agao humana, ele questiona sobre o que fazer a
partir do enfraquecimento dos fundamentos. A resposta ao seu questionamento vem em
seguida:

O que por no lugar dos “principios”? Apenas a anarquia, como diz o titulo de
Schiirmann, Dai principi all’anarchia? Sim, desde que se aceite a anarquia no
seu sentido radical: a escolha “justa”, segundo Heidegger — de acordo com o
que nos lemos —, € primeiro aquela que limpa o campo. Mas essa limpeza
ndo ¢ inspirada por principios: € em si mesmo pratica — reagdo daqueles que
sofrem pelos principios (ED, p. 389-390)74.

A compreensdo de anarquia que atravessa o pensamento de Vattimo ¢ a mesma

apresentada por Schiirmann, embora ele nao tenha sistematizado o conceito para além de aceitar

a proposta do filosofo holandés. Também ¢ verdade que Vattimo se preocupa com uma intengao

¢ ¢io che 1 greci chiamavano physis: una sorta di darsi dell’essere stesso, non solo come impossibilita di
restare ancorati allo Anfang, all’origine storica di un’economia e dunque anche all’ordinamento che essa
imponeva, ma come “esser chiamati” (da una origine piu alta, appunto I’ Ursprung) a far saltare la
nozione stessa di una economia”.

74 “Che cosa al posto dei “principi”? Solo ’anarchia, come suona il titolo di Schiirmann, Dai principi
all’anarchia? Si, a patto di prendere ’anarchia nel suo senso radicale: la scelta “giusta”, secondo
Heidegger — secondo noi che lo leggiamo —, ¢ anzitutto quella che sgombra il campo. Ma questo
sgombero non ¢ a sua volta ispirato da principi: € esso stesso prassi — re-azione di chi per quei principi
soffre”.
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ainda mais pratica em relagdo a anarquia que se refere a sua interpretacdo da violéncia
metafisica. Para o filosofo, toda metafisica ¢ violenta porque impde seu sistema de pensamento
e organiza¢ao do mundo. Essa imposi¢do apaga culturas, linguas e subjetividades que nao se
encaixam no modelo metafisico em vigéncia. Esse funcionamento estd contido no conceito de
principio utilizado por Vattimo na citagdo acima. Nesse sentido, o principio €, sempre, principio
de violéncia. A reacao contraria aos principios deve vir daqueles que sofrem por meio deles, os
fracos, enquanto uma motivagao ética. Em coautoria com Santiago Zabala, Vattimo escreve em
Comunismo hermenéutico (2012): “O pensamento enfraquecido hermenéutico € o pensamento
dos fracos, daqueles que ndo estdo satisfeitos com os principios estabelecidos que lhes foram
impostos e exigem direitos diferentes, isto €, outras interpretacdes” (CH, p. 156-157; SFP, p.
2178)"°. Quando um principio ndo é aceito por alguém que nio consegue compreender-se sob
a imposi¢ao do principio, entdo, temos uma motivagdo ética para a saida pela anarquia. A
interpretagdao do conceito de anarquia de Vattimo ndo deixa de lado a reflexdo teorica levada a
cabo por Schiirmann, mas a entende somente em relagdo com a ética. Podemos afirmar que,
com Vattimo, a anarquia ¢ uma posicao ética, ja que, se nao o fosse, tampouco faria sentido sua

proposi¢ao.

Mas, afinal, qual o sentido de anarquia? Nos apresentamos no subcapitulo anterior o
problema do fundamento e observamos que, desde sua situacdo grega enquanto dpyn até seu
acabamento como subjectum, o fundamento preserva a estabilidade/objetividade. Vimos
também que quando perguntamos pelo principio do fundamento, a resposta a qual chegamos
seguindo Vattimo e Schiirmann, mas, sobretudo, pela influéncia de Heidegger nesses autores,
¢ a de que o principio do fundamento ¢ Ab-grund, ja que sua fundagdo estd na liberdade do
Dasein. Nessa dire¢do, o fundamento enquanto abismo ¢ a condigdo de possibilidade dos
fundamentos em plural. Com isso, temos que o fundamento enquanto abismo ¢ a anarquia do
fundar. O fundar ¢, ao final, um comportamento anarquico na medida em que esta livre de uma
determinacdo regular sobre o ente, o que permite a pluralidade das regras. Retomando a obra
El principio de anarquia (2017), Reiner Schiirmann propde com o pensamento de Heidegger
uma filosofia da acdo, na qual 1€ o paradoxal principio da anarquia. Paradoxal porque ¢ ao
mesmo tempo principio e anarquia. Uma vez que a tentativa de Schiirmann € a de pensar a

politica no mundo da organizagao técnica total, da Ge-Stell, sua filosofia buscara por atacar os

75 “el pensamiento débil hermenéutico es el pensamiento de los débiles, de aquellos que no estan
satisfechos con los principios establecidos que les han sido impuestos y que reclaman derechos
diferentes, es decir, otras interpretaciones”.
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principios metafisicos propondo a anarquia como principio que deslegitima o carater
peremptério e unitario da regra metafisica, mas que abre a possibilidade da coexisténcia de
regras que aparecem a liberdade do Dasein no fundar. Nesse sentido, temos a defini¢do do
conceito de anarquia por Schiirmann, o qual também sera aceito por Vattimo: “anarquia

significa auséncia de regra, mas niio auséncia de regras” (Schiirmann, 2017, p. 416)7S.

E extremamente importante pontuar que a anarquia ndo significa a desordem. Em
Anarchafeminism (2022), Chiara Bottici define bem a preocupacao anarquica na politica e que
serve de norte para nosso trabalho: “Anarquia ndo significa desordem; ela significa a busca por
uma ordem sem um ‘ordenador’, isto €, por uma forma de sociabilidade espontianea que nao
resulte de um comando” (Bottici, 2022, p. 4)””, 0 que ndo quer dizer que ndo existam regras de
convivéncia. Bottici observa que o conceito de anarquia possui um sentido muito amplo no
senso comum — de desordem — que dificulta sua apropriacdo estrita do termo como
simplesmente auséncia de ordenador. Anarquia ¢ a auséncia de um “ordenador”, de um
principio, de uma dapyn, de um fundamento como necessitava a filosofia antiga, medieval e
moderna. Ela escreve: “Se nds confundirmos os dois significados [...] n6s ndo iremos somente
reproduzir a ideia historicamente situada de que ndo pode haver ordem sem um ordenador, mas
também carecemos de um termo para descrever todas as sociedades que sdo anarquicas”
(Bottici, 2022, p. 47)’%. A proposta de Bottici encontra ressonancias na proposta de Schiirmann
e na filosofia de Vattimo, embora ela nao tenha se apropriado das ideias do filosofo italiano em

seu texto.

Schiirmann pde o problema da anarquia na dimensdo existencial que,
consequentemente, a levara para uma preocupagao politica, mas que nao ¢ a causa originaria da
questdo como ¢ para Chiara Bottici (se pensarmos em relagdo a Vattimo, a causa da anarquia
no seu pensamento ¢ a ética). Partindo da obra heideggeriana, Schiirmann entende que o Dasein
esta em constante mutabilidade devido sua referéncia historica, o que ja € a propria anarquia de

fundo da experiéncia existencial. A esse modo, no artigo De la metafisica a la anarquia. El

76 “anarquia quiere decir ausencia de reino pero no ausencia de reglas”. Versdo em inglés: “anarchy

means absence of rule, but not absence of rules” (Schiirmann, 1987, p. 295). Neste caso, a versdo em
inglés ¢ mais interessante a nossa tradugdo, por isso optamos por traduzir “reino” por “regra” e ndo
“reino”, como seria a traducdo literal do espanhol.

7 “Anarchy does not mean disorder; it means searching for an order without an ‘orderer,” that is, for a
form of spontaneous sociality that does not issue from a command”.

8 “If we conflate the two meanings [...] not only do we implicitly reproduce the historically situated
1dea that there cannot be order without an orderer, but we also lack a term to describe all those societies
that are anarchical”.
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pensamiento politico de Reiner Schiirmann (2016), Valerio D’Angelo interpreta: “Se trata,
como ¢ evidente, de uma nocao de anarquia enquanto condi¢ao existencial e ndo como dire¢ao
politica, embora também seja inseparavel de um discurso mais propriamente politico strictu
sensu” (D’ Angelo, 2016, p. 49)7. Por isso, o que quer Schiirmann com a obra de Heidegger ¢
mostrar um “terceiro Heidegger” escondido em seus textos, no qual o principio da anarquia esta

presente na forma de pensar o ser enquanto Ereignis, como acontecimento-apropriativo.

Para isso, Schiirmann divide a obra de Heidegger em trés momentos — ndo em dois,
como frequentemente se tem presente pelos comentadores do filosofo — e o 1€ de tras para
frente, ao passo que prefere iniciar a compreensao da totalidade do pensamento heideggeriano
tomando o terceiro momento como chave de leitura do filésofo. Para ele, ha um primeiro
Heidegger no qual a questao da presenca ¢ a do “sentido do ser”, inseparavel da relagdo com o
Dasein como aparece em Ser e tempo; o segundo Heidegger é caracterizado pela separagdo
dessa relacdo entre ser e Dasein e o aparecimento da “verdade do ser” como “historia da verdade
do ser”, como alétheia; e no terceiro Heidegger ¢ caracterizado pela “topologia do ser” que vai
compreendé-lo como Ereignis (cf. Schiirmann, 2007, p. 26-41). Nessa passagem, ele identifica
a presenca da fenomenologia transcendental como um ponto importante da virada
heideggeriana e explica: “Heidegger se afasta dessa fenomenologia da consciéncia
transcendental em trés estdgios: primeiro, passando a fenomenologia existencial como
ontologia fundamental, entdo passando a fenomenologia da alétheia historica e, por ultimo,
tenta uma topologia do ‘evento’” (Schiirmann, 1987, p. 69)*°, o que ndo divide Heidegger em

trés estagios separados completamente, mas observa trés estagios complementares do

pensamento do autor que se desdobram um sobre o outro.

“A anarquia aparece entdo na transicdo entre a ontologia fundamental e a topologia”
(Schiirmann, 2017, p. 125)%!. O ser que se d4 (es gibt) como acontecimento, na mutabilidade

historica (se poderia dizer também: na finitude humana), ndo possui nenhuma razao de fundo

79 “Se trata, como es evidente, de una nocion de anarquia en cuanto condicion existencial y no como
direccion politica, y sin embargo inseparable de un discurso mas propiamente politico strictu sensu’.

80 Optamos por traduzir essa citagdo da versdo em inglés, ja que ela se difere substancialmente da versdo
em espanhol. O leitor mesmo pode conferir a diferenca a seguir: “Heidegger turns away from this
phenomenology of transcendental consciousness in three stages: first, by passing to existential
phenomenology as fundamental ontology, then by passing to the phenomenology of historical alétheia,
and lastly by attempting a topology of the ‘event’ (Schiirmann, 1987, p. 69) e “Heidegger se desvia de
esta fenomenologia de la consciencia transcendental en dos movimientos: primero, por el paso a la
fenomenologia existencial en tanto que ontologia fundamental, y después por el passo a la
fenomenologia de la alétheia historial y destinal” (Schiirmann, 2017, p. 96).

81 “la anarquia aparece en la transicion entre la ontologia fundamental y la topologia”.
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para ser além de si proprio em seu evento, ¢ o acontecimento do ser sem um “porqué”. A
topologia ¢ a temporalizacao do ser. A temporalizagdo ¢ o topos do ser no evento. Um topos
histérico que se define como o lugar e tempo do acontecimento-apropriativo do ser € que no
fundo significa o “vir a presenga” do ser mesmo. Se no primeiro Heidegger o “sentido do ser”
apontava para a multiplicidade das regides (o ser-ai, o ser-disponivel/presenca) e no segundo
Heidegger a “verdade do ser” apontava para a multiplicidade das épocas (grega, medieval,
moderna, entre outras), entdo o terceiro Heidegger com a “topologia do ser” apontard para o
acontecimento (Ereignis) que faz possivel a propria multiplicidade, o “vir a presenca” do ser,
Es gibt. Essa é uma interpretacio ainda mais fundamental sobre o ser. E um “acontecimento de
origem multipla que, como uma condicdo transcendental, torna possiveis os /oci espaciais,

temporais, linguisticos e culturais” (Schiirmann, 2017, p. 27)%.

Na proposta de topologia do ser, o Ereignis é o acontecimento do ser sem apyrn. Nessa
condicdo ontologica estd a anarquia que abrird a propria interpretacdo para a pluralidade
hermenéutica ou a multiplicidade dos loci, como aponta Schiirmann. Em consonancia com o
texto do filosofo, Zabala explica em seu ensaio L ’anarchia dell’ermeneutica (2018): “A
pluralidade das interpretagdes sobre as quais a hermenéutica se baseia ndo ¢ uma fundacao
metafisica, mas uma condi¢ao ontologica, na qual as conquistas s3o medidas nao em relagdo a
verdade factual, mas em relagiio aos eventos ontoldgicos” (Zabala, 2018, p. 202)%. Os eventos
ontologicos sdo os acontecimentos do ser na multiplicidade de lugares e tempos no qual tem a
possibilidade de dar-se. Essa interpretagao também ¢ dada por Vattimo que, ao comentar a obra

de Schiirmann, escreve:

Se posso fazer referéncia a uma experiéncia pessoal, que alias reflete a minha
leitura de Heidegger, o enfraquecimento da peremptoriedade dos fundamentos
foi principalmente uma forma de “desordenamento” histérico da pluralidade
das épocas do ser. Como se quisesse dizer que o ser, finalmente, nos ¢ dado
como epocal, em primeiro lugar, no desvelamento da historicidade (e da
eventualidade, causalidade) enquanto tal: no acontecer da abertura da verdade
“ohne warum”, sem porqué, na gratuidade da obra de arte, ou mesmo (segundo
uma passagem do ensaio de 1936 sobre Der Ursprung des Kunstwerkes) na
instituicdo de uma ordem politica ou em uma grande experiéncia religiosa. No
dar-se do ser nesta multiplicidade completamente imprevisivel e irredutivel a
qualquer racionalidade consiste, segundo a minha leitura de Heidegger, o

82 “acontecimiento de instauracion multiple que hace posible, a modo de una condicién trascendental,
los ‘lugares’ espaciales, temporales, lingiiisticos, culturales”. Optamos por manter o uso do termo /oci
presente na versao em inglés (cf. Schiirmann, 1987, p. 12).

83 “La pluralita delle interpretazioni su cui fa affidamento I'ermeneutica non ¢ una fondazione metafisica
ma una condizione ontologica, dove le acquisizioni sono misurate non in relazione a verita fattuali ma
in relazione a eventi ontologici”.
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desvelamento do ser como ‘“desfundamento” libertador. E nada mais
(Vattimo, 2008, p. 9-10)84.

Mais uma vez, temos uma citagdo de Vattimo que pode ser lida com uma motivagao
anarquica, justificando essa veia em seu pensamento. Embora Vattimo ndo use com frequéncia
a palavra “anarquia” em seus textos, ele usa o conceito correlato de “desfundamento” com o
qual quer dizer o mesmo: auséncia de fundamento/regra, ndo de fundamentos/regras. Essa
no¢ao ja havia aparecido em Schiirmann (cf. 2017, p. 416) e ¢ aceita integralmente por Vattimo
quando escreve “convém ter presente que existe uma veia anarquica na hermenéutica que, como
explicou Reiner Schiirmann, nao implica a auséncia de regras, mas a de uma norma universal
unica” (CH, p. 126; SFP, p. 2157). Embora se tenha perdido a nog¢ao de fundamento enquanto
estrutura estavel, permanece com Vattimo (¢ com Schiirmann) a necessidade de alguns
fundamentos, os chamados fundamentos hermenéuticos, que ndo possuem estabilidade, pois se
reconhecem histéricos, ja que estdo inseridos na temporalidade do Dasein, € de alguma maneira
fundamentam os entes. A titulo de exemplo, podemos pensar na forma como Vattimo ¢ a atual
objetividade cientifica ja apresentada anteriormente e que estd presente em Da realidade
(2019). Ali, a objetividade se configura por sua reprodutibilidade. E a interpretago
condicionada por experimentos que leva a comunidade cientifica a entender um fato como
plausivel ou nao, mas o resultado ao qual a comunidade cientifica chega ¢ um acordo de
interpretagdo entre os pares. No fundo, ndo ¢ a realidade que se impde com o fundamento da
verdade, mas a interpretacdo de um fendmeno em didlogo com uma comunidade que postula
uma verdade. Dessa verdade interpretada pela comunidade, originam-se os fatos. Essa
plasticidade da interpretacao esta assegurada pelo fundamento hermenéutico, que ja pode ser
chamado de anarquico. O fundamento anarquico da interpretagdo ¢ a desfundamentagio, ¢é

Abgrund.

No capitulo intitulado La interpretacion como anarquia da obra Comunismo
hermenéutico (2012), Vattimo e Zabala identificam na tradi¢ao da filosofia ocidental autores

que corroboraram para o avango hermenéutico da filosofia e fizeram isso transgredindo

84 «“Se posso riferire un’esperienza personale, che del resto riflette la mia lettura di Heidegger, il venir
meno della perentorieta dei fondamenti era principalmente una forma di “disordinamento” storicistico
della pluralita delle epoche dell’essere. Come dire che I’essere ci si da finalmente come epocale anzitutto
nello svelarsi della storicita (e dell’eventualita, casualita) in quanto tale: nell’accadere di aperture di
verita “ohne warum”, senza perché, nella gratuita dell’opera d’arte, o anche (secondo un passo del saggio
del 1936 su Der Ursprung des Kunstwerkes) nell’istituzione di un ordine politico o in una grande
esperienza religiosa. Nel darsi dell’essere in questa molteplicita del tutto imprevedibile e irriducibile a
una qualche razionalita consiste, secondo la mia lettura di Heidegger, lo svelamento dell’essere come
“sfondamento” liberante. E niente di piu”.
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conceitos estabelecidos pelo corpus filosofico da época — ¢é o caso de Martinho Lutero (1483-
1546), Sigmund Freud (1856-1939) e Thomas Kuhn (1922-1996). Com a traducao que Lutero
fez da Biblia e a sua consequente interpretacao, ele abriu a possibilidade de todos acessarem os
textos biblicos e interpretarem por si mesmos. Ao reconhecer esse direito, “Lutero ndo apenas
defendia os fracos, mas também, exercia a natureza anarquica latente da interpreta¢ao” (CH, p.
130; SFP, p. 2160)%. De igual maneira, contrariando o positivismo cientifico do inicio do século
XX e a tradicdo cartesiana de sujeito, Freud propds que as acdes humanas estariam ligadas a
impulsos desconhecidos que se chocam entre consciente e inconsciente. Com essa ideia, Freud
“transgrediu anarquicamente a linha de demarcagao aceita entre o ser humano ‘racional/normal’
e o ‘irracional/anormal’” (CH, 2012, p. 131; SFP, p. 2160)3¢. Também evidenciando a veia
anarquica da interpretacdo, Thomas Kuhn explicitou para a filosofia da ciéncia que toda ciéncia
esta subscrita sob paradigmas que se modificam entre épocas e que condicionam a interpretagao
da verdade. A relagdo das teorias cientificas atuais com as teorias antigas se caracteriza pela
incomensurabilidade dos paradigmas, e, por serem diferentes, levam as interpretagdes
incomensuraveis entre si. Assim, essa “incomensurabilidade €, em consequéncia, interpretacao”
(CH, 2012, p. 134; SFP, p. 2162)*". A ciéncia posta sob paradigmas s6 é alterada quando surgem
novos paradigmas e ocorre uma “revolugdo” que comega a acontecer quando 0 maior nimero
de cientistas aceita o novo paradigma. Vattimo e Zabala concluem sobre Kuhn o seguinte: “a
verdade ndo ¢ a maior preocupacao que impulsiona o progresso cientifico, € o conhecimento
cientifico nao se transforma diante os fatos concretos, mas no curso de uma luta social entre as
interpretagdes concorrentes das comunidades cientificas” (CH, p. 135; SFP, p. 2163)88. Lutero,
Freud e Kuhn formam parte dos trés autores que significam uma ruptura com um modelo de
pensamento estabelecido em seus contextos, de modo que buscam interpretar de modo diverso
e, assim, alteram a compreensao de religido, sujeito e ciéncia. Eles “nao apenas sdo andrquicos
por ndo se dobrarem as convengoes, estruturas e principios, mas, além disso, sdo hermenéuticos

por pressupor a possibilidade de, o projeto de, e o direito a interpretar de uma maneira diferente”

85 “Lutero no solo defendia a los débiles, sino que, ademas, ejercia la naturaleza anarquica latente de la
interpretacion”.

8 “Freud transgredi® anarquicamente la linea de demarcacion aceptada entre el ser humano
‘racional/normal’ y el ‘irracional/anormal’”.

87 “La inconmensurabilidad, en consecuencia, es interpretacion”.

8 “La verdad no es la mayor preocupacion que impulsa el progreso cientifico, y el conocimiento
cientifico no cambia al hacer frente a los hechos concretos, sino que lo hace en el curso de una lucha
social entre las interpretaciones en pugna de las comunidades cientificas”.
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(CH, 2012, p. 135; SFP, p. 2163)*. E o fato de haver o direito a uma interpretagdo diferente
que coloca esses autores como aqueles que torcem o paradigma vigente, atuam
hermeneuticamente para a constituicdo de uma outra forma de compreender os fatos e da
plausibilidade a luta politica dos fracos por uma outra interpretacdo. Assim, enquanto uma
posi¢do que ndo se prende ao fundamento peremptorio, ¢ o direito de uma outra interpretagao,

um outro projeto. Hermenéutica ¢ Anarquia.

Ligada a esse movimento de hermenéutica como anarquia estd a interpretacao que
Vattimo faz do conceito de niilismo em Nietzsche, o que nos interessa abordar no proximo
topico junto a sua relacdo com a ideia de fundamento. O niilismo ¢ a primeira forma como a

ideia de anarquia se manifesta na hermenéutica de Gianni Vattimo.

1.2.3. Niilismo e fundamento

O conceito de niilismo atravessa toda a obra de Vattimo, mas ¢ importante observar que
ele estda mais bem sistematizado nas obras em que o filésofo trata do pensamento de Friedrich
Nietzsche, a saber, Didlogo com Nietzsche (2010)”°, Introducdo a Nietzsche (1990) e O sujeito
e amascara (2017). Nestas obras, Vattimo se dedica a uma leitura sistematica dos conceitos do
filosofo alemdo e se consagra como um dos intérpretes mais respeitados de Nietzsche
mundialmente. Mas, na tltima, ele ainda busca ver em Nietzsche um problema politico e inicia
ali a tarefa de levar a cabo uma leitura do fil6sofo que favoreca a sua posicao politica, sobretudo
desvinculando a obra do autor alemao das leituras nazistas que recebeu. Vattimo participou em
1967 do Coléquio de Royaumont”® junto com fildsofos importantes como Karl Lowith (1897-
1973), Gabriel Marcel (1889-1973) e Michel Foucault, cujo objeto central era a obra de

Nietzsche. Desde entdo, Vattimo ja preparava sua contribuicdo a interpretagao da filosofia desse

8 “no solo son anarquicos al no plegarse a convenciones, estructuras y principios, sino, ademas,

hermenéuticos por presuponer la posibilidad de, el proyecto de, y el derecho a interpretar de una manera
diferente”.

%0 Essa obra é uma coletanea de textos de Vattimo originariamente publicados como Ipotesi su Nietzsche
(1967), mas acrescida com outros textos e conferéncias de Vattimo proferidas até o final da década de
90.

o1 A conferéncia de Vattimo em Royaumont esta publicada em Didlogo com Nietzsche com o titulo A
filosofia como exercicio ontologico (cf. DN, p. 111-132).
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filésofo. Também na obra Niilism and emancipation (2004b), Vattimo trata do conceito de

niilismo como objeto central, mas ndo ¢ um livro dedicado ao autor do eterno retorno.

Para os leitores mais avisados de Vattimo, nao € raro perceber que em muitos momentos
o autor ¢ laconico, expressdes como niilismo, sujeito, cristianismo, comunismo e, as vezes, até
hermenéutica podem ser usadas em contextos que empregam um sentido diferente daquilo que
se utiliza comumente ou do que Vattimo quer dizer. Também hd momentos em que falta a
explicitacdo do uso e da defini¢ao do conceito utilizado por ele. No entanto, defendemos que o
corpus de Vattimo ndo € laconico e deve ser lido num conjunto, de modo que cada obra forma
parte de um quebra-cabeca maior a ser composto, embora possa ser parcialmente compreendida
em uma leitura separada. Por isso, ao tomar o conceito de niilismo que nos interessa aqui, vale
justificar a digressao as obras da década de 70 e 80, afirmando que elas sdo cruciais para a
composicdo daquilo que se apresentara com a fase cristd e, posteriormente, politica do

pensamento de Gianni Vattimo.

Ao comentar o niilismo europeu no ensaio Os dois sentidos do niilismo de Nietzsche,
presente na obra Didlogo com Nietzsche, Vattimo comeca com a afirmagao de que so ¢ niilista
quem o atravessou € o deixou para tras (cf. DN, p. 241), indicando que o niilismo em sua dupla
configuracao ¢ algo que se apropria e se desapropria. Mas qual é a dupla configura¢do do
niilismo? Vattimo demonstra que ja na obra de Nietzsche (sobretudo em A4 vontade de poder,
2008b) a distingdo aparece como niilismo ativo e niilismo passivo/reativo’>. Para uma
classificacdo geral de niilismo, Vattimo parte do conceito de “for¢a do espirito”, aquela que
busca a dissolugdo de todos os principios, fundamentos e valores eternos que estdo construidos
sob a ideia de metafisica. Por meio desta, o niilismo se bifurca entre ativo e passivo/reativo,
sendo que o primeiro significa o declinio e o retorno da forga do espirito (cf. Nietzsche, 2008,
p. 36 — aforisma 22). Com isso, entende-se que a caracteristica essencial do niilismo ndo ¢ a
negagdo, mas sim a afirmacdo do nada sobre o ser; ele esconde na historia da metafisica a
negacdo contida na diferenca ontologica entre ser e ente. Quando os valores supremos sao
destruidos, o niilismo passivo/reativo ndo aceita seu aniquilamento, por isso agira para restaura-
los criando disfarces, mascaras, fabulas. Ai estd a conversdao do niilismo reativo/passivo em

outra metafisica. Vattimo ainda afirma:

92 Se pode conferir em A vontade de poder (2008) que Nietzsche faz a distingdo entre niilismo ativo e
niilismo passivo/reativo. Vattimo utiliza a obra nietzscheana sobretudo o primeiro livro: O niilismo
europeu (p. 27-94). Aqui seus comentarios referem-se aos aforismas 21, 22 e 23.



84

A ligagdo entre passividade e reatividade mostra-se, assim, clara: a reacdo, ou
seja, a invengdo de todo tipo de disfarces, de mascaras ideoldgicas, € um
aspecto da atitude que se recusa a reconhecer que ndo existem significados e
valores objetivos, estruturas dadas do ser, € que por isso seria preciso cria-los
ativamente. O niilista passivo recusa essa tarefa criativa (DN, p. 242-243,
italicos do autor).

Este ¢ o primeiro estagio do niilismo como aquilo que se deve atravessar. Num primeiro
momento, o niilista aceita passivamente o significado dos entes com as estruturas dadas pela
metafisica, na qual o nada da relacdo esta escondido e s6 vira a ser percebido quando caem as
mascaras. O segundo significado de niilismo devera desdobrar-se justamente daqui: a aceitagdo
dessa condicao niilista como uma consequéncia (cf. Nietzsche, 2008, p. 30, aforisma 8). O
niilista que entende que o niilismo ¢ uma consequéncia “tem a coragem de aceitar que Deus
esta morto, ou seja, que ndo existem estruturas objetivas dadas” (DN, p. 243, italico do autor).
O niilista reconhece que ndo ha fundamento e, por isso, converte-se em um niilista ativo, o qual
observa o nada afirmado na histdria do niilismo, mas também tem a capacidade de criar “novos
valores, novas estruturas de sentido, novas interpretacdes” (DN, p. 243). O niilismo ativo faz a
tarefa que o niilismo passivo se recusa, a poténcia criativa € aquela que converte a estabilidade
em possibilidade. Essa ¢ a motivacao por deixar para tras o niilismo de que fala Vattimo no

ensaio.

O niilismo que Vattimo busca trabalhar em suas obras sempre aparecera caracterizado
pela criatividade (hermenéutica) que muda a historia, sua filosofia busca justamente a alteragdo
do que esta em vigéncia e, por isso, ¢ ativamente niilista. Nao basta considerar a decadéncia
dos valores supremos; € preciso troca-los por valores novos que construam outra forma de
compreensdo da vida, do mundo, da moral, da ética, da religido... Vattimo chama essa condi¢do
do niilismo de sua “natureza hermenéutica” (DN, p. 245). Aqui, o niilismo ativo ¢ acrescido da
ideia de um niilismo criativo. Para explicar as diferengas, Vattimo recorre ao conceito de forma
de vida. Na forma de vida do rebanho, de acordo com Nietzsche, o que funciona ¢ o niilismo
reativo/passivo que ndo aceita nenhuma interpretacdo e tudo aparece como uma verdade
objetiva. No niilismo ativo e criativo, aparecem as formas de vida fraca/decadente (que nada
tem a ver com o conceito vattimiano de fraco/enfraquecido) e forte/arrojada. Enquanto a
primeira aceita uma vida sem garantias, aceitando que os valores ndo passam de construgdes
humanas (demasiadamente humanas), a segunda d4 um passo além e, “por sua forga e
vitalidade, cria sempre novas interpretagdes” (DN, p. 245). Nesse sentido, a forma de vida

forte/arrojada favorece um niilismo ativo/criativo que, por sua vez, ¢ hermenéutico.
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A essa forma de niilismo, Vattimo 1€ a figura do artista utilizada por Nietzsche em seus
ultimos escritos, ja que o artista “¢ definido em relagdo a sua capacidade de apreender, aceitar
e até ampliar os aspectos problematicos e terriveis da vida, em uma espécie de hybris
experimental” (DN, p. 250), quer dizer, o artista € aquele que transgride a moralidade, a religido,
a politica e os inimeros contextos no qual o niilista criativo estd inserido. A V6pig (hybris)
enquanto transgressao aparece aqui como experimento, como transgressdo moderada, ou seja,
como forma de interpretacao que altera o estado de conservacao das coisas no mundo; nado ¢
uma simples insubordinagdo contra a vigéncia, mas uma alteragcdo do estado vigente. Por isso
a figura do artista ¢ importante aqui, ela remete aquele que consegue por meio da obra de arte
reconfigurar aquilo que est4 vigente e, com sua interpretagdo, dar uma nova dire¢do ao fato, a
coisa, a historia. O artista funda o fundamento. Assim, o artista transcende o instinto de
conservagao presente no niilismo reativo/passivo e esse € o papel da H6pig experimental de que
fala Vattimo ao comentar Nietzsche. Mas Vattimo ainda faz uma ponderagdo lancando a

questao do niilismo ao didlogo com sua propria obra:

O fato de que a caracterizagdo do niilismo ativo deva, em ultima analise,
referir-se a capacidade de transcender o interesse pela autoconservagao indica
que no fundo o niilismo ativo é sempre, também, passivo e reativo; pelo menos
no sentido de que ele ndo pode desconsiderar aquilo que, em outro contexto,
eu chamaria de uma ‘ontologia fraca’. Se o niilismo ativo quer evitar sua
transformagdo em uma nova metafisica, que colocaria a vida, a forca, a
vontade de poténcia no lugar do onfos on platonico, ele deve interpretar-se,

em ultima instidncia, como uma doutrina do ‘desfalecer’ do ser — do
desfalecer, enfraquecer-se, etc. como carater ‘essencial’ do proprio ser” (DN,
p. 251-252).

O niilismo ativo deverd, portanto, reconhecer que ha vestigios da metafisica sobre os
quais se assenta e pelos quais estd também constituido e, por isso, assumi-los ¢ uma forma
reativa/passiva de ser niilista. Aqui, Vattimo parece tentar unir as duas significa¢des de niilismo
em Nietzsche que, por sua interpretacdo, ndo foram satisfatorias nas tentativas anteriores,
justamente pela ambiguidade das definigdes dadas pelo proprio filosofo alemdo. Se o niilismo
ndo quer tornar-se uma outra metafisica, entdo devera apropriar-se dos restos que a metafisica
classica deixou ao pensamento. Enfraquecer o ser é, em suma, apropria-lo em seus vestigios, ja
que, por fim, “o niilismo ativo € apenas a resposta do homem a esse processo ‘factual’ de
enfraquecimento do ser” (DN, p. 252). Com essa postura, Vattimo d4 um passo efetivo para

conectar o niilismo a hermenéutica, a qual ele vai adjetivar em diversas obras como niilista.

Dois textos de Gianni Vattimo sdo importantes para a caracterizagdo do niilismo na

hermenéutica: 4 vocagdo niilista da hermenéutica, publicado em Para além da interpretagdo:



86

o significado da hermenéutica para a filosofia (1999), e a obra O fim da modernidade: niilismo
e hermenéutica na cultura pos-moderna (1996). Nas duas obras, Vattimo articula o niilismo
com os conceitos comumente conhecidos na hermenéutica desenvolvida pelos autores
influenciados por Heidegger. Nessa esteira, temos que, para a hermenéutica niilista do nosso
autor, o ser ¢ compreendido pela linguagem, a qual carregada pela tradicio (Uberlieferung)
confere sentido aos entes e ¢ transmitida por uma comunidade. Assim, ontologia e linguagem
sao 0 mesmo. O ser se da na linguagem, ja que a linguagem ¢ sua propria casa. A ontologia ¢
uma tarefa semantica (cf. Chiurazzi, 2022, p. 43-72). Nenhuma compreensdo do mundo pode
ser dita fora da linguagem como ontologia, assim como nao ha historia do ser sem a historia da
linguagem. E claro que linguagem ndo significa os tragos formais da ortografia, mas denota a
maneira da nossa compreensao, ja que, como argumenta o professor de Vattimo, Gadamer:
“todo entendimento é um problema de linguagem” (2012, p. 141). Para Vattimo, o
entendimento e a linguagem estdo ligados aquilo que Heidegger chama de Ge-schick, o envio
do ser em nossa condigdo historica. O que conecta ser e linguagem €, no caso, a heranga que o
Dasein herda pela historia dos efeitos, e essa heranca ¢ comunicada pelo didlogo, pelo Adyog,
pela Gesprdch, que nds mesmos somos. Assim, a propria compreensao ¢ hermenéutica, uma
vez que “a linguagem na qual o ser consiste (a linguagem que o ser €¢) ¢ a linguagem da
Gesprich — do didlogo ou conversagdo. Essa conversagdo ¢ o que nds todos somos. E o
Ereignis — o evento — que acontece sem ser’” (Vattimo, 2015, p. 723)°. Com sua posi¢io
delimitada entre hermenéutica e niilismo, Vattimo busca defender as bases de sua hermenéutica,

distanciando-a da mera xown (koiné), como se pode ler no texto de Para além da interpretagdo.

Indo além do que Nietzsche pensou, Vattimo afirma em O fim da modernidade que ¢é
necessario assumir o niilismo como condicdo de nossa época atual, pois ele ¢ “nossa Unica
chance” (FdM, p. 05; SFP, p. 1226). Assumir o niilismo como nossa tnica chance é reconhecer
que o mundo verdadeiro se tornou, enfim, fabula. Ocorre que toda fabula ¢ producdo da
linguagem, ela diz o mundo de uma forma que ndo pode ser objetificavel e os valores ndo sdo
supremos, mas apenas valores de troca (cf. FdM, p. 03-16; SFP, p. 1225-1232). A chance niilista
¢ a possibilidade de transgressao dos valores, de alteracdo da vigéncia, de anarquia do
fundamento. O niilismo na hermenéutica funciona para que ela ndo busque uma fundagdo que

ndo seja a historicidade, casos que levam as compreensdes hermenéuticas que partem do “lugar

93 “The language in which being consists (the language that being is) is the language of Gespriach — of
dialogue or conversation. This conversation is what we all are. It is the Ereignis — the event — that
happens without being”.
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nenhum” e aceitam como valido todo discurso sobre o mundo. Vattimo fala em “histéria do
niilismo” de Nietzsche para se referir a essa ideia que, em outros termos, também pode ser
compreendida como a “historia do ser” de Heidegger. Nela, nao se pode mais falar da existéncia
de Deus ou do fundamento, a ndo ser que se trate desses conceitos como evento, tal como ja
tratamos aqui. Em Para além da interpretagdo (1999), Vattimo faz uma delimitagdo importante

para a ontologia hermenéutica niilista. Ele diz:

A importancia que tem em Heidegger a noc¢do, mesmo a expressdo, da
“metafisica como histéria do ser” indica, ao contrario, o sentido de uma
concepgdo do ser como suspensdo e subtrair-se. Ndo por nada o esquecimento
do ser ¢ aquele que o pensa como presenca. Nao se trata, pois, de recordar o
ser refazendo o presente, ou esperando que se refaga o presente, mas de
recordar o esquecimento: em nossos termos, de reconhecer o nexo entre
esséncia interpretativa da verdade e niilismo. Nem que o niilismo,
naturalmente, deva vir entendido metafisicamente como seria se se pensasse
que ele é uma histéria em que, no fim, em uma enésima versdo da presenca
como presen¢a do nada, o ser “ndo existe mais”. E, enfim, o niilismo ¢
interpretagcdo e nao descricao de um estado de fato (Pal, p. 26; SFP, p. 1470).

Observa-se aqui que Vattimo recupera a nogao trabalhada anteriormente com o niilismo
reativo/passivo, de que, na histéria do ser/histéria do niilismo, o ser enquanto presenga sempre
escondeu/esqueceu o nada na relagdo. Assim, o niilismo vattimiano passa sempre por uma
recuperagdo do esquecimento (o atravessar o niilismo) para, entdo, uma interpretagdo nova
sobre o fato, um novo fundamento (o deixar para tras o niilismo). Ainda, também no excerto
supracitado, pode-se ver o nexo entre esséncia interpretativa da verdade e niilismo, esses sao
os termos correlatos para “superacdo da metafisica” e “morte de Deus”. O niilismo anuncia que
do ser nada mais ha. No entanto, isso também foi uma interpretagdo, o que o niilismo também
¢, inclusive, nos dois sentidos que essa afirmagdo evoca. Isso significa que niilismo tanto ¢
sindbnimo de hermenéutica quanto ¢ uma interpretacao que provém pela hermenéutica e que, ao
mesmo tempo, a sustenta. O niilismo esta na proveniéncia da nossa historia do ser que s6 pode
ser pensada como historia do niilismo. Nesse sentido, a ontologia de Vattimo ¢ niilista porque
se recusa a pensar o ser como fundamento ultimo, se recusa a aceitar o nada presente na

presenca.

r

Em Nihilism and emancipation (2004b), Vattimo afirma: “um fundamento ultimo ¢
aquele para o qual nenhuma condi¢do pode ser aduzida para funda-lo; se ndo tem condi¢des, €

incondicionado, s6 pode apresentar-se como uma verdade absoluta que ninguém pode recusar”
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(NE, p. 38)**. De saida, sua posi¢do ja estd marcada devido ao seu pensamento hermenéutico.
No lugar de um fundamento ultimo, Vattimo parece preferir o estatuto ontoldgico da
comunidade enquanto aquela que funda algo por meio da conversacdo: o fundamento
hermenéutico. Portanto, ao falarmos de uma auséncia de fundamento, também falamos de um
fundamento linguistico compartilhado que s6 se faz possivel enquanto Abgrund, conceito com
o qual Heidegger designa o fundamento como um desfundamento, um abismo, o qual ja lemos
aqui como anarquia. As palavras finais de 4Apologia ao niilismo, em O fim da modernidade
(1996, p. 03-16; SFP, p. 1225-1232), nos ensinam: “o niilismo consumado, como o Abgrund
heideggeriano, chama-nos a uma experiéncia fabulizada da realidade, que ¢, também, nossa
unica possibilidade de liberdade” (FdM, p. 16; SFP, p. 1232). A falta de fundamento e, portanto,
a existéncia da anarquia (o fundamento hermenéutico) denota 0 mundo sempre fabulizado, isto
¢, oriundo da criatividade do niilista ativo. Abgrund chama o Dasein a sua possibilidade
criativa, a uma interpretagcdo que fabuliza o mundo. A criatividade ¢ a liberdade do Dasein e o
niilismo ¢ a inica chance (possibilidade) dela vir a tona. O niilismo criativo abre a possibilidade
de uma outra compreensao do mundo, a defini¢do que D’Agostini pde em seu ensaio Vattimo'’s
theory of truth deixa isso bem claro: “Niilismo ¢ a atitude que abre a condi¢do da verdade. [...]
Uma verdade niilista é o que sempre esta disponivel para novas verdades” (D’Agostini, 2010,
p. 43)®. E assim que a conclusdo deste topico pode aparecer na relagdo entre fundamento e
niilismo: o niilista é anarquico: anarquia pode, finalmente, ser o termo correto para a defini¢ao
daquilo que comumente chamamos de fundamento hermenéutico. Veremos seus

desdobramentos no proximo topico.

1.2.4. A hermenéutica como filosofia anarquico-niilista

Até aqui pudemos perceber que o conceito de anarquia ¢ pouco explorado na obra de
Vattimo, mas, como vimos no inicio do capitulo com Moore, a anarquia esta presente no corpus
do autor em diferentes tonalidades. E isso ja estd evidente a partir de toda a exposi¢do que

fizemos ao ler Vattimo mantendo o conceito de anarquia como chave de leitura, mas também

94 “an ultimate foundation is one for which no conditions can be adduced that in turn found it; if it has
no conditions, it is unconditioned, it can only present itself as an absolute truth that no one should be
able to refuse”.

95 “Nihilism is the attitude that opens the conditions of truth. [...] A nihilistic truth is what is always
available to new truths”.
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apontando para Reiner Schiirmann e Martin Heidegger, por meio dos quais pudemos construir
os alicerces daquilo que buscamos evidenciar: a anarquia como fundamento hermenéutico. Para
avangarmos no didlogo, se pensamos no desenvolvimento da hermenéutica de Vattimo ou na
sua proposta de uma ética da interpretacdo, a anarquia esta ali como um principio regulatério e
¢ essa a sua funcdo. Em Comunismo hermenéutico (2012), Vattimo defende que a hermenéutica
possui uma veia anarquica desde sua origem e que, frente a “resisténcia a principios,
convencgdes € categorias, a anarquia nao ¢ o final do projeto politico da hermenéutica, mas seu
comeco” (CH, p. 126; SFP, p. 2157)°®. A anarquia, ento, caracteriza o projeto politico da
hermenéutica de Vattimo, mas isso ja estava presente quando falamos da anarquia como reagao

ética daqueles que sofrem pelos principios/fundamentos.

O teor politico da obra do fildsofo turinense nao ¢ novidade, temos textos de filosofia
politica escritos por Vattimo desde o inicio dos anos 2000. A questdo, no entanto, ¢ que
devemos olhar para a obra do fil6sofo buscando as motivagdes politicas dentro dos textos “mais
filosoficos”, uma vez que a preocupagao politica ¢ uma orientacao dos seus escritos. Vattimo
nao advoga por uma politica de esquerda democratica porque faz hermenéutica, mas, antes, ¢
um hermeneuta porque sua posi¢do politica se movimenta dentro da esquerda democratica,
afinal, aquilo que move um pensamento ¢ a historia na qual ele estd inserido. Vattimo ¢
heideggeriano o bastante para permitir que sua obra seja marcada pela historia do ser na qual
ela esta vigente. E também nessa dire¢io que a anarquia aparece no projeto politico da

hermenéutica como comeco € ndo como resultado final.

O projeto de Gianni Vattimo com a publicacao de Dialettica, differenza, pensiero debole
(1983) ja demarcava o direcionamento da sua filosofia hermenéutica: a necessidade de pensar
sobre os escombros da tradicdo metafisica a sua superagdo (Verwindung), fato que também esta
representado pelo anjo de Paul Klee apresentado no texto. Ja nas primeiras paginas do ensaio,
ele faz uma importante afirmacdo para nossa pesquisa: “A fundac¢do, o comego, o envio-
principio do nosso discurso s pode ser, em outras palavras, uma fundag¢ao hermenéutica” (PD,
p. 13)°7. Com isso, Vattimo se pde de acordo com a interpretacio de Schiirmann sobre a obra
de Heidegger com a qual o fundamento ¢ pensado como ndo fundamento. Uma fundacao

hermenéutica significa a auséncia de um fundamento forte que € justamente aquilo que o ensaio

% “resistencia a principios, convenciones y categorias, la anarquia no es el final del proyecto politico de
la hermenéutica, sino su comienzo”.

97 “La fondazione, ’avvio, I’invio-principio del nostro discorso non pud essere, in altre parole, che
fondazione ermeneutica”.
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de 1983 vai criticar, apresentando a possibilidade de um pensamento enfraquecido. Isso quer
dizer que a preocupagao de Vattimo com o fundamento ja denota em seu texto uma preocupacao
velada com o critério da anarquia, que se fara presente em outros ensaios nos quais o filosofo

cita Schiirmann.

Retomando o prefacio ao livro Introduzione a Reiner Schiirmann (2008) de Alberto
Martinengo, observamos que Vattimo destaca que Schiirmann chamava de anarquia aquilo que
ele chama de niilismo: “Enquanto leitor de Heidegger, a questao se resume a crenca de que o
niilismo (ou a anarquia, como chama Schiirmann) ¢ uma ‘vocag¢do’ e, portanto, possui uma
forca de convicgdo que é tudo menos anfinglich, mas urspriinglich” (Vattimo, 2008, p. 11)%.
A vocacao do niilismo/anarquia estd no sentido de urspriinglich. Como vimos, em contraponto
a palavra alema anfdnglich, que significa o comeco de uma €poca (der Anfang), urspriinglich
possui um significado mais especifico do salto originario no desfundamento, a liberdade do
Dasein. A definicdo de Ursprung aproxima assim o seu sentido de uma acepgao existencial e
poe a questdo do niilismo/anarquia numa relagdo diferente com a origem. Nao se fala aqui de
um comeco peremptorio e abstrato, mas de um inicio que € sempre um salto em diregao a época

na qual o Dasein estéa disposto.

A liberdade que anteriormente vimos enquanto condi¢do de possibilidade do
fundamento deveria ela mesma ser Ursprung. A liberdade, o ndo fundamento, ¢ o salto em
direcao aos fundamentos que compdem a €época. Esse “salto” nao langa o Dasein num ponto
fixo pelo qual recebe a totalidade dos entes, mas o pde num horizonte no qual a apropriacao
nunca ¢ completa e em que o ser “se d4” como acontecimento apropriativo. A anarquia também
¢ composta por essa qualidade do ser, por isso sua vocacdo estd em direcdo a origem
(Ursprung), ela ¢ a condi¢do de possibilidade do desvelamento do ser. Essa ideia ja esta
presente nas afirmagdes supracitadas de Comunismo hermenéutico em que Vattimo fala de
anarquia como comeco (Ursprung) do projeto politico da hermenéutica, mas também no texto

de 1983 quando fala de um “comego hermenéutico”. Vattimo escreve:

O surgimento do principio de anarquia, primeiro no sentido etimologico e
filosofico do termo — o desaparecimento dos fundamentos — e depois
também com um significado concreto e geral, inclusive politico, nunca foi
concebido por Schiirmann como a descoberta de uma verdade metafisica, mas,
em plena fidelidade a inspiragdo heideggeriana, como um acontecimento

9 “Per quanto riguarda me come lettore di Heidegger la questione si riassume nella convinzione che il
nichilismo (o I’anarchia, come la chiama Schiirmann) sia una “vocazione” e che dunque possieda una
cogenza tutt’altro che anféinglich, bensi urspriinglich”.
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historico-ontologico. Nao somos nds que descobrimos que os fundamentos
ndo se sustentam teoricamente: ¢ o ser mesmo que “se d4” na forma da crise
de um sistema e na transigdo cansativa, anarquica, para um sistema (ou
melhor, talvez, a um “ndo sistema”) diferente (Vattimo, 2008, p. 8)*.

O que Vattimo esta apontando ao comentar Schiirmann ¢ que o modo como o ser se da
na pés-modernidade ¢ um modo anarquico. A temporalizagdo do ser ¢ sua anarquizacao. A
questao metafisica sobre o ser se dilui na ontologia hermenéutica do acontecimento do ser. Esse
acontecimento tem um lugar (sua topologia) entre as épocas e “se d4” justamente na ruptura
entre elas, na Ursprung, na anarquia constitutiva de cada época historica que tem seu inicio
(Anfang) na crise de modelos anteriores. Por exemplo, ¢ a propria época que nos traz ao
pensamento a insustentabilidade dos modelos metafisicos que postulam a necessidade de um
fundamento e, agora, o ser passa a ter uma configuragdo anarquica, sem fundagdo — ¢ isso que

Vattimo argumenta a seguir:

O ser ¢ antes de tudo a suspensdo da estabilidade dessas ordens, e¢ o
pensamento do ser (no sentido objetivo e subjetivo que Heidegger almeja) ¢
propriamente o pensamento anarquico, aquele que ‘“corresponde” aos
momentos de transi¢do entre as épocas em que, também, aparece a nio
definitividade dos fundamentos, a historicidade agora “brisée” da hegemonia
que constituia a unidade da época (por exemplo, como o paradigma dos
critérios de verdade aceitos, etc.) (Vattimo, 2008, p. 8-9)!%,

A historicidade “brisée” que constitui a pés-modernidade apresenta com suas roturas a
impossibilidade de adequacgdo ao fundamento. Vattimo advoga que para movimentar-se neste
ambiente, por vezes indspito, se faz necessario um pensamento que corresponda a ruptura, que
seja anarquico e que podemos encontrar em sua hermenéutica. Nesse ponto, ndo ¢ demasiado
afirmar que a hermenéutica ¢ a filosofia capaz de funcionar na pés-modernidade, porque ela da
conta de fazer a desconstrugdo necessaria que a época reivindica, mas também ¢ capaz de
projetar em dire¢do ao porvir. Assumidamente niilista (¢ agora anarquista), a hermenéutica de

Vattimo ndo apenas desconstroi a metafisica, mas quer atravessa-la, esse atravessamento ¢ uma

9 “Il venire in luce del principio di anarchia, anzitutto nel senso etimologico ¢ filosofico del termine —
la scomparsa dei fondamenti — e poi anche con un significato pitl concreto e generale, persino politico,
non ¢ mai stato concepito da Schiirmann come la scoperta di una verita metafisica ma, in piena fedelta
all’ispirazione heideggeriana, come un evento storico-ontologico. Non siamo noi che scopriamo che i
fondamenti non reggono teoricamente: ¢ 1’essere stesso che “si da” nella forma della crisi di un sistema
e nella faticosa, anarchica, transizione a un sistema (o meglio, forse, a un “non sistema”) diverso”.

100 < *essere & soprattutto la sospensione della stabilita di questi ordinamenti, e il pensiero dell’essere
(nel senso oggettivo e soggettivo che Heidegger ha di mira) ¢ propriamente il pensiero anarchico, quello
che “corrisponde” ai momenti di transizione tra le epoche in cui, anche, viene in luce la non definitivita
dei fondamenti, la storicita ormai “brisée” dell’egemonia che costituiva [’unita dell’epoca (per esempio,
come paradigma di criteri di verita accettati, ecc.)”.
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tor¢do, Verwindung. Nesse sentido, a hermenéutica ndo ¢ um sistema filosofico entre outros
pelos quais se alterna, mas um modo mesmo de filosofar. A hermenéutica nao ¢ uma alternativa,
mas uma alteragdao. A propdsito, na obra Sin ataduras. La libertad em la época de los hechos
alternativos (2021), Santiago Zabala evidencia trés caracteristicas que compdem a veia
andrquica da hermenéutica: a resisténcia, a transgressdo e a alteracdo. Ele argumenta: “a
hermenéutica permite e abre as portas para uma apresentagao diferente, contraria ao que a
historiografia comumente aceita [...]: uma revelagdo da veia anarquica da hermenéutica deve

)10 Nesse

sublinhar o esfor¢o que a interpretagdo sempre nos exige” (Zabala, 2021, p. 109
sentido, a hermenéutica ¢ a filosofia capaz de gerar as rupturas necessarias para uma nova
época; ao projetar um porvir, ela altera a realidade por meio da interpretagdo e abre uma nova
época na qual o ser pode dar-se. A hermenéutica ¢ a unica filosofia capaz de propiciar uma
Ursprung, isto ¢, o estado de ruptura, de alteracdo, de crise. Essa ideia pode ser corroborada

retornando a leitura que faz Schiirmann sobre as épocas e que esta bem exposta por D’ Angelo:

O ser, que se da em horizontes histdrico-linguisticos, se manifesta de forma
ainda mais evidente na transi¢do entre uma época e outra, quando vem a luz o
carater nao definivel dos fundamentos. Quando, em outras palavras, as
“hegemonias” que garantiam a manuten¢do de uma época finalmente sdo
brisées, quebradas. Entdo h4d um “espaco vazio” entre as épocas, um vazio de
poder, por assim dizer, que pde em evidéncia a falta do fundamento da archeé.
Isto € o que nos permite ver o céu vazio de deuses. Ali ¢ onde temos de “nos
insinuar”, mantendo o radical vazio e fazendo com que o lugar nao volte a ser
ocupado. Em sintese, a anarquia, que funciona como principio de cada época,
se manifesta na transi¢do entre épocas, isto ¢, no momento de crise.
(D’Angelo, 2016, p. 67)192,

A anarquia é o conceito que abarca a compreensao da crise de uma €época, mas que
também deve desenvolver-se na época. Quer dizer, a proposta de Schiirmann faz ainda mais
sentido quando lida ao lado da preocupagao niilista de Vattimo. Nao apenas a anarquia se
manifesta no momento de crise, mas também ali ela se instala. Nesse sentido, o pensiero debole

¢ promissor na elaboragdo de um enfraquecimento das estruturas fortes da metafisica, isto ¢, no

101 “Agi las cosas, la hermenéutica permite y da la bienvenida a una presentacion inversa, porque,
contrariamente a la historiografia cominmente aceptada [...]: una revelacion de la vena anarquica de la
hermenéutica debe subrayar el esfuerzo que la interpretacion nos exige siempre”.

102 “e] ser, que se da en horizontes historico-lingiiisticos, se manifiesta de forma aun mas evidente en la
transicion entre una época y otra, cuando viene a la luz el caracter no definitorio de los fundamentos.
Cuando, en otras palabras, las “hegemonias” que garantizaban el mantenimiento de una época son
finalmente brisées, rotas. Hay entonces un “espacio vacio” entre las épocas, un vacio de poder, por asi
decirlo, que pone de manifiesto la falta de fundamento del arché. Esto es lo que nos permite ver el cielo
vaciado de los dioses. Alli es donde hemos de “insinuarnos”, manteniendo el radical vacio y haciendo
que el lugar no se vuelva ocupable. En substancia la anarquia, que reposa como principio escondido de
cada época, se manifiesta en la transicion entre épocas, es decir en el momento de crisis”.
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enfraquecimento do fundamento ou mesmo na afirmagdo de uma auséncia de fundamento. O
que isso significa ¢ que, além de um inicio da época, a Ursprung, a anarquia também se
desenvolve dentro da época, tal como um “virus” (Vattimo chega a falar em hermenéutica como
um “virus”); ela contamina a metafisica e a debilita. A anarquia ndo vence a metafisica, mas a
rompe por dentro. Para a pergunta que surge, “o que por no lugar da metafisica?”, D’Angelo ja
nos apresenta ali uma resposta: manter o lugar vazio e vigiar para que nao seja outra vez
ocupado. Esse € o principio enfraquecedor que a anarquia traz e ¢ por isso que ela ndo subsiste
somente na crise, mas se desenvolve por meio dela. E nesse sentido também que vimos
anteriormente Vattimo afirmando a anarquia e o niilismo como “vocagdes” do pensamento, a
vocacao anarquico-niilista do pensamento enfraquecido na sua potencialidade de ruptura e de
retorno a uma Ursprung sempre em vias de realizar-se. Alberto Martinengo no verbete Reiner
Schiirmann, presente no The Vattimo Dictionary (2023), aproxima o pensamento enfraquecido

com a anarquia justamente na necessidade de superacdo da metafisica. Ele escreve:

Aqui o pensamento enfraquecido encontra o pensamento de Schiirmann sobre
a anarquia, compreendido como possibilidade de por um fim ao regime
metafisico dos archai (“principios” em grego antigo). Vattimo e Schiirmann
compartilham a referéncia de Martin Heidegger ¢ a leitura emancipatoria de
sua critica da tradicdo ocidental [...]. Uma coisa em particular une o
pensamento enfraquecido e a ontologia anarquica de Schiirmann: a ideia de
que o regime metafisico ¢ um tipo de doenca da qual se pode recuperar —
uma convalescenca [...]. No entanto, como explica Schiirmann (1987), essa
ndo ¢ a verdadeira cura, mas um processo de recuperagdo sem fim.
(Martinengo, 2023, p. 175-176)'%.

O processo de recuperagao sem fim que Schiirmann apresenta com sua ontologia
anarquica tem o mesmo significado de Verwindung para o pensamento de Vattimo. A
hermenéutica como uma filosofia anarquico-niilista leva a cabo a distor¢do da metafisica,
sabendo que sua recuperagdo nunca sera completa; ela sonha sabendo que se sonha. Esse tipo
de hermenéutica estd sempre em vigilia, um sono disperso poderia fazer retornar a
peremptoriedade ao pensamento sobre o ser. Nao ha nenhuma dpyn, nenhum principio, nenhum
Deus, nenhum fundamento, mas ha dpyai, principios, deuses, fundamentos: hd o Dasein no qual
os fundamentos se fundam. O fundamento hermenéutico trazido pela voca¢ao andrquico-niilista

do pensamento enfraquecido denota duas coisas: 1) o problema da hermenéutica € o problema

103 “Here weak thought encounters Schiirmann’s thinking on anarchy, understood as the possibility of
putting an end to the metaphysical regime of the archai (‘principles’ in ancient Greek). Vattimo and
Schiirmann share a reference to Martin Heidegger and the emancipatory reading of his critique of
Western tradition [...]. One thing in particular unites weak thought and Schiirmann’s anarchist ontology:
the idea that the metaphysical regime is a kind of illness from which one can recover — a convalescence
[...]. Yet, as Schiirmann (1987) explains, this is not true healing, but a process of endless recovery”.
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do fundamento e esse ¢ o objeto principal do qual ela deve partir. Dissemos no inicio que a
questao da metafisica ¢ a questdo do fundamento ¢ o mesmo dizemos da hermenéutica. No
entanto, a questdo da hermenéutica ¢ o fundamento hermenéutico. Assim, se a metafisica pensa
a dpyn, a hermenéutica pensa a anarquia. E 2) os fatos historicos s6 se fundam quando ha
interpretagdo. A tarefa da hermenéutica anarquico-niilista ¢ a de preservar os fatos enquanto
frutos do didlogo, da conversagao, da Gesprdch na qual estamos inseridos. Nao existem fatos

fora da fundamentacdo hermenéutica, isto €, nao existem fatos que nao sejam anarquicos.

Abrimos a discussdo deste subcapitulo com a apresentagdo dos conceitos de Anfang e
Ursprung. Esses conceitos s3o importantes para considerarmos a forma que a anarquia possui
na obra de Vattimo e como ela se articula com o niilismo e a hermenéutica. Nos veremos nos
proximos capitulos que os conceitos de Anfang e Ursprung aparecerao novamente sempre para
indicar o limite da interpretagdo e a abertura de uma nova época por meio do cristianismo ou
da politica. A no¢do de anarquia como auséncia de regra, mas ndo auséncia de regras, € a sua
vigéncia como a que impossibilita qualquer ocupac¢do do lugar do “ordenador” ¢ uma ideia que
também retornara, ja que veremos isso presente tanto no cristianismo nao religioso, quanto na

democracia por meio da ideia de messianismo.

Conclusao

Para recapitularmos aquilo que fizemos aqui: partimos do objetivo de definir a anarquia
como fundamento hermenéutico. Para isso, por meio da obra de Vattimo, voltamos para a
defini¢@o de metafisica e sua relacdo com o fundamento, na qual a interlocu¢do com Heidegger
foi necessaria para o desenvolvimento do significado de fundamento para dentro da metafisica.
Na mesma esteira, apareceu a critica a metafisica feita por Vattimo, que se revela na sua
formulacao de pensiero debole. Desse ponto, ndés avangamos para o estudo do conceito de
anarquia, no qual a obra de Schiirmann nos ofereceu os elementos necessarios para a
sistematizacdo do conceito. Fundamento, origem, principio, dpyr, Deus apareceram como
sindonimos: para a metafisica da simples-presenga, esses termos significam a peremptoriedade
do ser, o esquecimento do ser no ente. A superagao desse modelo vigente na filosofia ocidental
sO se pode dar por meio de uma alteragdo, isto €, por meio de um pensamento que acolhe sua

heranca e o distorce numa Verwindung, enfraquecendo as fortes estruturas da metafisica.



95

E aqui que o pensamento de Vattimo aparece como o pensamento de alteragdo da
vigéncia, sua hermenéutica possui uma veia anarquica pela qual pensamos o fundamento. Isso
ndo quer dizer que a anarquia vai destituir o fundamento, mas entendé-lo como fundamento
hermenéutico, isto €, aceitando a condicdo desfundada do fundamento que s6 pode dar-se
originando-se na conversagdo entre os membros de uma comunidade; aquilo que Vattimo vai
entender como caritas € que trabalharemos no proximo capitulo. Finalizamos com a citagao de
Schiirmann: “ao por as duas palavras, ‘anarquia’ e ‘principio’, lado a lado, compreendemos a

preparagio para uma transi¢io epocal” (Schiimann, 2017, p. 20)!*

. O principio ¢ o fundamento.
O fundamento hermenéutico ¢ um fundamento andrquico. O principio ¢ anarquia. Aceitar essa
condigdo € prepararmo-nos para a transi¢ao epocal a que nos langa a hermenéutica, ¢ alterar a
vigéncia daquilo que estd dado, ¢ sonhar sabendo que se sonha, mas ¢ também luta ética por
emancipag¢ao dos fracos. Esse ¢ o significado de uma hermenéutica anarquica, demasiadamente
andrquica. O proximo ponto a ser desenvolvido na tese ¢ o de identificar a anarquia no
cristianismo de Vattimo. Assim, passaremos a usar o conceito de anarquia como chave de

leitura da obra do autor. O que se espera num primeiro momento ¢ identificar a anarquia na

KEVOo1g (kénosis).

104 <A1 poner las dos palabras, ‘principio’ y ‘anarquia’, lado a lado, comprendemos la preparacion para
esta transicion epocal”.
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SEGUNDO CAPITULO

LA ANARQUIA DEL CRISTIANISMO: KENOSIS Y CARITAS

“La filosofia que responde a la apelacion de la superacion de la metafisica proviene desde la
tradicion judeocristiana, y el contenido de su superacion de la metafisica no es nada mas que
la maturacion de la consciencia de esta proveniencia”

Gianni Vattimo

Introduccion

El primer capitulo es el lente con el cual miramos este segundo y con el que vamos a
mirar el tercero. Eso significa que toda discusion sobre la anarquia en la hermenéutica como
falta del fundamento ultimo va a regresar, pero ahora de modo mas especifico en la religion y
luego en la politica. Vamos a mostrar que el pensamiento de Gianni Vattimo esta marcado por
la anarquia y no es tan dificil etiquetarlo como anarquista. La anarquia es el sendero del
pensamiento débil. ;Donde se hace presente la anarquia en el cristianismo no religioso de
Vattimo? La respuesta a la pregunta esta en la kénosis, la huella andrquica del cristianismo, y
en la caritas, la accion andrquica del cristianismo. La caritas proviene de la kénosis y es
demitologizadora o, mejor dicho, debilitadora de las condiciones fuertes e institucionales de la
religion. La kénosis quiere recordarnos a menudo que el cristianismo es un mensaje y que €so

deberia bastar.

Asumir el cristianismo como un mensaje significa no leerlo como una religion que deba
ser institucionalizada, sino como algo que es comunicado e interpretado por aquellos que
reciben el mensaje. La motivacion de Vattimo siempre estuvo por comprender el cristianismo
como un anuncio, por eso, mirar la potencia anarquica de la kénosis significa mantener el
cristianismo como mensaje, como anuncio que se comunica a nosotros y que no quiere ocupar
el espacio de la imposicidn metafisica. La anarquia del cristianismo significa su lectura no
metafisica. En un articulo publicado en la Revista Interacoes, Vattimo afirma:

La experiencia religiosa hoy, justamente para ser fiel al Evangelio, tiene que

seguir el sendero de la solidaridad y de la progresiva eliminacioén del dominio.
Por lo demas, fue un gran pensador cristiano (conservador), como Jacques
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Ellul — vale la cita —, que hablé de una ‘anarquia en el Cristianismo’... y su
palabra es mas actual que nunca. (Vattimo, 2010a, p. 172)!%,

La palabra de Jacques Ellul es mas actual que nunca. Leyendo la afirmacion de Vattimo
sobre la actualidad de la anarquia del cristianismo, debemos llevar a cabo lo que esa anarquia,
en definitiva, significa. Vattimo mismo no la desarroll6, pero aqui estd nuestra tarea y, por eso,

la palabra de Vattimo es atin mas actual que la de Ellul, pues nos pone un desafio.

Para investigar la anarquia en el cristianismo, vamos a desplegar en el primer punto
titulado Cristianismo, metafisica y violencia. rasgos andrquicos la relacion que el cristianismo
tiene con la metafisica. Entendemos el cristianismo que va de la mano con la metafisica como
cristiandad, es decir, la cristiandad seria el cristianismo metafisico. Otro término que utilizamos
para decir eso es el concepto de “hegemonico”. Vattimo mismo lo utiliza para clasificar dos
momentos del cristianismo que surgen con la modernidad: un sentido hegemonico en el cual la
Iglesia tiene una funcién aglutinadora de toda la sociedad y otro conflictivo cuando la Iglesia
pierde su influencia y poder, y, de este modo, el cristianismo pasa a ser visto como una religion
entre otras. En este punto, Vattimo aboga por regresar a la idea de cristianismo hegemonico,
pero ahora con la huella del laicismo. El cristianismo deberia ser hegemonico porque tiene una
vocacion universal. Esta posicion del filosofo desconcierta a todo investigador de Ciencia de la
Religion y, claramente, no serd defendida en esta tesis. Al revés, proponemos que la mejor
manera de convivir con el cristianismo y aprovechar su caracteristica laica es dejarlo en

posicion conflictiva.

La idea de conflicto cruzara nuestra comprension de kénosis y caritas, por €so, estos
conceptos seran leidos como elementos del conflicto dentro del cristianismo en Kénosis: la
potencia anarquica del cristianismo y luego en Caritas: conflicto y anarquia. Asi, el conflicto
sera también andrquico, pues no hay anarquia sin conflicto. Aun mas, como quedara bien
establecido, si la anarquia es leida como falta de fundamentos ultimos y mantencion del
conflicto, ella también sera el espacio para la politica democratica, donde el conflicto de las
interpretaciones se transforma en politico. Con esto, también concluimos, que no hay
democracia sin conflicto. Esto lo desarrollaremos en el tercer capitulo. Como se espera, la
presencia de la hermenéutica serd evidenciada en este punto, ya que, ademads, vamos a

apropiarnos de la idea de conflicto hermenéutico. Por ende, el conflicto en el cual queremos

105 «“A experiencia religiosa, justamente por ser fiel ao Evangelho, tem hoje que percorrer a via da
solidariedade e da progressiva eliminacdo do dominio. De resto, foi um grande pensador cristdo
(conservador), como Jacques Ellul — que vale a pena citar —, que falou de uma ‘anarquia no
Cristianismo’... ¢ a sua palavra é mais do nunca atual [sic]”.
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que el cristianismo se involucre, es el conflicto de la hermenéutica, que lo mantiene como
elemento de debilitacion de las enormes fuerzas de la metafisica, pero también que lo ponga
como una entre varias voces del didlogo postmoderno. De esta forma, el cristianismo no tendra

la Gltima palabra.

Junto con argumentar a favor de la anarquia del cristianismo, el objetivo de este capitulo
sera mostrar el problema del cristianismo no religioso y hegemodnico que Vattimo defiende,
pero, al mismo tiempo, intentar llamar la atencion sobre un planteamiento del filésofo contrario
a nuestra tesis. De esta manera, la salida anarquica del cristianismo deberd ser una solucion al
problema de la hegemonia del cristianismo laico en Vattimo. La anarquia también nos va a
ofrecer algunas formas mas eficientes para pensar el problema de la institucionalidad de la
religion; debilitar o salir de la institucion no quiere decir mucha cosa y, por ende, no resuelve
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el problema ™. Hay que buscar una nueva manera de fundar instituciones y, quizas, la anarquia

pueda darnos esas condiciones por medio de los elementos que el propio cristianismo ha creado.

2.1.Cristianismo, metafisica y violencia: rasgos anarquicos

El desafio en este punto es situar la relacion entre el cristianismo y la metafisica. Hay
una “fuerza” que hace que el cristianismo sea una “fuerza débil”. Para continuar el desarrollo
de nuestra tesis “genealdgica” de la anarquia, debemos identificar esta fuerza en la anarquia.
La fuerza del cristianismo es la anarquia. Esto lo vamos a indicar en las paginas siguientes. Para
€s0 nos preguntamos: ;jen qué medida el cristianismo es anarquico? Pues bien, la relacion que

Vattimo establece entre cristianismo y metafisica nos permitird exponer estos rasgos.

En el primer capitulo ya nos hemos referido acerca del significado de la metafisica para
Vattimo y su relacion con el tema del fundamento. En este sentido, pensamos en la metafisica

de la presencia que funda los entes sobre el signo de la objetividad. No es ninguna novedad

196 Tos estudios de Daniéle Hervieu-Léger muestran la problematica de la crisis de la institucionalidad
religiosa y los fieles. En su libro O peregrino e o convertido (2008), la socidloga argumenta sobre las
distintas “bricolajes” que los fieles modernos (y postmodernos) hacen desde su referencial eligiendo la
creencia que mas se les encuadra, asi, la creencia no desaparece, sino que se adapta y se diversifica de
acuerdo con los diferentes dispositivos y funcionamientos de cada pais (cf- Hervieu-Léger, 2008, p. 44),
pero también por medio de las diferencias de clase, sociedad, sexo y generacion (c¢f- Hervieu-Léger,
2008, p. 47). Aunque la religién no tenga en la sociedad moderna la posicion de orientadora del mundo,
ella sigue presente en los modelos sociales modernos oriundos de la mentalidad religiosa. Max Weber
ya habia observado eso en su texto La ética protestante y el espirito del capitalismo. La busqueda por
el lucro y la disciplina del trabajo es una actualizacion de la vision teleologica que la teologia cristiana
construy6 (c¢f. Hervieu-Léger, 2008, p. 35).
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decir que este fundar también ha encontrado su lugar en el cristianismo propio de la cristiandad.
La forma metafisica del cristianismo es la cristiandad porque ella pone la objetividad como
criterio de interpretacion del mensaje cristiano. Vamos a desarrollar aqui lo que significa el
cristianismo metafisico y a exponer su vocacion a la violencia que se desplaza desde el objetivo
del mensaje cristiano. En esta perspectiva, la objetividad de la cristiandad es una fuerza

violenta.

En un primer momento veremos que el cristianismo puede ser leido como fuerza
hegemonica o fuerza conflictiva en la cristiandad y abogar por la mantencion del cristianismo
como el elemento central del conflicto de la interpretacion. Lo més importante de este punto,
mas alld de disentir con Vattimo, es mirar el universalismo que va de la mano con la idea del
laicismo. Después, recuperaremos la famosa discusion de Vattimo sobre la violencia metafisica
y su permanencia en el cristianismo institucional por medio de los dogmas, de la teologia
cerrada y de los presupuestos morales. Desde ahi debemos preguntarnos: ;Dénde estan los

rasgos anarquicos del cristianismo?

2.1.1. Por un cristianismo del conflicto: universalismo y laicismo

Vattimo observa en el cristianismo una dualidad que marca la reflexion sobre el tipo de
cristianismo del que estamos hablando. A principio se muestra como paradojico el hecho de
que el cristianismo sea al mismo tiempo un agente de consenso y de conflicto. De un lado, el
consenso esta en su actividad aglutinadora de la cultura europea y que por muchos siglos ha
decidido la linea del desarrollo de la humanidad. Yuxtapuesto a la cultura europea, el
cristianismo sefialaba el ideal de las comunidades occidentales y legitimaba la unidad de las
culturas alrededor de la idea de “Europa”; asi, al hablar del cristianismo como agente de
consenso, hablamos de la continuidad de la colonizacion de Europa y de su ideal integrador que
es, en suma, un ideal metafisico, ya que quiere fundar en el mundo la forma de vida, de religion
y de pensamiento de la propia Europa. En consecuencia, no es posible hablar de cristianismo

sin referirnos a los rasgos metafisicos europeos.

Pero, también es verdad que, con el supuesto fin del eurocentrismo, el cristianismo ha
dejado de ser un agente aglutinador de las culturas y se ha vuelto una religion y una cultura
entre otras (cf. DCe, p. 120-121; SFP, p. 1924-1925). Con eso, el cristianismo se ha convertido
en un agente de conflictos y la propia politica liberal de los siglos XIX y XX ha reducido la

religion al ambito privado. Pero ;esta formula continta funcionando? pregunta Vattimo: “En el
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momento en que el conflicto cultural estd implicado con nuevos sujetos religiosos [...] ;sigue

funcionando esta solucion liberal?”” (DCe, p. 121; SFP, p. 1925). Y ¢l mismo responde:

El espacio laico de la politica que parecia estar bastante solidamente
establecido dentro de las sociedades liberales del Occidente, no consigue con
la misma seguridad incorporar pacificamente las “otras” culturas (o al menos
algunas culturas), que hoy estan presentes en nuestra sociedad; estas culturas
tienden a ver el laicismo del espacio politico como una amenaza a su
autenticidad y, por tanto, tienden a asumirlo no como una condicion positiva
de libertad, sino como un limite negativo que rechazar (DCe, p. 121; SFP, p.
1952).

Lo que Vattimo quiere plantear es que el espacio laico de las sociedades
contemporaneas es asumido por el cristianismo actual como una amenaza a su propia libertad,
ya que las otras culturas y religiones tendran alli las mismas posibilidades que el cristianismo
ha obtenido y construido en Europa desde hace siglos. Eso se puede constatar claramente, dice
Vattimo, cuando en Francia no se acepta el uso del chador en las escuelas y en los espacios
publicos para no generar conflictos entre identidades culturales, pero nadie se siente incomodo
con el crucifijo en las aulas de clase. Sin embargo, el cristianismo todavia sigue en el trasfondo
de la cultura laica europea, pues lo que el liberalismo politico ha hecho no fue dar la espalda a
la religion (como se pretende creer), al revés, este “dar la espalda” solo fue posible sobre la
base de un cristianismo que, por mucho tiempo, fue puesto dentro de una vision evolucionista
de la historia humana y que lo situaba como vértice superior del desarrollo de las sociedades

primitivas.

Asi, si el cristianismo fue el motivo de la unidad del Occidente que llevo a cabo el
proyecto de colonizacién europeo, también ¢l estd en las raices de lo que vendrd a ser el
fenémeno de la secularizacion. Vattimo observa que con el naufragio de la “racionalizacion”
del Occidente, también el cristianismo ha naufragado, pero, eso también se debe al hecho de
que el cristianismo se presente como un elemento de conflicto en la contemporaneidad. Al
cristianismo del conflicto se le puede anadir el nombre de cristiandad: la metafisica tornada
cristiana. Aqui hay una paradoja: ya que solo dentro de la cristiandad se realiza un cristianismo
aglutinador de la cultura europea y que el cristianismo pueda ser convertido en el cristianismo
del conflicto en las sociedades contemporaneas: esto es lo que la secularizacion mira como el

aporte cristiano para la formacion de un estado laico liberal.

Con esto resulta que la secularizacidon proviene de una estructura de conflicto, aunque,
al cristianismo, no le interesa ponerse “en el nuevo espacio de los conflictos interculturales

intentando constituirse como identidad fuerte” (DCe, p. 124; SFP, p. 1928), sino profundizar
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su propia forma de laicismo. Vattimo llama a esa condicidn cristiana “vocacion”; el cristianismo
tiene vocacion al laicismo no porque quiere ser una religion entre otras, sino porque pone la
condicidn para que nazca en Europa la propia idea de laicismo. Y hay que decir que esto se
refiere a una vocacion a la universalidad antes que laica; es decir, el laicismo es la idea
secularizada del universalismo o, mejor dicho, es lo que propone Vattimo: “el cristianismo se
presenta como portador de la idea de laicismo, que es la idea misma del universalismo de la
razon despojada de sus accidentes — aunque pesen y estén muy arraigados — en complicidad con

los ideales del colonialismo y del imperialismo moderno” (DCe, p. 126; SFP, p. 1928).

La idea de universalismo no es una novedad en el cristianismo del siglo XX y XXI, al
revés, esto fue una tematica de gran importancia en toda la filosofia cristiana medieval (las
grandes discusiones epistemoldgicas de este periodo ocurrieran entre la relacion del universal
y del particular), pero se ha profundizado como un instrumento de constitucion de las religiones
globales a partir del siglo XIX, como sefiala la experta en religion Tomoko Masuzawa en The
invention of World Religions (2005). Lo que caracteriza la universalidad de las religiones
mundiales puede ser el criterio cuantitativo (que verifica la cantidad de personas adeptas a una
religion) o cualitativo (que verifica las ensefianzas y los valores de la religion como condiciones
del universalismo)!"’. Incluso, la correspondencia a la idea de “universal” puede ser leida aqui
como una posicion del criterio cualitativo de la religion, asi, el cristianismo como idea de
Occidente seria la propia posicion de una “religion universal”, como relectura de una cultura
con valores e ideales que se direccionan hacia la hegemonia. A eso podremos afiadir la
afirmacion de Masuzawa de que “el principio universal que garantice la unidad del mundo, o
del mundo como totalidad, prevalece como extension directa del cristianismo europeo, o de la

Europa (antes) como cristiandad” (Masuzawa, 2005, p. 13)!%

, que concuerda con lo que piensa
Vattimo. Es cierto que, a su tesis, Masuzawa afiade la observacion de que el cristianismo fue

leido por los expertos del siglo XIX como una religion mundial por su relacion directa con el

107° Abogar por el criterio cualitativo del universalismo es una opcion que encuentra incluso en el
budismo la idea de una religion mundial, como describe Masuzawa: “el argumento ‘cualitativo’ en el
suporte del status del budismo como una religion mundial, sugiriendo que la naturaleza esencial del
budismo deriva desde la intencion singular de su fundador en direccion a algo comun como un espiritu
de liberacion individual y de humanidad universal que elevase mas alla del particularismo de la tradicion
nacional” (Masuzawa, 2005, p. 144). En el original: “‘qualitative’ argument in support of Buddhism's
status as a world religion, suggesting that Buddhism's essential nature derives from the singular intention
of its founder toward something like a spirit of individual freedom and universal humanity soaring above
the particularism of national tradition”.

108 “the universal principle that guarantees the unity of the world, or the world as totality, ultimately
comes to prevail as a direct extension of European Christianity, or Europe as (erstwhile) Christendom”.
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tronco lingiiistico del indoeuropeo, a través del cual Masuzawa construye su argumentacion.
Pero, diferente de lo que hace el filosofo, Masuzawa no propone que el cristianismo mantenga
su posicion universalista por medio de la secularizacion, es decir, el ideal del laicismo no

deberia significar la mantencion de la hegemonia cristiana en el Occidente.

Como defiende Boaventura de Souza Santos (1940 -) en su libro Si Dios fuese un
activista de los derechos humanos (2014), la hegemonia es un proceso de globalizacioén que, en
definitiva, “es la nueva fase del capitalismo global, y de las normas politicas, legales y culturales
que la acompanan” (Santos, 2014, p. 25-26). ;En qué medida el cristianismo laico de Vattimo
se relacionaria con el intento hegemodnico del capitalismo global? Nos parece que Vattimo no
pretende asimilar esos rasgos a su pensamiento, mas bien €l preferiria proponer el cristianismo
como una fuerza contrahegemonica, que mira la “globalizacion desde abajo” (Santos, 2014, p.
26) hecha por los débiles de las sociedades contemporaneas. Pero, al afirmar la cualidad
universal del laicismo cristiano, Vattimo camina hacia contra su propio pensamiento y aboga

por una nueva hegemonia, aunque sea mas “débil”.

Siendo asi, la tesis que Vattimo quiere defender es que el cristianismo convertido en
elemento de conflicto ya no es mas el elemento unificador del Occidente y, por eso, hace ver
su vocacion universal al laicismo que ya estaria predicada en las ensefianzas de Jesus cuando
dice “al César lo que es del César” (Mateo 22, 22) o “mi reino no es de este mundo” (Juan 18,
36). Esos ejemplos muestran a Jesus hablando de la necesidad del cristiano de vivir
pacificamente con los otros o de las obligaciones que tiene con la vida publica que, por ende,
son obligaciones laicas. Si el reino de Jesus no es de este mundo, entonces otros dioses pueden
obtener su lugar en el espacio laico. Asi, el cristianismo es una religion que garantiza “un
espacio de legitimidad a experiencias religiosas diferentes” (DCe, p. 127; SFP, p. 1929).
Vattimo se muestra demasiado cristiano con esas afirmaciones, pues muestra el cristianismo
como el elemento que da la base para la construccion del laicismo (ya que, para ¢él, esa es una
condicion propia de la religion cristiana), es decir, los otros dioses pueden tener su lugar, porque

asi lo quiere el cristianismo.

No nos parece que Vattimo percibe el equivoco que su pensamiento puede generar, pero
st es verdad lo que ¢l estd diciendo, la consecuencia de la resolucion de los conflictos en el
cristianismo pasa a ser una vez mas una proteccion (sea metafisica, espiritual, ética o lo que se
quiera) para el Occidente; de hecho, el proyecto de universalizacion del cristianismo continua
en el laicismo y, por lo tanto, en la secularizacion. Con eso Vattimo no ha resuelto el problema,

sino que le ha afiadido una complejidad mas grande.
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Claro que Vattimo no estd demasiado preocupado por las consecuencias de su
pensamiento, ya que quiere proponer una nueva vitalidad al cristianismo en la era de los
conflictos (la postmodernidad). Y quizas ¢l tenga claridad de los problemas de su tesis cuando
dice “soy consciente de que la tesis que propongo estd cargada de consecuencias y es muy
discutible” (DCe, p. 128; SFP, p. 1930). Asi mismo, ;seria posible desarrollar la tesis de
Vattimo en una direccion opuesta a aquella que formulamos? Es decir, ;se puede pensar el
cristianismo sin los rasgos metafisicos de la universalidad o que sean universalizables y, por lo
tanto, asumir un laicismo que sea diferente de la propuesta de Vattimo? Creo que el propio
filésofo nos lleva a una posible respuesta cuando propone la idea de hospitalidad, heredada de
Derrida. El laicismo cristiano no puede considerarse como un elemento de la universalidad del
cristianismo, sino, mas bien, como un elemento de la hospitalidad del cristianismo. La
hospitalidad pide al cristiano que escuche el huésped (el projimo, el otro) en el didlogo. La

salida mas vattimiana para eso es el concepto de caridad que vamos a desarrollar mas adelante.

Por otra parte, también hay que admitir que Vattimo estd correcto en su andlisis. El
cristianismo deviene un elemento de conflicto y, por eso, debe recuperar su vocacion al
laicismo. Pero aqui tenemos que poner atencion, ya que el laicismo puede convertirse en otra
forma de dominio de la cristiandad: el cristianismo metafisico. Vattimo mismo describe eso
cuando habla de que el cristianismo tiene una “funcidon universalista” (DCe, p. 128; SFP, p.
1930) y que su forma laica ya esta tan asimilada en la cultura europea que un crucifijo no es
percibido como un objeto que se enfrenta al estado laico, ya que ha pasado a ser un simbolo
vacio que pertenece a la forma cémo la sociedad europea fue construida. Con eso debemos
concordar. Pero cuando Vattimo afirma que el cristianismo “puede revindicar el derecho a ser
aceptado como simbolo universal en una sociedad laica” (DCe, p. 129; SFP, p. 1931), pone en
evidencia el peligro al cual su tesis estd expuesta. Asumir el cristianismo como simbolo
universal es recuperar la cristiandad y dar a ella otra oportunidad de dominio; ahora como
fundamentalismo — leida por algunos tedricos como Zigmunt Bauman (1925-2017) como la
forma especifica de la religion postmoderna'® —, posiblemente, tal como Boaventura de Souza

Santos (cf. 2014, p. 53-60) ejemplifica con la teologia politica que mira la relacion entre las

199 Bauman (1998, p. 205-230) defiende que el fundamentalismo es un hijo legitimo de la
postmodernidad, pues se ha desarrollado buscando las debilidades de la vida humana expresadas en la
ansiedad y la incertidumbre delante de la vida, junto a la necesidad postmoderna del ser humano de ser
orientado por alguien, la famosa cultura coach. La necesidad de consejo y orientacion sefiala la era
postmoderna y el fundamentalismo logra manejar muy bien los contenidos de fe junto a la metodologia
coach. Asi, el fundamentalismo es una respuesta de la religion al mercado postmoderno de las elecciones
individuales que etiqueta la sociedad del mercado.
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fuerzas de extrema derecha y el discurso cristiano hegemonico, lo que se llama de “Nueva
Derecha Cristiana”. Ahora bien, al mismo tiempo que no estamos de acuerdo con Vattimo en
este punto, debemos concordar con €l en el hecho de que la tendencia cristiana al laicismo
debera ser la tendencia de todas las religiones, lo que posibilitaria la existencia conjunta “de
multiples universos simbdlicos” (DCe, p. 129; SFP, p. 1931) y que apuntaria a la renovacion
pluricultural del Occidente que es, en suma, una “renovacion de la vida religiosa” (DCe, p. 130;

SFP, p. 1931).

Seraphine Appel en la entrada Universalism de la obra The Vattimo Dictionary (2023)
también ha identificado el problema del universalismo cristiano que Vattimo reproduce con su
concepto de laicismo, pero ella mira la dualidad del cristianismo: de un lado tenemos el
cristianismo “empirico” que fue demasiado violento con la premisa de la universalidad y, de
otro lado, tenemos el cristianismo como potencialidad de rechazo a los dogmas. Es decir, hay
un cristianismo hegemonico y otro conflictivo. Appel defiende que

Hay una tension entre su rechazo del universalismo y su catolicismo cuando
Vattimo escribe que el cristianismo es el Unico caso histérico con capacidad
de ser una religion universal (AC, 9). Presenta una explicacion materialista
historica del cristianismo para separar su historia empirica de violencia de lo
que ¢l cree que es su potencial, defendiendo que un replanteamiento secular

del cristianismo debe rechazar los dogmas de una sola autoridad y funcionar
a través del dialogo. (Appel, 2023, p. 197)!1°,

En resumen, el intento de Vattimo en el problema del cristianismo del conflicto lo hace
caer en otra forma del cristianismo de la hegemonia; que podria ser leido como una forma del
localismo globalizado de Santos en su libro citado (cf. 2014, p. 29) y en su articulo Por uma
concepgao multicultural dos direitos humanos (1997), es decir, cuando la cuestion religiosa
tiene una solucion planetaria desde una perspectiva local y quiere imponerse como solucion, ya
que eso se refiere al “proceso por el cual determinado fendémeno local es globalizado con éxito”
(Santos, 1997, p. 16)!!!. ; La salida del cristianismo como aquél que tiene la vocacion universal
a la laicidad no es justamente la posicion de un cristianismo globalmente localizado? Entonces,
(,como es posible corregir eso? Nuestra hipdtesis aboga por la mantencion del cristianismo en
su posicion de conflicto. ;Pero de qué tipo de conflicto estamos hablando? Vattimo mismo hace

criticas a la forma metafisica del cristianismo por su modelo violento que quiere imponer una

110 “There is a tension between his rejection of universalism and his Catholicism when Vattimo writes
that Christianity is the unique historical case with the capability to be a universal religion (AC, 9). He
puts forth a historical materialist account of Christianity to separate its empirical history of violence
from what he believes to be its potential, espousing that a secular rethinking of Christianity must reject
dogmas from a single authority and function through dialogue”.

" “processo pelo qual determinado fendmeno local é globalizado com sucesso”.
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verdad ultima sobre las otras culturas, es decir, que quiere mantener la hegemonia cristiana. Y
si estamos hablando de un cristianismo que, para no ser hegemonico, ha de ser conflictivo,
entonces, {de qué modo el cristianismo del conflicto puede superar la violencia? Esta pregunta
recoge toda la idea del cristianismo anarquico, eso porque, para Vattimo, la superacion de la
metafisica significa la superacion de la violencia; asi, superar el cristianismo metafisico es
superar la violencia cristiana. Por lo tanto, pensar un cristianismo contrahegemonico es pensar
un cristianismo no metafisico y, quizas, la salida para eso es el conflicto postmoderno de las
interpretaciones. Tal posicion para el cristianismo no estaria muy lejos del multiculturalismo
de la hermenéutica diatopica para los derechos humanos que Santos ha propuesto (cf. 1997)
leyendo a Ramoén Panikkar. La hermenéutica diatopica pide al interlocutor que ponga con
claridad los topoi (que para Schiirmann es donde el ser se realiza) de su propia cultura para
comprender la otra (cf. Krohling, 2009, p. 117), hay un diadlogo intercultural de respecto y una

construccion colectiva del saber.

2.1.2. Metafisica y violencia en el cristianismo

De hecho, Vattimo no tiene la intenciéon de proponer un cristianismo del conflicto,
aunque tampoco quiere que su propuesta sea leida como una nueva hegemonia de la metafisica
cristiana. Cuando Vattimo asume la funcién universalista del cristianismo y la propone como
punto de partida para el laicismo del Occidente, él contribuye a la secularizacion del
cristianismo con los rasgos de la sociedad europea. Lo que quiero decir es que el laicismo que
Vattimo propone es la ultima forma del universalismo cristiano, ya que ella proviene de la
concepcidn del cristianismo no como una religion entre otras, sino como aquella que tiene una
vocacion laica que se manifiesta “al posibilitar y favorecer el nacimiento de la idea de laicismo
en la modernidad europea” (DCe, p. 124; SFP, p. 1929). Vattimo claramente esta abogando a
favor de la superioridad del cristianismo sobre las otras religiones y esto es una afirmacion con
la cual no podemos concordar. Incluso, se podria ahadir paralelamente a la cuestion el hecho
de que en el Occidente la idea de laicismo esta generalmente yuxtapuesta a la de colonialismo,
es decir, el laicismo cristiano a menudo es utilizado como instrumento de dominacion
ideologica para la implementacion del capitalismo y la intervencion de los paises occidentales
(EEUU) en el Oriente por medio de la globalizacion desde arriba (cf. Santos, 1997) que se
configura otra vez como un localismo globalizado. El caso del Iran prerrevolucion es un

ejemplo de esto con el gobierno de Mohammad Reza Pahlavi, un musulmén secular, que
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promovia el laicismo al paso que obtenia apoyo de los Estados Unidos, sobre todo por su interés
en las reservas de petrdleo. ;Qué pasa con eso? Aceptar una supuesta influencia democratica
de los Estados Unidos es aceptar un modelo econémico globalizado hecho para la nueva

colonizacién.

Asi, estamos de acuerdo cuando Vattimo identifica el cristianismo como el hilo
conductor de la historia del Occidente (I€éase Europa), la cual impone sus presupuestos, métodos
y filosofia en la proclamacion del mensaje cristiano. Segiin Vattimo, por ser hilo conductor, el
cristianismo provoca en Europa la secularizacion, lo que esta corroborado con la afirmacion de
Después de la cristiandad presentada anteriormente. Aqui no hay problema con la posicidn del
filésofo, pero cuando el cristianismo no se seculariza a si mismo cambiandose en una “religion
entre otras” y todavia quiere mantener el puesto de ser la condicidon sine qua non para la
secularizacion de Europa mas alla de la modernidad, entonces volvemos a una nueva cristiandad

(a la hegemonica) y aqui hace falta que se critique a Vattimo.

En defensa del filésofo del pensiero debole, es importante decir que la critica que
hacemos a su posicion al respecto del cristianismo en Después de la cristiandad, se da
justamente por medio del pensamiento del propio Vattimo, es decir, estamos poniendo a
Vattimo contra Vattimo. Para eso, hay que comprender como la violencia y la metafisica estan
presentes en el cristianismo, ya que sus formas hegemonica y conflictiva todavia son vehiculos
de violencia porque estan desarrolladas sobre el presupuesto metafisico de la apyr, que en
lineas cristianas significa el Dios comprendido como fundamento ultimo, primer motor,

creador, arquitecto del universo o ente supremo.

Es sabido que Vattimo no ha vivido toda su vida como un catolico fervoroso, aunque es
verdad que desde la infancia y juventud pertenecia a los grupos de jovenes catolicos en Turin
con los cuales vivia momentos de espiritualidad en las montafias italianas como ha descrito en
Magnificat (2011). Después de sus estudios en filosofia y la manifestacion publica de su
homosexualidad, habia dejado la Iglesia y dedicado mas tiempo al pensamiento critico de las
instituciones. Pero tras haber leido la obra de René Girard (1923-2015), Vattimo ha confesado

su retorno al cristianismo, escribe en Ndo ser Deus: “Fue €l (Girard) quien me recristianizo,
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aunque sea a mi manera, fue con él que empecé a pensar que podrian existir ligazones estrechas

entre debilitacion, secularizacion y cristianismo” (NSD, p. 162-163)!'2,

Tras la lectura que Vattimo hace de Girard, el filosofo italiano empieza a interpretar el
debilitamiento de la metafisica desde Heidegger. Con la idea cristiana de la encarnacion subraya
que “la idea de que la historia del ser tenga como hilo conductor el debilitamiento de las
estructuras fuertes” (CCe, p. 33; SFP, p. 1806) y que esta no es otra cosa “sino la transcripcion
de la doctrina cristiana de la encarnacion del Hijo de Dios” (CCe, p. 34; SFP, p. 1806). Desde
aqui, con la reflexion que Vattimo hace partiendo de las obras Cosas ocultas desde la fundacion
del mundo y La violencia y lo sagrado de Girard, quiere sefialar la doctrina de la kénosis como
la doctrina del debilitamiento del cristianismo y, por lo tanto, de la violencia metafisica.
Vattimo estd de acuerdo con la tesis de Girard de que el cristianismo resuelve el problema de
la violencia sacrificial de las religiones naturales, ya que “Jests no se encarna para proporcionar
al Padre una victima adecuada a su ira, sino que viene al mundo para desvelar y, por ello,
también para liquidar el nexo entre la violencia y lo sagrado” (CCe, p. 36; SFP, p. 1807). Lo
que eso quiere decir es que la revelacion cristiana no pone en Jesus el significado de victima,
sino que, de sacerdote, su pasion es un acto de amor, de caridad y no una condena por sus
errores o los errores de los otros. Asi, la revelacion de Dios en Jesus es la revelacion de una
“pedagogia” de Dios que quiere poco a poco debilitar los rasgos victimarios de las religiones
sacrificiales en la religion cristiana. Al respecto escribe Vattimo:

la revelacion biblica, el Antiguo y Nuevo testamento, es también un largo
proceso educativo de Dios respecto a la humanidad, que tiende a un
distanciamiento, cada vez mas claro, del sacrificio. Este proceso aun no esta

cumplido, y es éste el sentido de las pervivencias victimarias en la teologia
cristiana. (CCe, p. 36; SFP, p. 1807).

Al recuperar la idea de que el cristianismo es el hilo conductor del Occidente, tenemos
mas claro como ese movimiento esta presente en la filosofia de Vattimo. Es decir, en el
cristianismo hay un elemento que conduce la historia hacia su debilitamiento; ese elemento
entra en el Occidente por medio de la encarnacion y produce sus efectos mas alla de la religion.
Eso es lo que la “pedagogia” de Dios quiere expresar: hay una tendencia al debilitamiento que
proviene del mensaje judeocristiano y que se hace presente en lo que es Europa y el Occidente;
incluso hoy. Pero, mas alla de la pedagogia de Dios en curso en la historia, Vattimo considera

que Girard tiene otra tesis fundamental: “la idea de la encarnacién como disolucion de lo

112 Consultada la version brasilefia: “Foi ele quem me recristianizou, ainda que a minha maneira, foi
com ele que comecei a pensar que poderiam existir estreitas ligagdes entre enfraquecimento,
secularizacdo e cristianismo”.
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sagrado en cuanto violento” (CCe, p. 37; SFP, p. 1808). Desde ese punto, Vattimo puede
conectar su lectura nihilista de la filosofia y proponer una lectura nihilista (que vendra a ser

anarquica) del cristianismo.

Girard fue importante para Vattimo al construir el paso del pensamiento metafisico
cristiano hacia el cristianismo de la debilitacion, es decir, para que Vattimo pudiera percibir en
el cristianismo una vena nihilista més fuerte que su vena de la institucionalizacion. Con eso,
Vattimo pone el cristianismo débil de inspiracion girardiana contra el cristianismo hegemoénico
de la metafisica; aqui, la divinidad con sus atributos fuertes (omnipotencia, absolutismo,
eternidad, transcendencia y otros) va a perder su sentido. Esta divinidad llena de atributos
fuertes es el “Dios violento de Girard; en definitiva, es, en esta perspectiva, el Dios de la
metafisica” (CCe, p. 37; SFP, p. 1808). En el nihilismo de Vattimo, los atributos necesitan
reducirse. Ese Dios necesita ser debilitado y el debilitamiento va de la mano con la
trasfiguracion de la imagen de Dios. En suma, el debilitamiento de la imagen de Dios es la
muerte de Dios de la que hablara Nietzsche. Lo que asume Vattimo es que el mensaje judaico-
cristiano fue el responsable de introducir el debilitamiento de Dios en el Occidente. Afirma el
filosofo: “si hay una verdad ‘divina’ en el cristianismo, ésta consiste justamente en el
desvelamiento de los mecanismos violentos de los que nace lo sagrado en la religiosidad

natural, esto es, lo sagrado caracteristico del Dios metafisico” (DCe, p. 53; SFP, p. 1882).

Aunque Vattimo asuma la posicion de Girard y la considere legitima para la lectura del
cristianismo como reduccion de la accién victimaria, también propone en Después de la
cristiandad otras dos objeciones que son importantes para su propia tesis. Con Girard, se
entiende que Jesus es sacerdote y victima al mismo tiempo, es decir, no es victima del otro, mas
lo es de si mismo. Asi, como propone Girard, el cristianismo “es destruidor de aquel tipo de
religion que une y alia las personas contra victimas arbitrarias” (CR, p. 25)'!%. Jests practica el
autosacrificio y, por eso, huye a la logica sacrificial pensada por Girard. Sin embargo, Vattimo
observa que 1) si Jesus elige sacrificarse por amor a los seres humanos para redimirlos, entonces
lo que se tiene es que el sacrificio atn es necesario, al mismo tiempo que la eleccion sea
deliberada. En este sentido, la logica victimaria de las religiones naturales todavia sigue
presente. Pero, 2) si el sacrificio de Jests no se sostiene en la logica victimaria, entonces hay
que ponerse sobre otra cosa, la cual Vattimo considera como “la idea de que esto pretende valer

como ejemplo de salvacion en la kénosis” (DCe, p. 151; SFP, p. 1945, cursivas del autor). Lo

113 Consultada la version brasilefia: “destruidor daquele tipo de religido que une e alia as pessoas contra
vitimas arbitrérias”.
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que significa que la kénosis, el debilitamiento, ya es la propia salvacion; ella “no es medio de
rescate, es el rescate mismo” (DCe, p. 151; SFP, p. 1945). La redencion no viene “a través™ de
la kénosis, eso todavia seria la 16gica del sacrificio. La idea de una ““salvacion en la kénosis”
estd presente en lo que desarrollamos como eje conceptual de la revelacion-salvifico-
hermenéutica que predica que todo proceso interpretativo ya es salvifico en la medida en que

es revelado por y para el sujeto (cf. Souto, 2021).

La salida de la l6gica sacrificial del cristianismo que Vattimo encuentra interpretando
los textos de Girard va a ayudarle a componer la critica a la violencia metafisica presente en el
sacrificio. Lo que pasa es que el cristianismo sacrificial (y hegemonico) sigue la comprension
de universalidad de su mensaje que deberia ser impuesta a la gente. Jesis ha muerto para la
salvacion de toda la humanidad y todos deberian alabarlo. Esta comprension del mensaje
cristiano lleva a la violencia metafisica que Vattimo critica. Cuando el cristianismo necesita
imponerse sobre las otras culturas para revelar la verdad, entonces esta el silenciamiento de
aquellos que no conocen o no quieren seguir a Jesus y sus ensefianzas. A eso Vattimo llama
también violencia. Romper con el didlogo, la posibilidad de nuevas interpretaciones, nuevas
narrativas, nuevas fabulas es la violencia. La ponencia de una estructura perentoria del ser que
limite el didlogo y la interpretacion revela la necesidad de la autoridad del fundamento tltimo,
eso “implica silenciar lo divergente y eliminar la posibilidad de cuestionamientos” (Pieper,
2020, p. 187)!'*. Esa salida vattimiana para la violencia ya es también una comprensién de la
violencia no metafisica, es decir, Vattimo no recupera signos metafisicos para justificar lo que
es violento, asi, tiene “una nocidén que pretende ser radicalmente antimetafisica en el sentido de

que no recurre a conceptos como esencia, naturaleza y estructura” (Monaco, 2023, p. 72)!'°.

La metafisica como discurso de universalidad hace del cristianismo un discurso
violento. Por eso la importancia de cambiar incluso la idea de salvacion es una preocupacion
que Vattimo observa en su texto; la salvacion no es garantizada por la adecuacion a las reglas
morales del cristianismo, sino por la liberacion del cristiano para su propia interpretacion de la
vida. En términos practicos, la salvacion para Vattimo se refiere mas a la aceptacion de las

diferencias en la sociedad (los derechos garantizados para las minorias como mujeres, negros,

114 “it implies silencing the divergent and eliminating the possibility of questions”.

a notion that is intended to be radically anti-metaphysical in that it does not resort to concepts such
as essence, nature and structure”.

115 <
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homosexuales, transexuales y otros) que una salvacion en la otra vida''®. Ser salvo es ser

aceptado como se es donde se vive.

A partir de aqui, lo que tenemos es que la violencia es producto de la metafisica. Cuando
el cristianismo va de la mano con la metafisica se vuelve cristiandad. En este contexto, la
cristiandad es violenta, pero el mensaje del cristianismo no. Al revés, el cristianismo presenta
una logica débil; la kénosis como autosacrificio es la ruptura con lo sagrado violento y con la
violencia metafisica. La kénosis genera el conflicto con el cristianismo hegemonico para que la
violencia no sea la regla. También en la obra The Vattimo Dictionary (2023), Francesco Tomatis
comenta:

La Encarnacion de Dios en la historia se produce a través del hombre
Jesucristo, kénosis de Dios Padre en la historia — segiin una secularizacion
intrinseca al Dios cristiano, que en su unicidad es libertad, hasta la creacion
'kenoética' y el amor a la humanidad — y él mismo operando libremente una
kénosis de su propia humanidad y divinidad, para romper el mecanismo
victimizante presente en la historia humana, propagador de la violencia a

través de la logica causal y la justicia retributiva. (Tomatis, 2023, p. 140-
141)17,

Vemos que a Vattimo le interesa pensar en la kénosis como salida de la violencia
metafisica. Esta es la idea conductora de su conflicto con la institucionalidad, ya que la
“interpretacion de Vattimo sobre la religion en un estado ‘debilitado’ también refleja su rechazo
a la disciplina de la Iglesia” (Moro, 2023, p. 8)!'8; es decir, Vattimo se sirve del mensaje del
propio cristianismo para rechazar la vision dogmatica, metafisica, fundamentalista que el
cristianismo hegemonico quiere mantener. La solucion para el peligro hegemonico del
cristianismo estd en el propio cristianismo como debilitacion, como kénosis; asi, “la herencia

cristiana que retorna en el pensamiento débil es también y sobre todo herencia del precepto

cristiano de la caridad y de su rechazo de la violencia” (CCe, p. 45; SFP, p. 1812).

En esto estamos de acuerdo: la metafisica es generadora de la violencia. El discurso

violento de la metafisica ha estado presente (y sigue todavia) en los mandamientos tradicionales

116 Algunas posiciones oportunas de Vattimo pueden ser consultadas en el libro La vita dell’altro (2006),
ya que alli critica la construccion bioética del cristianismo por medio de su pensamiento débil y intenta
pensar este problema fuera de la idea jusnaturalista.

117 “The Incarnation of God in history occurs through the man Jesus Christ, kenosis of God the Father
in history — according to a secularisation intrinsic to the Christian God, which in its uniqueness is
freedom, up to the ‘kenotic’ creation and love towards humanity — and he himself freely operating a
kenosis of his own humanity and divinity, to break the victimising mechanism present in human history,
propagator of violence through causal logic and retributive justice”.

18 “Vattimo’s interpretation of religion in a ‘weakened’ state also reflects his disapproval of the
Church’s discipline”.
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de las iglesias cristianas, y también, paradojalmente, donde se hace presente la ensefianza del
amor al projimo. En su ensayo Violencia, metafisica, cristianismo (cf. DCe, p. 143-152; SFP,
p. 1940-1946), Vattimo hace una critica importante al mandamiento del amor al projimo
ensefiado por la teologia tradicional al observar que esa prédica estuvo condicionada a la
necesidad de un fundamento Gltimo, ya que seria poco razonable por si mismo, pues predica
incluso el amor hacia aquellos con los que no tenemos ninguna simpatia. De esta forma, el
fundamento del amor al projimo debe estar fundamentado en el “natural sentimiento familiar
del ‘amor’ hacia los hermanos, los semejantes” (DCe, p. 144; SFP, p. 1941). Este es un ejemplo
que Vattimo pone para afirmar como la idea de fundamento de las ensefianzas del cristianismo

estd arraigada en las diversas formas de la cristiandad.

Mientras esté ligado al fundamento ultimo, el cristianismo serd violento, ya que “la
apelacion al fundamento puede legitimar toda forma de abuso y violencia en relacion con los
otros” (Pieper, 2007, p. 39)!"°. El fundamento Gltimo puede ser puesto como una verdad
definitiva y universal, pero eso no significa que el factor debilitador del mensaje cristiano no
esté en operacion. En el didlogo con la obra de Wilhelm Dilthey (1833-1911), Vattimo lee los
movimientos de la historia del cristianismo como mantencion de la cultura, tal como la Iglesia
Catolica hizo al heredar “las estructuras historicas del mundo clésico y, para garantizarles una
cierta supervivencia, debe mantener también su cultura” (DCe, p. 146; SFP, p. 1942). La
metafisica garantiza su sobrevivencia por medio del cristianismo y el cristianismo garantiza la
suya por medio de la metafisica hasta cuanto dure el “poder temporal de la Iglesia Catdlica y
de las Iglesias” (DCe, p. 146; SFP, p. 1942). A la metafisica objetiva incapaz de ser superada,

Vattimo conecta el mecanismo victimario de Girard:
La naturalidad del mecanismo victimario, que para Girard lo es en cuanto
presencia de la violencia mimética radicada en los individuos y en las
sociedades humanas (;el pecado original?), es para Heidegger la
“insuperabilidad” de la metafisica, que no puede ser verdaderamente

sobrepasada con una decision humana, hasta que el ser mismo se dirija a
nosotros de otro modo. (DCe, p. 147; SFP, p. 1942).

Lo que queda claro en el mecanismo victimario-metafisico es aquello que se constituye
en relacion con las estructuras del poder. La defensa que la Iglesia hace de la ley natural es una
sefial clara de esto; ella no la utiliza para justificar la mantencioén de su poder temporal en la

historia, sino para configurar su presencia en el mundo: “una estructura fuertemente organizada
b

119« apelo ao fundamento pode legitimar toda forma de abuso e violéncia em relagdo aos outros”.
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en sentido jerdrquico, vertical y, en definitiva, autoritario” (DCe, p. 147; SFP, p. 1943). Un
ejemplo de esta actitud es el modo como la enciclica Fides et Ratio (1998) del Papa Juan Pablo
IT aparece en el contexto filosofico. Alli, la Iglesia entiende — ya en la introduccion — que hay
“en la filosofia un camino para conocer verdades fundamentales relativas a la existencia del
hombre. Al mismo tiempo, considera a la filosofia como una ayuda indispensable para
profundizar la inteligencia de la fe y para comunicar la verdad del Evangelio a cuantos atin no
la conocen” (Fides et Ratio, 1998, § 5). Méas adelante, en el segundo capitulo, la enciclica
afirma: “En definitiva, el hombre con la razén alcanza la verdad, porque iluminado por la fe
descubre el sentido profundo de cada cosa y, en particular, de la propia existencia” (Fides et
Ratio, 1998, § 20). Al analizar eso, Vattimo argumenta que la forma como la Iglesia sigue
imponiendo sus ensefianzas continia perpetuando su poder, ya que “se invita los filosofos
cristianos a ser audaces, a confiar en la razén y en su libre busqueda de la verdad, pero la razon,
a menos que abdique de su esencia, no puede contrariar la ensefianza de la Iglesia” (DCe, p.
147; SFP, p. 1943). Para la l6gica del cristianismo institucional, la sociedad humana necesita
estar fundada en el “fundamento” Dios, del cual la Iglesia es legitima portavoz (cf. AV, p. 61).
Esta concepcidn estd em los mandamientos oficiales de la Iglesia, incluso hoy, como hemos
visto con la enciclica Fides et Ratio, en la cual existe la necesidad de alcanzar la verdad
originaria y regresar a ella, tal como la concepcion platonica del conocimiento. Pero también
se hace presente en otros momentos cuando la Iglesia desea imponer su perspectiva sobre la
politica de los paises occidentales en las tematicas del aborto, de la eutanasia y de otras pautas
morales, asi, ella mantiene en curso la influencia de su naturalismo juridico (cf. DCe, p. 143-

152; SFP, p. 1940-1946).

Por lo tanto, lo que tenemos claro en la relacion entre metafisica y violencia traspasada
por el mensaje cristiano es que, mientras el cristianismo esté ligado a la metafisica, sera
violento. Mientras el cristianismo proponga un ideal universal para la humanidad y tenga en su
ensefianza que Dios es fundamento ultimo, tendra una direccion hegemonica. Asi, el
cristianismo debe convertirse en un mensaje débil sin fundamentacién; tal como la kénosis de
Dios anuncia la falta de fundamento ultimo en el cristianismo, la anarquia de Dios y la propuesta
de un cristianismo sin fundamento es la propuesta de un cristianismo sin violencia, anarquico.
La anarquia aqui quiere decir también salida de la violencia; una conclusion vattimiana muy

cercana de lo que Jacques Ellul propuso en Anarchy and Christianity (1988) con el término de
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anarquia como rechazo a la violencia (cf. Ellul, 1988, p. 11), ya que “Cristianismo significa el

rechazo del poder y la lucha contra é1” (Ellul, 1988, p. 13)!%.

2.2.Kénosis: 1a potencia anarquica del cristianismo

La forma en que la anarquia se hace presente en el cristianismo es por medio de la
kénosis, la potencia debilitadora del cristianismo que subraya la misma funcién que el nihilismo
tiene en el pensiero debole. Lo que quiero decir es que la kénosis es para el cristianismo, lo que
el nihilismo es para el pensiero debole, ambos términos hablan del debilitamiento de las
estructuras fuertes, sea de la filosofia, sea de la religion. De este modo, si tenemos que la
anarquia es un concepto que guia nuestra reflexion y que se puede encontrar en la obra de
Vattimo, podriamos también decir que, asi como la anarquia del pensiero debole esta en el
nihilismo como hemos indicado en el primer capitulo, la anarquia del cristianismo esta en la
kénosis. Aunque no haya desarrollado la idea, una referencia rapida a la relacion entre kénosis
y anarquia ya aparece en la tesis La teologia fondamentale davanti alle sfide del “pensiero
debole” di G. Vattimo de Carmelo Dotolo (cf. 1999, p. 413). Pero, en The Vattimo Dictionary

(2023), Alexander Moore también ha identificado eso cuando dice:

Para Vattimo, la kénosis cristiana — el vaciamiento de Dios de si mismo en la
encarnacion y en la cruz, junto con la confusion concomitante del poder
mundano — puede ser comprendida en los términos de debilitamiento del Ser
y de la realidad. Pero, con Novalis, eso puede ser comprendido también como
la “verdadera anarquia” que “es el elemento renovador de la religion” (Moore,
2023, p. 27)1.

Moore se recuerda bien de la cita que Vattimo hace de Novalis para proponer la anarquia
como el “elemento renovador de la religiéon”. Se puede preguntar qué cosa significaria eso y
para contestar la duda habria que echar un vistazo sobre el texto del poeta romantico. En La
Cristiandad o Europa (2009), Novalis discute la permanencia del cristianismo en la sociedad
europea y como se fue cambiando poco a poco en una religion apartada de la institucionalidad
con el advenimiento del protestantismo, pero en su limite regresa a la institucion como forma
de su propia sobrevivencia y aparece después de los conflictos entre los reinos como un

elemento aglutinador de Europa. Si el cristianismo ha adoptado ser una religion conflictiva, es

120 “Christianity means a rejection of power and a fight against it”.

121 “For Vattimo, Christian kenosis — God’s ‘emptying out’ of himself in the Incarnation and on the
Cross, along with the concomitant confounding of worldly power — can be understood in terms of the
weakening of Being and of reality. But, with Novalis, it can also be understood as ‘true anarchy’, which
‘is the fertile element of religion’” (Moore, 2023, p. 27).
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por eso que ha podido transformarse en una religion mediadora. Eso es interesante porque ya
empezamos a ver con Novalis la necesidad de mantener el cristianismo como religion de
conflicto, lo que Vattimo parece no llevar a cabo en un primer momento. Veamos lo que Novalis
escribe en su ensayo:
Pero en el instante en que se suscito un conflicto entre los eruditos y los reinos,
entre los enemigos de la religion y de su corporacion, ésta resurgié como
elemento decisivo y mediador, lo cual debe ser reconocido y predicado por
cada partidario de la religion, aun cuando no fuese de modo demasiado
explicito. De lo que no puede dudar en absoluto el alma historica es que el
momento de la resurreccion ha llegado, y precisamente los acontecimientos
que inhibian su desarrollo y amenazaban con su ruina se transformaron en los
signos mas propicios de su regeneracion, pues la verdadera anarquia es el
elemento renovador de la religion; de entre la destruccion de todo lo

auténtico, la religion eleva su gloriosa cresta a lo alto como la nueva
creadora del mundo. (Novalis, 2009, p. 38, cursiva nuestra).

Novalis esta diciendo que en la sociedad europea del siglo XVIII hubo una renovacion
de la religion cristiana que llego con el cambio de los poderes y de las revoluciones modernas.
En este espacio aparentemente inhospito para la religion, ella puede reconfigurarse, resucitar
en nuevos aspectos de la sociedad europea. Claramente, Novalis va a hacer una reflexion que
pone la religion como una necesidad del espiritu moderno que ha objetivado las experiencias
humanas y que, por eso, no puede alcanzar el ideal de superioridad. Es muy pertinente la
afirmacion que Novalis hace mas adelante en su texto: “Donde no hay dioses, gobiernan
fantasmas, y la época en que nacieron los espectros europeos, que aclara su naturaleza por
completo, es el periodo de transicion de las doctrinas griegas al cristianismo” (Novalis, 2009,
p. 45). Esto quiere decir que el cristianismo se descubre como una religion de renovacion de la
experiencia religiosa europea después de las revoluciones y del desarrollo de la ciencia. Es
verdad que la intencidon de Novalis con eso no es la misma que Vattimo tiene, pero la idea de
que lo que posibilita la aparicion del cristianismo otra vez en la sociedad adviene por medio de
su pérdida de sentido inicial. Esto es lo que importa para ambos autores. Ademas, eso es posible
gracias a la condicion andrquica que posibilita otro tipo de cristianismo. Sobre eso, escribe

Vattimo:

Por el contexto [del texto de Novalis] se mira claramente que el término
“anarquia” aqui estd indicando justamente aquella confusion babélica y
aquella pérdida del centro en favor de una multiplicidad irreducible de
“imagenes del mundo” que yo propuse llamar de ‘debilitacion del sentido de
la realidad’ (DCe, p. 101; SFP, p. 1914).

Vattimo percibe el punto central de la “prédica” de Novalis; la anarquia que aparece

como un elemento renovador o fértil para la religion es la “confusion babélica” y la “pérdida
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del centro” que las revoluciones trajeron a la modernidad y que se intensifican en la
postmodernidad. Novalis no dice que el cristianismo es anarquico, sino que la anarquia es una
condicidn para el retorno del cristianismo en la sociedad europea del siglo XVIII; asi también
Vattimo mira el retorno del cristianismo en la sociedad contemporanea, pero con la diferencia
de que aproxima el significado de anarquia al significado del debilitamiento. Para Vattimo, la
fuerza débil que vacia el sentido de la realidad también esta presente en el cristianismo como
kénosis. Siendo asi, aqui tenemos una tesis importante: el cristianismo tiene una vena anarquica
en el significado de la kénosis. El vaciamiento de Dios es la pérdida de sentido de la realidad,
pero también el vaciamiento del centro del mundo. La kénosis dice que el centro estd vacio y
que debemos dejarlo como tal. Para aclarar nuestro argumento, vamos a desarrollar el sentido

de la kénosis para Vattimo.

2.2.1. El sentido de la kénosis para Vattimo

Ya hemos dicho que la kénosis tiene un sentido muy propio para Vattimo: significa el
debilitamiento de la imagen de Dios y, por ende, el debilitamiento de la realidad. Partiendo del
cristianismo como una religion histdrica, Vattimo intenta comprenderlo como un mensaje que
se hace presente en el desarrollo de la sociedad y no como un anuncio que ya ha pasado y se
queda en el pasado. Asi, la kénosis también dice que el cristianismo es un mensaje histdorico que
se comunica como un mensaje entre los miembros de la comunidad. El cristianismo es el
mensaje de Europa. Mientras sea un mensaje, el cristianismo apunta hacia la interpretacion que
los sujetos haran de ello. La interpretacion puede ser hegemonica o conflictiva. La
interpretacion hegemonica del cristianismo lo pone como una verdad metafisica, la
interpretacion conflictiva, al revés, lo pone como una verdad dialdgica o, mejor dicho, como

resultado de una conversacion.

La idea de conflicto que vamos a retomar en otros momentos quiere sefialar también la
naturaleza hermenéutica del cristianismo. Cuando Vattimo observa que el cristianismo
hegemonico se ha vuelto conflictivo, se preocupa y propone una forma de cristianismo que no
esté en conflicto con otras culturas, pero que tiene sus limites como hemos mostrado. Con todo,
lo que Vattimo no percibe es que cuando llega a la forma conflictiva del cristianismo, €l esta
delante de la condicidén hermenéutica de éste. El conflicto no es necesariamente la violencia,

sino la lucha de las narrativas en el espacio publico. Por lo tanto, la idea de kénosis que Vattimo
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desarrolla en sus textos también puede ayudar a corregir eso, ya que es la salida para un

cristianismo del conflicto débil.

La debilidad constituye el cristianismo porque este es un mensaje. Para comprender eso
hay que realizar el camino que Vattimo hace conectando el mensaje cristiano de la kénosis con
el significado del debilitamiento del ser para la filosofia post-Heidegger. Vattimo mira la
debilidad del cristianismo leyendo la Carta de Pablo a los Filipenses (2, 5-8), donde el apdstol
predica:

Tened entre vosotros los mismos sentimientos que Cristo: El cual, siendo de
condicion divina, no reivindicéd su derecho a ser tratado igual que a Dios, sino
que se despojo de si mismo tomando la condicion de esclavo. Asumiendo la

semejanza humana y apareciendo en su porte como hombre, se rebajé a si
mismo, haciéndose obediente hasta la muerte, y una muerte de cruz.'??

Vattimo comprende que en las palabras de Pablo esta el vaciamiento de Dios y su
abajamiento en la historia. Dios deja de ser “Dios” y pasa a ser humano; eso deberia ser leido
“como signo de que el Dios no violento y no absoluto de la época posmetafisica tiene como
rasgo distintivo la misma vocacion al debilitamiento de la que habla la filosofia de inspiracion
heideggeriana” (CCe, p. 38-39; SFP, p. 1809). Con esta afirmacion, Vattimo conecta el mensaje
cristiano de la encarnacion con su propria filosofia del pensiero debole; sin embargo, para hacer
el paso necesita asumir que el debilitamiento es el elemento secularizador de la modernidad.
Dicho de manera mas clara, el cristianismo ofrece al Occidente las posibilidades de su propia
historia (la historia del ser y, ahora, la historia del mensaje cristiano), mientras eso sea un
proceso de debilitacion de todas las estructuras fuertes y objetivas. Este es el sentido de la
secularizacion para Vattimo. Ahora bien, también es verdad que Vattimo va con prisa en la

relacion entre el cristianismo y el debilitamiento como desarrollo de la historia del ser.

Es bueno recordar aqui que el pensiero debole no nace originariamente cristiano, sino
que recibe el adjetivo de un pensamiento cristiano sobre todo después de la publicacion de
Creer que se cree 'y Después de la cristiandad. Asi €l intenta hacer una filosofia débil de la
religion que es una filosofia cristiana de la religion, pero no es cristiana porque es débil y ni
débil porque es cristiana. Vattimo hace una filosofia débil buscando el elemento de debilidad
dentro de la propia filosofia, asi también intenta pensar un cristianismo débil buscando el

elemento de debilidad dentro del propio cristianismo. Por eso, nihilismo y kénosis son

122 L as citas biblicas de este capitulo son de la Biblia de Jerusalén en version castellana.
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expresiones débiles, ya que operan como debilitadoras de los &mbitos en que estan puestas.

Ambos son rasgos anarquicos que la filosofia de Vattimo logra retener.

Mientras sea un rasgo de la anarquia y una expresion débil, la kénosis mantiene su
funcioén en cuando el cristianismo no es conflictivo, sino hegemodnico. En el cristianismo del
conflicto miramos la presencia de la kénosis, pero en la hegemonia no es tan facil. Cuando la
Iglesia Catolica — signo del cristianismo hegemonico — impone sobre la gente una observancia
de como el cristiano debe o no debe comportarse sexualmente, ella estd imponiendo su
hegemonia; pero cuando el Papa Francisco dice que los transexuales son hijos de Dios!? 124,
podremos observar la accion de la kénosis de convertir el cristianismo hegemoOnico en
conflictivo y la sobreposicion de la caritas en esa tematica. Cuando el Papa habla de una
tematica como esa, ¢l recuerda que el cristianismo es un mensaje que necesita ser predicado e

interpretado, por eso, es un generador de conflictos. La kénosis es el elemento conflictivo del

cristianismo, es lo que lleva al cristianismo a ser contrahegemonico.

Vattimo mismo nos hace recordar que nuestra tradicion “se ha alimentado de valores
‘cristianos’ como la fraternidad, la caridad, el rechazo de la violencia, todo ello fundado en una
doctrina que tiene en su centro, ya en el Antiguo Testamento, la idea de la redencion y la idea
de la encarnacién, o, como la llama San Pablo, de la kénosis de Dios” (DCe, p. 35; SFP, p.
1870). Lo que eso pone en evidencia es que los valores que construyeron la sociedad (europea)
son valores desarrollados a partir de la vivencia del cristianismo como expresion de una cultura,
pero, ese mismo cristianismo no ha cambiado su forma kendtica, de redencion, de encarnacion.
Por eso, los valores de fraternidad, caridad y rechazo a violencia estdn vigentes mientras la
kénosis sea el mensaje principal del cristianismo. Incluso, mientras sea un mensaje, el

cristianismo pone sus valores como expresion de didlogo y no como normas deontoldgicas.

123 Sobre el caso se puede verificar la noticia de EI Clarim: https://www.clarin.com/mundo/papa-
francisco-mujeres-trans-hijas-dios-0SGpt3Y4u8d.html

124 Hay criticas importantes de los movimientos LGBTQIA+ al pontificado de Francisco, aunque él se
proponga al dialogo con las personas transexuales (sobre todo con la posibilidad del bautismo) algunos
expertos evidencian que esta abertura es insuficiente, pues solo es una manera de asumir un mea culpa
por la negacion de un grupo de la sociedad sin comprometerse efectivamente con el cambio de posturas.
Si puede ver las criticas em el enlace: https://jornal.usp.br/diversidade/autorizacao-do-vaticano-para-
batizar-pessoas-trans-e-insuficiente-dizem-
especialistas/#:~:text=A%20decis%C3%A30%?20decorre%20de%20uma,dezesseis%20dicast%C3%A
91105%20da%20C%C3%BAria%20Romana.&text=Para%20Gabrielle%20Weber%2C%20professora
%20da,em%20ativismo%20cat%C3%B31ico%20LGBTQIAP+%20brasileiro.
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Hablar de la kénosis como la que nos recuerda que el cristianismo es un mensaje tiene
su base de apoyo en la obra de Vattimo. El filosofo dice que la kénosis pone fin a la imagen de
Dios como estabilidad, como creador o como fundamento tltimo, ya que, como ¢l argumenta,
la kénosis es “el haber puesto fuera de juego todos aquellos caracteres transcendentales” (CCe,
p. 62; SFP, p. 1819) de Dios, asi ella apuntaria hacia un Dios diferente que insiste en que la
salvacion es “la ruptura entre Dios y el orden del mundo dado” (AV, p. 65)'?°. Predicar un Dios
que no sea el Dios de la objetividad metafisica, es predicar un Dios kendtico, relativista — “nur
noch ein relativischer Gott kann uns retten” (AV, p. 58) dice Vattimo parafraseando a

Heidegger — o, si se quiere, un Dios andrquico.

Asumir la falta de fundamento tltimo en la imagen de Dios permite a Vattimo mirar la
kénosis como el elemento cristiano que posibilita el debilitamiento de Dios y recuperar con esto
la necesidad hermenéutica de esa imagen. Cuando hablamos de “imagen de Dios” asumimos
que no se puede hablar de Dios mismo como imagen objetiva; solamente hablamos de su
“fendmeno” que ocurre en la experiencia factica de la vida humana. Asi, la kénosis también
recupera este sentido factico de la experiencia religiosa que es proclamar en la temporalidad la
salvacion, “la vida del cristiano es radicalmente histérica” (DCe, p. 167; SFP, p. 1956) de modo
que, como explica Heidegger en Introduccion a la fenomenologia de la religion (2005), “la
experiencia factica de la vida de los cristianos se determina histéricamente al comenzar siempre
con la proclamacion” (Heidegger, 2005, p. 145), la vida cristiana vive la tribulacion (OAlyn -
thilipsis) — su historicidad — y la soporta como si no (el g un del que habla Pablo) fuera de este
mundo, anticipando la mwapovcio (parusia) vive entre el &yéveto (eghéneto - ya) y el yevésbou
(ghénesthai - todavia no)'?®. Aqui estaria el sentido de la proclamacion: anunciar que la
temporalidad la fe en Jesucristo es “solamente” un anuncio, una proclamacién, una imagen,

como Heidegger mismo ha puesto en su obra supra citada

La proclamacion que el cristiano hace de la imagen de Dios es resultado de su propia
interpretacion, por lo tanto, es un hecho hermenéutico. Poner el acento en la facticidad de la
experiencia religiosa como el locus de la proclamacion es una actitud que proviene de la
kenosis. La salvacion es un hecho de la hermenéutica de la kénosis, como defiende Vattimo:
“el acontecimiento de la salvacion (la venida de Jesus) es en si mismo, intimamente, un hecho

hermenéutico” (DCe, p. 77; SFP, p. 1898) y, como expone Vicente de Paula Ferreira en su libro

125 Citado desde la version brasilefia: “a ruptura ente Deus e a ordem do mundo dado”.
126 He trabajado estos conceptos en el articulo Temporalidad y mistica débil: Gianni Vattimo y el
Maestro Eckart (2025).
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Cristianismo ndo religioso no pensamento de Gianni Vattimo (2015), “la kénosis puede ser
leida como realizacion mas profunda desde la cual parte la propia hermenéutica” (Ferreira,
2015, p. 108)'?7. Asi, la salvacion, la kénosis y la hermenéutica son una triada que se desarrolla
en la vida del cristiano; interpretar el mensaje cristiano de la kénosis es ya obtener la salvacion,

como hemos expuesto aqui en otro momento.

Mientras la proclamacion/revelacidon/salvacion sea un hecho hermenéutico, el criterio
para su validez es la aceptacion de la comunidad a la cual se ha proclamado la religion (o la
verdad, la ciencia, la politica y otros). En hermenéutica es muy aceptable que los signos sean
interpretados por medio de los prejuicios que uno hereda de su tradicion (Uberlieferung), es alli
donde el ser ocurre como un acaecimiento en el lenguaje, esto ya lo hemos explicado en el
capitulo anterior. Pero no se puede aceptar que uno conozca las cosas como alguien sin
referencias; las referencias que hacen que nos comprendamos en el mundo son dadas por la
tradicion a la cual pertenecemos y a la cual remitimos nuestro propio pensamiento. Por eso, el
cristianismo como un mensaje debe ser leido por los “hablantes” de una comunidad, por la
gente que se pone en la conversacidn con nosotros y que comparte el mismo mensaje; el
mensaje del cristianismo nos llama a concebirlo como un “evento”. Al respecto, Vattimo

escribe:

La referencia a la comunidad como “criterio” para la validez de la
interpretacion, por tanto, no puede prescindir del reconocimiento de que tal
criterio resulta legitimo solo con la disolucion de la metafisica de la presencia
y, por lo tanto, no puede ser invocado fuera del horizonte de esta disolucion.
La ontologia hermenéutica sustituye a la metafisica de la presencia con una
“concepcion” del ser de la que forma parte esencial esta connotacion
disolutiva; el ser que no se da de una vez por todas en la presencia, sino que
acontece como anuncio y crece en las interpretaciones que lo escuchan y
corresponden, es también un ser orientado a la espiritualizacion, al
aligeramiento, o, lo que es lo mismo, a la kénosis. (DCe, p. 87; SFP, p. 1905).

En este parrafo, Vattimo hace un giro para articular kénosis e interpretacion de la
tradicion; el sentido mismo de la kénosis para Vattimo esta en evidenciarla como la condicioén
debilitadora del cristianismo y de la mantencion del debilitamiento; hay que mantener vacio el
espacio del Dios de la objetividad metafisica y ser vigilante para que no venga otro a ocuparlo.
La vigilancia del espiritu cristiano que también estd en la actitud anarquica de la que hablamos
al final del primer capitulo, es la espera salvifica del Mesias que nos libera del Anticristo, esto

es, de la propia metafisica. El mensaje salvifico del cristianismo es la debilitacién de la

127 <A kénosis pode ser lida como realizagdo mais profunda da qual parte a propria hermenéutica”.
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metafisica, pues la metafisica es el rostro del Anticristo. Eso significa que el Anticristo es la
interpretacion hegemonica del cristianismo, la aceptacioén de su forma violenta y acabada en la

cristiandad. Es a este Anticristo que el horizonte de la disolucion quiere combatir.

(Pero qué tipo de fe tiene el cristiano débil? La tradicion cristiana ya ha nos ha ensefiado
que la fe no es algo objetivo, no se la puede “tocar” como quisiera Tomads, sino solamente
aceptarla por el testimonio de uno y de una comunidad. Asi, la fe del cristiano que reconoce la
debilidad del mensaje de la religion continuaria siendo la misma que tuvieron los otros, una fe
que encuentra sus puntos de referencia en la tradicion, pero con una diferencia: acepta que la
tradicidn es una fabula, una imagen, una proclamacion y, por eso — como dice Zabala — puede
“vivir sin ansias en el mundo relativo de las medias-verdades” (FR, p. 12; FdR, p. 35)!%%. Sobre

eso, Vattimo escribiod:

Aquellos que siguieron a Cristo cuando €l se presentd en Palestina, no lo
hicieron solo porque habian visto los milagros, sino algo mas que eso: los
muchos que vinieron en los siglos sucesivos no vieron los milagros. Creyeron,
como decimos en italiano, “sulla parola” [en la palabra dada]; o mas todavia:
fides ex auditu — creyeron porque oyeron decir. La adhesion a la ensefianza de
Jests es derivada de la inderogabilidad del propio mensaje: quien cree,
entendio, escucho, intuyd que su palabra es “palabra de vida eterna” (FR, p.
52; FdR, p. 73)'%°.

“La palabra de vida eterna” que anuncia el Evangelio es una palabra que se adquiere por
medio de la vivencia, esto es, somos receptores de la palabra porque la escuchamos y a ella
damos una respuesta. La palabra es la gracia de Dios, es donacion, es logos y, mas
vattimianamente, es caritas. Vattimo pone atencion al hecho de que la palabra de Cristo fue
comunicada a la gente y ellos creyeron en “la palabra dada” — Vattimo recupera el fides ex
auditu de Pablo a los Romanos (10, 17) — el sentido mismo de la fe es este: creer es
corresponder a un llamamiento que me hacen desde mi propia tradicidén, creo porque
correspondo a la palabra. Incluso, eso esta bien dicho en el magisterio catolico; en la Carta

Enciclica Lumen fidei el Papa Francisco predica:

Precisamente porque el conocimiento de la fe estd ligado a la alianza de un
Dios fiel, que establece una relacion de amor con el hombre y le dirige la
Palabra, es presentado por la Biblia como escucha, y es asociado al sentido

128 ““to live without anxiety in the relative world of half-truths”

129 “Those who followed Christ when he appeared to them in Palestine did not do so because they had
seen him perform miracles, and even less had all those who followed him subsequently done so. They
believed, as we say in Italian, ‘sulla parola.’ that is, ‘they took him at his word’; they had ‘fides ex
auditu,” faith from hearing. The commitment to Christ’s teaching derives from the cogency of the

299

message itself; he who believes has understood, felt, intuited that his word is a ‘word of eternal life’”.
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del oido. San Pablo utiliza una formula que se ha hecho clasica: fides ex
auditu, “la fe nace del mensaje que se escucha” (Rm. 10,17). El conocimiento
asociado a la palabra es siempre personal: reconoce la voz, la acoge en libertad
y la sigue en obediencia. (Lumen fidei, § 29).

Es importante observar que tanto Vattimo como el Papa Francisco ponen la referencia
a la fe en la escucha. Quizas, mas que la institucion, la escucha es el fidei depositum. La lengua
alemana puede ayudarnos a comprender eso de un modo mas filosofico con los verbos horen
(escuchar) y gehoren (pertenecer). Se puede ver que en aleman el verbo gehoren antepone la
raiz “ge” al verbo héren; en general la particula “ge” es utilizada para construir los participios
de los verbos, pero aqui estd generando otro verbo. Gehoren es una forma de hdren que quiere
escuchar el pasado y remitirse a €l; escuchar es pertenecer a un pasado (la tradicion) que siempre
se comunica con nosotros. Gadamer ya habia demostrado algo similar en Verdad y Método I
“Pertenecerse [gehdren] unos a otros quiere decir siempre, al mismo tiempo, oirse [Aoren] unos
a otros” (Gadamer, 1977, p. 438) y, ademas, “No hay nada que no sea asequible al oido a través
del lenguaje” (Gadamer, 1977, p. 554). Al comentar la posiciéon de Gadamer, Richard Palmer

se pregunta “;por qué ocurre eso?”’ y contesta:

Porque a través de la escucha, a través del lenguaje, uno accede al logos, al
mundo al que pertenecemos. Es precisamente esta dimension mas profunda,
esta dimension ontoldgica accesible a través del lenguaje, lo que le da a la
experiencia hermenéutica su importancia para la vida presente del intérprete
(Palmer, 2002, p. 258-259).

El Aoyog (logos), el ser se comunica con nosotros por medio del lenguaje, el ser se da
(es gibt) en el lenguaje. Al comentar la Carta sobre el humanismo de Heidegger, Vattimo llega
a referirse a esa condicion de escucha y pertenencia del ser, aunque no desarrolle la discusion;
en este sentido, pone en evidencia que lo que dice Heidegger: “El pensamiento es igualmente
pensamiento del ser, al paso que el pensamiento, perteneciendo [gehort] al ser, escucha [hort]
el ser. Mientras pertenece al ser, escuchandolo, el pensamiento estd de acuerdo con su
proveniencia esencial” (Heidegger, 2008, p. 329)!3°. Con esto, Vattimo habla de los dos
sentidos que la expresion “pensamiento del ser” tiene; a saber, en sentido objetivo es el
pensamiento que comprende el ser y en sentido subjetivo es el pensamiento del ser mismo. La
proveniencia esencial del ser solo puede ser captada por el pensamiento que, perteneciendo a la
proveniencia, puede escucharla. Eso quiere decir que no hay donacion del ser sin la estructura

misma de la comunidad que habla del ser y en el ser. Nosotros pertenecemos (gehoren) a la

130 Citado desde la traduccion brasilefia: “O pensar € igualmente pensar do ser, na medida em que o
pensar, pertencendo ao ser, escuta o ser. Enquanto pertence ao ser, escutando-o, o pensar é de acordo
com sua proveniéncia essencial”.
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comunidad porque tenemos un lenguaje que escuchamos (horen) y al cual respondemos. Pero
(,qué tiene eso que ver con el significado de kénosis? Empecé diciendo que el sentido de kénosis
para Vattimo es el de recuperar el cristianismo como un mensaje, mientras la kénosis debilita
la imagen de Dios y nos libera para la libre fabulacion, ella realiza su destino de mensajera, de
proclamar el cristianismo como un mensaje posible y nada mas que eso. Asi, pues, la kénosis
exige que escuchemos este mensaje desde nuestra historicidad (la parusia de los cristianos para
Pablo) y lo contestemos porque pertenecemos a ¢l. La kénosis nos recuerda del ser que nos
habla y que se dona en nuestra condicion historica. Aqui también esta el significado de la frase
de Benedito Croce que Vattimo repite varias veces: “no podemos no llamarnos cristianos” (cf.

ED, p. 368).

2.2.2. La anarquia: nihilismo, kénosis y secularizacion

Cuando Gianni Vattimo escribe sobre la kénosis quiere debilitar la institucionalidad de
la religion, asi, ella es una potencia del cristianismo que al hacernos recordar de que el
cristianismo es un mensaje, pide una religiosidad del mensaje. Y ;qué seria eso? Inspirado por
las prédicas de Joaquin de Fiore, Vattimo pone atencion a la concepcion de un cristianismo
“espiritualizado” que ya no pertenece mas al dogmatismo de la Edad del Padre o la servidumbre
de la Edad del Hijjo, sino que se realiza libremente en la Edad del Espiritu, en la cual “el Espiritu
sopla hacia donde quiera, ya que suyo es el reino de la libertad y que ponerle limites conclusivos
seria un modo indebido de restringirlo” (DCe, p. 45; SFP, p. 1877), quizéas poner limites al
Espiritu represente lo que ha dicho Jesus: pecado contra el Espiritu Santo (cf. Mateo 12, 31-
32). Dejar que hable el Espiritu en la libertad de los fieles que construyen hermenéuticamente
los sentidos de la propia existencia es lo que queria Joaquin de Fiore con sus ensefanzas y es
lo que quiere Vattimo con la aproximacion de la Edad del Espiritu a la postmodernidad (cf.

Souto, 2021).

Ahora, el cristiano postmoderno libre de los nombres y las categorias metafisicas de
Dios, pero lleno de la fuerza del Espiritu que lo hace actuar como intérprete de su propia
existencia debe ser un cristiano andrquico, tal como ha dicho Vattimo: “El cristiano deberia
actuar, sobre todo, como un anarquista no violento, como un deconstructor irénico de las
pretensiones de los 6rdenes historicos, guiado no por la busqueda de una mayor comodidad
para ¢€l, sino por el principio de la caridad hacia los otros” (CCe, p. 116; SFP, p. 1844). El

sentido de la actitud andrquica del cristiano esta en la caridad (acerca de eso vamos a hablar
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mas adelante). Vattimo apunta a que el cristiano como anarquista no violento es un
deconstructor del orden histdrico; deconstruir es una tarea que exige mas esfuerzo de la parte

de uno, ya que no puede construir otra cosa en su lugar.

La tarea de la deconstruccion es dejar un hueco, un vacio, un espacio sin fundacion, asi
como indica John Caputo (1940 -) respecto a Derrida: “Derrida dejo claro que la
desconstruccidon no es un asunto de nivelar leyes con el fin de producir una sociedad sin ley,
sino de deconstruir las leyes con el fin de producir una sociedad justa” (Caputo, 2006, p. 46) 1.
Caputo esta comentando el texto The Force of Law.: The “Mystical Foundation of Authority”
(1992) de Derrida, pero su intento es abogar por la deconstruccion como la posibilidad de otra
sociedad, de otra historia, de otra imagen, de otro Dios. Incluso, Caputo desarrolla en su texto
la idea de anarquia sagrada con la cual quiere “dejar de pensar en Dios como una enorme linea
de poder ontoldgico que alimenta al mundo. En su lugar, quiero [é] quiere] pensar en algo que
provoque un cortocircuito en ese poder, ofreciendo una provocacion al mundo que va mas alla
de la simple idea de poder” (Caputo, 2006, p. 29)'32. Pues, el cristiano anarquico de Vattimo —
que también tiene una especie de anarquia sagrada a la cual corresponde — es aquél que provoca
el cortocircuito con el poder y no deja que nada se ponga en su lugar. Asi, el cristiano debe estar
mas cercano del nihilismo de Nietzsche que de la institucionalidad de la Iglesia. Hay que

recordar aqui que el sentido literal de kénosis es vacio, por eso, el vacio de la desconstruccion

es también kendtico.

Y ;qué significa estar mas cercano del nihilismo? Para contestar eso, debo hacer otra
digresion, Vattimo ha sido entrevistado por Jeffrey W. Robbins y los resultados de la entrevista
estan publicados con el titulo Una oracion por el silencio. Dialogo con Gianni Vattimo en el
libro Después de la muerte de Dios (2010) con participacién también de John Caputo. Vattimo

dice alli;

a veces, me etiqueto como anarquista. He propuesto como conclusion para
uno de mis ultimos articulos que tomemos en serio la idea de un libro de
Reiner Schiirmann sobre Heidegger (On Being and Acting: From Principles
to Anarchy). Schiirmann subraya que Heidegger ha predicado el fin de la
época dominada por el arché, por el principio tltimo, por lo que ahora vivimos
en una edad andrquica. Pero ahora diria que tenemos que interpretar esto de
un modo mas literal. Debemos colocarnos fuera. Esta es una idea

31 “Derrida made it plain that deconstruction is not a matter of leveling laws in order to produce a
lawless society, but of deconstructing laws in order to produce a just society”.

132 “My idea is to stop thinking about God as a massive ontological power line that provides power to
the world, instead thinking of something that shortcircuits such power and provides a provocation to the
world that is otherwise than power”.
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postmoderna. La idea es que debo sustraerme del juego del poder. (DD, p.
168).

Sustraerse del juego del poder (concepto que siempre aparece adjunto a la esfera
politica) es la tarea que Vattimo subraya del espiritu anarquico; corresponder a la anarquia es
no ponerse en el juego de poder; la filosofia de Vattimo en sus principales intentos se dedica a
ese tipo de superacion y sustraccion, desde la hermenéutica del pensiero debole hasta el
cristianismo no religioso, lo que esta en el fondo de las reflexiones del filosofo es la busqueda
por salir del “juego de poder” y no dejar ser llevado por €l; veremos algo similar en relacion a
la servidumbre de la filosofia en el tercer capitulo. Aqui, la kénosis y el nihilismo se conectan,
pues ambos son modos de sustraccion del poder. La kénosis es el significado nihilista del
cristianismo, esto quiere decir que la traduccion cristiana del nihilismo esta por completo en el

mensaje del vaciamiento de Dios.

Richard Rorty escribe en el prefacio a la obra Nihilism and Emancipation (2004b): “él
[Vattimo] interpreta el mensaje cristiano de la kénosis — el vaciamiento de Dios en el ser
humano que ocurrié en la encarnacién — como prefiguracion del nihilismo, como una total y

completa transferencia de la autoridad de lo no-humano para el humano” (NE, p. XIX)!?

> Y
claro que Vattimo ya ha demostrado eso innumerables veces en sus textos, por ejemplo cuando
afirma: “El nihilismo es cristianismo en la medida en que Jesus no vino al mundo para ensefiar
el orden ‘natural’, sino para destruirlo en nombre de la caridad” (AV, p. 68)'*. Pues, la
sustraccion del poder, la transferencia de la autoridad y la destruccion del orden natural quieren
decir la misma cosa en los textos de Vattimo: son rasgos del debilitamiento del pensamiento,
de la religiéon o de la politica. Hay un término en la obra de Vattimo que resume este

movimiento: secularizacion, el otro rostro del cristianismo (cf. Gongalves, 2018).

Secularizacion es un término muy discutido en las Ciencias Sociales y en la Ciencia de
la Religion, ya que hay lecturas variadas del concepto. En un primer momento tenemos a la
secularizacion cerca del significado juridico cuando ella sugiere la separacion entre la Iglesia 'y
el Estado, es decir, las instituciones estaduales no deben estar bajo la tutela de la religion. Ese
proceso estuvo presente en las revoluciones burguesas del siglo XVII y XIX, como la

Revolucion Francesa (1789), y en las ideologias del progreso como el liberalismo burgués que

133 “he interprets the Christian message of kenosis—the emptying out of God into man that was the
Incarnation—as a prefiguration of nihilism, as a wholesale and complete transfer of authority from the
non-human to the human” (NE, p. XIX).

134 <0 niilismo € cristianismo na medida em que Jesus ndo veio ao mundo para mostrar a ordem ‘natural’,
mas para destrui-la em nome da caridade”.
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se ha desarrollado desde los cambios de paradigma del siglo XVII con el avance de las ciencias
hasta las revoluciones del siglo XVIII. Inglaterra y Francia fueran exponentes de esta ideologia
que, como subraya Eric Hobsbawm (1917-2012),
Era rigurosamente racionalista y secular, es decir. convencida de la capacidad
del hombre en principio para entenderlo todo y resolver todos los problemas
utilizando la razén, y de la tendencia de la conducta y las instituciones

irracionales (entre las que incluian al tradicionalismo y a todas las religiones
no racionales) a oscurecer mas que iluminar. (Hobsbawm, 2009, p. 239).

La racionalizacion es el otro lado de la secularizacion, es decir, junto a la separacion
del ambito estadual del eclesidstico, esta el proceso de racionalizacion. Este es un fendmeno
tipicamente moderno, la superioridad de la razéon humana desarrollada en la modernidad
alcanza todas las esferas de la vida individual y colectiva. Un autor que Vattimo utiliza para
pensar la secularizacion y que observa eso es Max Weber (1864-1920); para €1, la religion pasa
a ser comprendida como una esfera social entre otras, es decir, la religién necesita buscar su
espacio de legitimacion en la sociedad, tal como lo buscan la politica, la economia, la ciencia y
otras acciones sociales. Con la idea de esfera, la secularizacion pasa a ser un concepto mas
complejo, ya que no esta delimitada solo como separacion entre Iglesia y Estado, sino que se
hace ver en el proceso de fragmentacion de la sociedad. Por eso la religion aqui se debilita, se

encuentra fragmentada — debilitada — entre las otras esferas de la vida humana.

Sin embargo, hay una pregunta de fondo en la problematica de la secularizacidon que es
llevada a cabo por los tedricos del tema, incluso Vattimo. Se puede plantear la pregunta de esta
manera: jen qué medida la secularizacion es continuidad o ruptura del cristianismo? Autores
como Weber y Vattimo optaron por considerar que la secularizaciéon es un proceso de
continuidad con el cristianismo. Aun desde la sociologia de la religion, eligiendo la segunda
perspectiva, Peter Berger (1929-2017) argumenta mas recientemente que es indefensable la
idea de que vivimos en una era secular (cf. Berger, 2001, p. 10), aunque €l hubiera sido uno de
los “tedricos de la secularizacion” en los afios de 1950 y 1960 y, por eso, defendia en su famosa
obra El Dosel Sagrado (1999) la secularizacion de la sociedad moderna (y contemporanea)

como un proceso de rechazo a la religion en la vida social y de la vida individual'**. Incluso, es

135 “Entendemos por secularizacion el proceso por el cual se suprime el dominio de las instituciones y
los simbolos religiosos de algunos sectores de la sociedad y de la cultura. Cuando hablamos de sociedad
y de instituciones en la historia occidental moderna, claro estd, la secularizacion se manifiesta en la
evacuacion por las iglesias cristianas de ambitos que antes se hallaban bajo su control o influencia, como
en la separacion de la iglesia del Estado, la expropiacion de tierras de la iglesia o la emancipacion de la
educacion de la autoridad eclesiastica. Pero cuando hablamos de cultura y simbolos, afirmamos
implicitamente que la secularizacion es mas que un proceso socioestructural. Afecta la totalidad de la
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bueno decir que Berger visualiza las semillas de la secularizacion en el cristianismo'*®. Berger
explica en su articulo 4 desseculariza¢do do mundo.: uma visao global (2001) que los “tedricos
de la secularizacion” tenian la simple idea de que “la modernidad lleva necesariamente a la
declinacion de la religion, tanto en la sociedad como en la mentalidad de las personas” (Berger,
2001, p. 10)!*7; en la misma pagina sigue afirmando que “es justamente esa idea central que se
mostrd equivocada”!*®. Para él, en sus wltimos textos, la idea de secularizacion no estd mas
correlacionada a nivel societal y mental. La sociedad puede ser secular, pero no necesariamente
lo seria la persona. Berger observa que eso pasa en la contemporaneidad con el crecimiento de
las religiones que sobrevivieron a la secularizaciéon con un discurso aun mas sobrenatural y
reaccionario (cf. Berger, 2001, p. 11-12); es cierto que eso se refiere también a la lectura
postmoderna que Bauman hace de la religion fundamentalista como respuesta a la base solida
de valores que se han perdido en la contemporaneidad (cf. Bauman, 1998, p. 205-230), ya que
la idea de “Dios” representa la mas alta seguridad y, por eso, regresa mas fuerte en tiempos de

Estado social débil (cf. Sloterdijk, 2019, p. 276-296).

Con lo que he dicho hasta aqui, creo ser lo suficiente claro para indicar que el debate
sobre la secularizacion es complejo dentro de la sociologia y tiene distintas miradas. Aunque
haya leido a Weber y seguido sus tesis sobre la secularizacion, Vattimo intenta ir mas allé de la
discusion socioldgica y la propone en un nivel filoséfico y casi teologico. Incluso, un tedlogo
que se aproxima mucho a lo que Vattimo construye es Harvey Cox (1929 -) que, ademas de
citar a Vattimo en su libro como un seguidor de sus tesis (cf. Cox, 2015, p. 29), ha demostrado
que el proceso de secularizacion ya estaba presente en el Antiguo Testamento en su obra A

cidade secular (2015). Para ¢€l, todo el mensaje biblico tendria una vocacion a la secularizacion.

vida cultural y de la ideacion, y se la puede observar en la disminucion de contenidos religiosos en las
artes, la filosofia y la literatura, y —lo mas importante de todo— en el surgimiento de la ciencia como
perspectiva autonoma y totalmente secular del mundo. Ademas, se afirma implicitamente aqui que el
proceso de secularizacion tiene también un aspecto subjetivo. Asi como se produce una secularizacion
de la sociedad y la cultura, asi también surge una secularizacion de la conciencia. Dicho en términos
simples, esto significa que el Occidente moderno tiene un numero creciente de individuos que
contemplan el mundo y sus propias vidas sin el beneficio de las interpretaciones religiosas. Si bien puede
considerarse la secularizacion como un fenémeno global de las sociedades modernas, no se distribuye
uniformemente dentro de ellas” (Berger, 1999, p. 134).

136 También en EI Dosel Sagrado (1999, p. 133), Berger escribe: “es posible sin demasiado esfuerzo
describir el fendmeno empirico sin adoptar una posicion valorativa, como también investigar sus
origenes historicos, inclusive su conexion historica con el cristianismo, sin suponer que esto representa
una consumacion o una degeneracion del mismo”.

137 “a modernizagdo leva necessariamente a um declinio da religido, tanto na sociedade como na
mentalidade das pessoas”.

138 “E ¢ justamente essa idéia central que se mostrou estar errada”.



127

Entonces, ¢cudl es el sentido de la secularizacion para Vattimo? En primer momento,
se puede mirar la secularizacion “como continuacién e interpretacion desacralizante del
mensaje biblico” (CCe, p. 42; SFP, p. 1810), lo que evidencia su aproximacion a Cox. Aun mas,
Vattimo piensa eso porque asume que el cristianismo es la linea conductora de la historia del
Occidente que se puede ver en una racionalidad que solo fue posible ser desarrollada en la

cultura monoteista cristiana que fue (y ¢contintia siendo?)

la condicién para pensar la naturaleza bajo la perspectiva unitaria de una
ciencia fisica, base indispensable para el dominio tecnolégico de la naturaleza;
la ética cristiana, sobre todo protestante, es la condicidon para concebir el
trabajo, el ahorro, el éxito econdomico, como imperativos religiosos y, por lo
tanto, capaces de suscitar un compromiso profundo y total. (DCe, p. 96; SFP,).

Lo que eso quiere decir es que la unidad de Europa y su formacion ética, cultural y
cientifica solo fue posible por su identidad religiosa; incluso, Vattimo defiende eso cuando
intenta recuperar el sentido positivo del cristianismo para la cultura europea y verlo una vez
mas como un factor de hegemonia. Eso se debe al hecho de que la secularizacion no es otra
cosa que un cristianismo debilitado en sus caracteres metafisicos y convertido en rasgos
culturales. También es bueno recordar que el concepto nacid en los documentos de la Iglesia
Catdlica para referirse a las cosas del mundo, del saeculum (lo temporal); asi la secularizacion
quiere decir que se hace parte de la temporalidad (cf. Cox, 2015, p. 49-52). Pero, mas
precisamente, como ya ha sido indicado por Vattimo en la cita anterior, la secularizacion en su
sentido mas weberiano seria “la aplicacion de la ética — y de la vision del mundo monoteista,
judeo-cristiana —, a la construccion del capitalismo, de la ciencia natural y de la tecnologia
moderna” (DCe, p. 99; SFP, p. 1912), pero, ¢l afiade todavia que la secularizacién también es
la “apertura a otros mundos, [...], el debilitamiento del sentido de la realidad que se produce en
las ciencias, que estudian entidades cada vez menos contrastables con las cosas de nuestra
experiencia cotidiana” (DCe, p. 99; SFP, p. 1912). Vattimo aun explica que esta debilitacion
(mucho mas cerca que una pérdida) cambio la nocidn de realidad basica de los sujetos modernos
y postmodernos, en el mundo tecnificado de la produccién y de la publicidad; nuestro acceso a
los entes es siempre “manipulado”. Eso es mas claro para Vattimo, cuando observamos que las
ciencias historicas no pueden concebir un hecho determinado del pasado, sino solo interpretarlo
con teorias producidas en determinados contextos culturales y que funcionan para lo que ellas
quieren, o aun, cuando asistimos a la television y las noticias son “interpretadas” por los medios
de comunicacion. Aqui hay una pluralidad de interpretacion de los hechos que nos impide

recurrir a algo como un ‘“hecho definitivo”. Vattimo afirma que eso es también efecto de la
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secularizacion del Occidente y, por eso, debe ser leido “a la luz de la tradicion cristiana” (DCe,

p. 101; SFP, p. 1913).

Leer bajo la tradicion cristiana el desarrollo progresivo de la ética y de la ciencia junto
a la pluralidad de interpretaciones que los hechos pueden ganar en nuestra época como efectos
de la secularizacion es la tarea que Vattimo quiere llevar a cabo. Todavia, ¢l intenta justificar

el empleo del concepto de secularizacion asumiendo que debemos

Avanzar en el camino abierto por Weber, o bien subrayar que una sociedad de
la comunicacion y de la interpretacion sin limites se configura como la
prosecucion logica de un mundo que tiene en su base la Escritura y que se
desarrolla, ante todo, como exégesis. Desde un punto de vista mas teoldgico,
sin embargo, también se puede evidenciar, a través de una lectura radical de
la Encarnacidén como kénosis, que el debilitamiento del ser es uno de los
posibles sentidos, si no el sentido absoluto del mensaje cristiano que habla de
un Dios que se encarna, se rebaja y confunde todos los poderes de este
mundo... (DCe, p. 101; SFP, p. 1913-1914).

Vattimo quiere decir que el significado de la secularizacion para el Occidente esta
incluido por completo en el mensaje cristiano de la kénosis. El giro que Vattimo hace en la cita
de la teologia de la kénosis tiene un proposito muy especifico: mostrar que la sociedad moderna
(y postmoderna) tiene su herencia (como aquello que recibe de su pasado, como Uberlieferung)
en la historia del cristianismo. Pero, la historia del cristianismo es la historia de la debilitacion,
de la encarnacién, de la kénosis de Dios que es, en suma, la retirada de los signos perentorios
de la divinidad. Eso es lo que siempre ha defendido y ha ensefiado muy bien cuando afirma en
Della Realta: “‘en mi trabajo de los tltimos afios, el esquema ‘sencillo’ de la historia occidental
como nihilismo se inspir6 también en la idea de secularizacion vista como realizacion
progresiva de la kénosis de lo divino, que es la esencia del cristianismo” (SFP, p. 1710)!%°. Asi,
bajo al mensaje cristiano de debilitacion, el propio cristianismo gana un sentido débil, ya que
su Dios no tiene poder, sino su propia debilidad. Si este mensaje ha marcado el Occidente,
entonces el Occidente también se hara ver en medio de la debilidad. Dice Vattimo: “En términos
mas claros y probablemente escandalosos, pretendo decir que la totalidad de Occidente es hoy,
como tierra del ocaso y del debilitamiento, la verdad del cristianismo” (DCe, p. 102; SFP, p.

1914).

Hemos visto que la secularizacion se profundiza en las teorias socioldgicas de la

religion, pero con Cox, Vattimo y otros autores gana un sentido propiamente filosofico y

139 “nel mio lavoro degli ultimi anni, lo schema «semplicistico» della storia occidentale come nichilismo
si ¢ ispirato anche alla nozione di secolarizzazione vista come progressiva realizzazione di quella kenosis
del divino che ¢ I’essenza del cristianesimo”



129

teoldgico, es decir, los efectos de la secularizacion como los que hemos presentado con Vattimo
u otros que se pueda afiadir (separacion de Iglesia y Estado, prohibicion de simbolos religiosos
en los espacios publicos, ateismo cientifico, entre otros) son derivaciones de la realizacion del
mensaje cristiano en Europa que, a su vez, es realizacién del mensaje de una religion que
proviene de movimientos sectarios desde el judaismo (cf. Vilanova, 1987, p. 77 y 125;

Gonzalez, 1994). Ahora bien, Vattimo pregunta, mientras afirma:

Pensar el curso de la historia orientado hacia la emancipacion a través de la
consumacion de las estructuras fuertes — del pensamiento, de la consciencia
individual, del poder politico, de los vinculos sociales, de la misma religion —
(no sera, de hecho, un modo de transcribir, en términos de filosofia de la
historia, el mensaje cristiano de la encarnacion de Dios, que en san Pablo se
llama también kénosis, es decir, abajamiento, humillacion, debilitamiento de
Dios? (DCe, p. 116-117; SFP, p. 1923).

(,Qué significado tiene la pregunta de Vattimo? Ademas de tener un sentido mucho mas
afirmativo, Vattimo estd poniendo el énfasis de la secularizacion mas alld de los efectos de la
pluralidad hermenéutica, quizés, se podria decir que la pluralidad hermenéutica genera la
emancipacion que Vattimo explicita; el pensamiento emancipado, la politica democratica
(poder democratico), la religion débil son expresiones de una secularizaciéon iniciada con la
kénosis. Por eso, la kénosis tiene una vena nihilista que no puede ser ignorada, ya que la
secularizacion es “un modo en el que la kénosis [...] continua realizdndose en términos cada
vez mas claros, al seguir la obra de educacion del hombre hacia la superacion de la originaria

esencia violenta de lo sagrado y de la misma vida social” (CCe, p. 52; SFP, p. 1815).

Ahora bien, debemos reconocer que hay un limite en la kénosis que adviene con la
posicidon de Vattimo del cristianismo hegemodnico y su secularizacion posmoderna: la kénosis
que es dicha como ruptura es la misma que permite la valoracion del cristianismo como la basis
de aceptacion de las otras culturas. La kénosis hunda un nuevo horizonte que va hacia el
debilitamiento, pero con Vattimo atn no rompe el cristianismo hegemoénico. Hay que ir mas

alla de la kénosis vattimiana hasta una kénosis anarquica.

2.2.3. La subjetividad/interioridad del cristiano

Apropidndose de la lectura que Dilthey hace en su obra Introduccion a las ciencias
humanas, Vattimo considera que la historia de la metafisica occidental estd marcada por dos
estadios: el de los antiguos y el de los modernos. En la lectura que Vattimo nos ofrece en

Después de la Cristiandad, aquello en que difiere la metafisica de los antiguos y de los
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modernos es en la introduccion de la interioridad en la metafisica moderna, concepto
proveniente del cristianismo. Justifica el filosofo: “El cristianismo desplaza la atencion del
pensamiento hacia la interioridad, y al hacerlo, entre otras cosas, pone en primer plano la
voluntad por delante del intelecto” (DCe, p. 135; SFP, p. 1934). Al desplazar el pensamiento
en direccion a la interioridad, el cristianismo inicia su proceso de debilitamiento, retirando la
atencion de las “cosas” en que la filosofia se ocupaba; ese proceso “no consigue imponerse de
inmediato”, pero ya estd presente desde el inicio de la filosofia cristiana; es el caso de la teoria
de la iluminacién divina de Agustin, por ejemplo, donde existe la unidén entre el objetivismo

griego y la subjetividad cristiana.

Aqui hay una contradiccidén en el pensamiento de Vattimo ya sefalada por Pieper
(2007). Si asumimos la tesis de Heidegger acerca de que la modernidad sea una época de la
metafisica como indicamos en el primer capitulo, en ella hay una auto referencialidad entre
subjetividad y objetividad. ;En qué medida la secularizacion presente en la modernidad es un
debilitamiento de la metafisica, ya que esté ligada a la interioridad/subjetividad? Pieper parece

sefialar una hipdtesis para la resolucion de este problema cuando sostiene que el cristianismo
no ocurre en un progresivo debilitamiento de las estructuras metafisicas, sino
en la radicalizacion de estas estructuras. De esta manera, la novedad cristiana
de la interioridad contribuiria si a la superacion de la metafisica. Pero esta
contribucioén se da en el paraddjico fortalecimiento de la metafisica. Al
proveer a la metafisica las condiciones para su realizacion mas plena, el

cristianismo la estaria conduciendo a su autodestruccion. (Pieper, 2007, p.
209)!140,

Al asumir esa hipotesis, podemos considerar a la luz de Vattimo que es posible poner el
cristianismo como elemento que constituye la secularizacién a medida en que ¢l radicaliza la
metafisica sin caer en una contradiccion (aunque ella permanezca en cierta medida) con el
pensamiento del autor. Es importante recordar que la metafisica llega a su fin no porque se
debilitd, sino porque realiz6 todas sus potencialidades en la dominacion objetiva de los entes.
Al realizarse, ella apunta a su superacion. La secularizacion de la metafisica en la modernidad
seria el debilitamiento de las estructuras fuertes de la metafisica por el principio de la
interioridad a medida en que contribuye para la realizaciéon completa de la metafisica. S6lo por

la plena realizacion de la metafisica, se puede vislumbrar su fin. Pero, no deja de haber un

140 “ndo ocorre num progressivo debilitamento das estruturas metafisicas, mas na radicalizagdo destas
estruturas. Desta maneira, a novidade cristd da interioridade contribuiria sim para a superagdo da
metafisica. Mas esta contribui¢do se da no paradoxal fortalecimento da metafisica. Ao prover a
metafisica as condigdes para sua realizagdo mais plena, o cristianismo a estaria conduzindo a sua
autodestruicdo”.
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problema: la metafisica es superada por la interioridad no porque ella es debilitada, sino porque

ella es fortalecida y llevada a sus tltimas consecuencias.

Aqui, se hace mas claro lo que habiamos dicho antes sobre el cristianismo al volverse
el hilo conductor de la historia de Occidente y, cuando eso ocurre, es su elemento debilitador.
Otro ejemplo: el cristianismo “es la condicion que prepara la disolucidén de la metafisica y su
sustitucion por la gnoseologia” (DCe, p. 135; SFP, p. 1935); esto es, el cristianismo prepara las
condiciones favorables para que los filésofos modernos propongan el principio de la razon en
cuanto fundamento del mundo. Es bueno recordar que esas condiciones se vuelven claras con
Martin Lutero (1483-1546), ya que €l trae al cristianismo la nocion de una interpretacion libre
de las escrituras, algo que también ya habia sido pensado, por ejemplo, por Joaquin de Fiore
(1135-1202). El elemento de la interioridad presente en el pensamiento de Agustin (354-430)
es, de este modo, reencontrado en otros pensadores medievales y modernos hasta Immanuel
Kant (1724-1804); pensador del cual Vattimo incluso comenta: “lo tnico que Kant nos ensefio
varios siglos después fue lo que el cristianismo ya habia afirmado, es decir, la idea de san
Agustin de que in interiore homine habitat veritas (‘la verdad habita en el interior del hombre’)”
(DD, p. 54), pero que también sera importante para que las consecuencias antimetafisicas del
cristianismo sean llevadas a cabo (cf. DCe, p. 131-142; SFP, p. 1932-1939). Aqui hay una
contradiccion en el pensamiento de Vattimo en cuanto heredero de Heidegger. Vattimo, para
defender la tesis del debilitamiento del ser y conectarla con el cristianismo, asume la
interioridad como elemento originario ya en la tradicion cristiana en cuanto aquel que posibilita
una hermenéutica libre de los textos biblicos y que ird desarrollandose radicalmente en la
modernidad. Esa comprension aparece en la obra de Vattimo en los comentarios a Joaquin de
Fiore en Después de la cristiandad. Por tanto, el problema que se evidencia aqui es que para
salvar la relacion entre cristianismo y pensiero debole, Vattimo recurre a la

interioridad/subjetividad como elemento principal.

Al traer una vez mas a Dilthey para dialogar con su pensamiento, Vattimo nos ayuda a
comprender el cristianismo “como el punto de partida de la disolucién moderna de la
metafisica” (DCe, p. 138; SFP, p. 1936), ya que ¢l “realizo el primer ataque contra la metafisica
interpretada exclusivamente como objetividad” (DD, p. 54). La debilidad del cristianismo esta
justamente ahi. Pero la debilidad del cristianismo no significa un cristianismo débil. La
afirmacion debe ser leida en sentido genitivo: el cristianismo posee la debilidad como elemento
constitutivo de su mensaje y ella realiza sus efectos en la historia del ser. Eso también es lo que

significa secularizacion para Vattimo. Secularizar el mundo es diluir las verdades eternas,
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debilitar la tradicion metafisica, dejar hablar al ser en su entrada kenodtica en el mundo. La
metafisica llega a su fin, pero es aun un fin de consumacion, ella puede no ser mas necesaria en
cuanto teologia o ciencia primera, pero sus efectos aun estan presentes y su dominacioén ain
estd en curso. En el ensayo Muerte o transfiguracion de la religion de Después de la
Cristiandad, Vattimo afirma algo que puede parecer ir en la direccidon opuesta a su pensamiento:
La metafisica, los metarrelatos, acaban porque no son ya necesarios ni
creibles, como el Dios moral de Nietzsche, que muere porque sus mismos
fieles lo reconocen como una mentira superflua. El proceso de disolucion de
la metafisica es el mismo que ha producido la modernidad y la modernidad
tardia: la tecnologia aligera la existencia de manera que hace menos
angustiosa la pregunta por las cuestiones lltimas; la ciencia experimental que,
por otra parte, esta en la base del progreso tecnoldgico propicia también un
pensamiento mas sobrio, mas atento a la proximidad que a los primeros
principios, cuyos resultados cada vez se dejan reducir menos a la unidad de

un unico fundamento, volviendo la metafisica a ser cada vez mas inverosimil
(DCe, p. 115; SFP, p. 1922).

Un elemento sobre el que nos gustaria llamar la atencion es el “proceso de disolucion
de la metafisica” que esta siendo interpretado por nosotros como la “debilidad del cristianismo™,
como hilo conductor de Occidente. Si bien estamos ciertos, el cristianismo es quien produjo la
modernidad y la posmodernidad; eso aparece en la introduccion del concepto de interioridad.
Tal concepto contribuy¢ a la lectura de Lutero acerca de la interpretacion biblica, provocando
el surgimiento del protestantismo frente a la autoridad de la Iglesia Catolica en el inicio de la
modernidad, por ejemplo. Al afirmar el término de las metanarrativas en el proceso de la
modernidad, Vattimo considera que la modernidad establece las bases para su propia implosion.
Al mismo tiempo aquello que la produce, la destruye. Esa hipotesis se alinea con aquello que
trajimos en la sugerencia de Pieper acerca de la interioridad del cristianismo en el pensamiento
moderno. Es decir, para el cristianismo conducir la modernidad al debilitamiento, primero
requiere tener la recuperacion del concepto de interioridad/subjetividad del cristianismo en el
pensamiento moderno para el establecimiento de la objetividad. Después de la consumacion de
la metafisica en objetividad/subjetividad, se inicia el proceso de debilitamiento. De esta forma,
la propia metafisica crea las condiciones de su implosion. Si esto es verdad, tampoco podemos
ignorar el hecho de que Vattimo entiende que la metafisica se realiza completamente en la época
de la tecnociencia, como bien subraya:

Para nuestra €poca, es justamente la ciencia entendida como emprendimiento

experimental rigurosamente organizado y subdividido en los varios dominios,
tareas etc., el elemento “determinante” [...] nuestra época se vuelve, lleva a
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término, la metafisica también y sobre todo porque la ciencia se desarrolla de
cierta manera. (DR, p. 77-78)'41.

Aqui, otra vez puede parecer que hay una contradiccidon en el pensamiento del autor; sin
embargo, esta contradiccion se constituye en el propio movimiento de la metafisica. La
metafisica llega a su fin en nuestra época justamente porque se desarrolla como ciencia
fragmentada. Donde parece haber una contradiccion, hay, en realidad, una complementacion
de la metafisica en objetividad. Los procesos definidos en la cita anterior de Vattimo sostienen
la modernidad y “la verdadera base de la disolucion de la metafisica” (DCe, p. 115; SFP, p.
1922). Importa resaltar en este punto que la aparente contradiccion surge de la nocioén de
Vattimo acerca de la superacion de la metafisica en el tiempo de la técnica, el momento del
destello del ser. Es decir, en la época de la consumacién total del ser en el ente, se puede
finalmente volver a la pregunta sobre el ser. Con esto, Vattimo adelanta la superacion de la

metafisica y la ve como algo posible de ser alcanzado.

Lo que aln importa percibir es que Vattimo no estd preocupado en considerar el
cristianismo como algo esencialmente religioso en la posmodernidad. Su lectura de
“transfiguracion” de la religion remite a la transformacion del cristianismo en el seno de la
sociedad contemporanea. La religion cristiana transfigurada ya no es la religion dogmatica y
metafisica que postula verdades eternas basadas en una revelacion objetiva que no puede ser
interpretada mas alld de lo que pide el ambito eclesidstico. Al contrario, la religion cristiana
ahora encuentra su realizacion en la ética y en sus referencias culturales. Véase, por ejemplo,
lo que Boaventura de Souza Santos propone: es posible leer los derechos humanos occidentales
“como signo del regreso de lo cultural, y hasta de lo mismo religioso” (Santos, 1997, p. 13)'42.
Junto a eso, es preciso recordar lo que la socidloga Daniele Hervieu-Léger (1947 -) ha sefialado:
que la dimension ética y cultural de la permanencia de la religion en las sociedades
contemporaneas es un modo del “bricolaje” (cf. Hervieu-Léger, 2008, p. 78-79); ella propone
como ejemplo el “ateo fiel” del filosofo André Comte-Sponville (1952 -). ;En qué medida el
“ateo fiel” se relaciona con el “creo que creo” de Vattimo? ;No serian las mismas afirmaciones?
(El cristianismo de Vattimo no seria también un bricolaje? Sea como sea, esta actitud proviene
del propio movimiento kendtico del cristianismo que afirma “el caracter simbolico del

encuentro con la trascendencia y lo divino ocurre en virtud del Evento de lo divino mismo que

141 “Para nossa época, ¢ justamente a ciéncia entendida como empreendimento experimental

rigorosamente organizado e subdividido nos varios dominios, tarefas etc., o elemento “determinante”
[...] nossa época torna-se, leva a termo, a metafisica também e sobretudo porque a ciéncia se desenvolve
de certa maneira”.

142 “sinal do regresso cultural, e até mesmo do religioso”.
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se da en las formas del ser humano y de lo visible como espacio de su reconocimiento” (Dotolo,

1999, p. 410)'*3. Al introducir la obra Debilitando la filosofia (2009), Santiago Zabala comenta:

Segun Vattimo, solo se puede ser cristiano culturalmente y no
metafisicamente, porque parece muy inverosimil que podamos pensar que
Dios es una entidad trascendente que nos envia a alguien que se parece a un
hombre y habla sobre Dios y nos pide que nos declaremos cristianos. Ningun
cristiano verdadero, piensa Vattimo, puede creer explicitamente en esta
descripcion objetiva y metafisica. (Zabala, 2009, p. 35-36)'4.

La transfiguracion de la religion aparece, en el comentario de Zabala, en la comprension
del cristianismo como algo cultural (y, podemos afadir, ético). No hay razones para que el ser
humano contemporaneo crea en entidades metafisicas, provenientes de una religion compuesta
por “fieles-fieles” (SFP, p. 1796)!'%, es decir, aquellos que alin creen metafisicamente
interpretando la religion como una revelacion absoluta de lo sagrado. Esta posicion de Vattimo
se aproxima a aquello que Rudolf Bultmann (1884-1976) entiende con el concepto de
sacrificium intellectus (Bultmann, 1999, p. 8; CCe, p. 61-63), es decir, un sacrificio que el ser
humano hace de su inteligencia al preferir el mito a la ciencia. Nos preguntamos si esta posicion
no es demasiado apresurada. ;Acaso para nuestra cultura latinoamericana (y, brasilea, sobre
todo) tiene sentido abdicar del importante referente religioso presente en las iglesias cristianas
y no cristianas? Es decir, ;reducir el cristianismo a la cultura o a la ética no significa un
abandono de importantes referentes de esta religion para nuestra cultura y para la vivencia de
fe de los cristianos? En otros términos, ¢sera que solo la faceta ética expresada en la caritas es
lo que queda del cristianismo para los dias de hoy? ;Qué queda de especificamente religioso en
esta religion? Con el fin de intentar pensar estos problemas en su tesis de maestria titulada
Modos de habitar a terra: o estatuto da linguagem religiosa em Gianni Vattimo e Rubem Alves
(2019), Danilo Vasconcellos afirma: “El caracter ético del lenguaje religioso consiste, entonces,

en establecer la caridad como principio y limite de toda accion, sea de construccion o de

143 “in termini cristologici, significa affermare che il carattere simbolico dell'incontro con la
trascendenza e con il divino avviene in virtu dell'Evento del divino stesso che si da nelle forme
dell'umano e del visibile come spazio per un suo riconoscimento”.

144 “de acuerdo con Vattimo, solo se puede ser cristiano culturalmente y no metafisicamente, porque
parece muy inverosimil que podamos pensar que Dios es una entidad trascendente que nos envia a
alguien que aparece como un hombre y habla sobre Dios y nos pide que nos declaremos cristianos.
Ningun cristiano verdadero, piensa Vattimo, puede creer explicitamente en esta descripcion objetiva y
metafisica”

145 La version espafiola de Credere di credere no preserva la idea que Vattimo quiere decir en italiano
con “credenti-credenti” (SFP, p. 1796) y traduce esto para “los muy creyentes” (CCe, p. 11). La version
brasilefia utiliza “fiéis-fié¢is” (CC, p. 9). Asi, preferimos mantener la idea que Vattimo quiere transmitir
con el texto en italiano y traducimos por “fieles-fieles”.
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desconstruccion, de accion o de disolucion” (Vasconcellos, 2019, p. 116)'%°. Es decir, aunque
sea la caridad — el amor — aquello que queda del cristianismo actualmente, ella puede moverse

como principio y criterio €tico de la accion del ser humano religioso.

Como pone Paul Tillich (1886-1965) en Morality and Beyond (1998), el amor es el
fundamento para la moral y est4 en la base de la ley y de las instituciones que son demandadas
por el amor (cf. Tillich, 1998, p. 699). Es decir que, el amor cristiano no es solo criterio de
conducta, sino que la posibilidad de toda conducta, porque es también la posibilidad de toda
relacion humana, sea entre los que viven con nosotros, sea con aquellos que son ajenos a
nosotros. Es cierto que Vattimo estaria de acuerdo con esto. Pero ;qué implicaciones tiene eso?
Si queremos ir mas alla en la discusion y descolonizarla un poco mas, debemos mirar que el
amor, o la caritas, debe ser leido como un elemento que amplia el cristianismo y lo abre a la
multiculturalidad de la postmodernidad, asi, caritas es el elemento que nos hace reconocer
reciprocamente las otras culturas, sin imponerse sobre ellas, ya que reconoce también su falla.
Sobre los criterios de Santos (cf. 1997, p. 30) para la articulacion de la hermenéutica diatdpica,
la caritas podria ser elegida como aquella que representa nuestro circulo mas amplio y que va
hacia el otro. El ser humano religioso-cristiano toma la caridad como punto de partida y sabe
que ella también tiene equivocos, pero, asimismo, por medio de la caritas se abre a la
multiculturalidad intentando buscar elementos de convergencia, donde una cultura puede hablar
con otra cultura y generar el conocimiento. Es eso lo que Santos llama diatdpico, es pisar en
dos fopoi y ser capaz de identificar limites y avances. Usar esta idea para comprender la caritas
de Vattimo nos parece productivo y le afiade una aplicacion ética mas visible. La accion humana
de la caridad es una accion de escucha y respuesta, de aceptacion y coparticipacion, de cultura

y multiculturalidad, de conflicto y comprension.

Ahora bien, hemos dispuesto que la interioridad que adviene con el cristianismo fue un
elemento importante para la edificacién de la objetividad metafisica. Pero Vattimo continua
utilizando el término “interioridad” o “sujeto” en sus obras y, claramente, sus significados no
pueden ser lo mismo que tuvieron en la modernidad. ;Estaria Vattimo recuperando los términos
sin problematizarlos? Eso no es lo que parece, sin embargo, hay que decir que Vattimo suele
ser laconico en varios momentos y cuando habla de “sujeto” en sus textos mas recientes repite
lo que costumbra. Ademés de eso, Vattimo todavia relaciona el cristianismo con la

hermenéutica mirando el nacimiento de la importancia de la subjetividad hermenéutica atin en

146 «Q carater ético da linguagem religiosa consiste, entdo, em estabelecer a caridade como principio e
limite de toda agdo, seja de construgdo ou desconstrucdo, de a¢do ou dissolugao”.
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la contribucion del cristianismo al pensamiento moderno. Dice Vattimo: “El cristianismo
contribuye a una filosofia de la interpretacion por muchas razones. Una de ellas es que redirige
la mente hacia dentro y, asi, segin dicen los historiadores del pensamiento, hace posible el
sujeto kantiano y anticipa las filosofias modernas de la subjetividad” (DD, p. 58). Si hay una
salida de la modernidad y del sujeto moderno, no deberiamos desarrollar un pensamiento
hermenéutico que atin corresponda a los criterios de la modernidad, es decir, ;por qué continuar
hablando de la nocién de sujeto de la interpretacion mas alla de la modernidad? Y ;qué tipo de
sujeto podria reemplazar el sujeto moderno? Rovatti entiende que Vattimo no afirma la
interioridad/subjetividad cristiana sin consecuencias para su filosofia, al revés, €1 “encuentra su
propia identidad filosofica en el mundo del pluralismo nietzscheano y del debilitamiento del
Ser heideggeriano, hipostasiando una subjetividad mas alla del sujeto” (Rovatti, 2009, p. 159),
es decir, hay que mirar como Vattimo lee la cuestion del sujeto a la luz del eje Nietzsche-
Heidegger con la nocién del Ubermensch como sujeto de la hermenéutica; vamos a aclarar esto
en el tercer capitulo, ya que, para Vattimo, habra una intencién clara en poner el sujeto
nietzscheano desde un punto de vista politica que lo conecta al lenguaje marxista, como

defiende Azzara (cf. 2011, p. 99).

2.3.Caritas: conflicto y anarquia

En uno de sus textos mas conocidos La edad de la interpretacion publicado en El futuro
de la religion (libro organizado por Santiago Zabala y que ha sido lo mas traducido de las obras
de Vattimo), el filésofo italiano dice: “La unica verdad que las Escrituras nos revelan, aquella
que no puede, en el curso del tiempo, sufrir ninguna desmitificacién —ya que no es un enunciado
experimental, 16gico, metafisico, sino un llamado practico — es la verdad del amor, de la
caridad” (FR, p. 50-51; FdR, p. 71)!*’. Con la afirmacion que es como una prédica, Vattimo
resume su propuesta para la caritas cristiana: ocupar el lugar de la verdad. Como ya hemos
visto en el primer capitulo, la verdad de la objetividad-metafisica tiene la pretension de
presentarse como la verdad de la realidad. La realidad es verdadera porque la verdad dntica es
su propia fundacion, asi los términos de adecuacién a un modo logico de decir la verdad son

los presupuestos de lo que significa la realidad misma. Esa condicion transforma lo que es una

147 “The only truth revealed to us by Scrip ture, the one that can never be demythologized in the course
of time—since it is not an experimental, logical, or metaphysical statement but a call to practice—is the
truth of love, of charity”.
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“fabula” en el mito de lo perentorio, al paso que niega toda otra posibilidad de fabulacion de lo

real.

Por lo tanto, hay una intencidn practica en la caritas: la apertura al mundo. Vattimo
propone la caritas como un elemento de la secularizacion del cristianismo, ella corresponde
directamente a la idea de kénosis; los dos conceptos forman la insistencia vattimiana por un
cristianismo no religioso y no metafisico y que es, también, con Vattimo y contra Vattimo, la
permanencia del cristianismo de conflicto. Yo abogo por un cristianismo de conflicto desde la
caritas, pues vamos a ver que la secularizacion no puede recuperar un cristianismo hegemonico,
sino mantenerlo como constante espacio abierto donde las innumerables narrativas pueden
coexistir, no porque el cristianismo asi lo permite, sino porque el cristianismo se reconoce como

una fabula entre otras'®. La caritas es la verdad del mensaje cristiano.

En este subcapitulo veremos la posiciéon de una ontologia de la caritas, esto es, un
pensamiento sobre el ser que no le pone estabilidad, pero lo toma como un anuncio, un mensaje
en nuestra condicion historica que nos habla y al cual los cristianos postmodernos

correspondemos como intérpretes.

2.3.1. El sentido de la caritas para Vattimo

No es dificil ver la aproximacion que Vattimo hace de la caritas con el imperativo
categorico kantiano, poniéndola como una regla a ser seguida de todo modo por aquellos que
la aceptan. Asi, la caritas seria una meta-regla que funciona como base para todas las otras
reglas que vengan a ponerse. Vattimo escribe: “Esta es la razon por la cual yo insisto en la
caridad, pues la caridad podria ser pensada como meta-regla que nos obliga y nos lleva a aceptar
los distintos juegos del lenguaje, las distintas reglas de los juegos del lenguaje” (FR, p. 59; FdR,

p. 81)'¥. Como meta-regla, la caritas no corresponde a una regla fija que no es posible ser

148 Aca es importante decir que la afirmacion de que el cristianismo es una fabula entre las otras no
quiere decir que el cristianismo es algo que se puede hallar a doquier o que se puede tirar a la basura. Al
contrario, el concepto de fabula dice que toda la experiencia es una experiencia hermenéutica
interpretada desde una narrativa, asi que solo decimos que el cristianismo es una narrativa por la cual el
ser humano cristiano interpreta su propio mundo. Para el cristiano, el cristianismo siempre sera una
religion vivida como su preocupacion ultima (se quiere utilizar Tillich), pero asi también serd vivida
toda otra religion por cualquier persona que crea en alguna espiritualidad, sea occidental, sea oriental.
Toda religion es una narrativa entre las otras en el espacio publico mientras es preocupacion ultima para
el creyente.

149 “This is the reason why I insist on charity, because charity could be thought of as a metarule that
obliges and pushes us to accept the different language games, the different rules of the language games”.
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cambiada o que no sea relativa a la cultura, al contrario, ella se adapta a los diferentes juegos
del lenguaje y permite que la ordenacion de las reglas cambie de acuerdo con los juegos, es
decir, el amor como regla es mucho mas la aceptacion del otro a interpretar que la imposicion
de una normatividad sobre como se debe hacer la interpretacion. Esto se justifica todavia por lo
que viene antes de la cita: Vattimo estd comentando el criterio del didlogo y se acuerda de los
juegos del lenguaje de Wittgenstein: el criterio para la aceptacion de los juegos del lenguaje es
la caridad, dice Vattimo. Hay un pasaje en Creer que se cree que el filosofo turinés dice:
En otras palabras, leer los signos de los tiempos, sin mas reserva que el
mandamiento del amor — éste si, no secularizable, pero precisamente porque,
si queremos, es un mandamiento “formal”, casi como el imperativo categérico
kantiano —; no manda algo determinado y de una vez por todas, sino
aplicaciones que se deben “inventar” en didlogo con las situaciones

especificas, a la luz de lo que las Sagradas Escrituras sagradas han “revelado”
(CCe, p. 79; SFP, p. 1827).

Veamos que no hay “cosas determinadas”, sino que interpretaciones “inventadas”,
“fabuladas”, “interpretadas” por los sujetos que hacen parte del didlogo y que llevan a cabo el
mandamiento del amor. ;Qué eso significa? Significa que la caritas como meta-regla apunta
para la aceptacion del otro como alguien que se remete a mi como heredero de una comprension
de mundo que debe ser escuchada, entonces, el “cuasi imperativo categorico”, la meta-regla de
la caritas no es una norma dogmatica (que traeria problemas a mi interpretacion de anarquia),
sino la condiciéon de posibilidad de la pluralidad de los juegos del lenguaje, de las

interpretaciones y de los conflictos.

Todavia, el concepto de caritas es desarrollado en la obra de Vattimo como limite de la
secularizacion, pero adquiere otros alcances cuando es leido junto a la hermenéutica, por la cual
se vuelve la aceptacion democratica de los diferentes modos de habitar el mundo; quizas, la
caritas se vuelve ella misma apertura del mundo. Es interesante notar que en la obra The
Vattimo Dictionary (2023) no aparece la entrada caritas, pero el término asoma difuso en otros
conceptos como Church (Iglesia), Ontological difference (Diferencia ontoldgica) o Religion
(Religion). Eso pasa porque caritas es concebida alli como una “referencia cruzada” (cf. Moro,
2023, p. 20). Asi, en la entrada Church, Guarino define: “Caritas o caridad es comprendida
aqui como tolerancia hacia todo punto de vista no violento” (Guarino, 2023, p. 51)'*°. Ya en
Ontological difference, Tomatis apunta la relacion que la caritas tiene con la kénosis y la
herencia del concepto de amor en San Agustin. Tomatis dice que la kénosis comunica al

individuo en su libertad un mensaje que debe ser escuchado existencialmente y, el “mensaje

150 “Caritas or charity is here understood as tolerance towards every non-violent point of view”.
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esencial es amor, caritas, de acuerdo con el principio agustiniano: Dilige, et quod vis fac”
(Tomatis, 2023, p. 140)'*!. Todavia, la caritas cruza los términos de West (Occidente), Sensus
Communis, Politics (politica), Theology (Teologia) y Kenotic Sacrifice (Sacrificio kendtico)

para apuntar a su desarrollo desde la kénosis y su continuacion en la historia occidental.

Ahora bien, como caritas es una “referencia cruzada”, debemos preguntarnos para
donde va Gianni Vattimo. ;Qué significa estrictamente la idea de caritas? En sus textos el
concepto también aparece de modo cruzado con varios sentidos que salen dependiendo de su
uso, pero eso no significa que la caritas sea un concepto laconico, sino que es un concepto que
tiene mucha absorcion en la obra vattimiana; quizés se podria decir que caritas es un concepto
“rizomatico” que no quiere decir la esencia de una cosa, pero aboga por como la cosa ocurre,
su acontecimiento, asi el rizoma mira la circunstancia del pensamiento; eso es lo que ha

propuesto Deleuze y Guattari (cf. 2000). La caritas es un concepto rizomatico.

Decir que la caritas es rizomatica y que es una referencia cruzada, no es lo mismo que
decir que no haya un hilo conductor sobre el cual podemos hallar el sentido mismo de la caridad.
Incluso, nuestro objetivo es demostrar como la caritas significa lo mismo que anarquia, esto
es, asi como la anarquia significa la ausencia de fundamento ultimo y la condicion de
posibilidades de los fundamentos hermenéuticos, queremos evidenciar que la caritas tiene la
misma vocacion; al final, ella es el principio que liquida todos los valores y el punto de
tolerancia para la creacion y aceptacion de otros nuevos valores. Asi, la caritas no tiene una
delimitacion, un “sentido ultimo” que podria ocurrir o que se les da a los entes. Vattimo escribe:

Este sentido “ultimo”, sin embargo, precisamente por el hecho de ser caritas,
no es jamas verdaderamente ultimo, no tiene la perentoriedad del principio
metafisico, mas alla del cual no se va y frente al cual cesa todo preguntar. La
infinitud inagotable del nihilismo quizas est¢ motivada s6lo por el hecho de
que el amor, como sentido “ultimo” de la revelacion, carece de verdadera
ultimidad; por otra parte, la razon por la que la filosofia, al final de la época
de la metafisica, descubre que ya no puede creer en el fundamento, en la causa
primera objetivamente dada ante la mente, es que se ha dado cuenta (al haber
sido educada en esto también, o precisamente, por la tradicion cristiana) de la

violencia implicita en toda ultimidad, en todo primer principio que acalle
cualquier nueva pregunta. (CCe, p. 76-77; SFP, p. 1826).

Como se puede ver, Vattimo mismo habla de la falta de definicion para la caritas porque
este es un concepto que no hace referencia a la perentoriedad de la metafisica, sino estd en el
curso del nihilismo que deja siempre libre el sitio del fundamento ltimo. La caritas es el amor

por la libertad del fundamento. Debemos recordar que en el primer capitulo trabajamos la idea

151 “essential message is love, caritas, according to the Augustinian principle: Dilige, et quod vis fac”.
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de fundamento como aquello que la metafisica propone, mientras la hermenéutica (heredando
los rasgos de la metafisica) piensa el fundamento como algo no determinado. Por eso, el
fundamento hermenéutico ha sido dicho alli como anarquia. La caritas aparece en el
cristianismo con la misma preocupacion de lucha contra los fundamentos ultimos de la realidad,
pero una lucha no violenta, sino tedrica; el anarquista cristiano es no violento (cf. DR, p. 135;
CCe, p. 116) y su intento por alterar el orden estd en la practica del didlogo, o, mejor dicho, de

la conversacion.

El te6logo aleman Paul Tillich también escribio que el amor dgape es el nombre griego
para la caritas; sin embargo, no puede ser definido, ya que la tarea “es imposible, pues no hay
principio superior que pueda definirla” (Tillich, 1998, p. 700)'*%; eso es lo que subraya en el
texto Morality and Beyond (1998). Ademas, Tillich desarrolla una reflexion muy oportuna
sobre el amor y que esta de encuentro con lo que ha dicho Vattimo. Para el te6logo, la idea de
comunidad que tanto la teologia como la politica desarrollan en sus respectivas perspectivas
siempre dice algo sobre la participacion mutua de la gente: el “deseo de union de los que estan
separados (que es, al final, re-union) es el amor” (Tillich, 1998, p. 668)!3. El amor como union
de la comunidad serd importante para Tillich al pensar los problemas de la moral y de la justicia,
ya que estos son derivaciones del amor. Pero, si el amor no tiene fundacién altima, entonces la
moral y la justicia tampoco tienen fundacioén ultima, estan puestas sobre la base “débil”,

“andrquica” del amor dgape que construye las relaciones humanas. Un ejemplo de esto es lo

que Tillich afirma:

todas las comuniones son encarnaciones del amor, el impulso de participacion
en el otro. La justicia se lleva al amor si el reconocimiento de la otra persona
como persona no es separado sino involucrado. De esta manera, el amor se
convierte en el principio moral tltimo, incluyendo la justicia y trascendiéndola
al mismo tiempo. (Tillich, 1998, p. 668)'3*.

Con esto, Tillich se aproxima mas a nuestro problema como un tedlogo no fundacional;
de hecho, no tiene preocupaciones metafisicas, sino mucho mas existenciales. El amor debe ser
leido como signo de la relacion entre las personas, no adviene desde fuera, pero se realiza dentro
de la historia humana. Si es asi, el amor también convierte las instituciones y las demandas

éticas; €l es la base de la moral y nada mas. Por lo tanto, “el amor nos libera de la esclavitud de

152 “This is impossible because there is no higher principle by which it can be defined”

153 “the desire for union of the separated (which is ultimately re-union) is love”.

154 “All communions are embodiments of love, the urge for participation in the other one. Justice is taken
into love" if the acknowledgment of the other person as person is not detached but involved. In this way,
love becomes the ultimate moral principle, including justice and transcending it at the same time”.
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las tradiciones éticas absolutas, de las morales convencionales y de las autoridades que
pretenden conocer la decision correcta” y “rompe la prision de cualquier ley moral absoluta,
incluso cuando esta investida de la autoridad de una tradicion sagrada. El amor puede rechazar
y utilizar toda la tradicion moral, y siempre examina minuciosamente la validez de una
convencion moral” (Tillich, 1998, p. 70). Es importante subrayar que Tillich desarrolla una
ontologia del amor que conecta amor, poder y justicia. El poder es el medio del amor para
establecer su justicia. Poder y justicia emanan del amor. Tradiciones éticas absolutas,
autoridades que saben lo “correcto”, instituciones sagradas de la moralidad son reflejos de un
poder que no deriva del amor, quizas estan mas cerca del poder como “voluntad de poder”. El
amor rompe toda la logica absoluta de la realidad y escucha la validez de cada “convencion
moral”, es decir, el amor no quiere proponer una regla definitiva, sino ser la fuente de toda la
regla positiva para la vida humana individual y comunitaria. El amor sabe escuchar a los
hombres y mujeres que quieren estar re-unidos en ¢él. Aqui parece haber también una vena
hermenéutica en el amor de Paul Tillich, lo que Vattimo va a explorar en sus textos por otro

camino, pero que, por ende, tiene el mismo reto: cambiar la realidad.

Vattimo dice que su propia nocidn de pensiero debole es “heredero del ideal cristiano
de la caridad” (SFP, p. 1648; DR, p. 135)'>°, ya que una vez que todos los ideales metafisicos
y las estructuras fuertes quedan debilitadas, “es posible finalmente ejercer la caritas, el amor
cristiano para con el projimo” (SFP, p. 1648; DR, p. 136)!3®. Pero ;qué significa eso? Vattimo
no es alguien que propone solo un amor ingenuo para con el prdjimo, antes bien, hay que
comprender quien es este “prdjimo”; el sentido de la caritas esta en la aceptacion del projimo
como alguien que me dice algo y que yo puedo no aceptarlo, pero lo respecto, pues tengo que
hacer el esfuerzo democratico de mantencion del orden en medio del caos de las
interpretaciones. Ademas, el prdjimo también es la proveniencia de la tradicion que me habla,
“la voz del otro, de nuestros contemporaneos, es también proveniencia” (NE, p. 44; SFP, p.

2000)57.

También en Después de la cristiandad (2009), Vattimo recuerda el refran “amicus Plato
sed magis amica veritas”'%. La amistad, el sentido de corresponder al otro bajo la proveniencia,

viene marcada como un imperativo ético: debo corresponder al amor, aun cuando el amor esté

155 “erede dell’ideale cristiano della carita”.

156 “si puo fi nalmente esercitare la caritas, I’amore cristiano verso il prossimo”.
157 “the voice of the other, of our human contemporaries, is also provenance”.
158 «“Amigo de Platon, pero mucho mas amigo de la verdad”.
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libre de imposiciones. Es decir, Vattimo piensa la amistad del antiguo refran filosofico
influenciado por su herencia cristiana, sobre todo, por la afirmacion clasica de San Agustin que
ya sefialamos: “Dilige, et quod vis fac”'>®. Asi, el amor estd marcado por la libertad. Sin
embargo, en las obras de San Agustin, el amor tiene dos posibilidades: caritas o cupiditas, la
primera es el amor hacia Dios (coram deo), por el cual podemos amar el prdjimo; la segunda
es el amor sin Dios, por el cual uno ama al prdjimo en el pecado, pues no ve la eternidad de
Dios en ¢1. Hannah Arendt ha estudiado en su tesis de doctorado — El concepto de amor en San
Agustin (1997) — la relacion de Agustin con el amor y ha llegado a la conclusion que la
propuesta agustiniana no va de acuerdo con la politica, ya que el amor hacia Dios aparta el ser
humano de su historicidad y no le deja entrever las posibilidades de construccion politica de la
comunidad. Elissa Sanches (2019) ha mostrado que el sentido de las dos ciudades en San
Agustin evoca justamente la condicidon de los dos amores y, aquellos que viven en la caridad
viven aislados en la “comunidad ya abierta” por Cristo (cf. Arendt, 1997, p. 154), asi “cuando
el amante renuncia al espacio terreno, lo realiza en la seguridad de que esté inserto en otro lugar,

en la ciudad de Dios” (Sanches, 2019, p. 145)'¢°,

Ahora bien, el sentido de caritas para Vattimo no se refiere a la renuncia a la
temporalidad, al revés, significa mucho mas la aceptacion total de la temporalidad, lo que pone
a Vattimo mas cerca del amor fati de Nietzsche: “Mi formula para expresar la grandeza en el
hombre es amor fati [amor al destino]: el no-querer que nada sea distinto ni en el pasado ni en
el futuro ni por toda la eternidad” (EH/EH, Por que soy tan inteligente 10). No tengo la intencion
de responder al eje caritas-amor fati, aunque eso sea muy interesante, solamente quiero sefialar
que hay una relacion posible de los términos en la medida que el amor al destino es amor a la
proveniencia, a la tradicion. Amar esto como fuente de toda nuestra posibilidad deberia
llevarnos mas débilmente a la formula de Agustin: haz lo que deseas. La caritas es amor a la

posibilidad que somos, es decir, amor a lo que deseamos.

Igualmente, Vattimo también conecta la caritas con el significado nietzscheano de la
muerte de Dios. Aqui la caritas gana el acento ético que vamos a ver mas abajo. Cuando se
predica la muerte de Dios, hay que se preguntar ;qué Dios ha muerto? Vattimo contesta la
pregunta mirando hacia la metafisica, es el Dios de la metafisica, conocido por los filésofos

como “Dios moral”; su muerte significa “el final de la posibilidad de preferir la verdad a la

159 “Ama e fazes o que queres”.
160 “Quando o amante renuncia ao espago terreno, ele o realiza na seguranga de que esta adentrando em
outro lugar, na cidade de Deus”.
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amistad, porque esta muerte significa que no hay ninguna verdad ‘objetiva’, ontoldgica, etc.,
que pueda pretender no ser simplemente la expresion de una amistad, o de una voluntad de
poder, de un vinculo subjetivo” (DCe, p. 131; SFP, p. 1933). A menudo la imagen metafisica
de Dios ha funcionado como “fundamento”, eso ya lo hemos explicado en el primer capitulo,
Dios es ente y ser al mismo tiempo, el fundamento de donde sale la ontologia y la teologia (cf.
Pieper, 2013). Liberar a “Dios” de la funcion de ser fundamento Gltimo de la realidad es
expandir las posibilidades de fruicion del mensaje cristiano, es permitir que otros dioses ocupen
el espacio sagrado de la existencia humana que busca por sentido, es salir de la objetividad de
los dichos morales de la Iglesia institucional. La muerte de Dios es, en suma, la liberacion de
la metafora, de la fabula de la vida humana que desea ser demasiada humana. Rubem Alves
(1933-2014) comenta en su famoso articulo Deus morreu — viva Deus! que el anuncio de la
muerte de Dios — que estaba en la filosofia no solo en Nietzsche, sino también en Ludwig
Feuerbach (1804-1872), Marx, Freud e incluso fue un problema para la teologia en Bultmann
y Tillich, por ejemplo — es una “buena nueva” que “significa permiso para la vida, para el

mundo, para el futuro” (Alves, 1972, p. 30)'°!

. De alguna manera, la experiencia mistica
cristiana ya sabia de la necesidad de liberarse del Dios fuerte para encontrarlo en la debilidad
de la existencia; a titulo de ejemplificacion, podemos recordarnos del Maestro Eckhart: “ruego

a Dios que me vacie de Dios” (1998, p. 80).

Para avanzar la discusion, tomemos otro equivalente al término caritas en la historia de
la filosofia. Jeffrey Perl en su texto Desarme postmoderno presente en la obra Debilitando la
filosofia (2009) recuerda que otros autores contemporaneos a Vattimo ya trabajaban antes con
el “principio de caridad”. En filosofia analitica, Neil Wilson y Willard van Orman Quine (1908-
2000) han propuesto el concepto para “decir s6lo que debemos asumir que un interlocutor en la
conversacion usa un lenguaje comprensible mas que un hablar sin sentido” (Perl, 2009, p. 388).
Donald Davidson (1917-2003), que Vattimo cita en sus textos como ejemplo, siguiendo los
proponentes del “principio de caridad” ha dicho algo en su libro De la verdad y de la
interpretacion (1990) que podriamos hacer concordar hermenéuticamente:

Dado que la caridad no es una opcion, sino una condicion para tener una teoria
practicable [...]. La caridad nos es impuesta; nos guste o no, si queremos
comprender a los demas, debemos darlos por acertados en la mayor parte de
los asuntos. Si somos capaces de producir una teoria que reconcilie la caridad
y las condiciones formales para una teoria, hemos hecho todo lo que puede

hacerse para asegurar la comunicacién. No hay nada mas que sea posible, ni
hace falta nada mas. (Davidson, 1990, p. 202).

161 “e]a significa permissdo para a vida, para o mundo, para o futuro”
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Aplicando el principio de la caridad en los analiticos, debemos decir que mantener en
el didlogo hermenéutico fuentes analiticas, es posible porque creemos que la opcion dialdgica
de la caridad es la inica posible para hacer una buena teoria. Dejando de lado la broma, veamos
lo que dice la obra People of the Book (1997) de Moshe Halbertal (1958 -): “La caridad equivale
a ver al otro como un usuario del lenguaje, y es necesaria para mantener una conversacion”
(Halbertal, 1997, p. 27)'%2. De hecho, la idea de Halbertal en su texto no es proponer un dialogo
con los hermeneutas, sino mas bien demostrar como los autores del canon filosofico tienen
autoridad cuando los leemos. Asi, el “principio de la caridad” funciona como una aceptacion
de la palabra del otro como si fuera verdad. Eso no esta lejos de lo que ha propuesto Vattimo,
la caritas es el principio de aceptacion de la palabra del prdjimo, aunque su palabra no sea
“canonica”. Regresando al texto de Perl, vemos que ¢l avanza con Vattimo para otra direccion,
no le interesa conectarlo a los analiticos, sino demostrar que el principio de caridad vattimiano
tiene una vocacion “periférica”, es decir, sale del canon para estar en la existencia. Observa

Perl:
Vattimo ha extendido el principio hacia su frontera catdlica mas periférica:
debemos ayudar a salvar el alma de nuestro vecino, incluso después de que
haya muerto. Debemos llegar a ser, dice ¢l resignado al pensamiento de
Heidegger, como los otros rasgos inquietantes de la herencia europea, y privar
nuestra relacion con ellos del drama neurético. En otras palabras, debemos

aprender a lamentar, modificar, y por tanto recuperar la totalidad del pasado
cultural. (Perl, 2009, p. 389).

Lo mas importante de la cita de Perl es: “aprender a lamentar, modificar, y por tanto
recuperar la totalidad del pasado cultural”, quizas esta sea una posible definicion para lo que
la caritas hace; mira el pasado para retener desde alli su propia tradicion, pero la lamenta y la
modifica, tal como hace el nihilista activo de Nietzsche; él no para en el lamento, sino que lo
modifica, construye la realidad, fabula la realidad. Otro término para la caritas que aparece en
los textos de Vattimo es pietas, el concepto que indica la piedad delante de la vida que sabe
lamentar para construir. Asi como Pieper (cf. 2007, p. 224-233), entendemos que ambos
conceptos quieren decir la misma cosa para Vattimo. En los textos del fil6sofo, la caritas y la
pietas no tienen una distincion clara, pero ambos son utilizados en momentos que le suenan
mejor. Hay un “giro” en el pensamiento vattimiano que le conduce a usar méas caritas después

de su retorno al cristianismo, de hecho, quizas hace una adaptacion de los términos.

162 “Charity amounts to seeing the other as a user of a language, and it is necessary for holding a
conversation”
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La pietas aparece ya en Dialettica, differenza, pensiero debole (1983) como “el término
que evoca, antes de cualquier cosa, la mortalidad, la finitud y la caducidad” (PD, p. 22-23)!¢,
es decir, la pietas llama al pensamiento su condicidon de temporalidad. En otras palabras, es lo
que quiso decir Perl con la expresion del “lamento”. El angel de Paul Klee que ya citamos en
el primer capitulo, que mira las ruinas de la tradicion, siente piedad por lo que ve, lamenta, pero
apunta hacia el futuro, mas alla de la condicién del lamento. La piedad ayuda a proyectar el
futuro, pues sabe de su temporalidad. Asi, como explica Andrzej Zawadzki en la entrada Pietas
del diccionario Vattimo, la piedad “emerge de la ruptura con la tradicién metafisica [...].
Comprendida como tal, pietas es el amor por todo lo que vive, y por las huellas, tanto las

heredadas del pasado cuanto de nuestra propia tradicion” (Zawadzki, 2023, p. 150)'%4.

En rigor, toda la reflexién que Vattimo hace sobre la metafisica y su superacion es una
demanda ética, los conceptos que ¢l utiliza en sus escritos también conllevan la misma
demanda. Asi, tenemos que otra posicion que la pietas y la caritas reciben de Vattimo es que
también ellos son términos “éticos”, es decir, se relacionan con cuestiones éticas. Vattimo no
propone ninguna ética normativa o prescriptiva, tampoco ha pensado en algo como “moral”
derivada de la ética. Su preocupacion no es crear mas reglas para la convivencia humana, sino
dejar que se vea que las reglas no estan fundadas. En general, las éticas son fundadas sobre
principios universales que quieren imponer una forma de vida y una regla prestablecida que la
gente debe seguir, pero eso es un default. Pietas/Caritas aparecen justamente en este contexto
de no fundamentacidn de la ética y que la convierte en una ética de la finitud. Lo que la ética
de la finitud propone es que nosotros recibimos una herencia de nuestra tradicion y ella se nos
manifiesta por medio de sus mensajes. Vattimo, trabajando ya su ontologia nihilista en la obra
Etica de la interpretacion (1993), dice:

Estos mensajes — que son el tema de la ontologia posmetafisica — no revelan
ninguna esencia, ninguna estructura profunda o ley necesaria; pero se
anuncian en ellos valores historicos, configuraciones de experiencia y formas
simbolicas, que son los trazos de vida, las concreciones de ser, que piden ser
escuchadas con pietas, con la atencion devota que merecen cabalmente todas
las huellas de vida de los semejantes a nosotros. Tal piefas no obedece
ciertamente a ningln principio, no se rige por ningin imperativo categorico
metafisicamente fundado y necesario. Se libera, por el contrario, y se hace
posible, quizd como la tinica via razonable a recorrer, justo con el venir a

menos de la metafisica — que en nombre de esta o aquella estructura “esencial”
— ha deslegitimado, tan a menudo, la piedad por lo cercano, por lo individual

163 “Pjetas ¢ un termine che evoca anzitutto la mortalita, la finitezza e la caducita”.

164 “piety is an attitude which arises out of the collapse of traditional metaphysics [...]. Understood as
such, pietas is love for everything that lives, and for the traces, both those inherited from the past as our
own tradition”
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y efimero, por el amor de lo “proximo”, en todos los sentidos de la palabra.
(EL p. 11; SFP, p. 1342, cursivas nuestras).

La pietas (que es también la caritas) no esta fundada metafisicamente, por eso, es una
actitud libre — Vattimo llama la caritas de la praxis del cristianismo como ya hemos visto — que
vuelve posible la escucha del otro, lo que fue olvidado, lo que esta cercano, el projimo. En
suma, la pietas nos ayuda a ver el rostro ético de la caritas “que no puede confundirse con su
caricatura sentimental porque nunca es irracional, sino indisolublemente emocional e
inteligente, ya que cada vez estd presidido por el deseo dialdgico del ‘nosotros’ de hacer y tomar
y estar en contacto con los demas” (Ofiate, 2008, p. 59-60)!9. Por lo tanto, la caridad se conecta
con lo que Vattimo dice del otro en cuanto proveniencia, ella siempre se dirige a alguien que se
comunica con nosotros en nuestra historicidad a la cual pertenecemos. El sentido de pertenecer
como Gehoren regresa aqui, pertenecemos al otro cuando lo escuchamos en nuestra
historicidad. La historicidad es pertenecer, la “cticidad e historicidad, aqui, coinciden” (IE, p.
215; SFP, p. 1449). Es permaneciendo fiel a la historicidad del mensaje que se comunica a
nosotros en la tradicion que la hermenéutica puede tener una dimension ética; asi, la ética es lo
que llega a nosotros como el mensaje de la tradicion. Por eso, la caritas/pietas tiene una
ubicacion ética en la obra de Vattimo, ella nos remite al mensaje que debemos escuchar y que
a menudo fue olvidado; la caritas nos llama a escuchar otra vez al ser que se nos habla en
nuestra propia condicion finita. Por ende, este es el significado de una caritas que proviene de

la kénosis.

2.3.2. Caritas: fundamento anarquico

En el primer capitulo establecimos la relacion de la Ursprung con la anarquia, alli
dijimos que el concepto de Ursprung es el comienzo de una €poca, la apertura historica para un
nuevo sistema de significaciones, dicho por Schiirmann como constelacion aletheiologica que
es iniciada por el Anfang. Dijimos también que la Ursprung se relaciona con el concepto griego
de pvoig, lo que indica que Ursprung es el modo de como las cosas vienen a la presencia, pero
también se sustraen. Ahora, jen qué medida la caritas esté relacionada con la Ursprung? Esto

vamos a intentar contestar aqui.

165 “che non pud essere confuso con la sua caricatura sentimentale perché non ¢ mai irrazionale, ma
inscindibilmente emozionale e intelligente, giacché ¢ presieduto ogni volta dal desiderio dialogale del
‘noi’, desiderio di fare e prendere ed essere in con-tatto con gli altri”.
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También hemos visto en el primer capitulo que el Ereignis, el darse del ser al Schickung,
el envio del ser como envio. En sus textos, Vattimo hace una aproximacion importante para
nosotros: “Verdad como caritas y ser como Ereignis, como acontecimiento, son dos aspectos
que remiten uno al otro intimamente” (DCe, p. 142; SFP, p. 1939). Lo que Vattimo nos propone
pensar es que hay una relacion estrecha entre la caritas y el Ereignis, asi como lo hay entre el
concepto hermenéutico de verdad y el ser. Verdad, caritas, ser y Ereignis quieren, por lo tanto,

decir lo mismo.

La caritas reemplaza el sitio de la verdad como adaequatio, 1o que significa que no
puede imponerse como una verdad mas clara y distinta de lo que ha sido la adaequatio; tampoco
puede ocupar el lugar del fundamento donde los entes encuentran sustentacion. La caritas no
sustenta nada por si misma, sino que se da por medio del didlogo que compone la hermenéutica.
En el articulo Con Gianni Vattimo.: Ontologia Hermenéutica y Nihilismo I (2018), Teresa Onate
sostiene que la caritas “rememora la Chdaris griega del tiempo Chairds o Kairos: la alegria de
recibir-dar o corresponder a los dones gratuitos; la gracia, oportunidad, maduracion y amor-
phylia o amistad que los saben dar-recibir oportunamente” (Onate, 2018, p. 14). La caritas en
relacion al kairds griego puede ser puesta en dialogo con la obra de Paul Tillich, aunque no esté
desarrollada por Ofiate es esta direccion, la posible conexion indicaria en qué medida la caritas
también es la oportunidad del cambio, ya que Tillich entiende el kairds como la ruptura entre
un tiempo y otro, la emergencia de lo eterno en la temporalidad. Escribe Tillich: “Kairds en
este sentido es el momento historico cuando algo nuevo, eternamente importante, se manifiesta
a si mismo de forma temporal, en las potencialidades y desafios de un periodo especial” (Tillich,
1998, p. 697)'%°. Es decir, el concepto de caritas para Tillich estaria ligado al deber cristiano
del amor (por lo tanto, a la ética), pero se hace ver en el Kairds como aquel elemento que no
pertenece a ningln tiempo especifico, pero que emerge para romper todo lo que estd puesto
como orden y ley. Las posibilidades que los conceptos de caritas y Kairos abren en Vattimo y
Tillich pueden ser vistas de la misma forma: ambos autores quieren afirmar la transformacion
del mundo por medio de una comprension (socialista) de cristianismo que mira mas alla de la
institucion y que recupera el cristianismo como un agente de cambio, de transformacion y de

conflicto'?’.

166 “Kairos in this sense is the historical moment when something new, eternally important, manifests
itself in temporal forms, in the potentialities and tasks of a special period”.

167 Un excelente libro sobre Paul Tillich y su pensamiento politico fue escrita por André Yuri Abijaudi
y se titula Religido e Nazismo: o socialismo religioso de Paul Tillich como oposi¢do e denuncia ao
totalitarismo (Recriar, 2025).
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Avanzando mas con Vattimo, encontramos la obra de Erik Megank, fil6sofo holandés,
que estudia muy bien las preocupaciones de Vattimo con el concepto de caridad, ella se titula
From veritas to caritas: a critical reading of Gianni Vattimo'’s nihilism (2011). Megank dice
alli que la “caritas es el horizonte en lo cual el eventure [aventura] de la verdad toma su lugar.
No hay verdad extra-caritativa. Y como caritas no es un (mero) horizonte teorético, sino un
horizonte hermenéutico que es nihilista y efectivamente ético resiste a las interpretaciones
violentas” (Megank, 2011, p. 189)!%. Eventure, como explica Megank, es la definicion nihilista
del destino y se refiere al proceso de deconstruccion, a la apertura de las posibilidades. Megank
juega con las palabras en inglés y cree que eventure puede ser una alternativa a la idea de
Adventure, ya que “Adventure es cuando lo que sucede es importante y proporciona un
‘impulso’; eventure es cuando el suceder en si mismo es lo importante” (Megank, 2011, p.
74)1%° No es dificil conectar el eventure al evento del ser, el Ereignis, ya que aqui lo que ocurre
es lo importante y mds aun, tal como eventure, Ereignis es la posibilidad. Asi, para retomar la

idea de Megank, la caritas es el horizonte en lo cual la posibilidad de la verdad toma su lugar.

Ursprung es leida por Schiirmann como la apertura de una época en que los entes pueden
ser reunidos y no tiene fundacion mas all4 del Dasein, pero es también en la Ursprung que el
Dasein orienta sus sentidos. Quizas sea importante recordar aqui que la Ursprung se refiere a
una experiencia comun del pensamiento; por ejemplo, la metafisica griega es una apertura
donde las tesis filosoficas fueron escritas desde hace siglos en varias Anfangen. Del mismo
modo, el pensamiento heideggeriano que logra pensar el ser en su evento estd inserto en la
Ursprung que origino el pensamiento griego, pero su filosofia puede ser dicha como un nuevo
Anfang para el pensamiento. Por eso, delante del nihilismo contemporaneo, Heidegger dijo a
Der Spiegel en 1966: “solo un Dios puede salvarnos”. ;Qué Dios es este sino otro pensamiento

que adviene con una nueva Ursprung?

Entonces, si todavia pensamos sobre la misma Ursprung, ;qué puede hacer la caritas?
Pues, nuestra propuesta es entender la caritas no como Ursprung, tampoco como el Anfang de
la posmodernidad, sino como el significado mismo de la anarquia para el cristianismo. Incluso,

el cristianismo hace parte de nuestra Ursprung que es compartida. Como ya hemos dicho, la

168 “Caritas is the horizon wherein the eventure of truth takes place. There is no extra-charitable truth.
And since caritas isn’t a (mere) theoretical horizon, but a hermeneutic one that is nihilist and ethically
effective, it resists violent interpretations”.

169 «“Adventure is when what happens is important and provides the ‘kick’; eventure is when the
happening itself is important”.



149

caritas no tiene una definicion exacta en los textos de Vattimo, al revés, es un concepto mas
rizomatico. La arquitectura andrquica de la caritas deviene del hecho de que ella no puede ser
definida perentoriamente, sino solamente expresada mediante el dialogo, el Gesprdch que
compone los sujetos de una época. Cuando Megank describe la caritas en su texto, nos permite
observar algo importante: el pensamiento débil es pietas que es caritas, esto es, la caritas es la
forma cristiana del pensiero debole. Escribe Megank:
Pensamiento débil es el fundamento hermenéutico que entiende la realidad
como algo que se desvanece. Pietas es el mismo fundamento mds su
componente ético. Caritas es el mismo fundamento hermenéutico mds su
componente ético, mds su proveniencia cristiana. El “mas” debe ser leido

como una “mejora”’, no como una adiciéon o acumulacién. (Megank, 2011, p.
185)!70.

Se podria anadir a la lectura de Megank que la caritas como fundamento hermenéutico-
ético-cristiano contiene también un “mas” que es andrquico: la caritas es la anarquia-ético-
cristiana. Anteriormente, hemos mostramos que la anarquia se refiere al fundamento
hermenéutico, mientras el fundamento esté comprendido como Ab-grund. Asi es también lo
que la caritas quiere mantener: la ausencia de fundamento, mientras sea fundamento
hermenéutico. Pieper también sigue esa misma direccion de Megank cuando dice: “la caritas
funciona como principio hermenéutico para el didlogo. Sin embargo, este principio vaciado ya
no tiene la fuerza del Grund metafisico. La caridad mantiene cierta ambigiiedad: es fundamento,
pero fundamento hermenéutico e histéricamente determinado” (Pieper, 2007, p. 228)!"!.
Todavia, él hace una alerta, asi como D’Angelo (cf. 2016, p. 67)!7 lo hizo respecto a mantener
la vigilancia del espacio vacio que la anarquia ha dejado, la ambigiliedad de la caritas debe ser
mantenida para que no caiga “en algiin Grund metafisico y en el relativismo. La amistad, que
surge de la caridad, nos guia y nos sefiala un camino fuera de la metafisica, llevandonos a elegir

en favor de la amistad” (Pieper, 2007, p. 232)'7>.

170 “Weak thought is the hermeneutic ground that understands reality as fading. Pietas is the same ground
plus its ethical component. Caritas is the hermeneutic ground plus its ethical component plus its
Christian provenance. The ‘plus’ has to be read as an ‘enhancement’, not as an addition or
accumulation”.

171 “a caritas funciona como principio hermenéutico para o didlogo. Entretanto, este principio esvaziado
néo possui mais a for¢a do Grund metafisico. A caridade guarda certa ambiguidade: E fundamento, mas
fundamento hermenéutico e historicamente determinado”

172 Se puede regresar al primer capitulo al punto /1.2.4. La hermenéutica como filosofia andrquico-
nihilista.

173 «“Ambiguidade a ser mantida caso se queira evitar o enrijecimento em algum Grund metafisico € o
relativismo. A amizade, decorrente desta caridade, nos guia e nos indica um caminho para fora da
metafisica, levando-nos a escolher em favor da amizade”
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Asi, regresamos al sentido amistoso de la caritas que nos lleva a mirar al proéjimo como
alguien que nos comunica una verdad, una forma de vida, una voluntad, una fabula. Vattimo
mismo hace la aproximacion del pensamiento débil con la caritas, 1o mira como heredero de la
tradicion cristiana, ya que lo propone como pensamiento del dialogo, tal como la caritas es, una
aproximacion con los demas que quiere aceptarlos integralmente, sin mas. .. la caritas en cuanto
comprension ética es el ejercicio de una aceptacion anarquica, sin mas, sin por qué. Escribe

Vattimo:

El pensamiento débil, en cuanto pensamiento hermenéutico, ciertamente
también es un pensamiento del didlogo que se basa principalmente en la
disolucion de los absolutos, sintiéndose en ello heredero del ideal cristiano de
la caridad. Si las iglesias cristianas han perseguido a menudo a los herejes e
incrédulos en nombre de la verdad, obviamente absoluta (amicus Plato, sed
magis amica veritas), el pensamiento débil cree que precisamente porque la
verdad absoluta es “liquidada”, devaluada como todos los valores supremos,
si puede finalmente ejercitar la caritas, el amor cristiano hacia el projimo.
(DR, p. 135-136; SFP, p. 1648)!74,

Si nuestro punto aqui fue demostrar la caritas como fundamento hermenéutico, falta
todavia sefialar la relacion que tiene la caritas con la hermenéutica, esto es, el significado del
didlogo que la caritas lleva consigo y que se hace ver en la cita de Vattimo y en los

comentadores supra citados.

2.3.3. Hermenéutica del conflicto

Empezamos este capitulo hablando del limite del cristianismo propuesto por Gianni
Vattimo. El limite es justo la posicion del cristianismo como una religion hegemoénica que
deberia mantenerse asi para validar las otras culturas y religiones. Propusimos entonces la
necesidad del cristianismo de conflicto. Claramente, el elemento conflictivo del cristianismo
débil no debe ser violento; hay que mantener la idea de conflicto en una relacidon de no violencia
y es aqui donde la caritas puede ayudarnos. Tenemos en cuenta que cuando hablamos de
conflicto estamos pensando en el conflicto de las interpretaciones, una lectura hermenéutica de

las variadas interpretaciones sobre un hecho que coexiste y que a menudo disputan su validez

174 <11 pensiero debole, anche in quanto pensiero ermeneutico, € certamente un pensiero del dialogo. Che
esso fonda proprio sulla scomparsa degli assoluti, sentendosi in questo addirittura un erede dell’ideale
cristiano della carita. Se le chiese cristiane hanno spesso perseguitato eretici € miscredenti in nome della
verita, ovviamente assoluta (amicus Plato, sed magis amica veritas), il pensiero debole ritiene che
proprio perché la verita assoluta ¢ «liquidatay, svalutata come tutti i valori supremi, si puo fi nalmente
esercitare la caritas, I’amore cristiano verso il prossimo”



151

y su verdad. La famosa frase nietzscheana que Vattimo repite con frecuencia “no hay hechos,
solo interpretaciones” quiere decir que los hechos deben ser comprendidos como resultado de
interpretaciones, asi también deben funcionar dentro de los paradigmas que los constituyen. Por
ende, esta afirmacion no pretende ser una nueva descripcion metafisica, ya que no quiere decir
como son las cosas y como el ser es o estd; sino que aboga porque “interpretacion y cosas, y
Ser, son parte del mismo acontecimiento historico” (SFP, p. 1709; DR, p. 215; Vattimo, 2009,
p. 10)!°. En el sentido anarquico que estamos trabajando aqui, las interpretaciones son
acontecimientos que ocurren a partir de una determinada Ursprung que no es el origen de la
interpretacion, sino que el impulso histérico de una nueva apertura donde la verdad toma su

lugar y orienta los entes desde un nuevo Anfang.

Esto quiere decir que la hermenéutica no tiene vocacion para los criterios descriptivos
de la verdad; la verdad ocurre mediante su orientacion en una estructura de los entes, la
constelacion aletheiologica de Schiirmann. Aqui todos los criterios son historicos y no
metafisicos y eso significa que “la verdad es una cuestion de retorica, de aceptacion
compartida” (SFP, p. 1710; DR, p. 217; Vattimo, 2009, p. 11)!7°, es decir, la verdad corresponde
a una articulacion hecha en el didlogo; es “acontecimiento dialdgico” (SFP, p. 1714; DR, p.
222; Vattimo, 2009, p. 14)!77. El texto del que ya presentamos algunas citas titulado Dal dialogo
al conflitto fue una clase magistral que Vattimo ha dado en la Universita di Torino y que fue
publicada por primera vez en el afio de 2009 en la Tropos — Rivista di ermeneutica e critica
filosdfica (cf. Vattimo, 2009, p. 9-17). Luego, el ensayo fue publicado con otros textos en Della
Realta (cf. DR, p. 215-225; SFP, p. 1711-1716). Alli, Vattimo muestra su preocupacion con la
posicion conflictiva del escenario global, pero no una preocupacion que lo expone a cambiar la
idea de conflicto y trabajar para el didlogo, al revés, Vattimo considera que el conflicto indica
que una interpretacion puede estar equivocada (cf. SFP, p. 1711; DR, p. 217; Vattimo, 2009, p.
11).

La posibilidad de una interpretacién equivocada sobre un hecho no quiere decir que la
teoria hermenéutica sea un equivoco, sino que en el didlogo donde ocurre la verdad como
acontecimiento, “existe la pluralidad de los intérpretes y su concordancia o discordancia” (SFP,

p. 1711; DR, p. 217; Vattimo, 2009, p. 11)!7®. Seria interesante preguntarse sobre la idea de

175 “interpretazione e cose, ed Essere, sono parti dello stesso accadere storico”.

176 «1a verita & affare di retorica, di accettazione condivisa”.
177 “accadimento dialogico”.
178 «c*¢ la pluralita degli interpreti € il loro accordo o disaccordo”.
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equivocos en la interpretacion y como podriamos superar las interpretaciones equivocadas,
(Cuadl es el criterio hermenéutico para que se vea la diferencia entre una u otra interpretacion?
Es cierto que este no es el punto de andlisis de nuestro capitulo, pero para proponer un camino
a la respuesta, se puede decir que la propia tradicion (Uberlieferung) a la cual pertenece el
intérprete, el Dasein, debe ser el horizonte que orienta el didlogo sobre los “hechos”, es decir,
si hay una correspondencia de lo dicho con la cosa, esa correspondencia es temporalizada en la
tradicion que el Dasein recibe y a la cual corresponde. Aun mas, si se puede afiadir la idea de
Anfang, toda interpretacion deberia estar puesta sobre la constelacion aletheiologica que el

Anfang empieza.

Pero, regresemos al punto del conflicto hermenéutico. Vattimo dice: “No se puede
intentar salir de la metafisica — objetiva, apologética, ‘realista’ — sin involucrarse en el conflicto
del cual la verdad-evento puede desencadenarse” (SFP, p. 1716; DR, p. 224; Vattimo, 2009, p.
17)'7. ;Por qué la verdad solo puede desencadenarse en el conflicto? El conflicto evidencia lo
que la hegemonia no deja ver: la existencia de la interpretacion. Cuando algo es dicho al
unisono, nadie va a plantear la idea de que ese algo tendra otra comprension que no sea la que
es hegemonica. Este serd, incluso, el error del pensamiento Unico presente en las politicas
contemporaneas y que Vattimo critica, ya que también lleva la discusion politica a la
“neutralidad” que no apetece a nadie a no ser a los poderosos (cf. SFP, p. 1711-1712; DR, p.
218-219; Vattimo, 2009, p. 12-13). Al pensamiento tnico (fuerte) no le hace falta el conflicto.
Lo que esta dicho, dicho estd. La tradicion catdlica conoce bien esa postulacion hegemodnica
con la prédica agustiniana: “Roma locuta, causa finita est”'®°. Ahora, si tenemos varias
interpretaciones alrededor de algo, entonces lo que tenemos es la pluralidad hermenéutica que
deja ver la naturaleza interpretativa de los hechos; nadie puede abogar por la verdadera

comprension.

A este tipo de problema ha dedicado Paul Ricoeur (1913-2005) su pensamiento. La obra
El conflicto de las interpretaciones (2003) — que Vattimo advierte ser un titulo que “se puede
usar para indicar la esencia misma del mundo de la modernidad tardia” (DCe, p. 64; SFP, p.
1889) — expone la idea de conflicto en la hermenéutica como aquello que posibilita las variadas
interpretaciones. Ricoeur desarrollé el concepto tomando las reflexiones de Heidegger respecto

el circulo hermenéutico, pero entendi6 que ¢l no expuso bien como se daba el proceso de

179 “Non si puo cercare di uscire dalla metafi sica — oggettiva, apologetica, «realistica» — senza venire
coinvolti nel confl itto da cui soltanto puo scaturire la verita-evento”.
180 “Roma dijo, asunto terminado”.



153

181 por eso, busco en los tedricos de

interpretacion; el circulo hermenéutico no explicaba todo
la sospecha (Marx, Nietzsche y Freud) la forma como avanzar con el problema de la
interpretacion. De manera similar, los teéricos de la sospecha lograron romper con las
hegemonias de sus campos para crear nuevas interpretaciones posibles, el conflicto
hermenéutico constituye la propia idea de hermenéutica: para crear el nuevo paradigma, hay
que destronar el viejo. Por eso, hay una ambigiiedad en el conflicto: de un lado esta la
convivencia plural de interpretaciones y, de otro, la lucha contra la hegemonia. La filésofa
portuguesa, Fernanda Henriques, describe el concepto de Ricoeur de la siguiente manera:
La idea de conflicto de interpretaciones quiere ser un modo de posibilitar y
dinamizar el intercambio de las voces hermenéuticas, partiendo del
reconocimiento de que el campo hermenéutico es, en si mismo, fragmentado
y de que no es posible una hermenéutica general. De este modo, el campo
hermenéutico, como lugar donde cada interpretacion se legitima, se limita y
se confronta con otras interpretaciones, tiene en el conflicto de
interpretaciones su principio dindmico y su motor de fecundidad,
evidenciando, al mismo tiempo, a través de ¢l, como la circularidad

hermenéutica es un fator productivo en la comprension del real. (Henriques,
2019, p. 120)'82,

El campo hermenéutico esté roto. El conflicto de las interpretaciones se pone justo ahi,
solo hay conflictos en espacios fragmentados, donde las voces son plurivocas, es ahi también
que el didlogo deberia surgir como un elemento de consenso, no como elemento hegemonico.

Es decir, el didlogo es un “instrumento” para el consenso en medio de los conflictos, pero ese

181« Por qué esta retirada frente a la Analitica del Dasein? Por las dos razones que presento aqui: con
la manera radical de interrogar de Heidegger, los problemas que pusieron en marcha nuestra
investigacion no s6lo permanecen irresueltos, sino que ademas se pierden de vista. (Cémo dar,
preguntabamos, un organon a la exégesis, es decir, a la inteligencia de los textos? ;Como fundar las
ciencias histdricas frente a las ciencias de la naturaleza? ;De qué modo arbitrar en el conflicto de las
interpretaciones rivales? Estos problemas no son considerados por una hermenéutica fundamental; esto
es asi de manera intencional: esta hermenéutica no esta destinada a resolverlos, sino a disolverlos; de
hecho, Heidegger se neg6 a considerar cualquier problema particular referido a la comprension de tal o
cual ente: quiso reeducar nuestro ojo y reorientar nuestra mirada; quiso que subordinaramos el
conocimiento historico a la comprension ontolégica, como una forma derivada de una forma originaria.
Pero no nos ofrece ningin medio para demostrar en qué sentido la comprension propiamente historica
se deriva de esta comprension originaria. /No serd mejor, de aqui en mas, partir de las formas derivadas
de la comprension, y mostrar en ella los signos de su derivacion? Esto implica que tomemos su punto
de partida en el plano mismo en que la comprension se ejerce, es decir, en el plano del lenguaje”.
(Ricouer, 2003, p. 15).

182 «a ideia de conflito de interpretagdes quer ser uma maneira de possibilitar e dinamizar a partilha das
vozes hermenéuticas, nascendo do reconhecimento de que o campo hermenéutico é, em si mesmo,
fragmentado e de que ndo € possivel uma hermenéutica geral. Deste modo, o campo hermenéutico, como
o lugar onde cada interpretacdo se legitima, se limita e se confronta com outras interpretagdes, tem no
conflito de interpretagdes o seu principio dindmico e o seu motor de fecundidade, evidenciando, ao
mesmo tempo, através dele, como a circularidade hermenéutica é um fator produtivo na compreensao
do real”.
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“instrumento” no puede volverse un discurso sobre la realidad en su forma acabada. Para que
el didlogo ocurra, hay que mantener vacio el espacio del ser metafisico (o el Dios muerto, como
quisiera Nietzsche), o sea, es porque no hay un fundamento fijo que el didlogo puede ocurrir y
la interpretacion puede ser una posibilidad. Solo hay didlogo porque hay conflicto. Vattimo no
llegd a desarrollar sus ideas explicitamente en esta direccidn, pero estaria de acuerdo con esa
posicion, ya que toda su ontologia hermenéutica nihilista estd basada en la falta de
fundamentacién, por eso mismo, se dirige “solo a las interpretaciones”. Una cita de Nihilism

and Emancipation (2004) pone a Vattimo de acuerdo con lo que presentamos:
La exhibicion explicita de la multiplicidad de los agentes interpretativos que
constituyen nuestra imagen que el mundo produce, yo pienso, es efecto de una
drastica reduccion del sentido de la realidad: el mundo siempre es menos
cualquier cosa que algo dado “desde fitera”; siempre mas parece identificarse
con un tipo de residuo, como una cristalizacion del “conflicto de las

interpretaciones” — para usar una expresion de Paul Ricoeur. (NE, p. 17; SFP,
p. 1979)183,

Mundo es una cristalizacion del conflicto de las interpretaciones. Eso se puede entender
asumiendo que el conflicto de interpretaciones hace parte de lo que configura el periodo
nihilista de nuestra época tecnocientifica. No olvidemos que, para Vattimo, es el fin de la
metafisica como dominio total de la técnica — la idea heideggeriana de Gestell — que ha
producido el ambiente nihilista posmoderno; pero esa es la chance que tenemos para salir de la
metafisica; “en el mundo que se configura explicitamente como conflicto de interpretaciones y

nada mas” (SFP, p. 1482; PI, p. 49)!84,

Ahora bien, Vattimo no ha desarrollado la idea de conflicto como eje de su filosofia,
pero, aunque no sea un concepto muy estudiado, el filosofo toma la idea de conflicto del texto
El origen de la obra de arte (1935/36) de Martin Heidegger. Es cierto que no debo desarrollar
las premisas heideggerianas aqui, pero hay un punto que es de interés para lo que estamos
diciendo. Heidegger expone en el texto como la obra de arte puede ser dicha como obra, aunque
sea todavia una cosa. La obra de arte es donde la verdad ocurre: “la obra es un acontecer de la
verdad mientras expone un mundo y produce la tierra” (SFP, p. 144)'%. Heidegger utiliza los
conceptos de mundo (Welt) y tierra (Erde) para explicar el acontecer de la verdad en la obra.

El mundo es lo que esté abierto por el Dasein y da sentido y referencia a los entes; la tierra es

183 “This naked display of the array of interpretive agents who are constructing our image of the world
produces the effect of drastically reducing our sense of reality: the world is less and less something given
“out there”; more and more it takes on the appearance of a sort of residue, a crystallization of the
“conflict of interpretations”—to use an expression of Paul Ricoeur.”.

184 “nel mondo che si configura esplicitamente come conflitto di interpretazioni e niente di piu”.

185 “’opera € un accadere della verita in quanto espone un mondo e produce la terra”.
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donde los entes emergen y padecen. Hace referencia al concepto de gvoig, asi, “tierra es aquello
en donde el surgimiento vuelve a dar acogida a todo lo que surge como tal. En eso que surge,
la tierra se presenta como aquello que acoge” (Heidegger, 1998, p. 30). También explica
Vattimo en La fine della modernita: “La tierra es, pues, el hic et nunc de la obra a la cual toda
nueva interpretacion siempre retorna, y que suscita siempre nuevas lecturas, por tanto, nuevos
‘mundos’ posibles” (SFP, p. 1255; FdM, p. 53)!8¢. La tierra carga la temporalidad de las cosas,

de los utensilios, tiene los rasgos del tiempo que hace que las cosas vengan y se vayan.

Mundo y tierra se fundan concomitantemente uno sobre el otro, uno no puede venir sin
el otro. Donde hay mundo, hay tierra. Donde hay tierra, hay mundo. Vattimo categoriza la tierra
como lo “otro” del mundo, asi como el mundo es lo “otro” de la tierra. Aqui hay una relacién
que Heidegger llama de “conflicto” por el uso de la palabra aleman Urstreitt, es el conflicto
originario, donde mundo y tierra no se anulan, pero se edifican, se fundan. Dice Vattimo: “El
conflicto entre Welt y Erde no es comprendido en el sentido que uno de los dos términos tenga
que eliminar el otro, pero mucho mas en el sentido que ningun de los dos recuerda e implica
necesariamente el otro como opuesto propio y, o en otro sentido, como fundamento propio”
(SFP, p. 144)'*"_ Todo el mundo se funda en esta dinamicidad de la tierra, toda comprension e
interpretacion es un conflicto entre el mundo de sentidos del Dasein y la materialidad que se le
presenta delante al intérprete. Por eso, concluye Vattimo:

la tierra sea [es] la dimension que en la obra conecta el mundo, como sistema
de significados desplegados y articuladores, a ese “otro” suyo que es la physis,
aquella que con los ritmos suyos pone en movimiento las estructuras
esencialmente inmoviles de los mundos historico-sociales. En resumen, la
obra de arte es puesta en obra de la verdad porque en ese abrirse de un mundo
como contexto de rememoraciones articuladas, como un lenguaje, es

permanentemente reconducido a la tierra, al otro del mundo. (SFP, p. 1255-
1256; FdM, p. 53-54)'88,

186 ““La terra & bensi [ ’hic et nunc dell’opera a cui ogni nuova interpretazione sempre ritorna, € che suscita
sempre nuove letture, dunque nuovi possibili «mondi»”.

187 «I] conflitto tra Welt e Erde non va inteso nel senso che 1’uno dei due termini tenda a eliminare ’altro,
ma piuttosto nel senso che ognuno dei due richiama e implica necessariamente 1’altro come proprio
opposto e, seppure in senso diverso, come proprio fondamento”.

188 “Ja terra sia la dimensione che nell’opera collega il mondo, come sistema di significati dispiegati e
articolati, a quel suo «altro» che ¢ la physis, quella che con i suoi ritmi mette in moto le strutture
tendenzialmente immobili dei mondi storico-sociali. Insomma, 1’opera d’arte ¢ messa in opera della
verita perché in essa I’aprirsi di un mondo come contesto di rimandi articolati, come un linguaggio, ¢
permanentemente ricondotto alla terra, all’altro dal mondo, che in Heidegger ha i caratteri della physis
(cio non nel saggio del 1936, ma negli scritti su Holderlin), che ¢ definita dal fatto di nascere e crescere
e, dobbiamo intendere, morire”.
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En la obra de arte, el mundo es siempre el mundo abierto del artista, pero puede ser del
intérprete, o del mismo personaje que surge en la obra. Heidegger se sirve de la obra Zapatos
viejos de Vicent Van Gogh para decir eso. Alli, los zapatos ensefian los rasgos del tiempo, su
condicion de tierra, mientras gana significacion dentro del mundo abierto por la obra: lo de la
vida campesina. El campesino experimenta en su mundo la temporalidad que compone la
materialidad de los zapatos, la dimension de tierra que cohabita su mundo. Lo que Heidegger
quiere demostrar con eso es que en la obra de arte, mundo y tierra permanecen tal cual son y se
dejan ver como son; se puede captar alli la tierra que a menudo no se puede captar en la
cotidianidad. La obra de arte muestra un conflicto entre el mundo de significaciones y la tierra
de la materialidad. El calzado es un utensilio material que pertenece a la tierra, pero que gana
sentido por el uso dentro de un mundo. Es cierto considerar que ese movimiento que Heidegger
construye va a estar presente en sus reflexiones de Ser y tiempo, asi, la obra de arte es una

manera de la verdad de ponerse en obra; habra otras formas, como el lenguaje, por ejemplo.

Pero, lo importante para nosotros es mirar como Vattimo maneja esa reflexion en sus
textos y como el tema del conflicto entre tierra y mundo se hace presente en la obra del filosofo,
sea para su pensamiento estético, sea para la elaboracion de la hermenéutica nihilista. {En qué
medida el conflicto entre mundo y tierra esta presente en la idea de conflicto hermenéutico?
Vattimo argumenta que el conflicto siempre hace que aparezcan nuevos criterios, el conflicto
mundo y tierra en la obra de arte produce criterios que van a ser aprehendidos por medio de la
obra; la obra abre el inicio (la Ursprung que deciamos con Schiirmann) de una nueva verdad,
otro camino del ser. Asi, “la obra de arte [...] no es el producto del conflicto, pero es el conflicto
mismo en acto (Bestreitung), uno de los modos fundamentales en que el conflicto actua. En este
sentido es acontecer de la verdad en su naturaleza mas profunda” (SFP, p. 145)!%. La verdad
ocurre en la obra de arte en el conflicto, asi, la verdad adviene de modo conflictivo. No hay

verdad que no sea origen de conflictos.

En el caso de la obra de arte, cuando uno mira la pintura de un clésico o lee un libro de
literatura, un nuevo horizonte se abre para ¢l en lo cual sus conceptos entran en conflicto con
el mundo de la obra también, ahi hay una nueva vision de la tierra que fundar. Esta es la idea
para que se comprenda la apertura de un mundo por medio de los conflictos: otros criterios se

presentan y nos hace direccionar nuestra interpretacion de la tierra. Criterios no son

189 “L’opera d’arte, invece, non ¢ il prodotto del conflitto, ma ¢ il conflitto stesso in atto (Bestreitung),
uno dei modi fondamentali in cui il conflitto si attua. In questo senso ¢ accadere della verita nella sua
natura piu profonda”.
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descripciones objetivas, mas bien son parte del evento del ser, son temporales. Por ejemplo,
cuando cambia un paradigma cientifico, se da la clausura de un mundo y la ruptura (anarquica)
que abrira lo que viene, entonces se da el inicio (4Anfang) de un nuevo paradigma que se quiere
decir sobre la tierra. La tierra es la morada del mundo y el mundo es donde la tierra viene a la
luz (Lichtung). En la obra de arte mundo y tierra estan en conflicto, como ya hemos dicho, pero
los criterios estan en conflicto todo el tiempo. La interpretacion viene por medio del conflicto.

Veamos lo que dice Vattimo en Essere, storia e linguaggio en Heidegger (2020):
También cuando diversos criterios entran en conflicto, o cuando se proponen
nuevos criterios, la solucion de los conflictos y la propuesta de las
innovaciones no vienen mas de la filosofia en el sentido suyo rigoroso de
ontologia; es siempre la obtencion, puesta a prueba histéricamente, es decir,
en la apertura especifica del ser, de un nuevo criterio que es un nuevo
articularse de esta apertura misma. Solo en la obra de arte, y, es decir, mas
tarde, en el lenguaje en cuanto no es simplemente iniciativa del ser humano,
sino respuesta a una apelacion, ocurre una nueva apertura del ser y no apenas

un desarrollo y una mejor articulacion de una apertura ya dada. (SFP, p.
248)1%°,

Asi, los paradigmas no nacen de una fuerza natural para que vengan a la realidad, los
paradigmas son creados y obtenidos dentro de los conflictos de interpretaciones con que la
humanidad ha luchado hace siglos. Las épocas son épocas conflictivas. Cuando hablabamos en
el primer capitulo de la sucesion de las épocas y sus rupturas, eso ya estaba alli. Incluso,
concluimos el primer capitulo diciendo que la hermenéutica es aquella que abre una nueva
época, porque puede provocar la ruptura con los paradigmas vigentes. Pues, a eso se refiere la
hermenéutica que genera conflictos que actiian desplegando una nueva época historica,
provocando una Ursprung, un nuevo origen para el pensamiento. El conflicto es el origen del

pensar.

En el ensayo Ser y evento de Della realta, Vattimo dice que ademas de que los nuevos
mundos sean abiertos por medio del conflicto, también la sucesion de generaciones puede
provocar los cambios de paradigmas y abrir nuevos horizontes; lo que primeramente pareceria
una sucesion natural de la historia de la humanidad, el pasaje epocal, seria un mejoramiento de

lo que pasé en lo que esta porvenir; si se quiere, todavia podriamos llamar a eso la “crisis de la

190 “Anche quando diversi criteri entrino in conflitto, o quando si propongano dei criteri nuovi, la
soluzione dei conflitti e la proposta delle innovazioni non viene mai dalla filosofia nel suo senso rigoroso
di ontologia; ¢ sempre il reperimento, messo alla prova storicamente, cio¢ all’interno dell’apertura
specifica dell’essere, di un nuovo criterio che ¢ un nuovo articolarsi di questa apertura stessa. Solo
nell’opera d’arte, e cioe, piu tardi, nel linguaggio in quanto non ¢ semplice iniziativa dell’'uomo, ma
risposta a un appello, accade un nuovo aprirsi di aperture dell’essere e non solo uno sviluppo e un
ulteriore articolarsi dell’apertura gia data”.
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trasmision” que la sociologia ha identificado en las sociedades de modo general (cf. Hervieu-
Léger, 2008, p. 57-61). Pero, Vattimo observa que ese ‘“sucederse es, ante todo, también
conflicto” (SFP, p. 1643; DR, p. 129)!°!, ya que entre las generaciones hay interpretaciones que
se excluyen y que luchan para alcanzar su puesto. Aqui se podria recordar los innumerables
debates teologicos de la Era Medieval, ;no habia ahi, en una generacion de tedlogos, la tentativa
de imponer sus interpretaciones siempre mas “verdaderas” en las famosas disputatio? Sea como
sea, toda época esta sefialada con conflictos que le son internos y que también “se trata, a
menudo, de grandes luchas histéricas, de sistemas sociales que quieren sustituir otros en nombre
de aquello a que, con la terminologia del ensayo sobre la obra de arte, llamaremos ‘tierra’”.
(SFP, p. 1643; DR, p. 129-130)2. La tierra aparece aqui con una connotaciéon afin mas
especifica que quiere decir la cristalizacion de una interpretacion, como si fuera la propuesta
por un orden establecido. El mundo que se funda sobre la tierra funda en ella un orden, es sobre
y en nombre de la tierra que la obra de arte ocurre, que las luchas ocurren, que los sistemas
sociales ocurren, pero también que el evento ocurre y la revolucion adviene. Recuperando la
tematica en Essere e dintorni (2018), Vattimo aln afirma: “También en el caso de la obra de
arte [...] se debe hablar de una lucha — entre el mundo y la tierra, dice Heidegger. Ni uno ni
otro evento, obra de arte o revolucidn, ocurren sin una destruccion del orden establecido, vale
decir sin conflicto” (ED, p. 118)!3. Eso es lo que quiere la hermenéutica, sobre todo en su
forma de pensamiento débil: destruir el orden establecido y empezar una nueva €poca, desde la

destruccion anarquica hacia la Ursprung.

Con la reflexion que hicimos hasta aqui, podemos dejar bien establecido que el conflicto
forma parte constitutiva de la hermenéutica. No hay interpretacion sin conflicto, pues en el
primer momento es la pluralidad de interpretaciones que nos lleva a mirar la condicion
conflictiva de la hermenéutica. Con eso puesto, comprendemos que es ese conflicto que produce
la época. No hay época que no esté marcada sobre el conflicto de interpretaciones. ;Y cual es
el rol de aquellos que viven sobre el conflicto? Actuar para que el conflicto sea constante, dice

Vattimo. Vigilar el conflicto mantiene vacio el lugar donde el ser fue puesto por la metafisica;

191 “Questo succedersi & anche anzitutto conflitto”.

192 «Sj tratta perlopiu di grandi lotte storiche, di sistemi sociali che vogliono sostituirsi ad altri, in nome
di quello che, con la terminologia del saggio sull’opera d’arte, chiameremmo la «terra»: bisogni di
sopravvivenza, legami comunitari pre o irrazionali, volonta di liberarsi da servitu intollerabili, a
cominciare dalla poverta”.

193 «“Anche nel caso dell’opera d’arte [...] si deve parlare di una lotta — tra il mondo e la terra, dice
Heidegger. Né 1’'uno né I’altro evento, opera d’arte o rivoluzione, accadono senza una distruzione
dell’ordine stabilito, vale a dire senza conflitto”.
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la hermenéutica es la filosofia que tiene consciencia del conflicto y los hermeneutas, los
intérpretes, son todos aquellos que luchan por el cambio de época. El mismo Vattimo advierte
esto: “Como intérpretes participantes no podemos vivir el evento sino en términos de conflicto.
La verdad nos hace libres y nos redime [...] solo en cuanto participamos activamente del evento
podemos empefiarnos en el conflicto” (SFP, p. 1643; DR, p. 129)!°*. Es decir que la verdad que
ocurre como la donacion del ser en su evento es un despliegue desde el conflicto y la

hermenéutica responde a eso heredando los rasgos conflictivos del ser.

Como ha indicado Antoni Gnoli en el texto La debole forza di essere stati que abre la
obra Scritti filosofici e politici (2020) de Vattimo: “En la multiplicacién de los lenguajes, la
hermenéutica no debe buscar un principio unificador, sino ejercitarse en el conflicto de las
posiciones™® (Gnoli, 2020, p. 17). Ejercitarse en el conflicto es trabajar constantemente con
las rememoraciones (Andenken) del ser, buscar sus rasgos, dejarlo que nos hable, y jamas
olvidarlo de una vez. Eso es también lo que hereda constante el pensamiento débil, ya que “la
idea de que la hermenéutica es una teoria de la conciliacion dialdgica de los conflictos historicos
también fue corroborada por su version como ‘pensamiento débil’” (SFP, p. 1646; DR, p.
133)!°%. El pensamiento débil no ha venido “a traer paz, sino espada” (Mateo 10, 34). La paz
seria aqui la hegemonia del pensamiento, la instauracién de un pensamiento fuerte, la eleccion
de un mundo sobre la tierra y su mantencion. Como una filosofia de vocacion cristiana, el
pensamiento débil provoca la division, es decir, afirma que es en la pluralidad de las
interpretaciones donde la verdad puede salvarnos. La espada es la sefal de lo que el conflicto
quiere hacer, dividir para reunir (recordemos el sentido que Aéyetv tiene para los griegos y que
presentamos en el primer capitulo como la reunidn de los entes abierta por el Anfang). Saliendo
de un mundo se puede adentrar en otro, pero jamas se puede olvidar lo que paso, heredamos los
envios del ser en nuestro mundo, los torcemos o los aceptamos. Ya no heredamos mas
fundamentos objetivos, sino rasgos anarquicos que nos comunican y a los cuales

correspondemos. Para terminar eso, escribe Vattimo:

Desvelar el mundo como conflicto de interpretaciones quiere decir, también,
reconocerse herederos de una tradicion de debilitamiento de las estructuras
fuertes del ser en todos los campos de la experiencia. Herederos, y por eso
parientes, hijos, hermanos, amigos de los cuales nos provienen las apelaciones

194 “Come interpreti partecipi non possiamo che vivere 1’evento in termini di conflitto. La verita ci fa
liberi e ci redime [...] solo in quanto partecipiamo attivamente al suo evento impegnandoci nel conflitto”.
195 “Nella moltiplicazione dei linguaggi, I’ermeneutica non deve cercare un principio unificatore, ma
esercitarsi nel conflitto delle posizioni”.

196 <1 ’idea che I’ermeneutica sia una teoria della conciliazione dialogica dei conflitti storici € stata anche
aiutata dalla sua versione come «pensiero debole»”.
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que queremos corresponder. El pensamiento que no se concibe mas como
reconocimiento y aceptacion de un fundamento objetivo perentorio
desarrollard un nuevo sentido de la responsabilidad, como disponibilidad y
capacidad, literalmente, de responder a los otros de quienes, mientras no estén
fundados sobre la estructura eterna del ser, se sabe “proveniente”. Quizas,
Amica veritas, sed magis amicus Plato. ;Sera por acaso que algunos fil6sofos
(no los sospechosos de espiritualismo) actualmente hablan de un principio de
caridad? (SFP, 1492; PI, p. 62)'*".

Heredamos la debilidad, el nihilismo. ;Qué hacemos con eso? Hay que ser como el
artista nietzscheano que crea su mundo. Quizas aqui también Nietzsche podria dialogar con
Heidegger: la creacion del mundo esté en la creatividad del artista. El artista es, para nosotros,
el hermeneuta que nada funda, pero se sabe proveniente, de donde crea y para quien va a crear.
Los hechos, que Vattimo frecuentemente dice no existir repitiendo la afirmacion nietzscheana,
que son de la tierra, deben ser leidos en una apertura, en un mundo, deben ser interpretados. Por
eso, solo existen interpretaciones. El Dasein puede solamente interpretar y cuando hace la
interpretacion, entonces el mundo y la tierra se fundan. Los hechos aparecen ahi. Un mundo
estd desvelado en la tierra. Hubo creacion. Hubo obra de arte. La verdad ha venido al encuentro
del Dasein. Trajimos antes una cita de Vattimo que predicaba Amicus Plato, sed magis amica
veritas'®®. La frase atribuida a Aristoteles habla de la verdad como correspondencia. Ahora en
la frase antes citada tenemos la inversion que Vattimo hace: Amica veritas, sed magis amicus
Plato'”. Hacer la inversiéon es importante, pues Vattimo llama la atenciéon para lo que
heredamos; son los sujetos que conviven con nosotros en la época que remiten para nosotros el
ser al cual correspondemos. Vattimo entiende que ahi esta también la idea de caridad, asumir

el otro como aquél que me comunica el ser: la verdad es la caridad.

197 “Svelare il mondo come conflitto di interpretazioni vuol dire pero, anche, riconoscersi eredi di una
tradizione di indebolimento delle strutture forti dell’essere in ogni campo dell’esperienza. Eredi, e percio
parenti, figli, fratelli, amici di coloro dai quali ci provengono gli appelli a cui vogliamo corrispondere.
1l pensiero che non si concepisce piti come riconoscimento e accettazione di un fondamento oggettivo
perentorio sviluppera un nuovo senso della responsabilita, come disponibilita e capacita, alla lettera, di
rispondere agli altri da cui, in quanto non fondato sull’eterna struttura dell’essere, si sa ‘proveniente’.
Amica veritas, sed magis amicus Plato, forse. Sara un caso che alcuni filosofi (non sospetti di
spiritualismo) oggi parlano di un principio di carita?”.

198 “Amigo de Platon, pero mas amigo de la verdad”.

199 «“Amigo de la verdad, pero mas amigo de Platon”.
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2.3.4. Anarco-caritas (o por qué la caritas es conflicto)

Como ya hemos explicado, la caritas es un concepto rizomatico que adquiere funciones
especificas en la obra de Vattimo a medida en que el autor la utiliza. Pero, siempre hay un hilo
conductor presente en la caritas que adviene con la idea cristiana de kénosis. Como vimos, la
kénosis es la potencia anarquica del cristianismo, lo que quiere decir es que la kénosis opera el
debilitamiento de las estructuras fuertes. La kénosis es la huella andrquica presente en el
mensaje cristiano. Como heredera del mensaje kenotico (y anarquico), la caritas se resuelve
como la actitud de debilitacion de los rasgos metafisicos del Occidente. También hemos dicho

que la caritas abre un mundo, esa es su tarea principal.

Pero, el mundo abierto siempre es resultado del conflicto de interpretaciones; no hay
mundo sin conflicto. Asi, proponemos pensar la caritas como un punto de conflicto, siendo la
heredera del conflicto kenotico, la caritas es también sefial del cristianismo conflictivo, con eso,
ella se resiste a la reduccion y a la metafisica. El elemento kenotico y anarquico del cristianismo
como reduccion de toda fuerza perentoria confirma “el mensaje fundamental del Evangelio: lo
que es perdurablemente importante es la caridad, caritas, mas que cualquier pretension de
verdades absolutas” (Guarino, 2009, p. 19)*%. Es aqui donde proponemos un neologismo desde
la obra vattimiana: la anarco-caritas. Ya no hace falta explicar el significado de los dos
términos, asi como anarquia es la ausencia del fundamento tltimo, asi también lo es la caritas.
Son ellas las que resisten y mantienen vacio el lugar del fundamento, siendo, por lo tanto, la
condicion de posibilidad de todos los fundamentos. La caritas también es la posibilidad de los

fundamentos en plural.

La pluralidad que la caritas permite existir tiene dos proveniencias: de un lado es el
resultado de la conversacion que forma nuestra condicion humana en el mundo, ya que “en
definitiva es quiza precisamente la caritas la que impone no olvidar las multiples historias que
se nos han transmitido y de las que somos herederos, al menos en cuanto que constituyen
nuestra proveniencia” (CCe, p. 100; SFP, p. 1837). De otro lado, la pluralidad adviene de la
caritas como el limite de la secularizacion y de la interpretacion. Aqui, el limite es el criterio.
Cuando Vattimo dice que la metafisica es violenta y predica la caridad frente a la violencia

metafisica, estd hablando de asumir la caridad como criterio de emancipacién de la violencia.

200 “contemporary thought thereby confirms the fundamental message of the Gospel: what is enduringly

important is charity, caritas, rather than any hard claims to final truth” (Guarino, 2009, p. 19).
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Es decir, la violencia no puede jamas tener valoracion positiva si queremos construir un mundo
mas democratico. Hay que reducir la violencia, debilitarla. El criterio para eso esta en la caritas.
Hasta cierto punto, la caritas puede ser la reguladora del conflicto, al paso que no deja ninguna
interpretacion del mundo alcanzar el ideal de la objetividad de la veritas, ella mantiene en
conflicto las interpretaciones que coexisten. Asi, la caritas también se vuelve conflictiva, pero
no violenta. La caritas como elemento conflictivo del cristianismo permite la pluralidad; en el
tercer capitulo vamos a ver como esto se conecta con la idea de politica en Vattimo y como esto
puede ser desarrollado junto a la filosofia de Chantal Mouffe. Por ahora, en el texto Pensare
I’incarnazione — ensayo introductorio del libro Dio: la possibilita buona (2009) publicado por

Vattimo y Carmelo Dotolo — Giovanni Giorgio comenta sobre la caritas y subraya:
La caritas como norma escatolégica y el ser como conversacion creo que
pueden desvelar la posibilidad de volvernos hacia el rostro plural del Dios
cristiano, que vive propiamente en el juego inexhausto de la caridad. La
remision continua de gracia de una persona a otra y a las otras impide
propiamente que una prevalezca sobre la otra, manteniéndolas en la unidad de
una comunion que se renueva siempre, y que —riesgo hay— podria no excluir

una cierta cantidad de conflicto. (Giorgio, 2009, p. XVII-XVIII, ultima
cursiva nuestra)?’!.

Giorgio pone la luz de su meditacion en el punto que aqui hemos traido: la pluralidad
de la caritas. Es cierto que hace eso con una tonalidad teoldgica que no nos interesa seguir,
pero el rostro plural de Dios del que habla Giorgio es también el rostro plural de las sociedades
contemporaneas; la pluralidad es el punto de concentracion de muchas filosofias del siglo XX
y en Vattimo eso no es diferente. Es verdad que el filosofo no desarrolla un concepto especifico
de pluralidad, pero remite toda su produccion filosofica a la necesidad de emanciparse del
fundamento unico de la metafisica y, incluso, cuando lo hace, los conceptos orientadores para
su reflexion son identidad y diferencia. Palabras claves para toda filosofia del siglo XX. Si bien
la filosofia de Vattimo empieza en ese sendero filos6fico, termina en el sendero de la caritas.
Por ende, quizas el avance sea solamente terminologico junto a la tentativa de cristianizacion

de su filosofia.

Ahora, también hemos dicho que la caritas es resultado de la conversacion, lo que quiere
decir es que la caridad tiene un llamamiento historico que corresponde a nuestra condicion

factica. No hay caritas que no sea experienciada en la historicidad, pertenecer a la historia es

201 “La caritas come norma escatologica e l'essere come conversazione mi sembra ci possano
dischiudere la possibilita di volgersi al volto plurale del Dio cristiano, vivente proprio del gioco
inesausto della carita. 1 rimando continuo di grazia dell'una persona all’altra e alle altre impedisce
proprio il prevalere dell'una sull'altra, man-tenendole nell'unita di una comunione sempre rinnovantesi,
la quale, azzardo, potrebbe forse anche non escludere una certa misura di conflitto”.
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ya participar de una conversacion en la cual la caritas es el limite, el criterio y la condicion de
posibilidad. Vattimo no olvida que la caritas aun tiene un cariz nihilista que debe ser mostrado
justamente por su condicion historica. Cuando €l dice que la caritas es una apelacion practica
mas que una posicion metafisica (cf. FR, p. 51; FdR, p. 71), quiere poner en evidencia esa huella
historicista de la caridad; eso queda muy claro a continuacion del texto que afirma que “no hay
experiencia de la verdad sin una experiencia de participacion en una comunidad” (FR, p. 51;
FdR, p. 71-72)** y sigue su argumentacion para sostener que “el nihilismo posmoderno (el fin
de las metanarrativas) es la verdad del cristianismo. Esto significa que la verdad del cristianismo
parece ser la disolucion del propio concepto (metafisico) de verdad” (FR, p. 51; FdR, p. 72)?%,
Asi como apyn, Grund, razon, Dios, el concepto de verdad también quiere decir el fundamento
ultimo. Eso ya estd bien dicho hasta aqui. Cuando Vattimo afirma la verdad como fruto de la
comunidad y que ella es la propia disolucion del concepto metafisico de verdad, entonces
tenemos el elemento nihilista que aparece como lo que disuelve las metanarrativas operando
desde el principio de la verdad. Cuando Vattimo pone esa idea al lado del cristianismo, puede
percibir que la verdad como disolucion de la verdad metafisica debe ser llamada caritas que

adviene con la kénosis.
Escribe Vattimo en Después de la cristiandad:

La predicacion cristiana de la caridad no es solamente, o no es para nada, una
consecuencia ética, y hasta edificante, de la revelacion de la verdad “objetiva”
acerca de nuestra naturaleza de hijos de Dios. Es mas bien una llamada que
proviene del hecho historico de la encarnacion (histérica, ante todo, no tanto
en el sentido de que se trata de un hecho “real”, sino en cuanto que es
consecutivo, en su Wirkungsgeschichte) y nos habla de un destino nihilista del
ser, de una teleologia del debilitamiento de toda rigidez “6ntica” a favor de un
ser onto-logico — es decir, del Verbum, Logos, palabra intercambiada en el
Gesprdch que, en cuanto existentes historicos, somos. (DCe, p. 141-142; SFP,
p- 1939).

Y, todavia, en Nihilism and Emancipation:

El nihilismo se vuelve hermenéutica: pensamiento que sabe que solo puede
aspirar a lo universal por medio del dialogo, el acuerdo, si se quiere, de la
caritas (véase Creer que se cree y Después de la cristiandad). “Veritatem
facientes in charitate”, el lema paulino que, por otra parte, resuena, y quizas
no tan lejanamente, lo aletheuein de la Etica nicomdquea aristotélica,
significa, traducido en los términos de la filosofia actual, que la verdad nace
en el acuerdo y del acuerdo y, no, viceversa, que nos ponemos de acuerdo

202 “no experience of truth can exist without some kind of participation in a community”
203 “postmodern nihilism (the end of metanarratives) is the truth of Christianity. Which is to say that
Christianity’s truth appears to be the dissolution of the (metaphysical) truth concept itself.”
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cuando todos hemos descubierto la misma verdad objetiva. (NE, p. XXVI;
SFP, p. 1961)2%.

Las citas son el resumen de la caritas. Aunque sea una posicion ética (Vattimo mismo
la pone asi en otros momentos y los comentadores también asi la entienden), la caritas no se
sustrae a eso, ella tiene una dimension ontologica. Habldbamos anteriormente de la kénosis
como recuerdo del mensaje que es el cristianismo, aqui regresa esa idea. La encarnacion de
Jestis nos pone en contacto directo con el mensaje que somos nosotros, eso porque ella no
anuncia un Dios lejano, sino un Dios que habita la historia humana. Es aqui donde Vattimo
conecta el ser heideggeriano y la kénosis. El ser se comunica como un mensaje en la historia
que somos, el mensaje del ser es su envio (Geschick) que ocurre en el didlogo, en el lenguaje,
en el Gesprdch. Como una llamada que proviene de la encarnacién y se nos comunica en el
Gesprdch que somos, la caritas no es fundamento, al revés, adviene de la desfundamentacion.
Ya hemos hecho la aproximacion de la caritas con la anarquia sefalando la caritas como
fundamento hermenéutico y es eso lo que ahora retorna. El fundamento hermenéutico no es un
producto de la objetividad, sino del didlogo entre los miembros de una comunidad que validan
la verdad como verdad. Sin una comunidad de hablantes no hay didlogo, por lo tanto, no hay
verdad, no hay nada. El dialogo funda el fundamento, funda la caridad. Asi también piensa

Megank cuando afirma:
Caritas pertenece al fundamento hermenéutico mismo, en el sentido de que
no puede experimentarse fuera de si misma. Apartarse de la caritas y, desde
ahi, intentar comprenderla como tal es imposible y absurdo, dice Vattimo. Ella
no puede ser comprendida como un concepto teorético donde el significado

esté fijado “ahi fuera”, al margen de la facticidad, la historia, la finitud.
(Megank, 2011, p. 189)2%,

La caritas como fundamento hermenéutico y, por lo tanto, como anarquia ya esta
demostrada. Ella no pide construcciones objetivas y tampoco quiere imponerse sobre los demas;
ella no es violenta, aunque sea conflictiva. A menudo hablamos aqui de cristianismo de

conflicto y de la necesidad de mantener el cristianismo en este espacio hermenéutico abierto

204 “With this, however, nihilism becomes hermeneutic: thought that knows it can only regard the
universal by passing through dialogue, through consent, if you like through caritas (see Belief and After
Christianity). “Veritatem facientes in caritate, a Pauline expression that echoes, and perhaps not so very
distantly, the aletheuein of the Aristotelian Nicomachean Ethics, means, in terms of today’s philosophy,
that the truth is born in consent and from consent, and not, vice versa, that agreement is reached when
we have all discovered the same objective truth”.

205 “Caritas does belong to the hermeneutic ground itself, in this sense that it cannot be experienced
outside of itself. To stand aside of carifas and from there try to understand it as such, is impossible and
absurd, says Vattimo. It cannot be treated as a theoretical concept whose meaning is fixated ‘out there’,
unaffected by facticity, history, finitude”.
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donde se vuelve conflictivo delante de las otras culturas y religiones. Eso no es para que el
cristianismo provoque lucha y gane espacio, sino que el conflicto de interpretaciones, por ende,
posibilite la fusion de horizontes. Por el conflicto, el cristianismo no gana espacio, al revés,
agranda su propia comprension. La propuesta que Vattimo hace de volver el cristianismo a la
posicidon hegemonica para ser el background por el cual miramos la realidad y que legitima las
otras culturas en el Occidente (Europa) debe ser contrapuesta con el desarrollo del cristianismo
del conflicto que intentamos proponer aqui desde la anarquia. Es decir, otra vez debemos poner
Vattimo contra Vattimo. El conflicto no deja que el cristianismo se ponga como elemento
hegemonico de la cultura, ya que a menudo se recuerda que el cristianismo es un mensaje y asi
debe continuar siéndolo. Vattimo mismo tiene aproximaciones a este tipo de aspiracion, pero
no llega a desarrollarlas. Sobre todo, cuando habla de la Iglesia y de los cambios internos, su
posicion esta siempre mas al lado de un cristianismo conflictivo, un cristianismo no religioso.
Leamos lo que dice Vattimo en Creer que se cree:
Lo que no me parece aceptable es que se identifique, sin mas, la tradicion de
la Iglesia con la ensefanza del Papa y de los obispos [...]. Quiero decir que el
limite representado por el principio de la caridad, que debe guiar la
interpretacion secularizante del texto sagrado, prescribe, ciertamente, una
escucha caritativa a la tradicion, pero esta escucha se dirige a la comunidad
viva de los creyentes, y no se restringe a la enseflanza ex cathedra de la
jerarquia eclesiastica. Es mas que evidente que una escucha asino proporciona
principios dogmaticos netos, como las definiciones del Papa y de los concilios
que, obviamente, también pienso que se deben tener en cuenta. Pero la
relacion con la tradicion viva de la comunidad de los creyentes es bastante
mas personal y arriesgada, forma parte de ese deber global, con el que se

identifica la tarea del creyente, de reinterpretar personalmente el mensaje
evangélico. (CCe, p. 109; SFP, p. 1840).

La escucha de la tradicion y su interpretacion personal por el cristiano es lo que libera a
la Iglesia del dogmatismo?®® metafisico y moral, es decir, hace falta que la comunidad de fieles
(intérpretes) sea reconocida como la cathedra de la Iglesia. No es la institucion religiosa, el
fidei depositum, sino la comunidad que vive en la escucha de la tradicion y la interpreta. La
institucion proviene desde la comunidad, es producto de los creyentes y no el revés. Esta
posicidn esta demasiada a favor del cristianismo no religioso que nada tiene que ver con la

hegemonia, sino estd mucho mas al lado de los conflictos que los creyentes tienen en su propia

206 Cuando se utiliza el concepto de “dogmatismo” se quiere referir a la forma de aplicacion de los
dogmas por medio de una razon perentoria. Es cierto que toda religion es compuesta de dogma y toda
religion tiene su doctrina, pero, la critica al dogmatismo es la critica al modo violento que los dogmas
pueden ser vistos como “verdades de la fe” y, por eso, deberian ser impuestos sobre las personas y las
culturas. Los dogmas tienen su valor en el interior de las religiones y no pueden ser expresion de un ente
metafisico que esté¢ mas alla de nuestra realidad como la idea de un Dios moral expresaria.
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historicidad/cotidianeidad. El cristiano a menudo vive en este conflicto, quizas esa sea otra

interpretacion para la tribulacién que Pablo nos ensea.

Conclusion

El camino del cristianismo anarquico nos ha llevado a la correspondencia del
cristianismo con el conflicto. Cuando abrimos el capitulo hablando de la hegemonia del
cristianismo en Europa como el modelo de la sociedad y expusimos como Vattimo corrobora
esto para mantener el cristianismo en este punto, también hemos puesto delante de nosotros el
desafio por llevar a cabo el pensamiento de Vattimo hacia sus limites. Desde ahi, 1o que tenemos
es que fue necesario poner a Vattimo contra Vattimo para mirar una salida de la trampa que
Vattimo nos pone con su idea de cristianismo no religioso. Aqui defendemos que el cristianismo
no religioso debe ser aiin mas cristiano, es decir, debe asumir las consecuencias anarquicas que

el mensaje del Evangelio anuncia con la kénosis y la caritas.

Kénosis y caritas hablan de la necesidad de comprender el cristianismo siempre como
un mensaje y nada mas que eso. El mensaje del cristianismo debe ser interpretado por los fieles
que lo escuchan y que pertenecen a ello. Pertenecer al mensaje cristiano es también responderlo
desde la historicidad en la cual vivimos. Lo que significa que kénosis y caritas hablan también
de nuestra historicidad. El cristianismo no religioso es, de hecho, no institucional, no
dogmaético, no metafisico porque pertenece a nuestra historicidad, a la temporalidad del
cristiano que estd a menudo marcada por la tribulacion: el conflicto. Vattimo deja abierto el
camino para que veamos donde llevar su pensamiento mas alld de sus conclusiones, pero €l
mismo puso un limite en su comprension de cristianismo no religioso que se refiere al problema
del universalismo laico que presentamos antes. En definitivo, el cristianismo no religioso no
habla de universalismo, el cristianismo no puede ser universal porque es laico, sino que es laico
porque se entiende cada vez mas solo como un mensaje, esta es la chance del cristianismo en

la postmodernidad.

Esto es lo que la anarquia del cristianismo pone: la necesidad siempre presente de
mantener vacio el sitio del ser, esto es, la necesidad de no poner jamas el cristianismo como
una voz autoritaria y unisona sobre la vida de las personas. Ahora bien, otro desafio se abre en
la conjuncidn de cristianismo y hermenéutica: la transformacion del mundo. La anarquia pide

una transformacion constante de la realidad, el cristianismo debe alterar la realidad con su
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mensaje débil. ;Qué significa eso? El cristianismo debe convertirse en un cristianismo militante
que genera conflictos. Como veremos, la hermenéutica de Vattimo tiene una vena politica y
toda su filosofia mira la transformacién del mundo, por eso, la hermenéutica presente en el
cristianismo no religioso es también una hermenéutica politica. Aqui, el cristiano es un militante
politico anarquico, es decir, que cambia el mundo. El cristianismo ayuda a empezar (Ursprung)

otra época del ser.
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TERCEIRO CAPITULO

A ANARQUIA DO POLITICO

[...] é preciso assumir a heranca do marxismo [...]. Essa heranga, é preciso reafirma-la,
transformando-a tdo radicalmente quanto serd necessario”

Derrida

Introduciao

Recordamos o leitor que estamos operando um caminho no itinerario filos6fico-cristao-
politico de Gianni Vattimo e nosso fio condutor é a anarquia. Tendo estudado a concepcao de
anarquia como fundamento hermenéutico no primeiro capitulo e como caritas no segundo
capitulo, agora iremos estudar em que medida esse conceito se articula com a nogdo de politica
democratica defendida por Vattimo. Com isso, pretendemos mostrar a capilaridade do conceito
de anarquia na obra do filosofo italiano. A caritas como elemento de conflito, tal como
defendemos no segundo capitulo, agora passard a ser lida como o fundamento hermenéutico da
politica. No limite, ela também se resolve na ideia de democracia. Quais as consequéncias que
podemos obter desta relagdo? Em que medida podemos propor uma politica fundada sobre uma

ontologia andrquica?

Para realizarmos o que pretendemos neste capitulo, o dividimos em cinco partes: 1)
Hermenéutica, Politica e Verdade, na qual apresentamos a ideia de fundagao atrelada a politica
e criticamos a politica das descri¢cdes e sua aventura violenta presente na metafisica que a
sustenta. A partir disto, discorreremos sobre o significado dos conceitos de “o politico” e “a
politica” com as contribuigdes de Chantal Mouffe e veremos a diferenca entre o
“antifundacionalismo” e o “pds-fundacionalismo” tendo como aporte teérico Oliver Marchart.
Assim, temos a critica ao modelo de politica metafisica e o encaminhamento da discussdo para
a definicdo de “politico”, a fim de compreender que esse “politico” € caracterizado pela
perspectiva pds-fundacionalista. O politico pds-fundacionalista ¢ o que dard corpo para
entendermos o projeto politico da hermenéutica que se desenvolve a partir dos conceitos de
anarquia e democracia, ali veremos como a articulagdo entre eles estd dada por meio da

articulagdo da ideia de conflito, apresentada também em rela¢do ao cristianismo no segundo
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capitulo. 2) O espectro comunista que ronda Gianni Vattimo, neste ponto utilizaremos da ideia
de Jacques Derrida sobre o espectro de Marx/espectro comunista para entender que o
comunismo do qual Vattimo fala em seus textos destoa bastante do comunismo cléssico,
metafisico e burocratico presente na Unido Soviética. 3) O sujeito politico do pensiero debole,
aqui vamos criticar a no¢do de sujeito moderno e pensar a forma do sujeito politico pds-
moderno tendo em vista a leitura que Vattimo faz desse conceito a partir do Ubermensch de
Nietzsche. 4) Comunismo: kénosis, caritas e anarquia, este subcapitulo ¢ uma sintese criativa
dos conceitos de kénosis em relagdo ao comunismo e de caritas em relagdo a democracia. 5) 4
religido da anarquia: a politica do cristianismo niilista, o Giltimo subcapitulo desta secdo ¢ uma
outra sintese criativa, mas agora uma sintese criativa que aglutina tudo aquilo que foi discorrido
na tese. Chegado a este ponto, o leitor ndo tera uma conclusao sobre o pensamento de Gianni
Vattimo. Antes, o leitor estard diante de uma possibilidade conclusiva que apontara para o
surgimento de uma nova Internacional (cristd e comunista). Enquanto possibilidade, essa
Internacional ¢ também uma prospec¢do utdpica que deixa a promessa comunista como uma
esperanca para os fracos. Recordamos: uma tese sobre hermenéutica (e sobre Gianni Vattimo)

ndo ¢ uma tese normativa, mas uma tese prospectiva.

3.1. Hermenéutica, Politica e Verdade

O eixo de palavras hermenéutica, politica e verdade delimitam o tema que sera tratado
nas proximas paginas. A inten¢do ¢ demonstrar que, para Vattimo, quando a politica defende
uma verdade subjacente torna-se violenta, pois busca um fundamento metafisico. Vattimo
pensa que a saida para essa problematica estd na hermenéutica: o pensamento sem fundacao
ultima (para nos, o pensamento anarquico). Uma politica que tenha como ponto de partida a
hermenéutica ¢ uma politica sem fundamento ultimo, por isso, aberta a possibilidade de muitos
fundamentos. Assim, a ideia de uma politica anarquica ¢ a possibilidade plural que esse conceito
evoca para a fundamentacao da politica (e do politico, como veremos). A forma de governo
que melhor permite essa evocagdo plural dos fundamentos ¢ a democracia, pois, como ficara
exposto, a esséncia da democracia € o conflito entre os agentes politicos, isto ¢, entre a inimeras

formas de interpretagdo (e criacdo) do mundo.

Este subcapitulo estd dividido em quatro partes, a saber, 1) Politica das descrigoes e
violéncia metafisica, na qual iremos ler a forma como Vattimo define a democracia

contemporanea dos paises imperialistas, categorizada por ele e Zabala como democracia
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enquadrada. Esse modelo de democracia que impde sua verdade sobre culturas, governos,
linguas, povos ¢ um modelo violento, ja que silencia outras formas de existéncia; 2) 4 politica
e o politico: distingoes conceituais, neste topico, iremos tratar da diferencga entre o conceito de
politica, como aquela que significa a acao do politico e as formas de governo e, o politico, como
aquele que quer dizer sobre a defini¢do do politico “em si”, € do politico que se pode fazer uma
ontologia. A proposta ¢ a de que o “politico” na poés-modernidade ¢ um conceito que deve
permanecer aberto para que haja o conflito de interpretagdes na politica. A filésofa francesa
Chantal Mouffe sera nossa principal interlocutora; 3) Antifundacionalismo e pos-
fundacionalismo politico, o que se busca neste topico ¢ apresentar a diferenga entre o
antifundacionalismo e o pds-fundacionalismo e identificar em qual dos dois conceitos a obra
de Vattimo se encaixa; para nos ajudar nisto, utilizamos da filosofia de Oliver Marchart; 4)
Anarquia e Democracia: o projeto politico da hermenéutica, apds apresentarmos a critica ao
modelo de democracia enquadrada, estudarmos a diferenga entre “a politica” e “o politico” e
observamos a falta de fundamento ultimo no politico, entdo poderemos propor com Vattimo
uma democracia anarquica que depende do conflito das interpretacdes gerada pelo didlogo. A
democracia anarquica ¢ uma democracia sustentada pelo conflito, na qual nao ha verdade, mas

caridade.

3.1.1. Politica das descrigdes e violéncia metafisica

A filosofia ndo deveria servir a nada. Uma filosofia que serve a alguma coisa ou alguém
foi bastante comum no imaginario medieval, no qual ela se posicionava como ancilla
theologiae, a serva da teologia. A teologia produzida na Idade Média europeia nao representava
apenas uma produgdo intelectual e dogmatica do cristianismo catélico, mas também uma
organizag¢ao social e politica do mundo. A filosofia, como serva de um modo de fazer teoldgico
bem delimitado, oferecia as bases metafisicas para a constru¢do de um mundo metafisicamente
organizado. Atualmente, quando um tipo de filosofia aparece como serva de um sistema politico
especifico, nds parecemos retornar aquilo que o medievalismo produziu: a servidao da filosofia.
Um exemplo desse problema ¢ a condecoracao de John Searle por parte do ex-presidente dos
Estados Unidos da América, George W. Bush, na Casa Branca em 17 de novembro de 2004. O
caso ¢ criticado por Gianni Vattimo e Santiago Zabala no livio Comunismo hermenéutico, ja
que representa um tipo de reconhecimento de uma filosofia que ndo quer necessariamente

dominar, mas que ajuda a manter o status quo dos dominadores tendo consciéncia de sua



171

posicao de serva desta classe (cf. CH, p. 26; SFP, p. 2109-2110), quer dizer, a condecoragdo de
Searle pode ser lida como uma validagao de um tipo de filosofia que ¢ utilizada como serva do
modus operandi da politica estadunidense que, ao fim e ao cabo, foi (e continua sendo) uma
politica intervencionista/imperialista que ndo se se furta a usa do softpower ou mesmo de
invadir outros paises para a implantacao de seu ideal de mercado por meio da propaganda de
que estao espalhando a democracia. Esse ideal visa o imperialismo econdmico, politico e
ideoldgico sobre as outras nagdes, tal como as invasdes dos EUA/OTAN no Oriente Médio

“com a finalidade de impor a democracia” (CH, p. 126; SFP, p. 2157)%"’

alegando a falta desta
e que se pode ver até no mito sionista e na divisdo do territorio palestino em duas nac¢des>;
conforme Vattimo mesmo comenta em How fo become an Anti-Zionist (cf. DZ). Sintoma deste
dominio também aparece em Ecce Comu (2007/2009), quando Vattimo observa a problematica
das democracias enquadradas como democracias protegidas, sobre as quais fala de uma
“cubaniza¢do” da Italia e da Europa em geral; o que isso significa é que assim como o0s
embargos economicos impedem o desenvolvimento de Cuba, também a Europa segue o modelo
fechado “do horizonte da economia capitalista liderada pelos Estados Unidos [e, por isso,] ndo
podem modificar sua politica além de certos limites” (EC, p. 87)*%. Essa democracia leva
consigo aquilo que Vattimo vai denominar em Essere e dintorni de fundamentalismo
democratico e que no seu funcionamento ¢ composto pelas leis do mercado e os interesses do
grande capital (cf. ED, p. 150-158). Luis Uribe, recordando o texto de Vattimo, aponta que esse
modelo de democracia “nao consegue pensar a politica porque ao utilizar suas categorias com
bases metafisicas termina, consciente ou inconscientemente, por aceitar de maneira acritica a
democracia liberar que, como sugeriu alguns fildsofos italianos [...], esconde o perigo do

autoritarismo” (Miranda, 2024, p. 89)?'°.

207 “con el fin de imponer la democracia”.

208 <O mito dos ‘dois estados para dois povos’, outro aspecto da mitologia sionista, é claramente uma
forma de prolongar as coisas que ndo pareca ser uma desculpa continua das democracias ocidentais para
esconder suas responsabilidades, uma forma de dar tempo para Israel continuar com o genocidio, em
Gaza ou qualquer outro lugar, e também se reforcam militarmente em todos os sentidos, incluindo a
posse de armar nucleares” (Vattimo, 2014, p. 18). Original: “The myth of ‘two states for two peoples’,
another aspect of the Zionist mythology, is all too clearly a way of protracting matters so that it does not
appear to be an ongoing excuse by Western democracies to avoid their responsibilities, a way to give
Israel the time to continue the genocide, in Gaza and elsewhere, and also to reinforce themselves
militarily in every way, including the possession of atomic weapons”.

209 “horizonte de la economia capitalistas liderada por los Estados Unidos, no pueden modificar su
politica mas alla de ciertos limites”.

219 “no logra pensar la politica porque al utilizar sus categorias con bases metafisicas termina, consciente
o inconscientemente, por aceptar de manera acritica la democracia liberal que, como han sugerido
algunos filosofos italianos [...], esconde el peligro del autoritarismo”.
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Vattimo e Zabala leem esse modo de fazer politica com o conceito de politica das
descrigoes, o qual “nao impde o poder para dominar como filosofia; ao contrario, ¢ funcional
para a existéncia continuada de uma sociedade de dominagao que persegue a verdade em forma
de imposi¢do (violéncia), conservacdo (realismo) e triunfo (histéria)” (CH, p. 26; SFP, p.
2109)*!'!. A politica das descrigdes esta fundada sobre a égide do pensamento metafisico e ela
mesma busca por aquilo que funda a si propria e seus valores. Assim, a politica se confunde
com o politico (tema que trataremos adiante). Metafisicamente fundada, a politica precisa
perseguir um ideal de verdade que, tal como ja apresentamos no primeiro capitulo, ¢ a verdade
como adequagdo. Mas, se toda compreensdo de verdade estd inserida num paradigma
hermenéutico e, por isso, também a verdade como adequagao possui razdes hermenéuticas,
como sustentar sua manuten¢cdo? De acordo com Vattimo e Zabala, essa foi a tarefa dos
filésofos como Platdo, Hegel, Tarski ou Searle que ajudaram a sustentar o poder da classe
politica dominante por meio da manutengdo do pensamento metafisico. Assim, ao lado dos
“fortes” (os vencedores da historia), eles “determinam a verdade, porque apenas eles contam
com as ferramentas para conhecé-la, pratici-la e impo-la” (CH, p. 26; SFP, p. 2109)*'2. Isso
nao significa que os fildsofos quiseram o poder € o dominio com suas filosofias, mas que elas
serviram (e servem) aos poderes politicos dominantes, ja que eles precisam da metafisica, uma
vez que ela € “um aspecto e uma consequéncia do dominio, ndo a causa dele” (CH, p. 26; SFP,
p. 2109)*13. Toda metafisica que se concebe como uma verdade absoluta advoga para si o direito

de impor-se. Essa imposi¢ao denota sua violéncia.

A obra de Vattimo e Zabala critica o esfor¢co moderno por aproximar a filosofia de um
tipo de ciéncia que buscava apenas descrever a realidade e, por isso, de ser enquadrada como
um pensamento descritivo, o que gerard a politica das descri¢des. A nogdo de verdade como
adequacdo ganha ainda mais forca na modernidade com a necessidade de evidencia-la através
do método cientifico. A verdade objetiva passa a ser o critério de toda produgdo intelectual e a
“busca por uma verdade universal [objetiva] se tornou uma exigéncia sobre as diferengas e as

identidades individuais” (CH, p. 27; SFP, p. 2110)*'*. O que significa que a verdade objetiva

211 “Una politica de las descripciones no impone el poder para dominar una filosofia; al contrario, es
funcional para la existencia continuada de una sociedad de dominacidn que persigue la verdad en forma
de imposicion (violencia), conservacion (realismo) y triunfo (historia)”.

212 “determinan la verdad, porque solo ellos cuentan con las herramientas para conocerla, practicarla e
imponerla”.

213 “La metafisica es un aspecto y una consecuencia del dominio, no la causa del mismo”.

214 “la busqueda de la verdad universal se torn6 una exigencia sobre las diferencias y las identidades
individuales”.
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apaga sujeitos, contextos e historias em prol de uma narrativa universal sobre a realidade, e que
¢ observado por Vattimo e Zabala nas filosofias contemporaneas (a saber, analitica e realismo
especulativo) com o que eles chamam de retorno ao “realismo”:
Ao submeter o pensamento ao caminho seguro da ciéncia (ou a verdade em
geral), as filosofias analiticas e continentais contemporaneas retrocederam ao
“realismo”, isto ¢, a simples analise e conservacdo dos fatos com o objetivo

de ajudar o desenvolvimento das disciplinas cientificas, algo que ja constituia
a preocupagdo principal do Iluminismo. (CH, p. 28; SFP, p. 2111)?!5.

Vejamos, portanto, que os autores atacam a pretensdao de se colocar a filosofia como
serva da ciéncia, como aquela que se submete as simples explicacdes dos fatos e abdica de seu
papel de pensar sobre eles e alterar a compreensdo dos mesmos. “Neste retorno a realidade,
através da plena neutralizagao das diferencas, a filosofia se torna ndo apenas conservadora, mas,
também, servidora do poder politico mais forte” (CH, p. 29; SFP, p. 2111)*'¢. A filosofia se
rebaixa a condi¢do de serva para preservar sua atividade ao lado da forca politica dominante
que garante a sua manutengdo. Aqui, a verdade da politica ¢ a verdade da adequagao a vontade

do poder dominante.

Relembremos que, na leitura de Vattimo, o conceito de verdade na tradi¢ao da filosofia
ocidental serviu como fundamento metafisico para a ética, a epistemologia, a estética ¢ a
religido. Vattimo critica a verdade como objetividade, compreendida pela filosofia medieval
como adequatio rei et intellectus, premissa que foi essencial para a epistemologia da Idade
Meédia e Moderna, embora a modernidade tivesse aprofundado o problema com a inclusdo da
subjetividade apos a proposta filosofica de René Descartes. A afirmacao adaequatio rei et
intellectus expressa a composicao da verdade de forma nitida, pois revela que o verdadeiro ¢ a
adequacdo da coisa ao intelecto. Tomds de Aquino ao retomar as ideias de Aristoteles expressa
de uma forma ainda mais clara a composicao da objetividade da verdade com a afirmagdo de
que verdadeiro € adaequatio intellectus nostri ad rem, isto €, adequagdo da nossa inteligéncia
as coisas (cf. Aquino; Alighieri, 1988). Essa definicdo de verdade tem sua origem com o
problema dos universais que ira ocupar o pensamento da maior parte dos filosofos da Idade
Meédia. Ainda que ele remonte as categorias aristotélicas, ¢ a partir da antiguidade tardia com

Porfirio de Tiro na obra Isagoge que os universais passam a ser tratados com centralidade na

215 “al someter el pensamiento a la senda segura de la ciencia (o la verdad en general), las filosofias

analiticas y continentales contemporaneas han retrocedido al ‘realismo’, esto es, al simple andlisis y
conservacion de los hechos con objeto de ayudar al desarrollo de las disciplinas cientificas, algo que ya
constituia la preocupacion principal de la Ilustracion”.

216 “Em esta vuelta a la ‘realidad’, a través de la plena realizacion de las diferencias, la filosofia se torna
no solo conservadora, sino, ademas, servidora del poder politico mas fuerte”.
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filosofia e ¢ o que fez surgir as grandes correntes epistemologicas deste tempo, a saber, o

realismo, o nominalismo e o conceptualismo (cf. Leite Junior, 2001, p. 27-30).

A objetividade da verdade aparece como adequagdo da coisa ao intelecto. Tudo pode
ser quantificado e compreendido com base na razao que observa e julga o “real” encontrando
nele a justificacdo das suas premissas. De acordo com Richard Rorty em Objetividad,
relativismo y verdade (1996), “[...] os procedimentos de justificacdo devem conduzir a verdade,
a correspondéncia com a realidade, a natureza intrinseca das coisas” (Rorty, 1996, p. 41, italico
do autor)?!”. A “verdade” (enquanto um modo do ser) é a “natureza intrinseca das coisas”, isto
¢, pertence ao ente e pode ser abstraido dele; estd na base desta categorizagdo a construgdo
tripartite de conhecimento defendida por Platdo no Ménon, a saber, conhecimento ¢ crenga
verdadeira justificada (cf. Platdo, 2001). Rorty defende que ““a natureza intrinseca das coisas” €
oriunda da concepgao metafisica da relagdo entre aparéncia e realidade. A “realidade” deve
corresponder a uma natureza que pode ndo ser clara ao sujeito num primeiro momento, ele
precisara de esfor¢os metodologicos e epistemologicos para alcangar o que isso significa, assim,
surgem as tentativas de justificacdo da realidade (cf. Rorty, 2000). Ao lado dessas tentativas
esta também a nogao de “progresso” com o qual temos que a verdade a ser alcancada pelos
procedimentos metodologicos ¢ uma verdade qualitativamente “melhor” do que a que
conheciamos antes. A noc¢do de “progresso” pode também ser lida como uma atualizacdo
moderna do conceito de “causalidade” que lemos no primeiro capitulo com a épymn, ndo que a

causalidade da arché seja o progresso, mas que o progresso ¢ resultado da causalidade.

A modernidade entendeu o “progresso” também como parte da histdria (concebida
como aquela que também possui uma natureza intrinseca). O progresso desenvolve a historia
para que se alcance nela a objetividade ou sua conclusdo. Isso esta presente em pensadores que
compreendem que a historia possui um estdgio final; tal como Hegel e Marx. Esses pensadores
refletem o espirito da modernidade caracterizada por Vattimo como o momento “da histéria do
pensamento como uma ‘iluminagdo progressiva’, que se desenvolve com base na apropriagcao
e na reapropriacao cada vez mais plena dos ‘fundamentos’, que frequentemente sao pensados
também como as ‘origens’” (FdM, p. VI; SFP, p. 1214), isto €, a etapa final do progresso
historico esta no retorno a origem: o ser, o absoluto, 0o Bem. Ao comentar a obra de Vattimo em
Supuestos kenoticos del pensamiento débil (2007), Herrera destaca que hd no pensamento

moderno a vigéncia do mito da superioridade que consiste na “superioridade do moderno pelo

217 ¢[...] los procedimientos de justificacion deben conducir a la verdad, a la correspondencia con la
realidad, a la naturaleza intrinseca de las cosas”.
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novo (justamente agora), original (apenas aqui), mais avancado (precisamente assim),
determinante (imediatamente agora), vinculado ao culto da objetividade perfeita e ao progresso
entendido como desenvolvimento histérico linear” (Herrera, 2007, p. 3)*!8. Vejamos, portanto,
que a constitui¢do do problema da verdade, para Vattimo, esta atrelada a concepgao classica da
metafisica que vem desde as categorias aristotélicas, passando pelos universais da Idade Média

atingindo seu 4pice nos sistemas filos6ficos da modernidade.

Com isso, nds temos como exemplo que esse sistema metafisico gerou argumentagdes
que se propunham como “verdadeiras” dentro do modelo representacional e que colaboraram
para justificar a invasdo ¢ dominagdo de povos origindrios por parte dos Europeus (vide a
conquista da América, sobretudo latina), o racismo e a xenofobia (vide o caso do debate de
Valladolid). Essa prerrogativa de alcangar uma “verdade” ideal esteve na base das sociedades
medievais e, também, modernas (e de certo modo continua na contemporaneidade). A presenca
desta condi¢do mostra que o pensamento metafisico nao foi vencido e, talvez, isso ateste a sua
invencibilidade. A condi¢ao poés-moderna situa-se justamente aqui, numa relagao de intermédio

entre a metafisica e o vislumbre de outra possibilidade.

Vencer esse ordenamento da verdade ¢ um desafio pds-moderno levado a cabo pela
filosofia hermenéutica. Dessa condi¢do, devem emergir outros conceitos criados a partir da
realidade humana que compreende o corpo, as sensagoes, a cultura e a propria interpretacdo que
faz o humano da sua condigao existencial. Nas condi¢des finitas da existéncia humana nao ha
como se chegar a verdades absolutas, pois existir ¢ estar no mundo compreendendo-o
hermeneuticamente, herdando a linguagem da tradicdo (Uberlieferung) que nos constitui e que
a constituimos. Vattimo tece criticas ao pensamento metafisico e propoe a filosofia a postura
do pensamento enfraquecido, isto ¢, um filosofar que ndo se prenda as amarras metafisicas, mas
que ¢ herdeiro do pensamento da dialética e da diferengca e busca estabelecer a distor¢ao
(Verwindung) da metafisica. Com seus trabalhos em filosofia da religido, Vattimo conecta o
pensamento enfraquecido com a kénosis de Jesus e passa a compreender o cristianismo como
fio condutor da historia do Ocidente que o levara ao seu ocaso, o declinio do ser. Como ja dito,
do cristianismo, ele elege o conceito de caritas como no¢ao nao metafisica apresentado pelos
textos normativos dessa religido e que pode estabelecer o contraponto direto com o conceito de

veritas — a verdade da objetividade —, ja que a caridade aparece como um fundamento

218 “guperioridad de lo moderno por nuevo (justamente ahora), original (inicamente aqui), mas avanzado
(precisamente asi), determinante (inmediatamente ya), aunado al culto a la objetividad perfecta y al
progreso entendido como desarollo historico lineal”.
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hermenéutico (anarquico) que busca o consenso pelo didlogo e ndo prevé a fundacao metafisica
do mundo como uma ordem dada por um “arquiteto do universo”. Colocar a caridade como
uma referéncia filosofica € provocar uma distor¢do na filosofia. E Vattimo a faz empregando o
conceito aliado ao ideal de emancipagdo, o que condiciona o verdadeiro a um empreendimento
compartilhado, ao invés de uma estrutura dada objetivamente. E o que podemos ler e constatar

no trecho a seguir:

Veja que a emancipagdo ¢ a libertagdo que a humanidade sempre tem buscado
sdo alcangaveis através de um enfraquecimento de estruturas fortes, uma
reducdo das afirmagdes, e isso implica, em termos gerais, que a qualidade
conta mais que a quantidade, que ouvir o que os outros tém a dizer conta mais
do que medir objetos com precisdo. Em todos os campos, inclusive na ciéncia,
a propria verdade esta se tornando uma questdo de consenso, escuta,
participagio em um empreendimento compartilhado, em vez de
correspondéncia direta (one-to-one) com a pura e dura objetividade das coisas:
essa objetividade s6 € concebivel como resultado de um trabalho social que
liga os humanos uns aos outros e nao a “realidade” dos objetos. [...] Eu diria
mesmo que esse movimento poderia ser encapsulado referindo-se em termos
cristdos a uma passagem da veritas para caritas. (NE, p. 35; SFP, p. 1993).21°

A passagem da veritas para a caritas funda o mundo de outras formas, dando voz as
mais variadas interpretacdes. Neste sentido, vale considerar também que a proposta filosofica
de Vattimo ¢ muito mais normativa, isto ¢, ele trabalha com a possibilidade, com o “poder ser”
ou, como propde Antonio Maia no livro Ontologia da atualidade (2021), a proposta de Vattimo
¢ “interpretativo-propositivista” (Maia, 2021, p. 173). Ele ndo ¢ e nem deseja ser um fildsofo
descritivo ou analitico. Sua preocupagdo ¢ a de dar voz a uma postura que prevé a pluralidade
de interpretagdes de mundo. E aqui chegamos no problema da politica. Reconhecer a verdade
no outro ¢ dar a ele voz politica, pois o tornamos habitantes de uma mesma polis. Aqui a ordem
democratica esta em jogo e o que ela pede ¢ a pluralidade de verdades possiveis. O conceito de
veritas na organizagao do poder politico contemporaneo provoca o silenciamento do outro, ja
que quando “a afirmagdo da estrutura do ser ou a autoridade dos fundamentos ultimos ndo ¢é
reconhecida como uma interpretagdo, ela implica silenciar os divergentes e eliminar a

possibilidade de questdes” (Pieper, 2020, p. 187). Como argumenta Frederico Pieper no artigo

219 “It comes to see that the emancipation and liberation that mankind has always sought are attainable
through a weakening of strong structures, a reduction of claims, and that implies, in general terms, that
quality counts for more than quantity, that listening to what others have to say counts for more than
measuring objects with precision. In all fields, including science, truth itself is becoming an affair of
consensus, listening, participation in a shared enterprise, rather than one-to-one correspondence with the
pure hard objectivity of things: this objectivity is only conceivable as the outcome of a social labor that
binds humans to one another rather than to the ‘reality’ of objects. [...] I would even say that this
movement could be encapsulated by referring in Christian terms to a passage from veritas to caritas”.
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Weak thought, democracy and religion. A decolonial approach (2020), a verdade precisa ser
anunciada e seu antiincio pressupoe a adesao ao fundamento ultimo. Sobre ele, validam-se todas

as formas de violéncia.

A violéncia ¢ a imposi¢do de uma verdade sobre o outro interrompendo qualquer
possibilidade de didlogo. Como representagao dessa ideia temos os conceitos de objetividade e
verdade tratados anteriormente. Vattimo e Zabala comentam que “a verdade nao so6 ¢ violenta,
na medida em que se afasta da solidariedade, mas ¢ ‘violéncia’, ja que pode se tornar facilmente

)?2°. A verdade como

uma imposi¢ao sobre a nossa propria existéncia” (CH, p. 32; SFP, p. 2114
fruto do pensamento calculador da técnica transforma o mundo numa imagem e se impde como
unica via de interpretacdo do mundo, mas ainda ndo deixa de ser uma interpretagdo. Ela se
sustenta pela afirmacao dos “vencedores da historia” — para usarmos uma expressao de Walter
Benjamin da qual Vattimo corriqueiramente se apropria — ¢ subjuga os mais fracos. E para essa
preocupagdo que apontam Vattimo e Zabala quando afirmam no livro Comunismo
hermenéutico (2012) que
[...] a verdade, como um reflexo de uma ordem objetiva dada, sempre inspirou
os ideais de vida éticos e morais e esses mesmos ideais dependiam da unidade
da verdade, isto ¢, da unidade de opinides na verdade. Também hoje em dia
esta unidade tornou-se realidade eficazmente com o estabelecimento de um
sistema politico global (a0 qual denominamos democracia enquadrada), a
verdade, consequentemente, ndo deixa de ser violenta, toda vez que as

demandas da verdade sdo também demandas do poder politico. (CH, p. 33;
SFP, p. 2114, italico dos autores)?!.

As demandas da verdade sdo demandas do poder politico. Isso significa dizer que ha
no plano de fundo do poder politico uma aspiragdo pelo verdadeiro e uma adequacao cada vez
maior pelo contetido da veritas, na medida em que essa veritas ¢ resultado da construciao dos
vencedores da histéria. Assim, os interesses de poder moldam a forma como a verdade se impde
e os conteudos dessa imposi¢do. Por isso, a questdo nao percebida pela objetividade € que seu
ponto de vista também ¢ interpretativo e aquilo que entende ser sua verdade estd fundada num
horizonte delimitado. Logo, ela também ¢ um produto da interpretagdo, ainda que seja oriunda

dos vencedores da historia. Sao eles que colocam as demandas e as levam a cabo. A distor¢ao

220 “La verdad no solo es ‘violenta’, al dar la espalda a la solidaridad, sino que es ‘violencia’, ya que
puede tornarse facilmente una imposicion sobre nuestra propia existencia”.

221 ¢[...] la verdad, como un reflejo de un orden objetivo dado, siempre ha inspirado los ideales de vida
éticos y morales, esos mismos ideales dependian de la unidad de la verdad, es decir, de la unidad de
opiniones en la verdad. Aunque hoy en dia dicha unidad se haya hecho realidad eficazmente con el
establecimiento de un sistema politico global (al cual denominamos democracia emplazada), la verdad,
consecuentemente, no deja de ser violenta, toda vez que las demandas de verdad son también demandas
de poder politico”.
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do referencial da politica passa pelos textos de Vattimo desde suas primeiras publicagdes; € isso
o que observa Flores d’Arcais no ensaio Gianni Vattimo, o mas bien, la hermenéutica como
primacia de la politica (2009) quando afirma que o projeto filoséfico de Vattimo “se trata de
uma filosofia antimetafisica, antidogmatica e antiautoritaria, na qual o propdsito teodrico
(antimetafisico e antidogmatico) estd comandado, ndo obstante, de forma explicita por um
proposito politico (antiautoritario)” (D’ Arcais, 2009, p. 290)*22. O projeto vattimiano de uma
filosofia ndo ancorada na metafisica, no dogmatismo e na autoridade se pode ver desde a
constituicdo do pensamento enfraquecido, o qual “s6 pode trabalhar com as nog¢des da
metafisica, declinando-as, distorcendo-as” (PD, p. 22)*%. Distorcer a metafisica ¢ enfraquecé-
la. Isso consiste em operar uma saida do referencial da objetividade tdo bem alicercado pelos
medievais e endossado pela filosofia moderna colocando-o ao lado da subjetividade. Temos
que essa ¢ uma tarefa que mexe com toda a histéria da filosofia; o que Heidegger ja havia
mostrado. Mas ndo ¢ precisamente isso que queremos desenvolver aqui, vamos retornar ao

ponto central da discussdo que se situa na relacdo entre politica e verdade.

Os autores de Comunismo hermenéutico introduzem uma interpretacdo importante das
consequéncias desse modelo de verdade: o desencadeamento da violéncia. Ao lado de Richard
Rorty, Vattimo e Zabala assumem que o tema da verdade constitui o elemento central da nossa
tradicdo ocidental, mas quando a solidariedade — ou a caritas — escapa da verdade, nds
rapidamente transformamos a verdade em algo impositivo e geramos violéncia. Gianni Vattimo
compreende que esse imaginario que formou a ideia de verdade, que ele ir4 distinguir como
veritas, exerce sobre as culturas uma forma de violéncia metafisica. Quando a metafisica se
mostra como fio condutor da histéria e busca adequagdo da realidade a si, ela inibe outras
formas de interpretagdo do mundo e se autoproclama como a unica possibilidade de
interpreta¢do. Ela se torna a fabula que encerra o mundo real, conforme Nietzsche ja havia
apontado em Crepusculo dos idolos (cf. GD/CI, Como o “mundo verdadeiro” por fim se tornou
fabula). De acordo com Rorty, a metafisica assim compreendida ¢ aquela que leva a cabo o
sujeito que descreve a si mesmo numa relagdo imediata com uma realidade ndo humana, isto €,
numa objetividade, em contraponto ao sujeito que compreende a necessidade da comunidade

para a formagdo da interpretacdo. Com Rorty e, no mesmo caminho, com Vattimo, podemos

222 “ge trata de una filosofia anti-metafisica, anti-dogmatica y anti-autoritaria, en la que el proposito
teorico (antimetafisico y antidogmatico) estd comandado, no obstante, de forma explicita por un
propdsito politico (antiautoritario)”.

223 4] pensiero ultrametafisico non puo che lavorare con le nozioni della mefafisica, declinandole,

distorcendole”.
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assumir que quando a metafisica prega a verdade, ela prega o fim da comunidade®**

, pois tira a
compreensdo da necessidade de pertencer a um tempo e espago proprios, retira-lhe sua
epocalidade. Desse modo,
Somos os herdeiros desta tradigdo objetivista, centrada ao redor da suposigédo
de que devemos saltar pra fora da nossa comunidade o suficiente para
examina-la de longe a luz de algo que vai além dela, a saber, o que tem em

comum com todas as demais comunidades humanas reais e possiveis. (Rorty,
1996, p. 40)*%.

A verdade enquanto veritas ¢ a verdade que ndo possui epocalidade (por isso, ela se
articula com a nog¢do de presencialidade, de presenca), que estd dada num enquadramento
objetivo da metafisica e que ndo ¢ fruto da interpretacdo. Essa noc¢do de verdade “sem tempo”,
cc 1 At n?? €6 4 99 ~ 4 4 . . A . ’

sem historia”, “sem €poca” nao ¢ construida no interior da abertura hermenéutica na qual nos
nos encontramos, mas € “imposta” pela narrativa metafisica dos vencedores da historia, ela &
um modo de dizer o ser que foi presentificado e posto como verdadeiro a toda época. A

hermenéutica se interessa pela verdade na qual habitamos e que se desenvolve em sentido

ontoldgico como o acontecimento-apropriativo do ser, aquela que abre uma época. Buscar pela

24 E o que se pode ver na seguinte afirmagdo: “Os seres humanos reflexivos tentam dar um sentido a
sua vida, situando-a em um contexto mais amplo, em duas formas principais. A primeira ¢ narrando o
relato de sua referéncia a uma comunidade. Essa comunidade pode ser a historica e real na qual vivem,
ou outra real, longe no tempo e no espaco, ou também uma imaginaria, pode ser composta por uma
dezena de herdis e heroinas escolhidos da historia, da ficgdo ou de ambas. A segunda maneira é se
descreverem a si mesmos como seres humanos que estdo em relacdo imediata com uma realidade nao
humana. Esta rela¢do ¢ imediata no sentido de que ndo deriva de uma relagdo entre esta realidade e sua
tribo, ou sua na¢ao, ou seu grupo de camaradas imagindrio. Afirmo que o primeiro tipo de relatos ilustra
o desejo de solidariedade e os do segundo tipo ilustram o desejo de objetividade. Quando uma pessoa
busca a solidariedade ndo se pregunta pela relagdo entre as praticas de uma comunidade eleita e por algo
que esta fora desta comunidade. Quando busca a objetividade, se distancia das pessoas reais que a
rodeiam ndo concebendo-se a si mesma como membro de outro grupo real ou imaginario, mas
vinculando-se a algo que pode ser descrito sem referéncia a seres humanos particulares” (Rorty, 1996,
p. 39). Na versdo em espanhol consultada: “Los seres humanos reflexivos intentan dar un sentido a su
vida, situando ésta en un contexto mas amplio, de dos maneras principales. La primera es narrando el
relato de su aportacion a una comunidad. Esta comunidad puede ser la historica y real en que viven, u
otra real, alejada en el tiempo o el espacio, o bien una imaginaria, quizds compuesta de una docena de
héroes y heroinas elegidos de la historia, de la ficcién o de ambas. La segunda manera es describirse a
si mismos como seres que estdn en relacion inmediata con una realidad no humana. Esta relacion es
inmediata en el sentido de que no deriva de una relacion entre esta realidad y su tribu, o su nacion, o su
grupo de camaradas imaginario. Afirmo que el primer tipo de relatos ilustran el deseo de solidaridad, y
los del segundo tipo ilustran el deseo de objetividad. Cuando una persona busca la solidaridad no se
pregunta por la relacidon entre las practicas de una comunidad elegida y algo que estd fuera de esa
comunidad. Cuando busca la objetividad, se distancia de las personas reales que le rodean no
concibiéndosela si misma como miembro de otro grupo real o imaginario, sino vinculandose a algo que
puede describirse sin referencia a seres humanos particulares”.

225 “Somos los herederos de esta tradicion objetivista, centrada alrededor del supuesto de que debemos
saltar fuera de nuestra comunidad lo suficientemente lejos para examinarla a la luz de algo que va mas
alla de ella, a saber, lo que tiene en comun con todas las deméas comunidades humanas reales y posibles”.
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objetividade da verdade, de acordo com Rorty, ¢ abdicar da solidariedade para a interpretagao;
0 que sera o mesmo que abdicar do ideal da caritas. O papel da interpretagdao na politica ndo ¢
o de buscar uma verdade fundamental que seja ulterior a todas as prerrogativas dadas, mas uma

verdade que seja capaz de se apropriar da historicidade na qual a verdade esta sendo dita, afinal,
Quando eu falo da verdade de uma descricdo, certamente eu estou falando do
mundo; no entanto, o mundo que esta em jogo ndo € apenas uma descri¢ao das
minhas palavras, mas algo mais, por exemplo, a necessidade de considerar
essa parte especifica do ser, a importancia dessa parte para a justica ou para a

emancipagdo das pessoas exploradas, e assim por diante. (D’Agostini, 2010,
p. 42)*%.

Vattimo considera que a hermenéutica possui duas origens: juridico-politica e religiosa.

Isso se justifica na medida em que ela sempre serviu como instrumento para “leitura ¢ a

aplicacdo na atualidade de textos sagrados ou juridicos” (DR, p. 171; SFP, p. 1674). Esse fato

constitui a hermenéutica como uma filosofia da praxis, o que traz a tarefa de conciliagio entre

interpretagdo e pratica, colocada aqui como o problema a ser debatido na pesquisa sob os termos
de hermenéutica e politica. Em Da realidade (2019), o fil6ésofo italiano nota que,

Uma politica fundamentada na “verdade” s6 pode ser uma politica da

autoridade — filosofos, comités centrais, pontifices. Notemos que no mundo

contemporaneo temos de lidar justamente com politicas que pretendem ser

“verdadeiras”: 14 onde a autoridade da lei “natural” pregada pelos papas ndo ¢

imposta mostram-nos as leis “cientificas” da economia. (DR, p. 173; SFP, p.
1676).

A citagdo acima merece uma consideragdo acerca do que Vattimo entende por
“autoridade”. Ele problematiza o conceito ¢ parece confundi-lo com autoritarismo, ponto que
ndo invalida seu argumento, mas que deve ser criticado. Em Verdade e Método (1999),
Gadamer ja havia posto que a “autoridade ndo tem nada a ver com obediéncia, mas com
conhecimento”, ja que “o reconhecimento da autoridade esta sempre ligado a ideia de que o que
a autoridade diz ndo ¢ uma arbitrariedade irracional, mas algo que pode ser inspecionado
principalmente” (Gadamer, 1999, p. 420). De antemao, essa postura de Gadamer ja traz
problemas a afirmagao de Vattimo, pois o fildsofo italiano parece ignorar que a autoridade dos
“filosofos, comités centrais, pontifices” estd apoiada num conhecimento que €, sobretudo,
constituido numa sociedade que o herda da tradicdo. Segundo Pieper em sua tese 4 vocag¢do

niilista da hermenéutica: Gianni Vattimo e a religido (2007), “Gadamer procura reabilitar um

226 “When 1 talk of the truth of a description, surely I am talking of the world; however, the world that
is at stake is not only the one described by my words, but something more, for instance the need to
consider that specific part of being, the importance of that part for justice, or the emancipation of
exploited people, and so on”
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conceito mais positivo de autoridade e, consequentemente, de tradi¢do. [...] Uma destas formas
de autoridade ¢ a tradi¢do” (Pieper, 2007, p. 158). Isso complica a proposta de Vattimo ainda
mais quando lancamos a questdo sobre o ordenamento juridico e ao funcionamento do Estado,

o que inviabiliza, inclusive, uma proposta politica por parte de sua filosofia da praxis.

De todo modo, Vattimo pde em pé de igualdade as consideragdes da lei “natural”
pregada pela Igreja Catolica e as consideragdes das leis “cientificas” anunciadas pela economia.
Em primeira ordem, essa afirma¢do parece um equivoco. No entanto, o que proporciona a
paridade dos casos ¢ o que estd por detrds do funcionamento de ambos, ja que ha neles uma
interpretagdo Unica e objetiva que se impode sobre as culturas e os sujeitos formando-os
conforme a logica de dominio de quem estd no poder, seja o Papa, seja o mercado. Deste ultimo,
ainda podemos trazer a observagdo de Dardot & Laval em A nova razdao do mundo (2016) que
afirmam o surgimento de uma subjetividade neoliberal, na qual o “neossujeito” tem sua
identificacdo com o modelo empresarial, de modo que o “homem neoliberal ¢ o homem
competitivo, inteiramente imerso na competicao mundial” (Dardot; Laval, 2016, p. 322). Em
todo caso, ha sempre uma logica dominante fruto de uma interpretacdo dominante por detras
das relagdes humanas e elas impdem o que ¢ verdadeiro. A criagao da verdade ¢ um instrumento

politico do poder.

Como ja apontado, a metafisica esta atrelada a violéncia e, como hipotese paralela a
pesquisa, podemos considerar que essa violéncia também se mostra como poder. Logo, fugir
dessa logica ¢ emancipar-se. Vattimo aponta isso quando afirma que o fim da metafisica se
equipara ao fim dos regimes totalitarios (cf. AV). Para Vattimo, a politica que sustenta sua
verdade na metafisica configura-se como a politica das descrigdes, elas se apoiam em filosofias
de cunho analitico e promovem o governo dos especialistas (cf. Maia, 2021, p. 179). Diante
disso, as palavras de Vattimo em Adeus a verdade (2016) denotam a problematica do que esta
em jogo: “A verdade como algo absoluto [...] € um perigo, muito mais que um valor”, por isso,
“la onde a politica busca a verdade nao pode existir democracia” (AV, p. 26). O filésofo italiano
¢ enfatico ao considerar uma politica desprovida do fundamento da verdade enquanto veritas.
Na democracia como regime politico que observa as demandas populares ndo ha o
prevalecimento de determinadas interpretacdes em detrimento de outras, mas a articulacio da
disputa pelo espaco de poder por meio destas interpretagdes, assim, todas elas sdo equivalentes
na importancia do debate publico e alcanca o poder aquela que articula junto a si consensos

minimos. Neste sentido, a verdade democratica ¢ construida na comunidade do dialogo, da
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caritas. E necessario emancipar-se dos poderes imperialistas e das imposi¢des da veritas do

capital.

A politica da caritas exige uma ontologia da caritas, por isso, nos interessa pensar o que
significam os conceitos de “a politica” e “o politico”. Toda politica é orientada por uma
compreensdo do politico. Como podemos definir esses conceitos € em que medida eles

dialogam com nosso objeto? E o que vamos discutir no proximo topico.

3.1.2. A politica e o politico: distingdes conceituais

Para auxiliar-nos na construgdo da tese, iremos utilizar a distingao entre os conceitos de
“a politica” e “o politico” construida pela fildsofa Chantal Mouffe em sua obra On the political
(2005). A escolha de Mouffe e ndo de outros filésofos — como Hannah Arendt (1906-1975) ou
Carl Schmitt (1888-1985) — refere-se a uma delimitagdo especifica: a autora se aproxima dos
mesmos ideais politicos que Gianni Vattimo e oferece uma distingao que se baseia na concepgao
conflitiva da democracia que veremos adiante. Assim, as discussoes de Mouffe em seus textos
ajuda-nos a compreender e a sintetizar melhor aquilo que interpretamos como democracia;

mesmo a partir dos textos de Vattimo.

Na obra supracitada de Chantal Mouffe, a autora discute a diferenca entre os termos de
“a politica” e “o politico”. Ela situa essa discussdo referenciando o livro The Concept of the
Political (2007) de Carl Schmitt publicado originalmente em 1932, no qual o autor identifica
que o critério para a defini¢do do politico estd na diferenca entre amigo e inimigo e pontua a
influéncia e a permanéncia do pensamento liberal nessa discussao; que neste momento nao sera

227

interesse desta tese””’. Afirma Schmitt: “O fendmeno do politico s6 pode ser entendido apenas

227 O leitor pode consultar essa discuss@o sobre o liberalismo e a nog¢do do politico no capitulo Politics
and the Political da obra On the Political (2005) de Chantal Mouffe. Também a introducdo de Tracy
Strong a obra The Concept of the Political (2007) aborda essa tematica. Na secdo 8 do mesmo livro,
podemos encontrar a discussdo que Schmitt faz sobre liberalismo ¢ democracia, dali pontuamos a
seguinte observacao: “O liberalismo transformou todas as concepgdes politicas de uma maneira peculiar
e sistematica. Como qualquer outro movimento humano significativo, o liberalismo também, como forga
historica, falhou em iludir o politico. Suas neutralizagdes e despolitizacdes (da educacdo, da economia,
etc.) sdo, com certeza, de significado politico. Os liberais de todos os paises se envolveram em politica
assim como outros partidos e, de diversas maneiras, se uniram a elementos e ideais ndo liberais. Existem
liberais nacionais, liberais sociais, conservadores libres, catolicos liberais e assim por diante” (Schmitt,
2007, p. 69). Na versdo em inglés consultada: “Liberalism has changed all political conceptions in a
peculiar and systematic fashion. Like any other significant human movement liberalism too, as a
historical force, has failed to elude the political. Its neutralizations and depoliticalizations (of education,
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em contexto da possibilidade sempre presente do agrupamento amigo e inimigo,
independentemente dos aspectos que essa possibilidade implica para a moralidade, a estética e
a economia” (Schmitt, 2007, p. 35)*?®. De acordo com a leitura que Mouffe faz de Schmitt,
pode-se observar que o agrupamento entre amigos € inimigos ¢ necessario para que exista a
formacao do politico. No interior da ideia de Schmitt estd o conceito de antagonismo, cada
grupo social, religioso, moral pode ser antagdnico e ganhar for¢a o suficiente para disputar o
espago politico e tornar-se soberano. Assim, Schmitt entende que quando grupos especificos
alcangam o poder, eles passam a moldar aquilo que é consensual a partir de atos de exclusdo,

isto ¢, elimina-se o inimigo para legitimar aquilo que ¢ dito por um determinado grupo®%.

Chantal Mouffe parte dessas consideragdes schmittianas para por “Schmitt contra
Schmitt” (Mouffe, 2005, p. 14)**°. A autora entende que a democracia que o fildsofo alemio
advoga necessita da existéncia de “um demos homogéneo e isso impede qualquer possibilidade
de pluralismo” (Mouffe, 2005, p. 14)?*!. Por isso, a tarefa que ela assume em sua obra é a de
pOr Schmitt contra Schmitt, j4 que quer demonstrar a partir dos escritos do proprio autor como
¢ possivel conceber outras formas de democracia que aceitem o pluralismo e ndo se fechem sob
o poder do soberano como fonte do politico e da verdade politica. E por isso que Mouffe aborda
em seu texto a distingdo entre o antagonismo e o agonismo. A posicdo de Schmitt ¢ de que a
politica precisa ser antagonica para haver conflito entre diferentes grupos. O grupo “vencedor”

torna-se o grupo que aplicara o estado de excec¢do sobre aqueles que sdo diferentes.

Mouffe interpreta que a existéncia do bindmio amigos/inimigos deve ser constante para
que haja um espaco democratico plural, j& que a existéncia do “eles” alimenta a existéncia do

“nds” e vice-versa. Por essa razdo, ela ndo defende que o antagonismo nao esteja presente na

the economy, etc.) are, to be sure, of political significance. Liberals of all countries have engaged in
politics just as other parties and have in the most different ways coalesced with nonliberal elements and
ideas. There are national liberals, social liberals, free conservatives, liberal Catholics, and so on”.

228 “The phenomenon of the political can be understood only in the context of the ever present possibility
of the friend and enemy grouping, regardless of the aspects which this possibility implies for morality,
aesthetics, and economics”.

229 Essa ideia desembocara no conceito de estado de excegdo que Giorgio Agamben empresta de Schmitt
e o desenvolve na contemporaneidade. Na obra Estado de exce¢do (2004), Agamben aplica o conceito
de Schmitt ao ordenamento juridico para deixar claro como essa ideia gera um estado de sitio no qual
ha uma suspensao do direito, expressa tanto por Schmitt quanto por Agamben com a no¢ao de ditadura.
O que importa na defini¢do de Agamben € que a “excec@o” quer dizer “a forma legal daquilo que ndo
pode ter forma legal” (Agamben, 2004, p. 12). Com isso, no estado de exce¢do ndo ha também divisao
dos poderes legislativo, executivo e judiciario. Pode-se consultar a obra de Agamben para o
aprofundamento deste tema: AGAMBEN, Giorgio. Estado de exce¢do. Sao Paulo: Boitempo, 2004.

230 «“Schmidt against Schmidt”.

231 “an homogeneous demos, and this precludes any possibility of pluralism”.
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democracia, mas que ele abra espago para que o conflito seja agonistico, dessa forma, o

)232

“antagonismo nao ¢ eliminado, mas ‘sublimado’ (Mouffe, 2005, p. 21)~°~. Afirmar que o

antagonismo seja erradicado ¢ uma ilusao para Mouffe, o que se faz necessario ¢ uma “forma
agonistica de expressdo através de um sistema democratico pluralista” (Mouffe, 2005, p. 30)%3.
O elemento agonistico da politica ¢ importante para que se garanta a democracia como espago
de consensos e dissensos, sendo este ainda mais fundamental, ja que os desacordos “fornecem

o material da politica democratica” (Mouffe, 2005, p. 31)***

. A partir dessa dinamica, torna-se
impossivel a defesa de uma democracia que nio seja conflitiva, isto é, plural. Os agentes
agonisticos do espaco democratico estdo em constante conflito, mas ndo se destroem, pelo

contrario, dialogam entre si e disputam pela hegemonia sem criar um soberano. Assim,

Uma concepgao agonistica de democracia reconhece o carater contingente das
articulagdes  politico-econdmicas hegemoénicas que determinam a
configuragdo especifica de uma sociedade em um determinado momento. Sao
construgdes precarias e pragmaticas que podem ser desarticuladas e
transformadas como resultado da Iuta agonistica entre os adversarios.
(Mouffe, 2005, p. 33).

A democracia, para Mouffe, ¢ uma luta constante entre adversarios, ndo mais entre
inimigos (como ocorre no antagonismo). Esse conflito ndo visa a eliminacdo do outro, mas a
disputa nao violenta e dialogada pela hegemonia. A democracia deve ser o espago no qual todos
tenham direito de fala, de escuta e de existéncia, sem a imposi¢do de grupos majoritarios sobre
outros; € nitido que essa provocagao tenha seus limites, afinal, em que medida € possivel aceitar
a presenga de alguém ndo democratico na praga publica do didlogo democratico? A perspectiva
agonistica da disputa pela hegemonia na democracia deveria também estabelecer suas regras.
Por isso o conflito ¢ peca fundamental de seu funcionamento, ele deixa sempre em aberto o
espaco hegemonico e impede que seja eleita qualquer figura que represente uma “totaliza¢do”
da ideia de governo. Essa mesma ideia ja apareceu na tese no primeiro capitulo com a nocao de
anarquia e no segundo capitulo com a nog¢ao de caritas. Agora, ela retorna aqui com nogao de
democracia. Anarquia, caritas € democracia sao conceitos que agora ganham equivaléncia. A
democracia do conflito agonistico de Mouffe ¢ a democracia da caritas (da anarquia) de

Vattimo. Neste espaco, as vozes dissidentes devem ter seu lugar de fala garantidos para que o

232 “antagonism is not eliminated but ‘sublimated’”.

233 “agonistic form of expression through the pluralist democratic system”.

234 “provide the stuff of democratic politics”.

235 “An agonistic conception of democracy acknowledges the contingent character of the hegemonic
politico-economic articulations which determine the specific configuration of a society at a given
moment. They are precarious and pragmatic constructions which can be disarticulated and transformed
as a result of the agonistic struggle among the adversaries”.
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conflito antagdnico nao retorne, afinal, “conflitos antagonisticos sdo menos propensos de surgir

enquanto existirem canais politicos legitimos e agonisticos para vozes dissidentes” (Mouffe,

2005, p. 21)%,

Pode-se dizer que fizemos uma pequena digressao do objetivo deste topico. No entanto,
ela nos ajuda a compreender melhor o que queremos dizer quando utilizamos os conceitos de
politica e politico. A discussdo a partir de Mouffe refere-se a abordagem do politico enquanto
dimensdo ontoldgica. Para a fildsofa, a esséncia do politico ¢ o conflito. Ou, como afirma
Mouffe, ¢ “a dimensdao do antagonismo que eu considero ser constitutiva das sociedades
humanas” (Mouffe, 2005, p. 9)**’. O uso do conceito da politica refere-se as praticas
institucionais e governamentais, a politica € resultado do politico, é “o conjunto de praticas e
institui¢cdes através do qual uma ordem ¢ criada, organizando a convivéncia humana no contexto
de conflitualidade proporcionada pelo politico” (Mouffe, 2005, p. 9)>*. Essa disting¢do esta
ainda mais bem construida por Chantal Mouffe logo no inicio de sua obra:

A ciéncia politica trata dos campos empiricos da politica e a teoria politica é
o dominio dos fil6sofos que perguntam nao pelos fatos da “politica”, mas pela
esséncia do “politico”. Se nds queremos expressar tal distingdo em uma via
filos6fica, podemos, emprestando o vocabulario de Heidegger, dizer que
politica se refere ao nivel “Ontico” enquanto o “politico” se refere ao nivel
“ontologico”. Isso significa que o 6ntico tem a ver com as multiplas praticas
da politica convencional, enquanto o ontologico diz respeito a propria maneira
pela qual a sociedade ¢ instituida. (Mouffe, 2005, p. 8-9)>°.

Para uma tese que estd na esteira do pensamento heideggeriano, a distingao que Mouffe
traz apontando a politica como o “Ontico” e o politico como o “ontolégico” ¢ muito bem
colocada. O ontologico, o politico, € a forma como a sociedade ¢ instituida, isto €, como ela ¢é
pensada pelos sujeitos que nela habitam e sobre ela dialogam a fim de construi-la. Aquilo que
¢ resultado desse didlogo e aparece como institui¢do, governo, economia, relagdes sociais, entre

outros, compde o campo do Ontico, da politica. E cabe dizer ainda que, se levarmos a sério a

236 “antagonistic conflicts are less likely to emerge as long as agonistic legitimate political channels for
dissenting voices exist”.

237 “the dimension of antagonism which I take to be constitutive of human societies”.

238 “the set of practices and institutions through which an order is created, organizing human coexistence
in the context of conflictuality provided by the political”

239 “Ppolitical Science which deals with the empirical fields of ‘politics’, and political theory which is the
domain of philosophers who enquire not about facts of “politics’ but about the essence of ‘the political’.
If we wanted to express such distinction in a philosophical way, we could, borrowing the vocabulary of
Heidegger, say that politics refers to the ‘ontic’ level while ‘the political” has to do with the ‘ontological’
one. This means that the ontic has to do with manifold practices of conventional politics, while the
ontological concerns the very way in which society is instituted”.
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inspiracdo heideggeriana desta diferenca, o dntico e ontoldgico estdo em relagdo na medida em
que um se fundamenta sobre o outro. Podemos recordar o que discorremos no primeiro capitulo:
a fundacao possui um modo transcendental que permite uma copertenga entre os modos de
fundar: o erigir e o tomar-chido. Vimos que a fundagdo se estabelece numa relagdo entre esses
modos. Também aqui a nogdo de politica como “Ontico” e do politico como “ontologico”
guardam o mesmo sentido: um se funda sobre o outro. A todo momento, essa tese se ocupa com
a ontologia do politico, afinal, nos preocupamos por falar sobre o que € o politico e como defini-
lo numa posicao andrquica. Para continuarmos com nossa reflexdo, ¢ importante entendermos
que este “politico” ndo pode ser pensado de forma fundacional, devemos evidenciar a falta de
fundamento ultimo presente no politico. Essa falta ¢ geralmente lida como antifundacionalismo
ou pos-fundacionalismo, duas posturas proximas, mas distintas. No proximo tdpico,

mostraremos essas distingoes.

3.1.3. Antifundacionalismo politico e pos-fundacionalismo politico

Em Comunismo hermenéutico, Vattimo e Zabala escrevem: “Se a existéncia é
interpretacdo, os seres humanos tém que aprender a viver sem legitimacdes nem valores
prévios, isto ¢, dentro do antifundacionalismo” (CH, p. 148; SFP, p. 2172, italico nosso)**% 24,
Os autores assumem que a existéncia humana ¢ uma existéncia hermenéutica e,
consequentemente, tudo o que se pode dizer sobre a realidade ¢ uma interpretacdo. A vida
humana deveria criar seus proprios valores e ter consciéncia disto. Sobre este aspecto, Vattimo
e Zabala defendem que os seres humanos deveriam viver dentro do “antifundacionalismo”. O
que temos com essa afirmagdo € um equivoco que aparece quando assumimos a diferenciacao
entre pos-fundacional e antifundacionalismo apresentada por Marchart, mas que nao ¢
desenvolvida pelos autores. No entanto, a postura antifundacionalista também estd equivocada

dentro da concep¢do do que se propde com a hermenéutica politica de cunho andrquico. A

240 «Sj la existencia es interpretacion, los seres humanos tienen que aprender a vivir sin legitimaciones
ni valores previos, esto es, dentro del antifundacionalismo”.

241 A obra Comunismo hermenéutico foi originalmente publicada em inglés e utiliza o termo
“antifoundationalism” (cf. HC, p. 98). A versdo em espanhol traduzida do inglés mantém o mesmo
termo. Ja a versao italiana publicada em Scritti filosofici e politici e a da Garzanti traduzida por Eleonora
Corrente utilizam “non fondazionale” (ndo fundacional). Se o texto originario utilizasse essa expressao
do Italiano, entdo a interpretagdo que contém nas paginas seguintes ndo seria possivel. No entanto,
observamos que ha um equivoco na traducao italiana que merece ser evidenciada para que o argumento
da tese ndo seja prejudicado quando consultada ambas as versdes do texto em italiano.
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anarquia da hermenéutica nao ¢ antifundacional, mas pds-fundacional. A diferenciagdo que traz
Oliver Marchart em sua obra Post-Foundational Political Thought (2007) pode nos oferecer
um bom caminho para pensarmos o aprofundamento da questdo do fundamento para a politica

e elaborarmos a distin¢ao entre os conceitos.

Marchart elabora em seus trabalhos uma visao pos-fundacional da politica recuperando
a nocao heideggeriana de Ab-grund. Ele comeca por definir com Dom Herzog aquilo que
entende como fundacionalismo influenciado pela teoria social e politica e enxerga ali dois
principios: 1) os fundamentos sdo imunes a revisao ¢ nao podem ser falseados; e 2) sempre
estdo fora da historia. Assim, “na maioria dos casos de fundacionalismo politico ou social, o

que se busca é um principio que funde a politica desde fora” (Marchart, 2007, p. 11-12)?*2,

Um principio que funde a politica desde fora requer um esforgo abstrato do intelecto
para compor um pensamento que identifique as estruturas da realidade fora da propria realidade.
A filosofia conhece essa operagao desde o seu principio e a resolugdo desse problema foi
encontrada por distintos filésofos que deram a realidade um fundamento, uma dpyn, como
observado no primeiro capitulo. Pense-se na questdo sobre o ser, por exemplo, de modo que a
questao metafisica se assume como norteadora de todo desdobramento religioso, politico e ético
no Ocidente. Uma estrutura metafisicamente fundada estabelece a garantia da ordem para se
pensar a religido, a politica e a ética, ja que ndo sdo passiveis de revisao ou negagao, pois a sua
fundagdo ¢ uma fundagdo verdadeira, isto €, refere-se a defini¢ao objetiva de acordo com o
modelo aristotélico-tomista da adequatio rei et intellectus. Talvez, mais do que em outras areas,

a nocao de apyn na politica é a que mais evidencia o seu aspecto de ordenador ¢ de comando.

Os autores que possuem uma compreensao ndo fundacionalista da politica, podem
assumir duas linhas principais na qual desenvolvem suas teses: o antifundacionalismo e o pos-
fundacionalismo. Ambas as posturas partem da constatacdo de que ndo ha um fundamento fixo
sobre o qual a politica possa estabelecer seus alicerces. No entanto, Marchart evidencia uma
questdao importante: o antifundacionalismo se alimenta do fundacionalismo, quer dizer,
enquanto uma posi¢do diametralmente oposta ao fundacionalismo, o antifundacionalismo
necessita da existéncia de pensamentos fundacionais e hegemonicos para estabelecer sua critica,
0 que o leva ao perigo de se postular como um novo pensamento fundacional, ainda que esse

fundamento seja o nada. Marchart argumenta:

242 “In most cases of political and social foundationalism, a principle is sought which is to ground
politics from without”.
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Para entrar no debate e engajar o fundacionalismo, o antifundacionalismo teve
necessariamente que entrar no territorio fundacionalista enquanto afirmava
estar totalmente fora do paradigma fundacionalista. Mas se langar um ataque
antifundacionalista ao fundacionalismo parece dar uma vantacao a oposi¢ao
deste ultimo como primeiro mandato — se nao fortalecé-la — que opgdes
restam? (Marchart, 2007, p. 13)*%.

Diante do exposto, o autor prefere desenvolver sua ideia na corrente pos-
fundacionalista, qual vai além do antifundacionalismo, pois ndo encerra a questao na falta de
fundamentos, mas, tal como Schiirmann propds com o conceito de anarquia, entende que
existem fundamentos no plural na medida em que ndo podemos assumir um fundamento tltimo
e peremptorio. O que temos com a proposta de Marchart para o pos-fundacionalismo € que este
conceito de “p6s” deve ser tomado em sua incursao pos-moderna que nao significa aquilo que
esta além, mas aponta para aquilo que emerge desde dentro do fundamento. A pergunta pelo
fundamento emerge desde a concepgao metafisica do proprio fundamento. Como bem explica
Marchart, o pos-fundacionalismo nao pretende afirmar que nenhum fundamento seja necessario
ou que eles tampouco existam, pelo contrario, diferente do antifundacionalismo, o pos-
fundacionalismo aceita os fundamentos contingentes. Isso significa um debilitamento
ontoldgico da questdo metafisica sobre o fundamento, mas que o aceita na medida em que nao
o toma por completo e tampouco o suprime, ja que o pos-fundacionalismo “ndo supde a
auséncia de qualquer fundamento, o que supde € a auséncia de um fundamento wultimo”
(Marchart, 2007, p. 14)***. Aqui est4 a virada daquilo que Marchart quer propor, pela auséncia
de fundamento ultimo é que se pode conceber a pluralidade de fundamentos contingentes. E
porque ndo h4 uma narrativa ldgica e peremptoria sobre o verdadeiro, que a verdade pode dar-
se de modo contingente e €, por isso, que “o que ainda se aceita no pds-fundacionalismo ¢ a

necessidade de alguns fundamentos” (Marchart, 2007, p. 14)**.

Para estabelecer sua critica, o filosofo politico se utiliza da ideia de fundamento
contingente proposto por Judith Butler que fica bem sintetizado em seu artigo Fundamentos
contingentes: o feminismo e a questdo do pos-modernismo (1998). Ali, a autora propde que
toda politica necessita estar fundada sobre alguma ideia de universalidade e sobre alguma

compreensdo de sujeito, ela defende que seria impossivel a conceitualizagdo da politica e do

243 “in order to enter the debate and engage foundationalism, anti-foundationalism necessarily had to
enter foundationalist territory while claiming to stand entirely outside the foundationalist paradigm. But
if launching an anti-foundationalist attack on foundationalism seems to give an advantage to the latter’s
position as first term — if not strengthening it — what options are left?”

244 “that it does not assume the absence of any ground; what it assumes is the absence of an ultimate
ground”.

245 “for what is still accepted by post-foundationalism is the necessity for some grounds”.
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politico sem essas defini¢cdes. Claramente, Butler ndo se interessa em propor uma ideia de
universalidade classica que funcione, inclusive, de modo “universal”. Ao contrario, ela define

o conceito da seguinte forma:

O termo ‘“universalidade” teria de ficar permanentemente aberto,
permanentemente contestado, permanentemente contingente, a fim de nao
impedir de antemao reivindicagdes futuras de inclusdo. Com efeito, de minha
posicdo e de qualquer perspectiva historicamente restringida, qualquer
conceito totalizador do universal impedird, em vez de autorizar, as
reivindicagdes ndo antecipadas e antecipaveis que serdo feitas sob o signo do
“universal”. Nesse sentido, ndo estou me desfazendo da categoria, mas
tentando alivia-la de seu peso fundamentalista, a fim de apresenta-la como um
lugar de disputa politica permanente. (Butler, 1998, p. 22).

A defesa que faz Judith Butler pelo uso do conceito de universalidade se estabelece na
mesma esteira do que quer Marchart com a no¢do de fundamento: identificar que ambos os
conceitos pertencem a finitude da experiéncia humana e, por isso, sio conceitos contingentes>*.
Aliviar a universalidade de seu peso fundacionalista ¢ tornar a condi¢ao de universalidade algo
valido dentro de paradigmas construidos internamente nas sociedades nos quais o conceito
aparece. Quer dizer, ndo had uma nocao de universalidade que venha “de fora” da historia, mas
diversas nog¢des de universalidade que emergem desde dentro da historicidade humana. A ideia
de fundamento aliviada do peso fundamentalista também significa construir fundamentos na
historicidade e, em resumo, ¢ o que a no¢cdo de fundamento contingente quer dizer. Afirma
Marchart: “a nogao de fundamento contingente, proposto por Butler como um enquadramento
alternativo do debate, pode ser mais bem descrito como um enfraquecimento ontoldgico do
estatuto de fundacdo sem suprimir totalmente as fundacdes” (Marchart, 2007, p. 14)*. E
importante ressaltar que Marchart propde um conceito de contingéncia que difere um pouco do
conceito comumente aceito de que a contingéncia aparece apenas em sentido Ontico. A
contingéncia Ontica diz que uma coisa pode ser diferente, caso nao fosse o que ¢. Para Marchart,
a contingéncia tem uma profundidade ainda mais ontologica, ela ¢ o que permite unir
possibilidade com impossibilidade, assim, uma coisa € a0 mesmo tempo possivel e impossivel
variando por determinagdes histéricas/temporais que pertencem ao Dasein. E isso que ele
chama de um “giro quase transcendental” (cf. Marchart, 2007, p. 13-18). Neste sentido, toda

possibilidade ¢ em si mesma contingente, isto €, toda possibilidade também ¢ impossibilidade

246 a titulo de exemplo, Vattimo interpreta o sentido ultimo da vida nesta mesma dire¢do de Butler, uma
vez que o “Oltimo” deve estar condicionado a finitude da existéncia do Dasein (cf. D).

247 “The notion of contingent foundations, proposed by Butler as an alternative framing of the debate,
could best be described as an ontological weakening of the status of foundation without doing away with
foundations entirely”.
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e sO se realizard de um modo ou de outro a depender daquilo que fundard o Dasein em sua

liberdade.

Outro aspecto importante do pds-fundacionalismo ¢ o fato de que, ao contrario do
antifundacionalismo que se opoe radicalmente a qualquer fundamento, ele emerge desde dentro
do fundacionalismo e aparece como resultado de ruptura com este. Esse aspecto se assemelha
ao que Heidegger e Vattimo defendem com a saida da metafisica, o pensamento que sai da
metafisica emerge desde a propria no¢ao de metafisica. Quer dizer, ndo € outro pensamento que
nasce “do nada” e aparece como aquele que a confronta, mas € um pensamento que reflete sobre
as bases na qual esté inserido e se desenvolve como critica, promovendo distorgdo e ruptura. E
o que Vattimo propde com o conceito de Verwindung. A manutencao dos diversos fundamentos
no pos-fundacionalismo também ¢ a manutengdo do conflito, somente o conflito que constitui
a pluralidade dos fundamentos permite que estes possam ser fundados na liberdade humana.
Assim como Gianni Vattimo e Reiner Schiirmann, Oliver Marchart se apropria das ligdes de
Martin Heidegger sobre a questdo do fundamento que vimos ainda no primeiro capitulo para

sustentar seus argumentos. A partir da obra do filésofo alemao, ele comenta:

“Der Ab-grund ist Ab-grund” é um quiasmo que se supde que significa: o
fundamento ¢ um a-bismo e o a-bismo ¢ um fundamento. Sublinhando, por
um lado, o ‘Ab’ em ‘A4b-grund’ e, por outro, o ‘grund’ em ‘Ab-grund’,
Heidegger pde o acento no fato de que duas dimensdes tém que diferenciar-se
de alguma maneira, mas, a0 mesmo tempo, ndo podem diferenciar-se com
claridade, pois se cruzam incessantemente uma com a outra. Devido a esse
entrecruzamento inseparavel do fundamento com o abismo, o fundamento
pode ser reconhecido como abismo e ainda conserva algo de sua propria
natureza enquanto fundamento. O que a figura do quiasmo permite a
Heidegger ¢ expressar a intrincada relag@o ou reversibilidade de ambos termos
e também de sua ndo identidade. (Marchart, 2007, p. 19, itdlicos do autor)**8,

O que quer dizer Marchart, relendo Heidegger, ¢ que pensar o fundamento € pensar ja o
proprio abismo, sua nao fundagdo. O quiasmo entre fundamento e abismo identifica a marca da
diferenga ontoldgica presente na questdo, e que € propria do Dasein. No entanto, o que devemos

observar ¢ que o fundamento s6 pode ser fundado porque ndo ha uma fundagao anterior a ele,

248 «“Der Ab-grund ist Ab-grund’ is a chiasm which is supposed to mean: the ground is a-byss, and the
a-byss is ground. By underscoring, on the one hand, the ‘Ab’ in Ab-grund, and, on the other, the ‘grund’
in Ab-grund, Heidegger stresses the fact that two dimensions have to be differentiated in some way
but, at one and the same time, cannot be differentiated neatly, as they are ceaselessly crossing over
into each other. It is because of the inseparable intertwining between ground and abyss that the ground
can be recognized as abyss and yet keeps something of its own nature as ground. What the figure of
the chiasm allows Heidegger to do is to express both the intricate relation or reversibility of both terms
and their non-identity”.
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o que ha é o abismo, Abgrund, neste sentido, o abismo ¢ condicdo de possibilidade do
fundamento e nao algo fundado. O fundamento ¢ permeado pelo “nada”, pelo Abgrund, por isso
ele também ndo pode ser uma questdo ultima, mas se mantém aberto a pluralidade e a
contingéncia. Isso se faz ver na liberdade do Dasein que apresentamos ainda no primeiro
capitulo (topico 1.1.1.1. Sobre o fundamento e o fundamentar) e a definimos exatamente assim:
A liberdade ¢ a possibilidade de fundamentos e ndo a construg¢do de um fundamento Gnico. E
desta marca da falta de um fundamento ultimo presente na questdo que Marchart apresenta a
no¢do de “fundamentos contingentes” dito anteriormente e que da sustentagdo a sua
argumentacao: “A impossibilidade deste fundamento ¢ a condi¢do de possibilidade necessaria
dos fundamentos no plural” (Marchart, 2009, p. 44)**. Com o que expusemos, podemos
retornar a citacdo de Comunismo hermenéutico apresentada no inicio deste subcapitulo. Para
sermos fiel a ideia de Vattimo e Zabala apresentada no livro e a nogao de anarquia que estamos
propondo, a frase dos autores deveria ser corrigida para: “Se a existéncia ¢ interpretacdo, os
seres humanos tém que aprender a viver sem legitimagdes, nem valores prévios, isto €, dentro
do pos-fundacionalismo™. A partir do pds-fundacionalismo vattimiano, podemos pensar uma
democracia andrquica como resultado do pluralismo ontoldgico do politico, € o que iremos

tratar na proxima secao.

3.1.4. Anarquia e Democracia: o projeto politico da hermenéutica

Hermenéutica e anarquia ja sao termos que o leitor esta familiarizado. J4 nao deveria
ser novidade o fato de que a anarquia significa a auséncia de fundamento ultimo e a condig¢ao
de possibilidade de fundamentos no plural. A anarquia, no limite, ¢ a no¢cdo mesma de
fundamento hermenéutico. Mas como essa articula¢do estd pensada com a politica na obra de
Vattimo? Como Vattimo pensa hermenéutica e politica? Partirei primeiro de breves
consideragdes sobre o texto Hermeneutics and Democracy publicado em Nihilism and
emancipation (2004), mas que originalmente foi escrito para uma conferéncia no Congresso da
Sociedade Iberoamericana de Filosofia que ocorreu em Bogotd em 1994, de acordo com
Miranda (2024). Vattimo faz neste ensaio uma relagdo importante entre hermenéutica e

democracia, ambos os conceitos se tornaram vagos na contemporaneidade e podem ser

249 “The impossibility of such a ground is the necessary condition of possibility for grounds in the
plural”.
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descritos com o que o filésofo chama de koiné (cf. EI, NE). A hermenéutica ¢ composta por

»230 o “g mundo como conflito de

dois aspectos: “o abandono do fundamento metafisico
interpretacdes”®! (NE, p. 90; SFP, p. 2034). Neste sentido, “Hermenéutica é provavelmente a
estancia filosofica que mais fielmente reflete o pluralismo das sociedades modernas, um
pluralismo expresso em nivel politico na democracia” (NE, p. 90; SFP, p. 2034)**2. Mas aqui
Vattimo mostra um problema: democracia moderna trouxe tanto a pluralidade que se conecta a
cultura do supermercado (a possibilidade da livre e interminavel escolha entre produtos
genéricos), quanto “o reavivamento de varias formas de fundamentalismo baseados na familia,
na etnia, na religido ou no simples comunitarismo genérico” (NE, p. 91; SFP, p. 2034)*3. O
livre mercado e o fundamentalismo moral caminham lado a lado para Vattimo, pois ambos tém
o mesmo objetivo de reduzir o impacto social; ele faz a comparagdo com o governo de
Berlusconi na Itdlia e a forma de manipulacdo que ele possui com o controle da midia, mas
atualmente podemos facilmente pensar na extrema-direita brasileira com pautas “conservadoras
no costume e liberais na economia”, esse fenomeno ¢ presente ainda nos EUA de Donald Trump
com o controle das big techs (vida a presenca de Bezos, Musk e Zuckerberg na sua posse).
Esses sdo expressoes diretas desse tipo de politica das descrigdes — que se alia a ideia de uma

sociedade transparente (cf. ST) — e de fundamentalismo democratico, se € que ainda hé algo de

democratico nesses grupos.

Esse problema da democracia advém a forma como a hermenéutica foi compreendida
enquanto koiné na medida em que se entende que ela é tdo somente “antifundacionalismo” — ¢
o termo que Vattimo mesmo uso em seu texto € nos ja o criticamos aqui — e conflito de
interpretagdes. Vattimo chama a atengdo de que ha de se levar a sério o traco niilista da
hermenéutica que nos recorda que ela possui uma histéria que ¢ a historia do ser (e no fim, a
filosofia hermenéutica ¢ uma filosofia da histéria do ser). A condi¢do niilista (e andrquica) da
hermenéutica impede que se caia no fechamento dos comunitarismos interpretativos que nao

correspondem sua interpretacdo a essa historicidade. Como bem explica Miranda:

uma hermenéutica antifundacionalista [pos-fundacionalista] ¢ com uma
concepgao de mundo como conflito de interpretagdes, que se tornou nova
koiné, s6 nos permite uma descri¢do atualizada das sociedades avancadas,
mas, a0 mesmo tempo, podem, e aqui estd o carater problematico dessa

250 “the abandonment of metaphysical foundationalism”.

231 “the world as conflict of interpretations”.

252 “Hermeneutics is probably the philosophical stance that most faithfully reflects the pluralism of
modern societies, a pluralism expressed on the political level in democracy”.

253 “the revival of various kinds of fundamentalism based on family, ethnicity, religion, or simply generic
communitarianism”.
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hermenéutica, «[...] produzir os fendmenos de dissolucdo do vinculo
social»?>. (Miranda, 2024, p. 92)%3.

Vattimo reconhece que a hermenéutica pode produzir a dissolu¢do dos vinculos sociais
quando ndo se leva a cabo sua veia niilista. A esquerda politica é aquela capaz de compreender
essas motivagoes da hermenéutica e ao ndo buscar um fundamento ultimo e niao associar o
conflito de interpretacdes com uma batalha a qual se deve sair vitorioso, a esquerda consegue
articular sua vitdria por meio da argumentacao (mas até que ponto?) que se refere apenas a esse
tipo de filosofia da histéria (cf. NE, p. 95-96; SFP, p. 2037-2038) que Vattimo delimita em duas
caracteristicas: 1) ela tem a ideia de que a racionalidade disponivel para nos ¢ “historica-
narrativa-interpretativa” que poe em dialogo os interlocutores comuns que herdamos da nossa
tradicao moderna (cf. NE, p. 96; SFP, p. 2038); 2) tem o niilismo como processo de dissolugao
das estruturas fortes expressado em:

secularizacdo da tradicdo religiosa, secularizagdo da autoridade politica,
dissolugdo do que ¢ ultimo no sujeito humano (psicanalise como exemplo
principal disto), fragmentacdo de toda racionalidade central com a
multiplicagdo de ciéncias individuais e suas tendéncias irredutiveis a um
esquema unificado, aceitagdo de uma variedade de universos culturais como

oposigdo a ideia que a historia humana segue um percurso tnico. (NE, p. 97;
SFP, p. 2038-2039)2%.

Todos esses tragos que Vattimo aponta como expressdo de dissolugdo das estruturas
fortes sdo oriundos da metafisica, o que corrobora a sua tese com inspiracao weberiana de que
a hermenéutica ¢ um produto especificamente moderno (cf. NE, p. 90; SFP, p. 2034) e que
revela uma histéria moderna do niilismo. Um pensamento comprometido com esse niilismo da
historia da filosofia deve tomar o ideal emancipatdrio que surge como consequéncia e avangar
para projetos que nao fechem a hermenéutica como simples antifundacionalismo e conflito de
interpretagdes. A esquerda pode tomar as consequéncias niilistas dessa hermenéutica para
tornar-se uma esquerda niilista. Vattimo desenvolve isso em cinco pontos: 1) a esquerda niilista

ndo pode orientar-se pelo principio da igualdade (por ser um principio metafisico que prevé

254 Miranda utiliza a versdo do texto original em espanhol apresentada no congresso supracitado, nos
ndo tivemos acesso a essa versao, mas deixamos transcrita a mesma citagdo presente em Nihilism and
emancipation: ‘“has a tendency to dissolve social cohesion” (NE, p. 93; SFP, p. 2036).

255 “yna hermenéutica antifundacionalista y con una concepcion de mundo como conflicto de las
interpretaciones, que se ha vuelto nueva koiné, s6lo nos permite una descripcion actualizada de las
sociedades avanzadas pero que, al mismo tiempo, pueden, y he aqui el caracter problematico de esa
hermenéutica, «[...] producir fenémenos de disolucion del vinculo social» (Vattimo 1996: 53)”.

256 “secularization of the religious tradition, secularization of political authority, dissolution of what is
ultimate even within the human subject (psychoanalysis being the supreme example), fragmentation of
all central rationality with the multiplication of individual sciences and their tendential irreducibility to
a unified scheme, acceptance of an array of cultural universes as opposed to the idea that human history
is following a single track”.
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uma esséncia de ser humano), mas deve orientar-se pela redugdo da violéncia, o qual ele explica:
“eu uso ‘violéncia’ para significar a afirmagdo peremptéria de uma ultimidade que, como a
fundamenta¢do metafisica tltima (ou o Deus dos fil6sofos), interrompe o dialogo e silencia o
interlocutor, recusando-se a reconhecer até mesmo a questdo do ‘porqué?’” (NE, p. 98; SFP, p.
2040)*7; 2) a partir da reducdo da violéncia pode haver um “giro” ecolégico na atuacio da
esquerda niilista que leva a cabo novas formas de relagdo com a natureza®%; 3) reconhece que
a igualdade também ¢ um valor desenvolvido pelas sociedades de direita e que se baseia no
desenvolvimento da competicio; 4) a reducdo da violéncia nos permite criticar a cultura do
supermercado e os fundamentalismos reacionarios que aparecem na contemporaneidade, pois
ambos sdo reflexos da violéncia, seja no &mbito econdmico, seja no ambito moral e existencial.
Assim, a hermenéutica niilista de esquerda “ndo pode permanecer neutra e apolitica; ao
contrario, a hermenéutica niilista ndo pretende calar diante da cultura do livre mercado e dos
novos fundamentalismos que se manifestam com a volta aos conceitos de identidade, familia,
etnia, raca e seitas” (Miranda, 2024, p. 95)*; 5) as identidades comunitarias precisam ser
revistas em seus fundamentalismos, ja que muitas delas expressam posigdes metafisicas ao
alegarem o valor da igualdade. Isso gera o que Vattimo chama de um ‘“comunitarismo
naturalista” — que Miranda (cf. 2024, p. 95) bem lembra que também pode ser chamado de
Jjusnaturalista, ja que também tem a ver com direito e ¢ frequentemente sustado por uma ordem
natural que ¢ respaldada por uma teologia fundacionalista (cf. DC, p. 141-150; VA, p. 29-31) —
que nao permite que grupos sectarios se abram as diferencas e se fechem como forma de
prote¢do. A babel contemporanea gerou discursos de antagonismo politico. Esse sentimento de
comunitarismo naturalista ¢ o que ndo permite os grupos, inclusive de esquerda, a abrirem-se
as suas dimensdes emancipatorias e utdpicas mais radicais. E necessario um “esfor¢o para
repensar a esquerda a luz de uma filosofia da historia de um tipo niilista [que] pode também
significar recuperar (paradoxalmente, mas até¢ um ponto) dimensdes utopicas que nos deixamos

de lado de modo resignado e precipitado” (NE, p. 101; SFP, p. 2041)%°,

257 “T use ‘violence’ to mean the peremptory assertion of an ultimacy that, like the ultimate metaphysical
foundation (or the God of philosophers), breaks off dialogue and silences the interlocutor by refusing
even to acknowledge the question ‘why?’”.

258 Vattimo ndo tem muitos trabalhos sobre filosofia e ecologia, mas é importante citar o texto El silencio
animal y el sentido de la historia publicado em Heidegger y la cuestion ecologica (2015).

259 “no puede permanecer neutra y apolitica; al contrario, la hermenéutica nihilistano pretende callar
ante la cultura del libre mercado y de los nuevos fundamentalismos que se manifiestan con
la vuelta a los conceptos de identidad, familia, etnia, raza y sectas”

260 “The effort to rethink the left in light of a philosophy of history of a nihilistic kind might also mean
recuperating (paradoxically, but only up to a point) utopian dimensions that we have resigned ourselves
much too hastily to casting aside”.
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Essa condi¢@o niilista da esquerda € carregada de utopia, de possibilidade de construir
0 “novo”, de abrir uma nova Ursprung. As elocubragdes de Vattimo a respeito do comunismo
do século XXI também ¢ cheio dessa utopia. A propria hermenéutica ndo esteve presente
durante muito tempo nas discussdes politicas dos pensadores de esquerda. Em Comunismo
hermenéutico, Vattimo e Zabala observam que, em geral, a hermenéutica estava sendo
desenvolvida por autores que tinham perspectivas muito conservadoras sobre a tradigdo, a
cultura e a politica; esse ¢ o caso de Nietzsche, Heidegger e Gadamer (cf. CH, p. 124; SFP, p.
2155). Embora esses autores nao tivessem desenvolvido nenhuma perspectiva politica a partir
da hermenéutica, ¢ inegavel que a hermenéutica ndo se desenvolveria sem eles, e, ainda assim,
ha na hermenéutica um “projeto politico” escondido e que a torna essencialmente politica. De
acordo com Vattimo e Zabala, a hermenéutica possui uma téyvn (échne) ativa que impulsiona
a transforma¢ao do mundo por meio da agdo humana, essa transformacdo é fruto do conflito
que a pluralidade de interpretagdes gera no espago comum. Ignorar o conflito e escolher por
apenas uma via interpretativa € buscar a resposta metafisica de uma politica das descri¢des, no

entanto, a hermenéutica,

frequentemente supde um chamado em prol da emancipa¢do, o que ¢
politicamente revolucionario; em outras palavras, ela se opde ao estado de
coisas objetivas. Por isso, a hermenéutica sempre foi a espinha dorsal latente
das revolugdes culturais contra aqueles que possuem o poder, quer dizer, dos
movimentos mais fecundos contra a verdade imposta. (CH, p. 126; SFP, p.
2157)%1,

E contra essa ideia de uma verdade imposta que o projeto politico da hermenéutica
alcanca seu desenvolvimento. Vattimo e Zabala afirmam que ha ai uma veia anarquica que
caracteriza o projeto politico proprio da hermenéutica. Eles escrevem: “Como resisténcia aos
principios, convencdes e categorias, a anarquia ndo ¢ o final do projeto politico da
hermenéutica, mas seu comeco” (CH, p. 126; SFP, p. 2157)°®2. A anarquia estd no
desenvolvimento do significado de hermenéutica. O interesse do filosofo italiano pela
interpretagdo € por sua capacidade de criar um outro mundo possivel no qual os seres humanos
sejam livres e emancipados de toda imposicao violenta da verdade. A hermenéutica anarquica
¢ a chave para a emancipagao politica. O texto supracitado coloca a hermenéutica como aquela

que desencadeia um movimento revolucionario, ela se desenvolve no ponto de conflito entre as

261 “gupone a menudo un llamamiento en favor de la emancipacion, lo cual es politicamente

revolucionario; en otras palabras, se opone al estado de cosas objetivo. Por eso la hermenéutica ha sido
siempre la espina dorsal latente de las revoluciones culturales contra quienes poseen el poder, es decir,
de los movimientos mas fecundos de la verdad impuesta”.

262 “En tanto que resistencia a principios, convenciones y categorias, la anarquia no es el final del
proyecto politico de la hermenéutica, sino su comienzo”.
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disputas de poder e pode, por fim, dar voz aqueles que sempre foram silenciados e esquecidos
pela historia. Assim, o conflito provocado pela hermenéutica pode causar a abertura de uma

nova época (Ursprung) na qual se dé uma melhor condicao politica para os fracos.

Por isso, a democracia aparece como um ponto chave para Vattimo, ja que ela possibilita

a convivéncia com a pluralidade de interpretagdes que devem ter seu espago € devem ser

ouvidas. O critério para a aceitacdo das propostas e a validagdo da verdade na democracia nao

deve ser uma ordem objetiva metafisicamente fundada. E a convivéncia humana, a relagdo com

0 outro, que constroi um mundo de significacdes que fazem sentido dentro de uma comunidade

que partilha de simbolos comuns. Quer dizer, quando o outro € critério para a verdade, ndo o

aceito porque sei que o que ele me diz € uma constatagao logica, mas porque estamos envolvidos

por um mesmo paradigma que me permite ver no outro a verdade. Esse ¢ o chamado da caritas

e ¢ também o significado da interpretacdo da frase “amicus veritas, sed magis amicus Platus”

que Vattimo anuncia corriqueiramente. E evidente que essa condi¢@o plural da democracia e a

caritas como critério acaba levando a discussdo para o ambito da pluralidade das interpretacdes

e, consequentemente, do conflito das interpretagdes. Isso € proprio da condi¢do pds-moderna.

O conflito devera se desenvolver por meio da conversagao até o consenso. Vattimo e Zabala
escrevem:

Nesta condigdo pos-moderna, a politica, ao invés de se relacionar com a

verdade, deve estar guiada pela interagdo da minoria com a maioria, quer

dizer, pelo consenso democratico. Esse consenso democratico de

procedimento ndo se distancia muito da esséncia da hermenéutica, isto €, a

natureza contingente, livre e perigosa da interpretagdo, que exclui toda

imposicdo da verdade. Este conhecimento da verdade sobre o que se assenta

uma politica das descrigdes se transforma em uma politica da interpretacdo

para o direito dos fracos a interpretar. Definitivamente, a hermenéutica ¢ a

unica filosofia que reflete o pluralismo das sociedades modernas, o qual, no

plano da politica, se expressa nas democracias comunistas progressistas [...],

onde as conquistas ndo se medem em relacdo com a verdade, mas em relacdo
com os outros. (CH, p. 127; SFP, p. 2157)%%.

Enquanto ambiente plural, a democracia deve observar as inimeras formas de

compreensdao de mundo como formas validas que merecem respeito e liberdade de existéncia,

263 “En esta condicidn posmoderna, la politica, en lugar de relacionarse con la verdad, debe estar guiada
por la interaccion de la minoria y la mayoria, esto es, por el consenso democratico. Este consenso
democratico de procedimiento no dista mucho de la esencia de la hermenéutica, es decir, la naturaleza
contingente, libre y peligrosa de la interpretacion, que excluye toda imposicion de la verdad. Este
conocimiento de la verdad sobre el que se asienta una politica de las descripciones se transforma en una
politica de la interpretacion por el derecho de los débiles a interpretar. En definitiva, la hermenéutica es
la tinica filosofia que refleja el pluralismo de las sociedades modernas, lo cual, en plano de la politica,
se expresa en las democracias comunistas progresistas [...], donde los logros no se miden en relacion
con la verdad, sino en relacion con los otros”.
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desde que essas formas ndo firam a propria democracia através de mas interpretagdes. Temos
de ter em conta que a democracia para Vattimo ndo pode existir onde ha “uma classe de
detentores da verdade ‘verdadeira’ que exercitam diretamente o poder (os reis filosofos de
Platdo) ou que fornecem ao soberano as regras para seu comportamento” (AV, p. 33), pelo
contrario, ela aparece como aquela que leva a cabo a configuragdo do ser na experiéncia
coletiva. Afirma Vattimo: “o evento (do ser) a que, na era da democracia, o pensamento tem a
tarefa de corresponder ¢ 0 modo em que o ser se configura aos poucos na consciéncia coletiva”
(AV, p. 36). Enquanto governo do povo, a democracia deve ser entendida como aquela que
detém a verdade do povo, a verdade da hermenéutica, da partilha, do didlogo, da caritas. Essa

tese de Vattimo encontra sua efetividade pratica quando expde que,
Na politica o fim da metafisica tem seu auténtico paralelo na afirmagdo da
democracia: a filosofia descobre por sua conta (mas quanto?) que a realidade

ndo se deixa compreender em um sistema logicamente compacto e aplicavel,
nas suas conclusdes, também as escolhas politicas. A politica, por sua vez,

\

experimenta a propria impossibilidade de conformar-se a “verdade”, ja que,
de fato, precisa deixar-se guiar pelo jogo de minorias e maiorias, do consenso
democratico — ndo ¢ inttil sublinhar essa separagdo da politica em relagdo a
verdade: na Italia e no mundo catélico somos continuamente provocados pela
tentativa de conformar as leis do Estado aquilo que a Igreja considera a
verdade metafisica: da natureza humana, do bem, da justica. (AV, p. 51-52).

Aqui o mito da objetividade faz eco nas preocupacgdes de Vattimo. Os ideais que ele
elenca fundamentados na verdade metafisica da Igreja sdo instrumentos de poder da instituigao
catolica que exerce sobre seus fi€¢is uma imposicao da verdade enquanto objetividade. A quebra
dessa imposi¢ao esta, justamente, na afirma¢do democratica da politica. Talvez, seja
entusiasmado com essas questdes que o filosofo tenha levantado a tese do anarquismo politico
e, ainda, de um cristianismo anarquico como forma de superagao das imposi¢des metafisicas.
Para Vattimo, na democracia nao ha possibilidade legitima de uma verdade configurar-se mais
adequada que outra, visto que ela é consenso entre os individuos de uma sociedade. Aqui
surgem alguns questionamentos pertinentes: se a verdade € experiéncia compartilhada, ela sera
sempre uma boa interpretagao da realidade? Com isso, o ser humano ¢ sempre bom para realizar
no didlogo uma experiéncia coletiva? E, ainda, como fica o fendmeno da fake news com esse
modelo proposto por Vattimo, ja que elas também podem se assumir como interpretagdes €
atualmente sdo as principais ameacgas a democracia? Além do mais: como ndo existe principio

de bem, ¢ realmente possivel falar em uma bondade do ser humano e em boas interpreta¢des?

Ainda, a nogdo de anarquia traz para a discussdo a multiplicidade de fundamentos. Em

que medida se poderia evitar o colapso da esfera publica em “bolhas” hermeneuticamente
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fechadas em si? Quer dizer, se a anarquia permite a pluralidade de interpretacdes, entdo existe
a possibilidade de infinitas interpretacdes coabitarem o mesmo espaco publico, como se
regularia este ambiente? Haveria ainda um elemento comum entre as diferentes interpretacdes
para que elas sejam efetivas? A resposta a essas questdes pode ser encaminhada a partir da
nogio de heranca da tradi¢io (Uberlieferung): o ser humano (Dasein) habita uma tradi¢do que
ja ¢ um horizonte aberto pelo qual ele compreende o mundo, as interpretacdes precisam ser
dadas dentro deste horizonte e precisam ser colocadas sob a chancela da tradigdo. O que isso
significa € que o elemento comum entre todas as interpretacdes € que elas partilham do mesmo
horizonte herdado, assim, qualquer juizo sobre uma interpretagao ser boa ou ndo deve ter como
critério o horizonte no qual ela ¢ dita. Exemplificando isso: se vocé estd com um problema de
matematica para resolver, nao ira buscar a ajuda de um professor de portugués, mas de um
professor de matematica. Isso ndo porque o matematico sabe a “verdade” contida no problema,
mas porque ele possui um aparato técnico de resolugdo do problema que lhe confere autoridade
em tal assunto. Essa autoridade s6 € reconhecida dentro de um horizonte que tanto vocé quanto
o matematico compartilham. No final das contas, o que leva vocé a buscar o matematico ¢ o
reconhecimento que apenas o compartilhamento de um horizonte interpretativo lhe garante.
Questdes menos objetivas que a matematica podem ser levantadas. Se eu estou interessado em
saber mais da historia do Brasil vou procurar por textos qualificados e historiadores
reconhecidos que me entregam uma versao “bem interpretada” dos fatos historicos. E aqui ha
algo interessante: seguimos o mote nietzscheano de que “ndo existem fatos, apenas
interpretagdes”, mas ndo podemos esquecer que as interpretacdes sdo geradoras de “fatos”, a
boa interpretacdo sustenta a qualidade de um “fato”, enquanto a ma interpreta¢do operaria um
revisionismo historico de distor¢ao daquilo que a tradigao de historiadores brasileiros tem a
dizer a respeito da histéria do Brasil. O que isso significa € que as interpretagdes precisam ser
compartilhadas e chanceladas por um grupo de pessoas que reconhecem a “tradi¢ao” naquilo
que estdo interpretando; essas pessoas sdo cientistas, historiadores, filosofos e outros, mas a

nivel politico sdo os proprios cidadaos.

Assim, a hermenéutica ndo possui a ideia de uma verdade objetiva (como j& vimos),
mas uma verdade compartilhada que precisa ser sustentada pelos intérpretes desta verdade. Por
1sso0, 0 jogo da interpretacao ¢ sempre uma tentativa de convencimento, isto ¢, de persuasao.
Quando Vattimo discute a mudanga de paradigmas cientificos de acordo com Kuhn em O fim
da modernidade, a ideia de persuasdo aparece e ele comenta que a imposi¢do de um novo

paradigma ndo ocorre por meio da forca, mas por meio de um “sistema complexo de
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persuasoes” (FAM, p. 87; SFP, p. 1274, italico nosso). A persuasdo ¢ a tarefa do convencimento
e que ocorre dentro de uma circularidade hermenéutica delimitada. Vattimo comenta isso em

Da realidade:

E esse, pois, o sentido do éxito niilista da hermenéutica. Que ndo significa nio
ter mais critérios de verdade, mas somente que esses critérios sao historicos e
ndo metafisicos; decerto ndo ligados ao ideal da “demonstragdo”, mas, antes,
orientado a persuasdo — a verdade ¢ questdo de retorica, de aceitagdo
compartilhada, como, ademais, ¢ também a proposi¢ao cientifica, que vale
enquanto for verificada por outros, pela chamada comunidade cientifica, e
nada mais do que isso. (DR, p. 217; SFP, p. 1710, italico nosso).

A persuasio refere-se ao modo como a verdade € construida e comunicada no interior
do circulo hermenéutico. Eu estou convencido de que o matematico sabera resolver uma
equacgdo ou que o historiador podera me dar uma versao confiavel da historia do Brasil porque
eles pertencem as comunidades cientificas que chancelam os seus conhecimentos e reconhecem
suas autoridades. Mesmo na persuasdo ha o lastro da “tradi¢do” que ndo deve ser ignorado, ja
que a persuasdo enquanto uma verdade retorica corresponde a tradicao e se funda sobre ela, na
medida em que também funda essa “tradicdo”. E ¢ a tradi¢do que nos também correspondemos
e pela qual recordamos o ser pelo pensamento que o “situa dentro de seu evento, respondendo
as mensagens que recebe com interpretacdes que se abrem a novas respostas” (EI, p. 52; SFP,
p. 1365)**. Essas novas respostas que se abrem com a interpretacdo é produto da fusio de
horizontes, da verdade compartilhada, do dialogo na comunidade, da persuasdo. Assim, toda
interpretagdo boa tem que ter a capacidade de persuadir para gerar novas respostas sem deixar
o lastro da tradicao a qual ela corresponde. Por isso, uma interpretacdo que se pde no espago do
didlogo ¢ incapaz de se fechar numa “bolha” hermenéutica, pois existe uma relagdo dialogica
no processo de persuasdo: ela também estd aberta a ser persuadida, isto é, a gerar novas
respostas. A interpretacao que foge a essa regra ¢ chamada de fatos alternativos ou fake news
que mais do que ser uma “mentira” ¢ a manipulagdo consciente do que esta posto no didlogo
com a finalidade de acabar com o proprio didlogo, j& que, como argumenta Zabala, “as ‘fake
news’ aparecem quando os dados e a informacgao carecem de interpretagdo, isto ¢, de normas
controles e filtros” (Zabala, 2021, p. 34). Quando evocamos a no¢do de que a anarquia nao ¢
“auséncia de regras, mas auséncia de regra” também queremos afirmar que as regras (as normas,
os controles e os filtros) sdo contingentes e pertencem as comunidades que partilham a verdade,

sdo os “critérios historicos” que Vattimo diz na referéncia supracitada. No fim, a hermenéutica

264 “lo recuerda situandose dentro de su evento, y respondiendo a los mensajes que recibe con
interpretaciones que se abren a nuevas respuestas”.
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ndo € contra os “fatos”, mas ¢ a filosofia capaz de manter a vigéncia dos fatos sabendo que eles
precisam ser constantemente interpretados. Os fatos sdo oriundos da interpretagdo. A

possibilidade da pluralidade de circulos hermenéuticos se da no escopo da no¢ao de anarquia.

Também se pode afirmar que essa postura ¢ uma ameaga a democracia, o que nao deixa
de ser verdade. No entanto, a democracia ¢ o espago no qual as diversas interpretacdes lancam
suas raizes e, por isso, ela esta entendida nesta tese como um ambiente de conflito. O conflito
¢ a esséncia da democracia na medida em que ele reconhece a permanéncia da pluralidade de
interpretagdes € mantém aberto o espago de persuasdo. As mas interpretagdes também
compdem esse jogo conflitivo, no entanto, como elimina-las sem minar o espago democratico?
Na verdade, esta ¢ uma questdo que essa tese ndo da conta de responder, mas que permanece
aberta para futuras investigacdes no campo da hermenéutica, visto a escassez de pesquisas

voltadas especificamente para discussao deste problema.

Para encaminhar este topico ao final, ainda cabe levantar um problema que Vattimo traz
em Essere e dintorni: a auséncia de emergéncia. A auséncia de emergéncia ¢ denunciada ainda
por Heidegger quando afirma: “emergéncia ¢ a falta de emergéncia” (cf. Heidegger, 1999, p.
87)?%°. Ora, o que isso quer dizer? Na sociedade da dominacio da técnica total, a Gestell, a
metafisica atingiu seu pleno desenvolvimento e sua finalidade, todas as coisas funcionam sem
interferéncias e nenhuma emergéncia ¢ capaz de perturbar a tranquilidade da técnica. E ¢
justamente aqui que a verdadeira emergéncia se faz notar: a técnica instaurou seu dominio de
tal maneira que todas as coisas parecem funcionar perfeitamente. No entanto, esse
funcionamento ¢ apenas aparente. Vattimo escreve:

A hermenéutica, na sua versdo mais radical e anarquica, ¢ a Unica candidata

possivel a propor uma base filosofica para a “emergéncia” da democracia, em
ambos os sentidos: a hermenéutica interpreta a auséncia da emergéncia que

também ¢é a condigdo da crise da democracia, a perda da vitalidade e da
credibilidade das institui¢des representativas em todo o mundo; e, a0 mesmo
tempo, reivindica a possibilidade de compreender e acompanhar a emergéncia

de novas formas de participagdo popular no poder. (ED, p. 136)%6°.

265 Santiago Zabala desenvolve suas discussdes sobre estética pds-moderna e sobre a técnica a partir
deste mote heideggeriano. O leitor pode consultar as obras: Why Only art can save us. Aesthetics and
absence of emergency (Columbria Press, 2017) e Sin ataduras. La Libertad en la época de los hechos
alternativos (Altamarea, 2021).

266 “I ’ermeneutica, nella sua versione piu radicale e anarchica, & 1’unico possibile candidato a proporre
una base filosofica per I’“emergenza” della democrazia, in entrambi i sensi: I’ermeneutica interpreta
I’assenza di emergenza che ¢ anche la condizione della crisi della democrazia, la perdita di vitalita e di
credibilita delle istituzioni rappresentative ovunque nel mondo; e al tempo stesso rivendica la possibilita
di comprendere e accompagnare I’emergere di nuove forme di partecipazione popolare al potere”.
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A hermenéutica anarquica pode identificar que a crise da democracia e a falta de
credibilidade das institui¢des representativas sao resultados de uma emergéncia que parece
oculta. A falta de interesse politico da maior parte dos cidaddos ¢ fruto do pensamento de
neutralidade que marca essa emergéncia (cf. ED, p. 133) que, por sua vez, ¢ fruto da ideia de
transparéncia na sociedade contemporanea (cf. ST). Essa ¢ uma emergéncia que se esconde nos
discursos que tentam nao ser partidarios e abre espago para o populismo de direita; a falta de
um populismo de esquerda também ¢ uma emergéncia — nos paises do Norte Global — para
Zabala (cf. 2021, p. 205-213). A hermenéutica reconhece que nenhuma transparéncia € possivel
e, portanto, qualquer decisao politica possui uma compreensdo de mundo delimitada. Falar em
falta de credibilidade com as instituigdes representativas ¢ assumir uma falha, uma crise, na
democracia que nao pode ser solucionada pela técnica, mas deve seguir a ordem da persuasao,
do jogo dialdgico do convencimento que € a marca da hermenéutica. Desta constatagdo, entdo
se tem a possibilidade de emergir “novas formas de participacdo popular no poder”, quais
formas seriam essas? Como ouvir a emergéncia dos fracos e fazé-los emergir na luta politica?

Talvez as aspiragdes comunistas de Vattimo possam nos ajudar a langar luz a essa discussao.

3.2.0 espectro comunista que ronda Gianni Vattimo

Em 1993, Jacques Derrida publicou sua obra Spectres de Marx, na qual defende que um
espectro ronda a Europa: o comunismo. Derrida retoma aquilo que esta no inicio do Manifesto
Comunista de Karl Marx e Friedrich Engels: “um espirito ronda a Europa — o espectro do
comunismo” (Marx; Engels, 2014, p. 38). A partir das incursdes que faz com o Hamlet de
Shakespeare, Derrida aponta que o carater espectral se refere a algo que possuiu “corpo” e se
realiza agora como “fantasma”. O espectro déa vida ao fantasma que um dia foi corpo; o qual
devemos saber onde esta enterrado e de que forma foi que este corpo padeceu. Derrida escreve

em Seu ensaio:

Desde que se deixa de distinguir o espirito do espectro, ele toma corpo,
encarna-se, como espirito, no espectro. Ou antes, Marx mesmo o esclarece,
chegaremos até ai, o espectro ¢ uma incorporacao paradoxal, o devir-corpo,
uma certa forma fenomenal e carnal do espirito. Ele torna-se, de preferéncia,
alguma “coisa” dificil de ser nomeada: nem alma nem corpo, € uma e outra.
Pois a carne e a fenomenalidade, eis o que confere ao espirito sua aparigao
espectral, mas desaparece apenas na apari¢ao, na vinda mesma da apari¢ao ou
no retorno do espectro. Ha desaparecido na aparicdo como reaparicdo do
desaparecido. O espirito, o espectro ndo sdo a mesma coisa, teremos de
agudizar essa diferenca, mas, quanto ao que eles t€ém em comum, ndo se sabe
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0 que é, 0 que é presentemente. £ alguma coisa, justamente, e ndo se sabe se
precisamente isto ¢, se isso existe, se isso responde por um nome e
corresponde a uma esséncia. Nao se sabe: ndo por ignorancia, mas porque esse
ndo-objeto, esse presente ndo presente, esse estar-ai de um ausente ou um
desaparecido ndo pertence mais ao saber. Pelo menos ndo mais ao que se
acredita saber sob o nome de saber. Nao se sabe se esta vivo ou morto. Eis
aqui, ou eis ali, 14 longe, uma coisa inominavel ou quase: alguma coisa, entre
alguma coisa e alguém, quem quer que seja ou alguém, alguma coisa, esta
coisa aqui, “this thing”, esta coisa, entretanto, € ndo uma outra. (Derrida, 1994,

p. 21).

“A coisa” que possui um espectro pouco conhecido, mas que se materializa como um
fantasma e que um dia teve “corpo” na Unido Soviética (e, em certa medida continua tendo na
Republica Popular da China, em Cuba e no Vietnd) ¢ o comunismo. Uma ideia que so se realiza
enquanto uma aparicdo espectral no mundo contemporaneo, mas que foi e ainda ¢ forte o
suficiente para transformar o mundo por completo. Esse fantasma que assombra os poderes
politicos e economicos do capitalismo tardio ¢ o mesmo que “todas as poténcias da velha
Europa uniram-se numa santa cacada esse espectro: o papa € o czar, Metternich e Guizot,
radicais franceses e policiais alemaes” (Marx; Engels, 2014, p. 39). Por que é importante
exorcizar’®’ esse fantasma e manda-lo para longe? Porque o fantasma do comunismo deixa
sempre aberta a possibilidade de um dia encarnar-se outra vez; na qual o espectro ganhara
“corpo”. Com essa nova “corporeidade”, podera se ver a chegada do fim do neoliberalismo. O
espectro comunista permite que essa ideia esteja sempre em aberto, como possibilidade de
alteracdo da realidade. No entanto, o espectro se diz de muitas maneiras, suas formas se
realizam além daquilo que a objetividade historica poderia criar. Por isso, a proposta de um
comunismo hermenéutico ¢ mais uma das possibilidades pelas quais o espectro nos fala. Afinal,

os espectros sao mais de um (cf. Derrida, 1994, p. 17-18).

No livro Comunismo hermenéutico (2012), Vattimo e Zabala apresentam a proposta de
um estado democratico com inspiracdo nas ideias comunistas. Vejamos: eles ndo desejam a
realizacdo do comunismo como sistema politico (visto que isso seria insustentavel no ambiente
da democracia), mas como motivacao e, por isso, também o veem como espectro, sobretudo

atrelado a nogao de hermenéutica. Eles afirmam: “um espectro que nos persegue, uma voz que

267 Adotamos o termo da tradugdo inglesa. Os tradutores da obra chamam essa “santa cagada” de “santa
alianca para exorcizar”, como se pode ver: “holy alliance to exorcise” (Marx; Engels, 2012, p. 11). O
original em alemao também ndo traz a ideia de “exorcismo”, mas antes de “unido contra o fantasma”, é
0 que se pode ver com a citagdo: “Ein Gespenst geht um in Europa-das Gespenst des Kommunismus.
Alle Méchte des alten Europa haben sich zu einer heiligen Hehjagd gegen dies Gespenst verbiindet, der
Papst und der Ezar, Metternich nnd Guizot, franzéfische Nadikale und deutsche Polizisten* (Marx;

Engels, 1848, p. 3).
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nos chama desde os acontecimentos que nos vivemos” (CH, p. 166; SFP, p. 2180)**. E uma
espécie de comunismo enfraquecido que segue a condi¢do pds-moderna presente no mundo
contemporaneo. Esse comunismo esta sempre como uma possibilidade. William Egginton
escreve o ensaio Potentiality of life presente no livro Making Communism Hermeneutical
(2017) e faz uma consideragcdo que deve estar na centralidade daquilo que estamos discutindo
sobre comunismo na obra de Vattimo: “Para os comunistas em sentido hermenéutico,
brevemente, a politica ndo ¢ limitada pelo que ¢, mas estd sempre orientada em direcao ao que
pode ser” (Egginton, 2017, p. 226)*°. Estamos sempre falando daquilo que o comunismo pode
ser e ndo do que ele é. A filosofia vattimiana, recordamos, ndo ¢ descritiva, mas muito mais

“interpretativo-propositiva” (Maia, 2021, p. 173).

Nesta dire¢ao, a tarefa de Vattimo e Zabala ¢ combinar hermenéutica e comunismo. Isso
¢ possivel porque a hermenéutica “luta pelos conflitos das interpretagdes, quer dizer, contra a
conservacao das leis, dos valores e dos principios naturais” (CH, p. 17; SFP, p. 2105)?°. E,
“enquanto o comunismo alimenta a resisténcia frente as desigualdades do capitalismo, a
hermenéutica intervém pontuando a natureza interpretativa da verdade” (CH, p. 14-15; SFP, p.
2103)**. Acreditamos estar aqui a unido da hermenéutica com o comunismo, parece-nos que
falar de uma verdade interpretativa mediante a perspectiva histdrica de cada sujeito €, também,
falar de resisténcia frente as imposi¢des de verdades absolutas que se sustentam em poderes
econdmicos, politicos e tecnocraticos. O enfraquecimento aqui ¢ emancipagdo. Ainda, ambos
provocam uma quebra na histéria e no pensamento metafisico que aparecem também nos
regimes capitalistas e, por isso, “0 comunismo representa hoje em dia uma alternativa ao
capitalismo” (CH, p. 13-14; SFP, p. 2102)?”? ¢ junto a hermenéutica ele pode ser uma alternativa
as democracias emolduradas impostas pelos regimes politicos dos imperialistas
contemporaneos. No entanto, “somente um pensamento enfraquecido como a hermenéutica

pode evitar revoltas ideologicas violentas e, portanto, defender os fracos” (CH, p. 14; SFP, p.

268 “un espectro que nos persigue, una voz que llama desde los acontecimientos que vivimos™.

269 “For communists in the hermeneutic sense, in short, politics is not limited by what is, but is oriented
always toward what could be”.

270 “lucha por los conflitos de las interpretaciones, es decir, contra la conservacion de las leyes, los
valores y los principios naturales”.

271 “Mientras que el comunismo alimenta la resistencia frente a las desigualdades del capitalismo, la
hermenéutica interviene sefialando la naturaleza interpretativa de la verdad”.

272 “el comunismo representa hoy en dia una alternativa al capitalismo, no es solo a causa de su
debilidade como fuerza politica em los gobiernos contemporaneos, sino también debido a su debilidade
tedrica”.
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2103)?73. Nao podemos ignorar que essa defesa dos fracos na constru¢ao de uma hermenéutica
comunista pauta-se na aceitagdo dos conflitos — a luta de classes que ¢ também marcada por
uma luta de interpretagdes —, Vattimo e Zabala afirmam: “Se Marx evidenciou a importancia
de manter nossos pés no chao, foi Heidegger quem indicou por meio do pensamento do ser
como esse chdo ndo para de se mover e mudar, sempre em conflito” (CH, p. 16; SFP, p.

2104)274,

Quando Vattimo assume sua posi¢cdo em defesa dos fracos, ele quer quebrar o
silenciamento daqueles que violentamente foram calados. Esse silenciamento ocorreu nado
apenas pelas forgas metafisicas liberais que impuseram e continuam impondo um regime
politico metafisico, mas também pelos regimes comunistas totalitdrios como foi o caso da
URSS. “Ambas as posi¢des ideologicas, com todas suas implicagdes politicas concretas, eram
produto de filosofias absolutas da historia dominada pela ideia de progresso” (CH, p. 170; SFP,
p. 2182)?", afirmam os autores. Neste sentido, o que eles buscam criticar é que a base na qual
o comunismo soviético foi pensado ¢ a mesma que gestou o capitalismo, ambas buscam a
posi¢do de uma verdade que pode ser alcangada, ainda que seja por meio do materialismo
histérico. A critica que fazem Vattimo e Zabala ¢ que os comunistas pautados pela ideia
cientifica de socialismo, pularam a etapa interpretativa da transformacao socialista diretamente
para uma concep¢ao mecanica de consciéncia de classe que deveria nascer de forma automatica
da condi¢do de exploragdo do proletariado (cf. CH, p. 172; SFP, p. 2183). A incapacidade de
colocar a interpretagdo como um meio de transformacao politica levou o comunismo teorico a
rigidez metafisica, o que contraria as proprias ideias de Karl Marx; como bem lembram Vattimo
e Zabala, o filosofo alemdo escreveu em Theory of Surplus Value: “Sendo leis materiais, o erro
estd unicamente em que a lei material de um cenario histérico determinado se entenda como
uma lei abstrata que rege por igual todas as formas de sociedade” (Marx, 2000, p. 6)*’®. Quer
dizer, hd de se levar a risca o materialismo para que o vejamos como interpretacdo, o
materialismo historico ¢ histérico porque respeita os cenarios historicos nos quais se desenvolve

e ndo se rege por “leis abstratas” que seriam iguais em todos os contextos. E por isso que o

273 “Solo un pensamiento débil como la hermenéutica puede evitar revueltas ideologicas violentas y, por
tanto, defender a los débiles”.

274 «Si Marx subray¢ la importancia de mantener nuestros pies en el suelo, fue Heidegger quien indico
por medio del pensamiento del ser como ese suelo no cesa de moverse y cambiar, siempre en conflicto”.
275 “Ambas posiciones ideoldgicas, con todas sus implicaciones politicas concretas, eran producto de
filosofias absolutas de la historia dominadas por la idea del progreso™.

276 “They are material laws, the error is only that the material law of a definite historical social stage is
conceived as an abstract law governing equally all forms of society”.
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comunismo precisa de um ‘“giro hermenéutico”, essa ¢ a tarefa do livro Comunismo
hermenéutico. A promessa comunista de uma sociedade sem classes precisa, portanto, ser
pensada também neste horizonte. Os autores afirmam:
Definitivamente, se ndo existe uma verdade “objetiva” sobre as estruturas da
sociedade, o objetivo comunista de uma sociedade sem classes, diferencas e
conflitos jamais pode ocorrer [...]. A promessa comunista de uma sociedade
“sem classes” tem que ser interpretada como “sem dominio”, quer dizer, uma

vez mais, sem a imposi¢do de uma verdade tinica e uma ortodoxia obrigatoria.
(CH, p. 172-173; SFP, p. 2184)*"".

Facilmente, podemos afirmar que essa sociedade sem classes agora interpretada como
“sem dominio” pode ser dita também como ‘“andrquica”. A interpretacao traz um elemento
decisivo para a sociedade: o didlogo. O didlogo ndo significa o reconhecimento de uma verdade
unica e definitiva baseada na palavra do lider ou numa estrutura metafisica, mas requer,
sobretudo, a criacdo de ambientes de “discussao e conflitos regulados entre posi¢des e interesses
diferentes que se movem a si mesmos dentro de um marco que carece de poder dominante”
(CH, p. 173; SFP, p. 2184). Este ¢ o espaco que a politica de esquerda contemporanea precisa
compreender para levar a cabo suas ideias, 0 comunismo como um projeto politico ndo pode
ter mais seu lugar como uma postura forte e metafisica, mas deve ser uma orientagdo como um
“principio regulador e inspirador de nossas decisdes concretas” (CH, p. 173-174; SFP, p. 2184-
2185). Neste sentido, 0 comunismo torna-se um espectro; tal como pensado por Derrida. A esse
tipo de comunismo, Vattimo dard o nome de comunismo fraco, sobre a qual escreve desde Ecce
Comu, mas que aparece sintetizada no texto Weak communism? publicado no livro The idea of
communism (2010) editado por Costas Douzinas e Slavoj Zizek. Em sua contribuigdo & obra,
Vattimo escreve:
A fraqueza a qual me refiro ¢ uma fraqueza tedrica necessaria para corrigir as
afirmagoOes “metafisicas” que caracterizam o comunismo em sua formulagdo
marxista originaria. O comunismo deve tornar-se teoricamente “fraco”, néo

simplesmente porque agora perdeu sua batalha histérica com o capitalismo.
(Vattimo, 2010b, p. 205)*78.

277 “En definitiva, si no hay una verdad ‘objetiva’ tras las estructuras de la sociedad, el objetivo
comunista de una sociedad sin clases, diferencias y conflictos jamas puede acaecer [...]. La promesa
comunista de una sociedad ‘sin clases’ ha de interpretarse como ‘sin dominio’, es decir, una vez mas,
sin la imposicion de una verdad unica y una ortodoxia obligatoria”.

278 “The weakness I am referring to is a theoretical weakness necessary to correct those 'metaphysical'
claims which characterized communism in its original Marxist formulation. Communism should
become theoretically 'weak', not simply because it has now lost its historical battle with capitalism”.
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Na mesma pagina, Vattimo ainda afirma a necessidade de se rejeitar a mensagem de

Marx e a defini¢do de Lenin do comunismo como “poder soviético mais a eletrificagio”?”".

Essa rejeicao a Marx e a Lenin significa que as coisas “ndo podem ser reduzidas a uma simples

explanacio, dependendo apenas minimamente da teoria” (Vattimo, 2010b, p. 205)*%°. Embora

Vattimo seja laconico com essa afirmacdo neste texto, pode-se compreendé-la lendo outras

afirmagdes parecidas do autor com as quais temos a interpretacao de que a superagao de um

comunismo forte que “depende da teoria” significa a superacdo de um comunismo guiado pelo

ideal metafisico e utopico da realizagdo de uma sociedade ideal. Superar essa forma ¢ também

superar a forma violenta que o comunismo soviético adquiriu e sua sede por desenvolvimento
a todo custo. Vattimo escreve:

A verdadeira culpa (o erro) de Stalin foi a adocdo do mito do

‘desenvolvimento’; o mesmo que, atualmente, se joga na cara da esquerda de

qualquer pais, acenando com os nimeros do PIB o consequente pedido de que

abra as portas a0 mercado de uma vez por todas e reduza os ‘gastos’ com a
Seguridade Social (EC, p. 122)?!,

De forma simplificada, o que Vattimo esta observando € que o comunismo soviético se
preocupou demasiadamente com o desenvolvimento tecnologico da URSS, mesmo que isso
custasse a vida da sua populacdo. A ideia de progresso ainda estava na base da busca desse
comunismo e, por essa razdo, sua relagdo com a metafisica estava explicita. O comunismo
metafisico € aquele que busca — ainda que teoricamente — o progresso a todo custo por meio de
uma leitura “natural” da realidade. Esse modelo deve chegar ao fim com o fim da metafisica,
qual abre a possibilidade de pensar os espectros que o comunismo possui para além de sua
forma soviética. No ensaio Reflections on the left, the masses and elites (1996) arquivado no
Arxiu Gianni Vattimo, o fildsofo observa e descreve o que estamos dizendo. A filosofia politica
nao deve assumir uma verdade e uma metafisica, mas partir seu discurso do didlogo com os
sujeitos. Vattimo escreve:

No fim da metafisica, a filosofia se torna, e deve tornar-se, democratica e

“representativa” no sentido politico da palavra [...]. E bastante claro, além de
também ser necessariamente autoritario, ndo pode deixar de ser separagdo e

279 O poder soviético foi o grande responsavel pela industrializagdo da Russia e por fazé-la passar de um
pais camponés para um pais industrializado e moderno. Lenin advoga a favor da continuacdo dessa
industrializagdo por meio de sua ideia de “eletrificagdo” que, além de levar energia elétrica a Russia,
também levou desenvolvimento cientifico, tecnoldgico e econdomico, melhorando a vida da populacao
e a posicdo da URSS no ambito global.

280 “cannot be reduced to such a simple explanation, depending only minimally on theory”.

281 «“La verdadera culpa (o error) de Stalin fue la adopcidn del mito del ‘desarrollo’; lo mismo que, en
estos momentos, se echa en cara a la izquierda de cualquier pais, agitdndole delante de las narices las
cifras del PIB y la consiguiente peticion de que abra las puertas al mercado de una vez por todas y
reduzca los ‘excesos’ de la Seguridad Social”.
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conflito, se ao discutir politica a filosofia assume o ponto de vista da verdade,
do fundamento ou dos valores éticos metafisicamente concebidos. (Vattimo,
1996, p. 4-5)?%2.

Nesta dire¢do, Stefano Azzard comenta em The Vattimo Dictionary no verbete

Marxism/Italian marxism que o

Marxismo compartilha o mesmo cenario metafisico de toda a filosofia
ocidental e s6 pode levar a pluralidade da vida fenoménica a uma suposta base
do ser, com uma reductio ad unum adicional da riqueza da realidade. Nao ¢
coincidéncia que a parabola do marxismo termina no totalitarismo de estado
e no terrorismo, as expressdes necessarias de uma violéncia implicitamente
presente na propria dialética. (Azzara, 2021, p. 126)*3.

Dito de um modo mais claro: o comunismo herdou do pensamento ocidental metafisico
as estruturas de violéncia. Por isso, ainda que fique implicito, a forma violenta da metafisica se
revela em qualquer regime que tenha suas bases tedricas langadas sobre o pensamento forte.
Ideias como realidade, racionalidade, progresso, ideal e outros conceitos sdo herdadas pelo
marxismo de uma corrente ocidental filoso6fica bem construida e que tem na sua origem a ideia
de apyn como o fundamento norteador. Ainda que o marxismo consiga ser disruptivo e se
relacione com a hermenéutica para construir uma sociedade sem classes e livre de toda
hegemonia, os primérdios de sua formagdo ndo expressavam necessariamente esse ensejo. A
tentativa de reler as ideias comunistas em chave pds-moderna ndo ¢ mérito da obra de Gianni
Vattimo, outros autores ja haviam comegado essa empreitada antes dele, tais como Fredric
Jameson, Slavoj Zizek, o proprio Derrida e outros. No entanto, Vattimo se soma a essas vozes
para repensar 0 comunismo como uma alternativa ao capitalismo planetario do século XX e
XXI, no entanto um aspecto distintivo em relac@o a esses outros autores ¢ fazer isso a partir da
hermenéutica. O traco constitutivo dessa alternativa ¢ ser um comunismo fraco ou, como ja
dissemos, andrquico, conceito que o proprio Vattimo usa no ja referido texto Weak
communism? (2010) e em suas obras sobre politica. Esse ¢ um ponto importante para nossa
tese, ja que o autor evidencia claramente o efeito do conceito de anarquia no interior de sua

ideia de comunismo. Ele explica:

282 “At the twilight of metaphysics, philosophy becomes, and must become, democratic and
“representative” in the political sense of the word [...]. It is quite clear, apart from being also necessarily
authoritarian, cannot but be one of separation and conflict, if in discussing politics philosophy assumes
the vantage point of truth, of foundation, or of metaphysically conceived ethical values” (Vattimo, 1996,
p. 4-5).

283 “Marxism shares the same metaphysical setting of all Western philosophy, and can only lead the
plurality of phenomenal life to an alleged base of being, with a further reductio ad unum of the richness
of reality. It is no coincidence that the parable of Marxism ends in state totalitarianism and terrorism,
the necessary expressions of a violence implicitly present in the dialectics itself”.
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Comunismo fraco ¢ o que pode tomar o lugar desses dois modelos violentos e
autoritarios [capitalismo e comunismo soviético]. “Poder soviético mais
eletrificacdo” € o slogan do comunismo. Sua chegada deve incluir uma boa
dose de anarquismo; ¢ dai que vem as ideias de fraqueza. E inutil pensar na
revolugdo como uma tomada imediata e violenta de poder — o capitalismo ¢
infinitamente mais forte do que isso. (Vattimo, 2010b, p. 206)?%.

Ainda:

Nos precisamos de uma pratica social indisciplinada que compartilha com o
anarquismo a rejei¢do de formular um sistema, uma constitui¢do, um modelo
positivo “realista” de acordo com os métodos politicos tradicionais: por
exemplo, ganhar eleigdes (quem mais acredita neles?). O comunismo deve ter
a coragem de ser um “fantasma” — se ele deseja recuperar sua realidade
auténtica. (Vattimo, 2010b, p. 207)?%.

Nas citagdes acima, noés podemos encontrar uma interpretagdo de anarquia como
atuacdo politica, quer dizer, mais do que uma nog¢ao ontolodgica que estamos trabalhando a todo
0 momento na tese, a anarquia aparece ai como qualificacao da atividade politica pos-moderna,
ja que Vattimo prevé uma atuagdo direta dos sujeitos politicos como aqueles que nao aceitam a
constru¢ao de uma sociedade ordenada por um sistema normativo e geral, mas que seja muito
mais proxima da construgdo de sovietes, quer dizer, dos conselhos de base que se norteiam de
forma localizada, mas que nao se deixem seduzir pela burocracia do partido comunista (cf. EC,
p. 148). Seriam os sovietes a denominagdo da comunidade do didlogo que Vattimo tanto fala
em seus textos? Possivelmente, sim. O poder do capitalismo e sua forga bélica ¢ infinitamente
maior do que qualquer forga que resulte de uma tentativa socialista no mundo contemporaneo,
por isso, Vattimo fala de uma organizacdo sem ordenador e os sovietes podem demarcar essa
configurac¢do anarquica da ac¢ao politica. Nao se quer a tomada de poder pela forga, mas pela
transformacao paulatina da sociedade. Se Vattimo fala em seu texto de uma duvida em relacdo
as elei¢des, ndo ¢ porque ele desconfie dos sistemas eleitorais dos paises democraticos do
Ocidente, mas porque desconfia da existéncia de forcas realmente distintas nos espectros
politicos ocidentais. Quer dizer, em que medida se pode assumir que a esquerda contemporanea
que age na politica hegemonica se difere dos politicos de direita? Vattimo se depara com essa
questdo em suas obras e a todo momento critica a a¢do dos politicos de esquerda italianos que

colocam o interesse dos b(r)ancos e do grande capital antes do interesse da populagdo, pois

284 “Weak communism is what ought to take the place of these two violent and authoritarian models.
'Soviet power plus electrification’ is the slogan of communism. Its arrival must include a good dose of
anarchism; this is where the ideas of weakness comes from. It is useless to think of revolution as the
immediate and violent taking of power - capitalism is infinitely stronger than that”.

285 “We need an undisciplined social practice which shares with anarchism the refusal to formulate a
system, a constitution, a positive 'realistic' model according to traditional political methods: for example,
winning elections (who believes in them any longer?). Communism must have the courage to be a 'ghost'
- if it wishes to recuperate an authentic reality”.
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alimentam o ideal de desenvolvimentismo a todo custo; ndo precisamos ir muito longe para
perceber a presenca dessas praticas, por vezes os partidos de esquerda no Brasil cedem aos

interesses economicos em nome da estabilidade e da governanga.

E por esse direcionamento ndo sistematico do comunismo e sua condigio espectral que
ele aparece na pos-modernidade como uma motivagdo politica frente a estabilidade do
capitalismo. O comunismo ¢ uma politica de “alteracdo” do que se assume ser a realidade, para
recuperarmos o conceito apresentado por Zabala em sua obra Sin ataduras (2020) e j& exposto
no primeiro capitulo desta tese. Neste sentido, o comunismo abre um novo horizonte de
possibilidades, langca-nos numa nova Ursprung na qual outra realidade se faz possivel de ser
pensada e construida. Eduardo Mendieta faz um comentario em seu ensaio The End of
Metaphysics, the Uses and Abuses of Philosophy, and Understanding Just a Little Better: On
Gianni Vattimo and Santiago Zabala’s Hermeneutic Communism**® que se articula com nossa
discussao. Ele afirma que o livro de Vattimo e Zabala ¢ como um manifesto, tal como foi o
manifesto comunista de Engels e Marx. Enquanto manifesto, ele possui trés componentes
importantes: 1) oferece um panorama geral da nossa condi¢do histdrica que ndo tem nada de
generalizacdes ou posicdes neutras, pelo contrario, “a maneira como pinta o horizonte temporal
do nosso tempo ¢ em si um efeito partidario, uma forma investida e interessada de construir
uma histéria sobre como nos temos que estar onde estamos” (Mendieta, 2017, p. 3)**7; 2) um
manifesto tenta dissecar a realidade historica com o objetivo de identificar os “agentes sociais
ou as forgas que foram decisivas para levar a encruzilhada histérica na qual estamos e que foram
os principais beneficidrios ou principais perdedores do sistema socioecondmico em analise”
(Mendieta, 2017, p. 3)*; 3) o manifesto tem o objetivo de juntar as forgas politicas em prol da
mobilizagdo das massas, ja que “uma vez lido, torna dificil ndo querer levantar-se, marchar e
juntar-se a0 movimento que o manifesto proclama” (Mendieta, 2017, p. 4)**. Assim, o
manifesto movimenta e traz paixao ao corpo politico. Para Mendieta, a obra Comunismo
hermenéutico possui essas trés caracteristicas que o qualificam como um manifesto. No

comentario dos autores a observacao de Mendieta, Vattimo e Zabala afirmam nunca ter pensado

286 Ensaio publicado na obra Making Communism Hermeneutical - Reading Vattimo and Zabala (2017)
organizada por Silvia Mazzini e Owen Glyn-Williams.

287 “the way it paints the temporal horizon of our time is itself a partisan effect, an invested and interested
way of constructing a story about how we got to be where we are”.

288 “gocial agents or forces that both have been decisive in bringing to the historical cross-roads where
we stand, and which have been either the primary beneficiaries or primary losers of the socio-economic
system under analysis”.

289 “once read, make it difficult not to want to get up, march and join the movement that the manifesto
proclaims”.
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na obra deste modo, mas que, se a critica estd correta, entdo os “leitores continuardo

interpretando este livro no futuro” (Vattimo; Zabala, 2017, p. 15)*°.

Seguindo a interpretacdo de Mendieta, podemos assumir que o conceito de comunismo
na obra de Vattimo ¢ um manifesto. Nao apenas a obra Comunismo hermenéutico, mas o
proprio conceito de comunismo ¢ um manifesto. O que isso significa para o mundo
contemporaneo ¢ que ndo podemos 1€-lo mais como um programa politico e econdmico que
explicava o mundo dos séculos XVIII e XIX, mas que se constitui como uma alternativa frente
ao capitalismo no século XXI e que denuncia com novas interpretagdes sobre a propriedade
privada e as relagdes de trabalho. O comunismo como um manifesto ¢ também o comunismo

como espectro.

A proposta de Vattimo e Zabala se assemelha ao que Alain Badiou apresenta em suas
obras. O filosofo francés fala em ideia comunista ou a hipotese comunista. O comunismo nao
se da como um sistema que se impde objetivamente, mas ¢ uma hipdtese que respalda tentativas
de alteracao da realidade politica mundial e que os consequentes fracassos dessas tentativas
histéricas nao diminuem a ideia de comunismo, mas estimula a produgdo de novas tentativas;
das quais o comunismo hermenéutico de Vattimo faz parte. Fracassar ¢ uma agao localizada em
um ponto especifico da historia. Esse ponto ¢ originario da interpretagdo subjetiva que se faz a
partir do acontecimento do qual provera a verdade. Badiou tem ideais que se assemelham a
construgdo da verdade em Vattimo. Para ele, a verdade deve ser inventada (tal como as mascaras
nietzscheanas). Essa invencao ¢ localizada histérica e temporalmente. O sujeito se dedica dentro
dos acontecimentos a construir a verdade, assim, o acontecimento ¢ o momento de ruptura com
a ordem estabelecida, ¢ o que entendemos na tese e explicamos no primeiro capitulo como
aquilo que provém pela Ursprung. Afirma Badiou em The idea of communism (2010b):

Eu chamo de “acontecimento” uma ruptura na ordem normal dos corpos e das
linguagens como existe para qualquer situagdo particular [...]. O que ¢
importante notar aqui € que um evento nao ¢ a realizacdo de uma possibilidade
que reside dentro da situag@o, nem ¢ dependente de leis tr:}nscendentais do
mundo. Um evento ¢ a criagdo de novas possibilidades. E localizado nao

apenas no nivel das possibilidades objetivas, mas no nivel da possibilidade de
possibilidades. (Badiou, 2010b, p. 6)*'.

290 “readers will continue to interpret this book in the future”.

291 T call an ‘event’ a rupture in the normal order of bodies and languages as it exists for any particular
situation [...]. What is important to note here is that an event is not the realization of a possibility that
resides within the situation nor is it dependent on the transcendental laws of the world. An event is the
creation of new possibilities. It is located not merely at the level of objective possibilities but at the level
of the possibility of possibilities.



211

Enquanto possibilidade de possibilidades, o acontecimento do qual fala Badiou inspira-
se naquilo que Heidegger mesmo construiu com sua filosofia, inclusive, seu livro O ser e o
evento (1996) trata a questdo ontoldgica tomando por base a filosofia heideggeriana.
Novamente, a ideia de Badiou se conecta com o que apresentamos no primeiro capitulo sobre
a Ursprung ser a condicdo de possibilidade para toda nova cria¢do, aqui, nova verdade da
politica, mas que também se da em outras condigdes (ou procedimentos genéricos): matematica,
amor ¢ arte (cf. Badiou, 1996, p. 22-25). Neste sentido de possibilidades abertas pelo
acontecimento, 0 comunismo aparece na obra de Badiou também como uma possibilidade e,
enquanto algo possivel é algo ainda ndo realizado. E uma hipétese também passivel de falha.
Nesta dire¢do, o filésofo Dimitriv Ginev igualmente interpreta a relacdo de Badiou com o
comunismo hermenéutico de Vattimo, ele escreve: “a hipdtese comunista de Badiou
compartilha com o comunismo hermenéutico o acento sobre o significado de acontecimento
disruptivo — concebido ndo como uma atualizagdo das possibilidades, mas como a possibilidade
para novas possibilidades” (Ginev, 2016, p. 672)*2. O comunismo pés-moderno aprende com
os pontos das tentativas anteriores e se constitui como possibilidade de alteracdo a cada nova
interpretagdo feita por sujeitos historicos, mesmo que essas interpretagdes falhem, elas sdo a
melhor hipotese na qual podemos apostar a vida politica do planeta, ¢ a chance que herdamos
do espectro comunista. Sobre isso, ainda afirma Badiou: “portanto, nds podemos falar de um
espacgo de possiveis falhas. E € dentro desse espaco que um fracasso nos convida a buscar e

teorizar o ponto em que agora estamos proibidos de falhar” (Badiou, 2010a, p. 39-40)*%.

3.3.0 sujeito politico do pensiero debole

O conceito de “sujeito” ndo ¢ tdo comum em autores pds-modernos, a ideia de uma
subjetividade faz referéncia as constru¢cdes modernas de filosofia, pois enquadra o pensamento
sob o bindmio sujeito-objeto. Algumas posi¢des pds-modernas defendem a possibilidade de um
sentido plural de subjetividade, assim, seria mais correto dizer subjetividades, ao invés de
subjetividade. Por outro lado, a posi¢do que assume Slavoj Zizek em sua obra O sujeito

incomodo (2016) a partir de Alain Badiou e Jacques Lacan nos parece ainda mais interessante:

292 “Badiou’s communist hypothesis shares with hermeneutic communism the accent on the significance
of the disruptive event—conceived of not as an actualization of possibilities, but as a possibility for new
possibilities”

293 “We can therefore speak of a space of possible failures. And it is within that space that a failure
invites us to seek and to theorize the point at which we are now forbidden to fail”
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o sujeito ¢ um vazio, enquanto vazio, ele ¢ contingente e, por isso, sustenta a ordem do ser. Diz
Zizek: “O ‘sujeito’ é o ato contingente-excessivo que constitui a propria ordem universal do
Ser” (Zizek, 2016, p. 180), assim, a ideia de sujeito em Zizek se refere ao Acontecimento-
Verdade (a la Badiou) que ocorre de modo situacional e depende da contingéncia historica para
sua realizacdo: “o que define o sujeito ¢ a sua fidelidade ao Acontecimento: o sujeito sobrevem
ao Acontecimento e segue reconhecendo seus rastros no interior de sua situagdo” (Ziiek, 2016,
p. 148, italicos do autor). Nao tenho a intencao de avangar mais do que isto com as referéncias
de Zizek, para além das motivagdes psicanaliticas que ele tem em seu livro, gostaria apenas de

ressaltar a ideia de que o sujeito é fiel ao acontecimento e se reconhece nessa situagdo.

Gianni Vattimo dedicou ao menos dois de seus livros a questdo do sujeito: I/ soggeto e
la maschera (1974) e Al di la del soggeto (1981). Nestas obras, ele busca uma saida pds-
moderna da ideia de “sujeito” moderno e faz isso via a critica a metafisica com Nietzsche e
Heidegger. No entanto, como bem observa David Rose no verbete Subject/Weak Subject do
dicionario Vattimo, as obras Al di la della interpretazione € Nihilism and emancipation tratam
da questdo do sujeito com um viés mais propositivo (cf. Rose, 2023, p. 182), inclusive porque
se assume uma necessidade de consideracgao politica sobre a ideia de sujeito; que — certamente
— também ja estava presente em O sujeito e a mascara. Vattimo critica a ideia de sujeito
moderno que foi construida sobre a nogao do “eu” cartesiano que se colocava sobre a relagdo
de sujeito-objeto, e que também se refere a discussao sobre o sujeito metafisico que mostramos
no primeiro capitulo®**. Todavia, essa ideia pode ainda ser demonstrada com uma importante

citacdo de Vattimo:

O sujeito ndo € o primum ao qual se pode voltar dialeticamente; ¢ ele mesmo
um efeito de superficie e, como disse 0 mesmo pardgrafo de O crepiisculo dos
idolos, se converteu em uma “fabula, uma fic¢do, um jogo de palavras”. Pode
ndo sé-lo, ou ndo ser considerado tal, por um largo periodo da historia humana
porque num certo ponto desta histdria “a causalidade se estabeleceu como um
dado”. Como os outros grandes erros da metafisica e da moral, também a
crenga no eu se remonta, mediante a cren¢a na causalidade, a vontade de
encontrar um responsavel do acontecimento. A estrutura da linguagem, e ante
toda a gramatica de sujeito e predicado, de sujeito e objeto, € a0 mesmo tempo
a concepcao do ser que sobre esta estrutura construiu a metafisica (com os
principios, causas, etc.), esta totalmente modelada pela necessidade neurotica
de encontrar um responsavel do devir. Mas, “entretanto, temos pensado
melhor, de tudo isso ja ndo cremos nem em uma palavra”. O entretanto ao qual
alude Nietzsche aqui ¢ todo o arco da histéria do pensamento no qual se
consumou a constitui¢do e a destitui¢ao da metafisica; a historia da morte de

294 O leitor pode voltar aos topicos 1.1.1.2. Aristételes, Scotus e Leibniz: trés modos de dizer o
fundamento e 1.1.1.3. Metafisica e objetividade do primeiro capitulo desta tese, nos quais abordamos a
nogao de sujeito para o pensamento metafisico.
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Deus, como devir supérfluo das explicagdes ultimas, dos principios e,
também, do sujeito responsavel. O universo da metafisica, dominado pela
categoria do Grund, pelo fundamento, esta modelado pela crenga supersticiosa
no sujeito: € esta perspectiva que faz aparecer a nés tudo na perspectiva do
fazer e do sofrer. (MS, p. 30; SFP, p. 708)*%.

O problema patente do sujeito moderno esta caracterizado na obra de Vattimo por sua
referéncia a metafisica que torna o sujeito o fundamento, o subjectum. Essa posicao também
traz a nogdo de sujeito responsavel, isto ¢, aquele que se remete a causalidade inerente do
pensamento da épyn; que é proprio do Ocidente. E preciso extrair a “responsabilidade” no
sentido de causalidade deste sujeito para que ele deixe de ser subjectum. Com isso, o desafio é
pensar além do sujeito abandonando as caracteristicas da subjetividade metafisica e levando a
cabo aquela ontologia da atualidade (do declinio?) anunciada por Vattimo em A4s aventuras da
diferenga e em suas obras decorrentes. Por isso, tem razdo Rose quando afirma que, para
Vattimo, “o sujeito pds-moderno deve partir da aceitagdo do niilismo, da perda das fundagdes
estaveis e do desapego de qualquer suposto centro” (Rose, 2023, p. 183)*. Essa citacio
absorve aquilo que ja fora dito por Vattimo: “formular uma ontologia do declinio [...] dando
énfase em suas conexdes com a ‘critica do sujeito’ levada a cabo pela filosofia contemporanea

a partir de Nietzsche; e, sobretudo, com a elaboracdo de suas conexdes com a hermenéutica”

(MS, p. 8; SFP, p. 691)%".

Enquanto ontologia do declinio — o que pode ser facilmente lido aqui como ontologia

da atualidade ou, mesmo, pensamento enfraquecido — a preocupagao da hermenéutica a partir

295 “E]l sujeto no es un primum al que se pueda dialécticamente volver; es él mismo un efecto de
superficie y, como dice el mismo paragrafo de E/ ocaso de los idolos, se ha convertido en «una fabula,
una ficcion, un juego de palabras». Ha podido no serlo, o no ser considerado tal, por un largo periodo
de la historia humana porque en un cierto punto de esta historia «la causalidad se establecio como dato».
Como los otros grandes errores de la metafisica y de la moral, también la creencia en el yo se remonta,
mediante la creencia en la causalidad, a la voluntad de encontrar un responsable del acontecer. La
estructura del lenguaje, y ante todo la gramatica de sujeto y predicado, de sujeto y objeto, y al mismo
tiempo la concepcion del ser que sobre esta estructura ha construido la metafisica (con los principios,
las causas, etc.), esta totalmente modelada por la necesidad neurética de encontrar un responsable del
devenir.9 Pero, «entretanto, hemos reflexionado mejor. De todo esto no creemos ya ni una palabra».10
El entretanto al que aqui alude Nietzsche es todo el arco de la historia del pensamiento en el cual se ha
consumado la constitucion y la de-stitucion de la metafisica; la historia de la muerte de Dios, como
devenir superfluo de las explicaciones ultimas, de los principios, y también del sujeto responsable. El
universo de la metafisica, dominado por la categoria del Grund, del fundamento, estd modelado por la
creencia supersticiosa en el sujeto: es esta perspectiva la que nos hace aparecer todo en la perspectiva
del hacer y del sufrir”.

29 “the postmodern subject must begin from the acceptance of nihilism, of the loss of firm foundations
and the unmooring from any supposed centre”.

297 “formular una ontologia del declinar contintia aqui con la puesta en relieve de sus conexiones con la
«critica del sujeto» llevada a cabo por la filosofia contemporénea a partir de Nietzsche; y, sobre todo,
con la elaboracion de sus conexiones con la hermenéutica”.
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da critica do sujeito ¢ de recuperar a ideia de um sujeito por meio da obra de Nietzsche, ja que
essa evidencia a aceitagao do niilismo (que vira a ser a condigdo pés-moderna) e a falta de todos
os fundamentos ultimos. O sujeito deixa de ser fundamento para a realidade ontica. O resultado
ao qual Vattimo chega com essa proposta é tentar pensar o sujeito a partir do Ubermensch de
Nietzsche. O Ubermensch, o além-do-humano ¢ caracterizado pela hybris poés-moderna: a
passagem da condi¢cdo de dominio para a libertacdo do sujeito, tal como Vattimo expde em O
sujeito e a mascara: “a hybris do além-do-homem ¢ aquela que o opde, com desprezo e atitude
de soberania, ao gado, ao rebanho e a sua moral” (SM, p. 332; SFP, p. 615), essa hybris ¢ uma
condicdo de transito pés-moderna entre um estado e outro, entre a amarra metafisica e a
libertagdo hermenéutica, entre o “homem do rebanho” e o além-do-humano, por isso, ela ¢é
também um movimento de convalescenca, de Verwindung. Vattimo escreve: “transito a
condi¢ao humana, como também o transito do niilismo passivo ao niilismo reativo, ndo € o se
estabelecer em uma condigdo de satde da alma, de claridade, de conciliagdo ¢ de fim dos
conflitos; mas uma libertag¢do do jogo das for¢as” (MS, p. 33; SFP, p. 710). O que Vattimo quer
dizer com isso é que a hybris propria do Ubermensch significa que todos os jogos de forga e as
vontades de poder ganham liberdade e podem se realizar, seja como algo positivo, seja como
algo negativo. Isso porque, conforme observado por Nietzsche no paragrafo nove da terceira
secdo de A genealogia da moral, a hybris é “nossa atitude para com a natureza, nossa
violentacao da natureza com a ajuda das maquinas [...] nossa atitude para com Deus [...] nossa
atitude para com nos mesmos, pois fazemos conosco experimentos que nao nos permitiriamos
fazer com nenhum animal” (GM/GM, 111, 9, italico do autor). Desta forma, a hybris é a condigao
humana na época do fim da metafisica e a aceitagdo desta condicdo, ja que “o Ubermensch
exercita esta hybris conscientemente, enquanto o humano da tradicdo sempre a rechagcou” (MS,
p. 35; SFP, p. 712)*%. O “humano da tradi¢io” ou o “homem do rebanho” jamais poderia
assimilar essa hybris pos-moderna, pois ela ¢ a aniquilacio do mundo organizado
metafisicamente, o além-do-humano ¢ uma ameaca a ratio moderna do “homem do rebanho”

(cf. SM).

Também no ensaio Nietzsche, o super-homem e o espirito de vanguarda da obra
Didalogo com Nietzsche (2011), Vattimo encaminha essa questdo apOs sumarizar as
interpretagdes mais notaveis do conceito feitas por Habermas, Beumler, Lukécs, Kaufmann,

Bataille e Heidegger. O além-do-humano aparece ali como a superagdo do “homem do

298 “El Uebermensch ejercita esta hybris conscientemente, mientras el hombre de la tradicion siempre
ha rechazado”.
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rebanho” que se denota com as ideias de “homem da tradicdo” e “hero6i tragico”. A possibilidade
do fim do “herdi tragico” é o esfacelamento das estruturas estdveis da metafisica e a “promessa
de um possivel novo sujeito” (DN, p. 170) que se caracterizard com a imagem do “bufao” que
ironiza o fim da metafisica e queda da subjetividade moderna. Além do bufao, Vattimo traz um
exemplo ainda mais importante: o Cristo. Ele afirma:
O Cristo que morre na cruz ndo como um herdi tragico que luta, mas como
quem sabe que so6 do ocaso da subjetividade, mesmo da subjetividade utdpica
do hero6i tragico, pode nascer uma nova relacdo de amizade e de familiaridade
entre 0 homem e o mundo: aqui, o eu deixou penetrar em si 0 mundo, ¢ sO

assim se coloca nas condi¢des em que eu e mundo poderdo encontrar uma
nova harmonia. (DN, p. 170).

A relagdo entre eu e mundo pode ser interpretada aqui como uma relagao dialdgica entre
o ser humano e a tradi¢do a qual pertence, o mundo ¢ a abertura na qual o Dasein rememora o
ser, € o projeto na qual o além-do-humano esta langcado. A harmonia que resulta dessa relagdo
¢ fruto da pulsdo criativa que no primeiro capitulo tratamos com o dionisiaco. A imagem de
Cristo € uma sintese entre a queda do herdi tragico (e, também, simbolo da morte de Deus) e o
surgimento da nova humanidade. A nova humanidade inaugurada com o além-do-humano —
que vale lembrar, ¢ uma inauguragdo realizada pelo proprio humano, tal como o pastor que
decide morder a cabeca da serpente para por fim ao eterno retorno (cf. Nietzsche, 2018, p. 149-
154; SM, p. 225-250; SFP, p. 546-561) — s6 pode ser inaugurada com a funda¢do de uma nova
época, a abertura de uma nova Ursprung. Diante disto, para dar mais sustento a concepg¢ao do
além-do-humano, Vattimo se apropria de duas ideias presentes em O espirito da utopia de Ernst
Bloch, a saber, 1) “a relacdao ironica do super-homem com o homem superior da tradi¢ao
ocidental” (DN, p. 170), o que significa que o além-do-humano olha para o her6i tragico como
a ultima tentacdo metafisica a ser vencida e tenta supera-lo por meio da aceitagdo irénica do
seu destino, a ironia ¢ a distor¢do da historia e a capacidade de transgredir os valores; e 2) “a
fundacao dessa [relagdo ironica] em uma (utdpica, ndo metafisico-essencial) nova unidade do
homem com a natureza, que supere o esquema da contraposicao tradicional sujeito-objeto”
(DN, p. 170), o que significa uma ironia com todo tipo de fundacionalismo que seja “um

dominio do puro significado desvinculado da vida real” (DN, p. 172).

E como essa constru¢io do Ubermensch se relaciona com a politica? Ao final do texto
supracitado, Vattimo mesmo indica que o além-do-humano de Nietzsche oferece “ao
movimento revoluciondrio do proletariado indicacdes validas para a busca dos contetdos
morais alternativos” (DN, p. 173), quer dizer, contribui para a libertacdo do proletario por meio

da transvaloragdo e do desmascaramento. Recordemos que a historia do niilismo ¢ a histéria do
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Ocidente, portanto, mesmo que nio se queira, o sujeito moderno é um niilista passivo. E preciso
sair dessa condicao e o caminho para isso ¢ passar pelo niilismo ativo, “aquele que leva ao
desmascaramento até o fim, envolvendo também o sujeito. No final, € preciso ser irdnicos nao
apenas para com o objeto e o predicado, mas também para com o sujeito” (SM, p. 256; SFP, p.
566). A obra Un Nietzsche italiano: Gianni Vattimo e le aventure dell 'oltrouomo rivoluzionario
(2011) de Stefano Azzara talvez seja o melhor livro para pensarmos sobre essa problematica
sobre o aspecto revolucionario de Nietzsche presente nos textos de Vattimo. Azzara consegue
ver que o além-do-humano deve ser revolucionario, deve ser um agente de transformacao
politica em meio a sua condi¢do de Aybris. O autor opera sua leitura partindo da concepgao de
ratio moderna e contrapondo-a a no¢ao nietzscheana de dionisiaco. Azzara explica: “o mundo
da ratio ¢ o mundo de um dominio e de uma hierarquia social historicamente determinada, ¢ o
mundo da ‘dominacdo do homem sobre o homem’, enquanto a recuperagdo do dionisiaco
permite sua subversdo e alude a uma sempre possivel ‘libertacdo’ desta” (Azzara, 2011, p.
56)*°. A ratio é o ideal metafisico que na contemporaneidade tomou sua forma final na
sociedade capitalista que impde sua hegemonia através da moral e da metafisica (cf. Azzara,
2011, p. 64). O dionisiaco se relaciona com aquela forga criativa do niilista ativo que falamos

no primeiro capitulo®®

que ¢ capaz de criar outra realidade, assim, a existéncia dionisiaca ¢
capaz de inventar continuamente novas formas de realiza¢do do humano, novos valores, novas

fabulas e novas mascaras.

O fim da metafisica e o fim da ratio abre a urgéncia da pés-modernidade, o mundo do
eterno retorno que instaura também uma renovagao do sujeito (cf. Azzara, 2011, p. 97) que
requer que “as novas condigdes de vida [sejam] permitidas pelo desenvolvimento das forcas

7301 6 ainda,

produtivas e, portanto, libertou-se de todo medo e de todo lastro metafisico relativo
mais uma vez “um sujeito capaz de ‘criar valores’ (Azzara, 2011, p. 97)*%. A perspectiva de
Azzara ¢é que a obra de Nietzsche interpretada por Vattimo pode ter um uso politico diferente
do que comumente teve pelos nazistas. A tentativa do autor, assim como foi a de Vattimo em
diversos textos, ¢ a de mostrar um lado revolucionario de Nietzsche que dialoga com a promessa

comunista. Esse aspecto revoluciondrio passa pela reconstrugcdo do sujeito, ja que:

299 il mondo della ratio ¢ il mondo di un dominio e di una gerarchia sociale storicamente determinata,
¢ il mondo della ‘dominazione dell’'uomo sull’'uomo’, mentreil recupero del dionisiaco ne consente la
sovversione ¢ allude ad una sempre possibile ‘liberazione’ da essa”.

300 Conferir 2.3. Niilismo e fundamento desta tese.

301 “all’altezza delle nuove condizioni di vita permesse dallo sviluppo delle forze produttive e si sia
dunque liberato di ogni paura e di ogni relativa zavorra metafisica”.

302 “un soggetto capace di ‘creare valori’”.
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A “transformag@o do sujeito” ¢ mesmo “a substdncia da instituicdo do eterno
retorno’%: ndo ha outro horizonte, ndo ha “comunismo”, sem um ser humano
novo. Se o novo horizonte significa uma nova relagao entre o ser humano e o
mundo, implica a produgdo de um ser humano e de um “sujeito” subtraidos
do cendrio metafisico dessa relagdo. Ou seja, removido da “oposicao” entre
um “sujeito” e um “mundo como objeto”, entre “consciéncia” e objetividade
como o campo de sua a¢do impositiva. (Azzara, 2011, p. 97)3%4.

Azzara ainda continua no mesmo topico sobre o que significa o Ubermensch para Gianni
Vattimo: “O ser humano que na revolucao se libertou totalmente. O ser humano que escapa ‘da
condicao de ser usado’ e, portanto, ¢ capaz de exercer sua liberdade e até mesmo de liberar seu

amor universal” (Azzara, 2011, p. 99-100)3%

. A interpretagdo que nos oferece Azzara ¢ bem
importante: a condi¢do politica passa necessariamente por uma transformagao da ideia de
sujeito que Vattimo ja havia percebido. Para recuperarmos os termos que comumente usamos
na tese, de abertura de uma época por meio de uma Ursprung, ndo ha surgimento de nossa
Ursprung (ou mesmo continuac¢do e ado¢do de novas Anfangen) sem a presenca de um outro
ser humano liberto capaz de transformar o mundo por meio da interpretagao de si mesmo e de
sua condi¢do. E com essa proposta que Vattimo e Zabala iniciam o livio Comunismo
hermenéutico. Lembremo-nos da citacao heideggeriana invertendo a tese de Marx presente na
epigrafe inicial da obra. A hybris, da qual falava Nietzsche, converte-se aqui em alternativas
que os fracos possuem para interpretar o mundo de outra maneira frente as demandas das
interpretagdes dos poderosos, os vencedores da historia, que ja controlam a narrativa dominante
e nos fazem acreditar que ela se enquadra politica, religiosa e moralmente porque ¢ uma verdade
metafisica. Vattimo oferece a possibilidade da histdria ser construida pelos fracos, “entdo o
sentido da historia se converte em algo que pode ser possuido por quem a faz” (MS, p. 21; SFP,

p. 703)*%. Assim, se o sentido da historia é possuido por quem a faz, entdo temos uma

possibilidade de ndo cairmos no perigo do “sujeito sem historia” da metafisica. O sentido da

303Azzara esta se referindo a obra O sujeito e a mdscara. Ali, Vattimo entende que Ubermensch aparece
no momento em que o pastor do eterno retorno morde a cabega da cobra, conforme narrado por
Nietzsche. A decisdo pelo eterno retorno e a instituicdo do Ubermensch é do proprio sujeito. Isso pode
ser consultado no O eferno retorno e a decisdo de O sujeito e a mascara (2017, p. 225-250; SFP, p. 546-
561).

304 «La ‘trasformazione del soggetto’ ¢ addirittura ‘la sostanza della istituzione dell eterno ritorno’: non
c¢’¢ orizzonte altro, non ¢’¢ ‘comunismo’, senza uomo nuovo. Se il nuovo orrizzonte significa un nuono
rapporto tra uomo e mondo, esso implica la produzione di un uomo e di un ‘soggetto’ sotratti
all’impostazione metafisica di questo rapporto. Sottratti cio¢ ad agni ‘contrapposizione’ tra un ‘soggetto’
e un ‘mondo come oggetto’, tra la ‘coscienza’ e I’oggettualita come campo della sua azione impositiva”.
305 “I>uomo che nella rivoluzione si & totalmente liberato. L uomo che si sottrae ‘alla condizione di essere
utilizzatto’ ed ¢ percio capace di esercitare la propria liberta e persino di sprigionare il proprio amore
universale”.

306 “Entonces el sentido de la historia se convierte en algo que puede ser poseido por quien la hace...”.
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historia ¢ possuido pelo além-do-humano na medida em que ele também ¢é possuido pela

historia, ¢ uma relacao de fundamentacao de um sobre o outro.

Para citar novamente David Rose, o sujeito deve “situar a si mesmo em rela¢do a sua
proveniéncia, prestar atencdo a sua heranga, ndo se distanciar dela, mas tornar-se consciente
dos ‘contetidos herdados’ do discurso construido” (Rose, 2023, p. 184)*”7. A histéria é uma
narrativa construida, Vattimo ja nos havia ensinado isso em O fim da modernidade com a
questdo sobre o fim da historia. Ter consciéncia dessa construgdo € possuir consciéncia da
hybris que demarca a condig¢do do sujeito pdés-moderno e o torna um agente politico capaz de
transgredir a realidade para altera-la por meio de novas interpretagdes. Assim,

Uma vez que o sujeito € consciente de estar situado em uma cultura
caracterizada pela ontologia enfraquecida, entdo o compromisso com a
responsabilidade da interpretagdo e a necessidade de uma relagdo reflexiva
entre o sujeito historico e sua tradi¢do se resolve em uma posi¢do na qual

compartilha as muitas caracteristicas do liberalismo politico. (Rose, 2023, p.
184)%%8,

O “sujeito pos-moderno” reconhece sua historicidade e sabe que a condi¢do de mundo
na qual habita ¢ uma construcao dialogica entre ele e a tradicao que herda. Nenhuma teia de
sentidos ¢ construida de forma autonoma pelo sujeito, antes, ele faz parte dessa teia na medida
em que ela também o constitui, pois ela ¢ anterior a ele e continuard sendo posterior a ele com
os novos sentidos que ganhar do porvir. Ele emerge num fundamento que lhe ¢ anterior e se
funda sobre ele, mas também o funda. O sujeito acolhe sua tradicao (que também sdo os outros
que habitam com ele a mesma comunidade) e sobre ela rememora (An-denken) e experiencia o
ser. Assim, todo sujeito pertence a uma comunidade, a uma rede de sentidos herdados. O
Ubermensch ¢ aquele que superou a dicotomia entre sujeito-objeto e a nogdo de que os valores
sdo construgdes atemporais, ele libertou-se do passado como dominio (cf. SM, p. 302-303; SFP,

p. 594-595); 0 “ja ido” de que falavamos no primeiro capitulo.

E em que medida esse além-do-humano € capaz de viver na democracia? Na medida em
que ele se torna consciente de sua condigdo historica (e, por isso, finita) e reconhece que as

construgdes de sentido dispostas no mundo sdo oriundas das interpretagdes que ele herdou, mas

307 “to situate oneself in relation to one’s provenance, to heed one’s heritage, does not distance one from
it, but makes the subject aware of ‘inherited contents’ of constructed discourse”.

308 “Once the subject is aware of being situated in a culture characterized by weak ontology, then the
commitment to the responsibility of interpretation and the need for a reflective relation between the
historical subject and her tradition resolves itself into a position which shares many of the features of
political liberalism”.
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que também pode altera-las. O Ubermensch sonha sabendo que sonha na era da democracia.
Em Essere e dintorni, Vattimo reconhece que em sua obra ha um esforco pela “democratizagao”
do além-do-humano que visa que “todo cidadao deve tornar-se um ‘individuo’ auténomo,
responsavel, capaz de ndo ser mais sujeito ao dominio e ao espirito de vinganca impotente que
caracteriza o niilismo passivo” (ED, p. 213-214)*®. A autonomia e responsabilidade do
individuo frente a tradicdo metafisica marcam a passagem ao niilismo ativo (e criativo), a
democracia nao ¢ uma politica de imposi¢ao (ou ndo deveria ser), mas de criagdo dialdgica dos
valores de uma comunidade. O além-do-humano recebe ironicamente sua tradi¢do ¢ a
desconstroi, a Verwindung ¢ uma atitude hermenéutica que ocorre na sua propria existéncia.
Isso se aproxima da defini¢do que Vattimo dé ao cristdo em Crer que se cré e que ja citamos
no segundo capitulo, a saber, o cristdo deveria agir como um “desconstrutor irénico” (CC, p.
101; SFP, p. 1844). Tal como o Cristo apareceu acima como aquele que pde em ocaso a
subjetividade e pode abrir a possibilidade de uma harmonia entre o ser humano e o mundo,
assim também o Ubermensch — cristdo e democrata — é capaz de inaugurar uma nova época

desconstruindo ironicamente sua heranca.

3.4.Comunismo: kénosis, caritas e anarquia

A ideia de unir democracia, comunismo ¢ cristianismo nao ¢ invencao desta tese.
Apenas estamos dando voz aquilo que Gianni Vattimo ja havia pensado em seus textos e que
foi dito de forma bem clara em Ecce Comu: “Nao acredito num possivel futuro da religido que
também nio seja futuro do comunismo” (EC, p. 11)3!°. E no mesmo livro ele chega a propor a
ideia provocadora de um ‘“catocomunismo” que poderia ser ainda dito como
“cristocomunismo”. De onde parte a motivacao vattimiana para a constru¢ao de um comunismo
que tenha aspiragdes cristds? Em que medida o cristianismo pode ajudar o comunismo a se
consolidar no século XXI? As propostas de Vattimo tentam responder essas questdes, pois o
filosofo enxerga motivagdes analogas no cristianismo € no comunismo. Ambos se empenham
em uma ndo conservagao da “realidade natural” e pensam na possibilidade de transformagao da

realidade. Vattimo escreve:

309 “qualsiasi cittadino deve diventare un “individuo” autonomo, responsabile, capace di non essere piu
assoggettato al dominio e allo spirito di vendetta impotente che caratterizza il nichilismo passivo”.
310 ¢“No creo en un posible futuro de la religion que no sea también el futuro del comunismo”.
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Democracia liberal, cristianismo comprometido politicamente € movimento
socialista livre do peso da tradigdo soviética estdo hoje mais proximos do que
nunca e, isso demonstra, sobretudo nas instituigdes europeias, que sdo menos
sensiveis aos obstaculos criados pelas herangas clientelistas dos diversos
partidos nacionais. Uma nova fronteira do catocomunismo, pensardo alguns.
(EC, p. 16)*!1.

A ideia de um catocomunismo ¢ a proposta de um cristianismo politico que tem na sua
base a refundagao dos valores da sociedade, mas que antes exige a quebra desses valores. Quer
dizer, tanto o cristianismo, quanto o comunismo possuem uma voca¢ao comum de destituicao
da ordem natural das coisas. O uso de “cato” como prefixo da palavra torna essa leitura de
Vattimo estranha ao leitor ndo especializado em suas obras, por isso, a volta que ele faz para
utilizagdo de “cristocomunismo” nos parece mais apropriado. Se com o catocomunismo
Vattimo quer dizer que a Igreja Catolica poderia se tornar a nova internacional comunista sob
o pontificado do Papa Francisco — “se hoje pensamos na possibilidade de uma Internacional
Comunista, a unica direcdo na qual olhar ¢ a Igreja Catdlica do Papa Francisco” (ED, p. 267)°'2;

o papa que veio da “periferia do mundo” e representa os fracos®!3, de modo que “a Igreja poderia

31 “Democracia liberal, cristianismo comprometido politicamente y movimiento socialista liberado del
peso de la tradicion soviética estdn hoy mas proximos que nunca, y ello pone de manifiesto, sobre todo
en las instituciones europeas, que son menos sensibles a las rémoras creadas por las herencias
clientelares de los diversos partidos nacionales. Una nueva frontera del catocomunismo, pensaran
algunos”.

312 “se oggi pensiamo alla possibilita di un’Internazionale comunista, I’'unica direzione in cui guardare
¢ la Chiesa cattolica di papa Francesco”.

313 Loris Zanatta publicou recentemente o livro Bergoglio: una biografia politica (Laterza, 2025) na
qual mostra a partir de seu trabalho jornalistico as facetas politicas do Papa Francisco como jovem,
padre e bispo na Argentina e na ascensao do peronismo, que era definido por alguns como “comunismo
de direita” ou “fascismo de esquerda”, justamente por juntar o catolicismo com a luta dos pobres e
trabalhadores. Jorge Mario Bergoglio fez parte do movimento peronista, uma vez que era “amigo dos
trabalhadores e inimigo dos fascistas” (Zanatta, 2025, p. 5). No original: “amico dei lavoratori e nemico
dei fascisti”. A leitura feita por Vattimo de que o Papa Francisco seria o lider da Internacional Comunista
ndo ¢ uma novidade do autor, Zanatta se recorda que na primeira visita de Bergoglio como papa a
America Latina foi ao Equador, Bolivia e Paraguay — as duas primeiras sdo o centro da chamada Patria
Grande — nessa ocasido, ele se encontrou com Rafael Correa ¢ Evo Morales, ali ganhou uma cruz em
forma de foice e martelo. Para o autor, isso indica que havia uma interpretagdo comum do Papa Francisco
como o lider da revolugdo do século XXI “por esses [politicos] e para alguns filosofos europeus
[Vattimo] o papa argentino era o lider da nova ‘internacional comunista’” (Zanatta, 2025, p. 224). No
original: “Per essi e per taluni filosofi europei il papa argentino era il leader della nuova ‘internazionale
comunista’. No entanto, deve-se olhar com cuidado para essa conclusdo, ja que como o autor mesmo
mostra em seu livro, Bergoglio também era critico do marxismo — sobretudo pelo seu ateismo — e estava
muito mais interessado em anunciar a sua fé baseada nos ensinamentos do Evangelho. Uma outra
posi¢do frente a essa atividade politica do Papa Francisco pode ser vista na obra de Diego Fusaro
intitulada La fine del cristianesimo (Piemme, 2023), cuja tese defende que a Igreja guiada por Francisco
estd mais proxima do mercado global (se pode dizer também do soff power) do que de uma luta contra
o capitalismo. Fusaro ainda defende que a Igreja perdeu sua especificidade de cuidado da vida espiritual
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reunir o povo e lidera-lo como no passado contra o capitalismo” (Zanatta, 2025, p. 108)>'4 —,
sob o signo de cristocomunismo, Vattimo permite abrir a ideia de um cristianismo comunista
extra ecclesia, fora da Igreja estd a salvagdo daquilo que melhor podera indicar o desejo
vattimiano por uma sociedade comunista que tenha por sua base o amor cristdo; isso estaria de
acordo com a perspectiva do jovem Bergoglio, ja4 que “ndo combatia o marxismo por si, mas
queria limpa-lo do ateismo, cristianiza-lo” (Zanatta, 2025, p. 86)*'>. Vattimo mesmo entende

i1sso quando escreve em Ecce Comu:

Confesso que hoje tendo a substituir, cada vez mais, o “cato”, o componente
catdlico, por um “cristdo” mais geral (nunca usamos — nem ousamos — o termo
“cristocomunista”). Enfim, diante do que a Igreja Catolica se converteu nos
ultimos pontificados, o qualificativo no qual sinto ter que reconhecer € o mais
genérico, e amplo, de cristdo. Lutero falava assim da liberdade do cristdo,
polemizando precisamente contra a pretensdo disciplinar e dogmatica da
Igreja e de seu tempo. (EC, p. 9-10)3'6.

Portanto, embora Vattimo tenha expressado aprecgo pela possivel utilizagdo do conceito
de cristocomunismo, nunca chegou a usa-lo como frequentemente se etiquetava enquanto
catocomunista e, isso, se refere ao fato de Vattimo jamais ter deixado a religido catolica (ainda
que tivesse uma vivéncia fraca desta) e, sobretudo, de sua italianidade que tem como marca
fundamental a propria questao catolica. Quer dizer, a escolha por um conceito ou outro ¢ uma
escolha também hermenéutica e ligada as contingéncias da vida concreta, ja que corresponde
as suas proprias herangas culturais. Seja como for, nos ocuparemos nos proximos topicos das
marcas cristds presentes no comunismo de Vattimo. Para isso, elegemos os dois conceitos
principais do cristianismo nao religioso: a caritas € a kénosis. Conceitos que também marcaram
o segundo capitulo desta tese e que evidenciam o carater anarquico do cristianismo proposto

por Vattimo.

Nos préximos quatro topicos, nds iremos utilizar a palavra democracia. Como ja
apresentamos anteriormente, democracia aqui se entende como a luta coletiva dos fracos, o

direito dos fracos a terem voz e ocuparem espacos de lideranga politica. A democracia pensada

dos fiéis. A tese dele vai na contramdo do que pensa Vattimo e a0 mesmo tempo parece se aproximar
do conservadorismo, ainda que se dissocie completamente dele.

314 “La Chiesa poteva riprendersi il popolo e guidarlo come un tempo contro il capitalismo”.

315 “Bergoglio non combatteva il marxismo per sé, voleva mondarlo dall’ateismo, cristianizzarlo”.

316 “Confieso que hoy tiendo a sustituir, cada vez mas, el “cato”, el componente catolico, por un
“cristiano” mas general (nunca hemos usado - ni osado - el término “cristocomunista”). En fin, ante lo
que la Iglesia catolica se ha ido convirtiendo tras los ultimos pontificados, el calificativo en el que siento
tener que reconocerme es el mas genérico, y am-plio, de cristiano. Lutero hablaba asi de la libertad del
cristiano, polemizando precisamente contra la pretension disciplinar y dogmatica de la Iglesia de su
tempo”.
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em sentido filosofico ¢ diametralmente oposta a democracia enquadrada propalada pelos paises
imperialistas. No primeiro momento em O cardter kenotico do comunismo hermenéutico,
abordaremos o sentido da kénosis cristd para a consolidacdo da ideia de Vattimo sobre
comunismo € como sua proposta se articula com a teologia da libertagdo para nos oferecer uma
melhor compreensdo do que pode esse ideal kenotico, quer dizer, por onde e por quem a kénosis
fala. Em A caritas como elemento democratico, a chave tedrica que nos auxiliara a compreender
a proposta politica de Vattimo ¢ sua interpretacao sobre a caritas que aqui ganha o sentido de
fundamento hermenéutico. Poderia ser a caritas o fundamento da politica? Depois, como
complemento e resposta as inquietagdes do topico anterior, o topico Democracia comunista
anarquica pretende fechar as ideias trazidas a partir da obra de Vattimo e posicionar o
comunismo como espectro e falta de um ordenador, mas que permite a pluralidade de

ordenadores. Os sovietes?

3.4.1. O carater kenotico do comunismo hermenéutico

No segundo capitulo vimos que a kénosis possui um sentido ontologico bem circunscrito
na obra de Vattimo, ela se refere ao enfraquecimento da ideia de peremptoriedade do ser e, por
1sso, € a saida cristd da metafisica. Apenas ¢ importante recordar que os escritos politicos de
Vattimo ndao querem produzir nenhuma teoria politica no sentido de prdxis norteadora dos
partidos e da acdo governamental, mas antes, se refere ao papel politico da filosofia em geral.
E nesta intengdo que a ideia de kénosis também aparecera nos escritos politicos do autor e do

mesmo modo sera abordada aqui. Como essa ideia pode ganhar contornos politicos?

Nos entendemos a kénosis como um acontecimento do cristianismo: ela possibilita a
abertura de um horizonte no qual a mensagem de enfraquecimento do cristianismo ¢
comunicada. Utilizar o conceito de kénosis para designar um espectro politico significa que ha
uma identificagdo deste espectro com a mensagem do cristianismo. A kénosis possibilita criar
uma “politica da mensagem”, ou o que soa melhor: politica do dialogo. Isso € possivel, pois a
kénosis ¢ a forga, a tendéncia niilista e, portanto, antimetafisica, antidogmatica e antiautoritaria
presente no interior do cristianismo. Mesmo ante a consolidacao hegemonica da religido crista
catolica, a forgca da kénosis que ecoa no interior deste horizonte hermenéutico é aquela que
possibilita a evocacio de um elemento novo e contraditério que quebra com o dogmatismo. E
o exemplo da fala do Papa Francisco sobre as pessoas transsexuais que apresentamos

anteriormente.
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Nesta interpretacdo, podemos arriscar a dizer que a kénosis ¢ a forga politica mais
origindria que emerge com o cristianismo, ja que sua a¢ao ¢ de constante ruptura com a ordem
estabelecida, ela anuncia a fragilidade de toda a estabilidade. No ensaio Religione ed
emancipazione publicado em Essere e dintorni (2018), Gianni Vattimo discorre acerca de sua
defesa da Igreja Catolica como a nova Internacional Comunista. Ele interpreta a /a Dilthey que
uma possivel resposta (nao livre de equivocos) para a institucionalizag¢ao do cristianismo se deu
pelos resquicios do Império Romano que herdou apos a sua queda e pela influéncia da sociedade
teocratica judaica na qual foi formado (cf. ED, p. 269-270). O desenvolvimento da historia da
Igreja nos séculos seguintes apenas mostrou a forma como sua interpretacdo metafisica de
mundo lhe garantiu poder. Justamente por isso ¢ muito dificil aceitar (inclusive em Europa) a
tese de que a Igreja Catdlica pode tornar-se uma aliada das causas de emancipac¢ao social dos
fracos. Mas, Vattimo defende sua posi¢ao argumentando:

E paradoxal, mas ndo muito. Até porque, entretanto, na nossa modernidade
tardia, a fun¢do de preservar e sustentar a ordem estabelecida passou quase
que completamente para a ciéncia-técnica. E aqui, e certamente ndo na cada
vez mais fraca “autoridade eclesiastica”, que a ordem capitalista encontra seus
aliados mais eficazes e fiéis. Quando falamos da emancipagéo da Igreja, ndo
estamos pensando em sua abdicacdo em face da autoridade exclusiva da
ciéncia, como a tradi¢do iluminista nos acostumou a acreditar. Pelo contrario,
¢ precisamente uma certa rigidez dogmatica e “antimoderna” que sobrevive
na Igreja que a torna um possivel agente de resisténcia contra a dominag@o
capitalista e suas escolhas suicidas e desumanas. Como a teologia da
libertagdo ensinou acima de tudo, sdo os pobres que, no final, fazem a

diferenca. E por essa razdo que pensamos que uma Internacional Comunista,
hoje, so pode ser religiosa e cristd. (ED, p. 270-271)3"".

Vattimo constréi uma argumentacdo que ndo ¢ nada dbvia. Sua percepcdo de que a
Igreja consegue ser uma aliada nas lutas anti-imperialistas e anticapitalistas do século XXI,
baseia-se no fato dela ainda conservar rigidez dogmatica e um espirito “antimoderno” que
podem ser eficazes. Mas de onde viria essa eficacia? Sera que Vattimo confia no poder de
convencimento do magistério catolico a fim de se criar uma articulagdo de fi¢is que fariam a

revolugao? A pergunta ¢ absurda. Mas a eficacia ndo pode mesmo vir de uma mensagem dita

317 “E paradossale ma non troppo. Soprattutto perché nel frattempo, nella nostra tarda modernita, la

funzione di conservazione e sostegno dell’ordine costituito ¢ passata quasi completamente alla scienza-
tecnica. E qui, e non certo nella sempre pit debole “autorita ecclesiastica”, che I’ordine capitalistico
trova i suoi alleati piu efficaci e fedeli. Qando parliamo di emancipazione della Chiesa non pensiamo a
una sua abdicazione di fronte all’esclusiva autorita della scienza, come ci aveva abituati a credere la
tradizione illuministica. Anzi, proprio certa rigidezza dogmatica e “antimoderna” che sopravvive nella
Chiesa fa di essa un possibile agente della resistenza contro il dominio capitalistico e le sue scelte suicide
e disumane. Come ha insegnato soprattutto la teologia della liberazione, sono i poveri che, in definitiva,
fanno la differenza. E per questa ragione che pensiamo che un’Internazionale comunista, oggi, possa
essere solo religiosa e cristiana”.
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pela Igreja e aceita integralmente pelos fiéis, ao contrario, ela se revela de um modo muito mais
paulatino, ja que a transformagdo da Igreja numa Internacional Comunista exigiria a
transformagdo da Igreja em uma instituicdo ndo dogmatica que seria gerida de modo nao
hierarquico, mas democratico. Sovietes catolicos? Sovietes paroquiais? Sdo suposi¢des
fantasiosas. Por mais que o pontificado do Papa Francisco represente avangos significativos, a

Igreja continua a mesma instituigdo hegemonica.

No entanto, Vattimo traz um elemento ainda bastante sugestivo: a teologia da libertagdo.
As aproximagdes das teologias da libertacdo com o pensamento de Vattimo ja foram
exploradas. Paulo Sérgio Lopes Gongalves, por exemplo, demonstra em seu artigo 4 evocagdo
do pensiero debole na teologia da libertagdo (2018) como o conceito de pensamento
enfraquecido de Vattimo auxiliou o te6logo Gustavo Gutiérrez na escrita de seu livro ;Donde
dormiran los pobres?. A teologia da libertacdo se utiliza da categoria do “pobre” para indicar
o inicio de todo saber teoldgico. Enquanto uma abordagem hermenéutica e existencial, a
teologia precisa ser reflexiva e estar inserida no contexto do qual o sujeito a faz (cf. Gongalves,
2018, p. 392-394). A categoria de “pobreza” ¢ entendida em trés dimensdes: “caréncia, forma
evangélica de ser e compromisso socio-historico com os pobres” (Gongalves, 2018, p. 394). A
primeira dimensao ¢ a falta econdmica e sist€émica de bens materiais ocasionadas pelo modelo
politico-econdmico gerado pelo capitalismo, a segunda dimensao refere-se a espiritualidade
cristd e a terceira dimensao significa uma inserc¢ao direta na realidade dos pobres que vivem a
pobreza em sua primeira dimensdo. O que essa defini¢do oferece para a teologia ¢ que ndo se
pode construir teologia se ndo se escuta a voz daqueles que sofrem as mazelas do mundo
contemporaneo, daqueles que sdo marginalizados, que sentem fome e sede (de justica, lembra
Vattimo das palavras biblicas em Religione ed emancipazione). Assim, a teologia da libertagao
entende que o cristianismo € uma f¢ historica e precisa se articular por meio da histdria vivida

dos pobres.

No ja referido livro Making Communism Hermeneutical (2017), Martin Woessner
colabora com o artigo Hermeneutic Communism. Left Heideggerianism’s Last Hope? e sua
posicdo ¢ a de que a obra Comunismo hermenéutico de Vattimo e Zabala nada tem de
comunismo ¢ hermenéutica e, embora considere que seja fruto de um heideggerianismo de
esquerda, ¢ ainda devedor de nog¢des universais como “amor, caridade, solidariedade, equidade

)318

e justica” (Woessner, 2017, p. 47)”'°. Com esse movimento, Woessner defende que os autores

318 “love, charity, solidarity, fairness, and justice”.
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se aproximam do que a Teologia da Libertacdo fez na América Latina. Ao comentarem essa
observagdo, Vattimo e Zabala afirmam ser uma contribuicdo muito importante a percepgao de
que o projeto do Comunismo hermenéutico “no seu nivel mais fundamental seja ético e esteja
particularmente proximo da teologia da libertacdo” (Zabala; Vattimo, 2017b, p. 49)*'°. Com
isso, ¢ inegavel que possamos fazer as devidas aproximagdes com ambas as correntes de
pensamento. Aqueles que a teologia da libertagdo denominou de “pobre”, Vattimo e Zabala
denominam de “fraco”. Os fracos sao os sujeitos historicos que articulam suas angustias e suas
esperangas para construirem a partir de seu /ocus uma outra realidade, assim, os fracos sdo o
locus de uma transformacdo do mundo, de uma altera¢do da realidade, aqueles que carregam a
poténcia kendtica que o cristianismo nos comunica e permite almejar um mundo mais ético

pautado sob os signos do amor, da solidariedade, da justica € do bem comum.

Portanto, o que Vattimo queria expressar com a afirmag¢do de que “a teologia da
libertacdo nos ensina que os pobres fazem a diferenca”? Depois de propor a Igreja Catdlica
como uma possivel Internacional Comunista regida pelo Papa Francisco, ele se recorda
daqueles que, de fato, sdo capazes de transformar a Igreja e o mundo: os pobres/os fracos. Os
pobres fazem a diferenga porque eles sdo a diferencga, aqueles que sempre foram esquecidos
pelo poder dominante e silenciados pelas violentas imposi¢des metafisicas de controle, dominio
e colonialismo exercido pelas poténcias mundiais. Os pobres/os fracos sdo o rosto da diferenca
que comunica em nossa €¢poca o ser, uma nova abertura pela qual a interpretacdo do mundo
pode ser diferente. E pelos pobres/fracos que a poténcia kendtica do cristianismo aparece.
Novamente, quando o Papa fala uma palavra de acolhida das pessoas transsexuais, ele pode
deixar de lado o dogma por alguns minutos e ouvir o sofrimento dos pobres/fracos, assim, ele
rompe as barreiras da exclusdo. Parece-nos que a teologia da libertagdo tem mais a ensinar o
pensiero debole que o contrario. O conceito de kénosis € o que permite o encontro entre os dois.
Se a kénosis ¢ aquela que faz emergir o clamor dos pobres/fracos, a teologia da libertagdo ¢
uma daqueles que pode dar voz a esse clamor e provocar no interior das institui¢des dogmaticas
uma ruptura que a altere. Talvez, precisemos de muitas rachaduras até que todas as construcdes
virem po. O tedlogo brasileiro Leonardo Boff aponta a necessidade de se assumir o lugar do
pobre como meio de provocar a transformagao da realidade; para nds, como meio de permitir

que o apelo da kénosis seja escutado. Boff escreve em seu livro Do lugar dos pobres (1987):

Assumir o lugar do pobre representa o primeiro gesto de solidariedade.
Assumir o lugar dele implica um esforco de ver a realidade a partir de sua

319 “at its most foundational level, is ethical and particularly close to liberation theology”.
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otica. Entdo fica claro como a realidade deve ser transformada, pois ela ¢
demasiadamente iniqua para a maioria dos homens; ela os empobrece e
marginaliza. O lugar do pobre nos obriga a priorizar a vida, depois os meios
da vida como o trabalho, a saude, a moradia ¢ a educagfo; a grande luta dos
homens se trava por um pouco de pao conquistado pelo trabalho, vivendo em
cima de um chio proprio, debaixo de um modesto telhado € com um minimo
de participacao social conseguida mediante a educacdo. Assumir o lugar do
pobre nos faz descobrir a forga, a resisténcia e a dignidade das lutas dos
pobres. (Boff, 1984, p. 9).

A inten¢do ndo ¢ a de teologizar a discussdo, embora quando abordamos os conceitos
de kenosis e caritas essa tarefa se torne mais dificil, o propdsito que temos ao relacionarmos
Vattimo a teologia da libertagdo se justifica com as citagcdes que trouxemos do proprio autor.
Vattimo aponta para uma relagio proficua de seu pensamento com a teologia da libertagao. Essa
relagdo estd bem delimitada no interesse comum: o pobre/o fraco como locus teolodgico e
filosofico. A hermenéutica ndo pode ser o pensamento dos vencedores, mas dos vencidos. Tanto
a teologia da libertacdo, quanto o pensamento enfraquecido assumem essa posi¢do de modo
explicito e a citacdo que trouxemos de Boff evidencia a forma como essa posicao ¢ vivida. A
hermenéutica de Vattimo ndo quer ser um discurso abstrato, mas uma filosofia capaz de
transformar o mundo, de dar-nos uma outra chance. Transformar o mundo por meio da
hermenéutica ¢ se dispor ao conflito com outras narrativas que convivem no espaco publico,
esse conflito € necessario para que ocorra a abertura de novas possibilidade e, at¢ mesmo, dé
inicio a outra época, a Ursprung ¢ a meta do pensamento hermenéutico-anarquico. Esse conflito
ja foi interpretado no capitulo anterior como a caritas que Vattimo evoca em sua hermenéutica

a partir do cristianismo, em que medida ele se relaciona com o politico?

3.4.2. A caritas como elemento democratico

Situamos no segundo capitulo a nossa interpretacdo de caritas: ela ¢ o elemento
conflitivo do cristianismo, € 0 que mantém no cristianismo a abertura para a pluralidade e,
portanto, abre a possibilidade de uma proposicdo democratica por meio da mensagem crista.
Neste sentido, a base para a democracia ¢ a caritas. Mas, se a caritas ¢ conflito, entdo a base
para a democracia ¢ o conflito. Isso pode ser mais bem aclarado com a teoria politica de Chantal
Mouffe que ja abordamos em outro momento. A autora francesa dialoga com temas que
interessam a Vattimo e nos ajuda a construir a uma posi¢ao que avanca com a leitura do filésofo

italiano para fora de suas proprias obras.
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De modo simples, podemos assumir que Mouffe define o conflito como elemento
constitutivo da democracia, pois ela permite a convivéncia da pluralidade no ambito publico. A
autora afirma: “Numa politica democratica, conflito e confrontagdes, longe de serem um sinal
de imperfei¢do, indicam que a democracia esta viva e habitada pela pluralidade” (Mouffe, 2000,
p. 34)*° O tipo de conflito que ela defende é caracterizado como agonistico e faz um
contraponto ao antagonismo. Enquanto o conflito antagbénico busca a eliminagdo do diferente
(concebido como inimigo), o agonistico poe o diferente em evidéncia na luta pela hegemonia,
de modo que todos os grupos possuem espaco de didlogo na politica e, por isso, podem lutar
pela hegemonia que jamais serd controlada completa e definitivamente, mas estarad em constante
disputa por pares iguais. Mouffe defende a necessidade de deixar em aberto o espago de
confronto entre os diferentes grupos politicos para que nenhum deles conquiste uma vitoria
definitiva. E a permanéncia do conflito que garante o sucesso da democracia e a politizagdo da
sociedade. Na introducdo de sua obra The democratic paradox (2000), ela escreve:

O que ¢ especifico e valioso sobre a democracia liberal moderna ¢ que, quando
bem compreendida, ela cria um espago no qual esses confrontos sdo mantidos
abertos, relagcdes de poder sempre sdo colocadas em questdo e ndo pode haver
vitoriosos no final. Contudo, tal democracia “agonistica” requer aceitacdo de
que o conflito e a divisdo s@o inerentes ao politico e que ha ndo lugar onde a
reconciliagdo possa ser definitivamente alcangada como uma atualizagdo
completa da unidade “das pessoas”. Imaginar que a democracia plural poderia
ser perfeitamente instanciada é transforma-la num ideal auto-refutavel, uma
vez que a condicao de possibilidade de uma democracia pluralista ¢ ao mesmo

tempo a condi¢@o de impossibilidade de sua perfeita implementagéo. (Mouffe,
2000, p. 15-16)*21,

Esse ¢ justamente o paradoxo da democracia: a sua sobrevivéncia depende do conflito
originado pela pluralidade de interpretacdes, esse conflito ¢ a “condicdo de possibilidade de
uma democracia plural ao mesmo tempo que ¢ a condi¢ao de impossibilidade de sua perfeita
implementa¢do”. Hegemonia e conflito sdo dois conceitos importantes para Mouffe. Ela

entende que a politica ¢ o campo de disputa pela hegemonia e que todos os espectros politicos

320 “In a democratic polity, conflicts and confrontations, far from being a sign of imperfection, indicate
that democracy is alive and inhabited by pluralism”.

321 “What is specific and valuable about modern liberal democracy is that, when properly understood, it
creates a space in which this confrontation is kept open, power relations are always being put into
question and no victory can be final. However, such an 'agonistic' democracy requires accepting that
conflict and division are inherent to politics and that there is no place where reconciliation could be
definitively achieved as the full actualization of the unity of 'the people'. To imagine that pluralist
democracy could ever be perfectly instantiated is to transform it into a self-refuting ideal, since the
condition of possibility of a pluralist democracy is at the same time the condition of impossibility of its
perfect implementation”.
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disputam o controle desse espago. De acordo com Chantal Mouffe e Ernesto Laclau em
Hegemony and Socialist Strategy (2001) a no¢ao de hegemonia nasce na Democracia Social
Russa e assume a partir dos escritos de Lenin um papel importante na compreensao do poder
do proletariado e na necessidade de criagdo de um vinculo hegemonico pelas aliangas dos
sovietes. No entanto, foi Gramsci que deu ao conceito uma centralidade politica quando
postulou que os proletarios necessitavam de uma lideranca que evidenciasse a ‘““vontade
coletiva”, esse seria o ponto fundamental para a constituicao da hegemonia. Os autores ainda
apontam que o conceito de hegemonia sempre esteve relacionado nos escritos marxistas a
alguma falta, a uma “necessidade historica” a ser suprida (cf. Laclau; Mouffe, 2001, p. 7-8).
Essa “falta” ¢ a possibilidade de emergirem discursos que disputam pela hegemonia, ja que ela

denota a falta de um centro fixo, de um fundamento, de uma dpyn para a politica.

Em que medida a tese de Mouffe sobre o carater conflitivo da democracia se relaciona
com a interpretacdo que fazemos da caritas de Vattimo? A ideia de conflito € o meio pelo qual
ambos os conceitos devem estar conectados. Enquanto a caritas mantém aberta a possibilidade
do didlogo e da interpretagdo por ela ndo assumir fundamentos ultimos, o conflito age da mesma
forma para a manutencao da disputa pelo espaco hegemodnico na democracia. Mas a disputa nao
preveé o antagonismo do nés versus eles, mas o didlogo entre os diferentes; que ¢ a marca daquilo
que Mouffe chama de conflito antagonico. Em perspectiva similar do que estamos abordando
aqui, mas voltando a discussdo para a forma como Vattimo interpreta a democracia, Silvia

Mazzini afirma no verbete Democracy do The Vattimo Dictionary o seguinte:
Para Vattimo, democracia nunca ¢ um modelo antigo ao qual se conforma,
nem uma ideia a ser realizada; ¢ uma pratica hermenéutica coletiva animada
por um “fraco conflito de interpretagdes”. Na realidade, hermenéutica ¢ nao
entendida como um método literario que envolve tragcar ou desenvolver

determinada interpretagdo, mas como uma praxis que gera multiplas e
diferentes interpretagdes e perspectivas. (Mazzini, 2023, p. 58)3%2.

A postura de Mazzini ¢ de que o “conflito” presente na hermenéutica de Vattimo ¢ um
conflito fraco. Essa ¢ uma posi¢cdo coerente com a filosofia do autor, ja que o “fraco” ndo se
remete apenas a um tipo de conflito ndo violento, mas a forma como a hermenéutica vattimiana
¢ construida sob o signo da Verwindung: a superagdo da metafisica que sempre esta em

constante desenvolvimento e, por isso, nunca ¢ uma superacdo completa, tal como ja

322 “For Vattimo, democracy is neither an ancient model to conform to, nor an idea to realize; it is a
collective hermeneutic practice, animated by a ‘weak conflict of interpretations’. As a matter of fact,
hermeneutics is understood not as a literary method that involves tracing or developing a certain
interpretation, but as a praxis that generates multiple different interpretations and perspectives”.
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apresentamos no primeiro capitulo. O elemento conflitivo denota o que ha no interior do que
Vattimo chama de Verwindung: a pluralidade de interpretacdes. Superar a metafisica por
completo poderia levar a constru¢do de um outro sistema metafisico ainda mais forte. A
manuten¢do da Verwindung ¢ a manuten¢do de uma tor¢do constante em qualquer metafisica
que queira se impor como unica forma de interpretacio do mundo. Assim, a pluralidade ¢ o
aspecto fundamental do movimento de superagao das metanarrativas e, por isso, ela compde o
significado de Verwindung na medida em que o conflito de interpretagdes € a propria esséncia

dessa superacao.

Neste caminho, podemos chegar na tese de que a abertura a pluralidade presente na
filosofia, nas ciéncias humanas e, também, nas sociedades democraticas ¢ resultado do fim dos
metarrelatos. Vattimo defende essa posi¢cdo em seus textos. O fim da verdade (que ¢ também o
“fim” da filosofia) significa a emergéncia de conflitos constantes, da abertura de espago para
novas cosmovisdes — € cosmopercepcdes — e, por isso, chega-se a multiplicacdo das
interpretagdes. Essa pluralidade que apresentamos como aspecto do significado de caritas e que
agora retomamos para a articulagdo com a democracia. A caritas ficou demonstrada no segundo
capitulo como o fundamento hermenéutico, por isso, como anarquia. Caritas, conflito, anarquia
ja sao termos que se entrelagam. A caritas ¢ anarquica porque € conflitiva e € conflitiva porque

¢ anarquica.

Falar de democracia com a caritas como ideal ¢ assumir a posi¢ao de uma democracia
conflitiva e anarquica, isto ¢, de um espago no qual os sujeitos sdo livres para falar de suas
proprias condigdes, pois estdo dispostos na luta pela hegemonia. Essa forma de democracia nao
conhece a verdade, a veritas, mas se fundamenta no didlogo entre os intérpretes. Nao hd um
ordenador do dialogo, uma regra metafisica, mas varios ordenadores e varias regras que
permitem a experiéncia democratica e a construcao politica. Isto é o que nos levara a pensar

provocativamente uma democracia comunista anarquica no préximo topico.

3.4.3.Democracia comunista andrquica

A democracia que Gianni Vattimo defende em suas obras pode ser lida como uma
democracia comunista? Vattimo parece indicar a democracia liberal como modelo politico a
ser respeitado e constituido em alguns momentos de suas obras, como € o caso de uma citacao
ja referenciada de Ecce Comu (p. 16). A democracia liberal ¢ fruto da sintese entre os valores

iluministas e o desenvolvimento do capitalismo (cf. Chaui, 2019, p. 10), sendo essa também a
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plataforma na qual se verifica nas democracias ocidentais uma crise da hegemonia, o que
significa a rejeicao a politica tradicional e a irrupgao de novos atores politicos populistas, seja
de direita, seja de esquerda (cf. Fraser, 2021, p. 37). No entanto, a democracia liberal se difere
da sociedade democratica. Enquanto a primeira se refere a forma de governo, a segunda se
refere a constituicdo da sociedade. Embora as ideias de Vattimo se aproximem mais de uma
concepgao geral sobre a sociedade democratica, a defesa de uma democracia liberal como forma
de governo nos parece inviavel a seu pensamento. Por isso, sugerimos que a melhor leitura da

proposta de Vattimo estaria numa democracia comunista anarquica.

Nao ¢ que os valores iluministas da liberdade, da igualdade e da fraternidade ja nao
encontram mais espaco na politica hodierna, mas que esses valores, associados ao modelo
politico-econdmico do capitalismo, s6 conseguem ser interpretados a luz do aumento de capital.
A democracia liberal seria outro nome para o que Vattimo e Zabala chamam de democracia
enquadrada e, por isso, deve ser superada junto a ideia de metafisica. Nos vimos que o
ordenador da democracia enquadrada ¢ a ideia de que a politica pode se valer de uma verdade
orientadora, a politica da verdade ¢ uma politica autoritaria que assumindo uma pretensdo de
neutralidade afirma ser o governo dos especialistas; o que ¢ uma parabola dos politicos de
direita de acordo com Vattimo em La izquierda em la era del karaoke (1997, p. 78). A
democracia comeca quando a ideia de verdade ¢ superada. E isso que afirmam Vattimo e
Zabala: “o final da verdade é o comego da democracia” (CH, p. 32; SFP, p. 2118, italico dos
autores)*?*. Vattimo escreveu varios textos com a tese de que a democracia traz consigo o fim
da filosofia que quer dizer também o fim da verdade. Ele argumenta que os filosofos ja nao
escrevem sobre uma estrutura de mundo organizada e unificada numa ideia central; postura que
foi criticada tanto por Heidegger quanto por Karl Popper em seu livro 4 sociedade aberta e
seus inimigos e lida como o platonismo ainda presente nas filosofias ocidentais. Vattimo
escreve:

Popper considera que Platdo seja um perigoso inimigo da sociedade aberta
porque tem uma concepgdo essencialistica do mundo: tudo o que ¢ real
responde a uma lei que ¢ dada como estrutura do ser, e também a sociedade
ndo deve fazer outra coisa sendo adequar-se a essa ordem essencial. Sendo os
filosofos aqueles que conhecem a ordem essencial das coisas, cabera a eles o
comando da sociedade. A funcdo que os filésofos — ou entdo, hoje, os
cientistas, os técnicos, os especialistas — se atribuiram nos séculos, de

supremos conselheiros dos principes, esta estreitamente ligada a essa
convicgdo basica: que para o individuo e as sociedades se trate sempre de

323 “Fl final de la verdad es el comienzo de la democracia™.
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corresponder a uma ordem objetivamente dada que vale também como uma
unica norma moral possivel. (AV, p. 30-31).

O governo dos especialistas ndo ¢ fruto da politica contemporanea, mas uma forma de
governo que esteve sempre presente no imaginario politico ocidental e que tem Platdo como
seu principal padrinho. O fildsofo-rei de Platdo apenas se converteu nos técnicos responsaveis
por cuidar de areas estratégicas na politica contemporanea. Isso porque nas duas perspectivas o
que se tem como fio condutor é que ha uma ordem objetiva a qual correspondemos e que o
filosofo conhecerd. A democracia liberal, burguesa e enquadrada refere-se também a esse
modelo de fazer politica que necessita corresponder ao ordenador, a uma apyr. Por vezes, esse
ordenador esteve presente na ideia central de Europa e na sua cosmovisao global desde uma
perspectiva cosmopolita. Sair deste modelo € optar por um modelo anarquico, por isso, a
democracia apenas se constitui como aquela que prioriza a pluralidade de seus agentes quando
¢ anarquica. Novamente citamos o verbete Democracy de Mazzini: “A razdo pela qual a
hermenéutica ¢ um modelo para a democracia hoje est4, portanto, nao relacionado a necessidade
tedrica, mas a necessidade historica: que ¢ ‘resultado do fim da metafisica’, a queda do muro
de Berlim e ‘o fim do Eurocentrismo e sua pretensao de racionalidade ocidental universal’ (HC,
110-11)” (Mazzini, 2023, p. 58)*?*. Mazzini evidencia que junto ao fim da metafisica (fim da
filosofia) estdo outros finais ainda mais visiveis: a queda do muro de Berlim (junto ao fim do
regime socialista soviético) e a pluralidade cultural que nao se resume e tampouco se encaixa
nos moldes da racionalidade ocidental. Vattimo relaciona esses “finais” com aquilo que chama
de fim da filosofia/metafisica, pois enxerga neles o fim das grandes metanarrativas construidas
pela modernidade. Podemos ler essa conclusao quando ele escreve:

O que declinou definitivamente junto com o socialismo cientifico €, eu
acredito, a pretensdo de que a politica pode ser deduzida da teoria. Embora
Heidegger ndo tenha sido capaz de testemunhar este evento, pode-se
argumentar que o que ele chamou de fim da metafisica, além da extensdo do

dominio da técnica sobre o mundo, expressa também a queda do socialismo
realizado. (Vattimo, 1996, p. 4)*%.

O fim da metafisica ¢ o fim de sistemas autoritarios. Isso inclui o socialismo realizado

que na ideia de “sovietes mais eletrificacao” ¢, para Vattimo, a expressao de um socialismo

324 “The reason why hermeneutics is a model for democracy today is therefore not related to a theoretical
necessity but to a historical one: that is ‘the result of the end of metaphysics’, the fall of the Berlin Wall
and ‘the end of Eurocentrism and its pretense to universal Western rationality’ (HC, 110-11)”.

325 “What has definitively declined together with scientific socialism is, I believe, the pretense that
politics can be deduced from theory. While Heidegger has not been able to witness this event, it can be
argued that what he meant by the end of metaphysics, over and above the extension of the dominion of
the technique on the world, expresses also the fall of realized socialism”.
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atrelado a metafisica e, por isso, direcionado ao dominio. A queda deste modelo ¢ também a
abertura a outros espectros do comunismo porvir. E € neste campo que a democracia pode unir-
se com a hermenéutica e dar voz a pluralidade interpretativa daqueles que foram silenciados
pelos vencedores da histéria. Mazzini continua em seu verbete:
Em outras palavras, para Vattimo, a democracia deve evoluir de uma das
origens anarquicas da hermenéutica [...]: o fim da verdade. Neste sentido, a
hermenéutica reflete um ideal democratico, embora de forma radicalizada,
uma vez que as decisdes nao sao tomadas em nome de uma verdade absoluta
e necessaria, mas muito mais sobre bases de encontros dindmicos entre
diferentes quadros interpretativos. Isso € o porqué “o fim da verdade é comecgo

da democracia” (HC, 23), e em particular, o comeco de uma ainda mais direta
¢ participativa democracia “fraca”. (Mazzini, 2023, p. 59)3%.

O que Mazzini nos faz ver e que corrobora diretamente a proposta desta tese ¢ que a
posicao hermenéutica da democracia ¢ uma posi¢do anarquica. E ndo pode ser diferente pois
com o fim da verdade objetiva abre-se a possibilidade dos “encontros dindmicos entre diferentes
interpretagdes”. Sao esses encontros que constituem a democracia como espago de constante
conflito e que se mantém aberto para ser significado pelos sujeitos que habitam a democracia.
Mazzini ainda traz a ideia de “democracia fraca”, mas essa ideia s6 pode ser compreendida na
medida em que lemos o “fraco” como “dos fracos”. Uma democracia fraca vai significar na
obra de Vattimo aquilo que ¢ construido pelos “fracos da histéria”, pelos perdedores, pelos
pobres; aqueles que ndo possuem o poder de influenciar nas interpretacdes hegemonicas e, por
isso, devem estar organizados em comunidades que sdo capazes de transformar o mundo: os
sovietes. A sociedade construida com base nos “sovietes hermenéuticos™ seria, por fim, a

sociedade sem classes e justa do comunismo, sobre a qual Vattimo escreve em Ecce comu:

Uma sociedade justa ndo ¢ uma sociedade perfeita, mas o contrario; ¢ uma
sociedade na qual os conflitos se exercitam como opinides diversas sobre que
caminhos devem ser tomados; na qual nem todos os interesses sdo
necessariamente iguais, ¢ na qual, como fator decisivo, ndo prevalece a
diferenca de clase, de riqueza ou de poder relacionado com a propriedade.
(EC, p. 144)*7,

326 “In other words, for Vattimo, democracy should evolve from one of the anarchic origins of
hermeneutics [...]: the end of truth. In this sense, hermeneutics reflects the democratic ideal, albeit in a
radicalized form, since decisions are not taken in the name of absolute truth and necessity, but rather on
the basis of dynamic encounters between different interpretative frameworks. This is why ‘the end of
the truth is the beginning of democracy’ (HC, 23), and in particular, the beginning of a participatory,
more direct, yet ‘weak’ democracy”.

327 “Una sociedad justa no es una sociedad perfecta, sino mas bien al contrario; es una sociedad en la
que los conflictos se gestionan como opiniones diversas sobre qué caminos deben tomarse; en la que no
todos los intereses son necesariamente iguales, y en la que, como factor decisivo, no sélo prevalece la
diferencia de clase, de riqueza o de poder relacionado con la propiedad”.
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3.5.0 futuro da religido ou a religido do futuro

Anarquia, caritas € comunismo sao os termos que qualificam essa tese. Todos eles sao
relidos conforme a hermenéutica niilista de Gianni Vattimo e, portanto, nenhum deles ¢ mera
repeti¢do do modo como a tradicdo metafisica sempre os interpretou. Aqui eles ganharam novos
contornos e novos significados, mas atendendo a um apelo: a superacdo da metafisica e o
consequente fim do capitalismo. Fim da metafisica e fim do capitalismo sao a mesma coisa. O
cristianismo que emerge deste fim ja ndo se configura mais como institucionaliza¢do de uma
mensagem, mas como uma religiosidade que libera a mensagem para sua plena realizagdao. Em
Essere e dintorni (2018), Vattimo define religido por uma via pouco convencional, ele afirma:
“Creio que a unica maneira de entendé-la (a religido) seja reduzindo-a ao essencial, como fez a
teologia da libertacdo: os pobres, os excluidos, aqueles que nao possuem acesso ao poder” (ED,
p. 273)*28. Quer dizer, Vattimo ndio estd preocupado em situar o que é religido a partir de sua
manifestacdo dogmatica, material, ritual ou literaria, mas busca compreender religido a partir
do significado que ela possui para os sujeitos que participam dela e da forma como (wie) eles a
experimentam. Neste sentido, a religido se definiria pela compreensdao hermenéutica dos
sujeitos histdoricos que a experimentam por meio de um projeto de libertagdo. Em realidade,
Vattimo ndo esta definindo religido e ele tem clareza de que ndo faz isso adequadamente (cf.
ED, p. 273). Ele esta, no limite, tentando propor o papel de libertagdo que a religido pode ter
no processo de emancipacao do ser humano. A via dessa emancipagdo sempre serd uma via
politica, por isso, abordar o conceito de religido na obra de Vattimo exige que abordemos
também o aspecto politico deste. Religido e politica podem ser os meios de alteracdo da

realidade e da fabulagdo de um outro mundo possivel.

A centralidade dessa perspectiva de Gianni Vattimo € o cristianismo. Nao que sua
escolha deixe claro sua preferéncia por uma religido entre outras (ja falamos da problematica
disto no segundo capitulo®*), mas que nio poderia ser diferente, ja que sua heranca ocidental é
uma heranga crista e € a ela que seu discurso filosofico responde (cf. CC; DC). A partir disto é
que podemos interpretar a seguinte afirmacdo de Vattimo: “A luta contra o imperialismo e a

exploragdo capitalista ocorre principalmente no Ocidente, onde o cristianismo continua sendo

328 “Credo che la sola maniera di intenderlo sia quello di ridurlo all’essenziale, come ha fatto la teologia
della liberazione: i poveri, gli esclusi, quelli che non hanno accesso al potere”.

329 O leitor pode consultar novamente o topico Por un cristianismo del conflicto: universalismo y
laicismo do terceiro capitulo.
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a referéncia central” (ED, p. 268, itdlico nosso)**°. Embora nio seja exclusiva do Ocidente, a
luta contra o imperialismo e o capitalismo ocorre principalmente no ambiente moldado a
imagem e semelhanca do cristianismo, sobretudo de sua forma institucionalizada. Embora o
principalmente ndo dé exclusividade ao Ocidente cristdo em sua luta contra o capitalismo e o
imperialismo, ele ainda assim apaga as resisténcias e as revolugdes ocorridas ao longo da
historia no Oriente, algumas inclusive com cunho religioso e ndo necessariamente progressista,
como ¢ o caso da Revolucao Iraniana em 1979. O principalmente ainda traz outro problema: o
esquecimento de que foi o proprio Ocidente cristdo que gerou o imperialismo e o capitalismo.
Por que agora deveriamos apostar na base cristd do Ocidente para a superagdo de suas
construcdes? “Principalmente” porque nos habitamos o Ocidente cristdo e lidamos com as
mensagens que nos chegam como a heranga que recebemos e devemos interpretar. Mas também
porque o inicio da decadéncia ndo é a mensagem crista, mas sua sintese com a metafisica grega,
por isso, € urgente reinterpretar a mensagem do cristianismo por meio dos conceitos de kénosis

31 Grosso

e caritas, tal como faz Vattimo e como expusemos também no segundo capitulo
modo, o cristianismo ¢ a unica chance que o Ocidente possui para rever seus proprios conceitos
e o elemento aglutinador da cultura ocidental (europeia). E por isso que devemos lidar com essa
mensagem. Mas, ndo podemos nos esquecer que este ¢ um cristianismo secularizado. Dimitri
Ginev defende em seu artigo From weak thought to hermeneutic communism (2013) que o
comunismo hermenéutico se apoia sobre o cristianismo secularizado — transformado em ethos,
isto €, numa forma de vivéncia pessoal € comunitaria — para se constituir, assim, ele herda o
processo de secularizagdo (tal como proposto por Vattimo) e tem a caridade como “o principio

hermenéutico do tipo de ser-com, o qual ¢ relevante a esse comunismo” (Ginev, 2016, p.

675)*2, isto é, a caritas seria a esséncia mesma do ser em comunidade.

Desde o principio, esta tese foi pensada para responder a articulagdo entre cristianismo
e politica presente na obra de Gianni Vattimo. J4 entendemos que aquilo que une os dois € o
carater emancipatdrio. O aspecto anarquico dessa relagdo s apareceu quando a tese ja estava
em construgdo e ele conecta os trés grandes temas da obra de Vattimo (a saber, hermenéutica,

religido e politica) a partir do mesmo ponto: a superagao da metafisica, o desfundacionalismo

330 «La lotta all’imperialismo e allo sfruttamento capitalistico si svolge principalmente in Occidente,
dove il cristianesimo resta il riferimento centrale”.

31 Ver subcapitulos: 2.2. Kénosis: la potencia andrquica del cristianismo e 2.3. Caritas: conflicto y
anarquia.

332 “Since weak communism inherits the process of secularization, charity should be the hermeneutic
principle of the kind of being-with which is relevant to this communism”.
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(ou pos-fundacionalismo), o fim do capitalismo. No ja citado texto Religione ed emancipazione

de Essere e dintorni, Vattimo conecta religido, politica e anarquia como segue:

Uma perspectiva como essa conduz a uma conclusao fundamentalmente
“anarquica” acerca da religido como fator de emancipagdo. Mas entdo o
comunismo terminaria como anarquia? Poderiamos dizer que uma
Internacional Comunista, na medida em que ¢ colocada numa perspectiva
religiosa que a protege da recaida no pratico-inerte (ou que a empurra para se
erguer de novo e de novo), s6 pode ter um espirito anarquico (penso em um
cristdo como Jacques Ellul, que deve ser lembrado e discuto ainda mais nesta
perspectiva). No sentido que um empenho religioso na politica ndo pode ser
rastreado até o proposito de fundacdo de um Estado. Aquilo de que a Igreja
deve emancipar-se, se quiser ser um fator de emancipacdo e de libertacdo ¢
precisamente a ideia de fundar uma ordem historica. As palavras de Francisco
sobre o dever de hacer lio [fazer bagunca] ndo sdo uma exortagdo para
construir uma ordem estatal “boa”; sdo uma espécie de apelo a revolugao
permanente. As referéncias que ressoam tantas vezes nas homilias papais
parecem uma ladainha de palavras vazias, de boas intengdes muitas vezes
ouvidas como puro ¢ simples “moralismo”. Pode ser que em outros momentos
da historia tenha feito sentido pensar no cristianismo como um fator fundador
(hoje os americanos, que bombardeiam o Iraque, falam de nation building!).
Na situagdo presente, na qual a globalizagdo se torna mais claramente a
“organizacdo total”, sistema integrado e estruturado segundo uma ordem
rigida de controle e exploracdo, a presenca religiosa € presenca dos excluidos
que “pressionam” as fronteiras e, também com a inten¢do de penetrar na
“ordem” capitalista, as explodem — hacer lio, de fato. O carater “anarquico”,
ndo fundador da ordem estatal, que em certo sentido é proprio da presenca
papal é talvez também o que se esperaria hoje de uma Internacional Comunista
ndo mais modelada no modelo do Comintern, centrada nos interesses
soviéticos. (ED, p. 274-276)33.

333 “Una prospettiva come questa conduce a una conclusione fondamentalmente “anarchica” circa la
religione come fattore di emancipazione. Ma dunque il comunismo si risolverebbe in anarchia?
Potremmo dire che un’Internazionale comunista, nella misura in cui si colloca nella prospettiva religiosa
che la protegge dalla ricaduta nel pratico-inerte (o che la spinge a risollevarsi sempre di nuovo), non pud
che avere uno spirito anarchico (penso a un cristiano come Jacques Ellul, che andrebbe ricordato e
discusso di piu proprio in questa prospettiva). Nel senso che un impegno religioso in politica non si
lascia ricondurre al proposito di fondazione di uno Stato. Cio da cui la Chiesa deve emanciparsi se vuole
essere un fattore di emancipazione e liberazione ¢ proprio 1’idea di fondare un ordine storico. Le parole
di Francesco sul dovere di hacer lio non sono un’esortazione a costruire un ordine statuale “buono”;
sono una specie di appello alla rivoluzione permanente. I richiami che risuonano tanto spesso nelle
omelie papali sembrano una litania di parole vuote, di buoni propositi spesso sentiti come puro e
semplice “moralismo”. Puo darsi che in altri momenti della storia avesse un senso pensare al
cristianesimo come a un fattore fondativo (oggi gli americani, che bombardano 1’Iraq, parlano di nation
building!). Nella situazione presente, dove la globalizzazione diventa sempre piu chiaramente
“organizzazione totale”, sistema integrato e strutturato secondo un ordine rigido di controllo e
sfruttamento, la presenza religiosa ¢ presenza degli esclusi che “premono” alle frontiere e, anche con
I’intento di penetrare nell’*ordine” capitalistico, le fanno saltare — hacer lio, appunto. Il carattere
“anarchico”, non fondativo di ordine statuale, che in qualche senso & proprio della presenza papale ¢
forse anche quello che ci si aspetterebbe oggi da un’Internazionale comunista non pitt modellata sul
modello del Comintern, centrato sugli interessi dell’Unione Sovietica”.
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A anarquia, a qual Vattimo se refere na citacdo, aproxima-se mais de uma “anarquia
politica” inspirada em Jacques Ellul que aponta para um rechago ao poder. A perspectiva de
uma anarquia ontoldgica nao estd presente em Ellul, embora as suas teses ndo se distanciem
daquilo que isso significa. A religido crista contribui para o desenvolvimento desta anarquia
politica na medida em que impede que o comunismo caia no pratico-inerte conforme pensado
por Sartre. O pratico-inerte ¢ a inatividade humana perante a realidade, ja que todo o sistema
(que pode ser o partido comunista) opera de forma autonoma os processos de controle, o que
impede e desqualifica a agdo humana. Assim, os individuos seriam apenas afetados pelo sistema
jé construido e incapazes de transforma-lo. A posi¢cdo de Vattimo ¢ que o elemento anarquico
da religido seria capaz de impedir essa inatividade. Aquilo que trouxemos sobre a anarquia
presente na mensagem crista pode ser retomado aqui para compreender o que Vattimo quer
dizer com isso: a anarquia impede que o “local do ser”, o “local do politico”, o “local do
sujeito”, o “local do religioso” seja ocupado de forma definitiva. A tarefa andrquica ¢ deixar
esse espaco sempre aberto e, portanto, em constante disputa (a interpretacdo que Vattimo da ao
hacer lio do Papa Francisco: uma revolugao permanente). Pelo fato desse espago estar sempre
vazio, nao ha fundamento que tenha a primazia de qualifica-lo, a caida no pratico-inerte torna-
se uma missdo impossivel; sempre haverd uma motivacdo anarquica capaz de renovar e de

hacer lio para que nenhum fundamento tltimo seja estabelecido.

Vattimo estd convencido desta ideia e isso esta muito bem colocado na citagdo que
trouxemos. Se a Igreja se dispde a ser canal de emancipagao do ser humano na cultura ocidental,
entdo ela ndo pode querer “fundar uma ordem historica” e, tampouco, se converter no pratico-
inerte sartriano. Por essa razao, Vattimo alimenta uma ideia otimista para a religido e a politica:
“a presenca religiosa € presenca dos excluidos que ‘pressionam’ as fronteiras e, também com a
intencdo de penetrar na ‘ordem’ capitalista, as explodem — hacer lio, de fato”. Aqui ja ndo ha
mais aquela compreensao de religido como institui¢do a ser superada que lemos em Crer que
se cré ou Depois da Cristandade. Pelo contrario, a religido aqui € fator decisivo para a acao

humana e para a transformac¢ao do mundo. Para Vattimo, religido ¢ algo positivo.

E o filosofo italiano faz uma provocagdo: a criacdo de uma Internacional Comunista
com inspira¢do cristd. J& abordamos essa questdo anteriormente, mas se pensarmos na
cronologia dos textos de Vattimo, a primeira vez que essa ideia aparece ¢ em Ecce Comu
publicado em 2007 e reaparece em 2018 em Essere e dintorni. A Internacional Comunista
Crista (Catolica?) de Gianni Vattimo ¢ uma ideia que o acompanhou por pouco mais de uma

década. O futuro da Igreja € o futuro do comunismo. Essa provocagdo, apesar de contraditoria
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quando olhamos para os “fatos” historicos, aponta-nos uma saida, uma (im)possibilidade, uma
chance para se pensar o comunismo. Mas ele faz uma observagdo: esse comunismo nao pode
ser pensado aos moldes do Comintern, a Internacional Comunista Soviética que mantinha a

centralidade do poder e que desembocou no pratico-inerte. Qual a proposta entdo? Os sovietes.

Nos ja mostramos que em Ecce comu Vattimo defende a constru¢do dos sovietes como
espagos democraticos da construgdo politica. A Internacional Comunista Soviética nasceu
desses espacos, nos quais os trabalhadores se reuniam durante a Revolugdo Russa para discutir
melhorias trabalhistas, leis sociais e tomar decisdes importantes para a consolidacao politica.
Eles eram espagos autogeridos e democraticos, j& que contavam com a participacao dos
trabalhadores que elegiam seus representantes para as tarefas legislativas e executivas dentro
dos sovietes. Enquanto espacos independentes que visavam o didlogo e construcao politica
coletiva e sem a burocratizacao do partido, os sovietes sao um modelo para Vattimo de como
se construir engajamento politico local que visem transformagdes locais. E evidente que essa
proposta ndo ¢ central na obra de Vattimo, mas tampouco ela pode ser ignorada. Vattimo nao
teve a preocupacdo de construir uma teoria politica e, muito menos, de pensar formas de
governo. Mas, se entendermos o soviete como a comunidade na qual estamos inseridos e pela
qual compreendemos o mundo e o transformamos, entdo, no fundo, o que Vattimo estaria
querendo mostrar € que o soviete pode ser uma forma de organizagdo democratica e
hermenéutica. A organizagdo politica seria construida dentro desses espacos e ndo haveria
nenhum poder ordenador. Se a Igreja apoiasse a ideia de Vattimo, suas parodquias seriam

convertidas em sovietes e seus parocos em lideres revolucionarios.

Mas se essa “Igreja” ¢ derivada de um pensamento comunista anarquico, a que messias
ela se refere? Vattimo nao propde isso, mas podemos somar a sua ideia aquilo que Derrida
apresentou em Espectros de Marx: um messianismo sem messias. Derrida parte da nocao
apresentada por Francis Fukuyama (1952 -) de “fim da historia”, ele enxerga em Fukuyama um
neoevangelismo que se apropria das ideias de Hegel sobre a realizagao crista de Deus (o espirito
absoluto) no direito e na sociedade. Fukuyama direciona o seu conceito de “fim da historia”
justamente para uma interpretacdo da democracia liberal como a Terra Prometida alcangada, a
ciéncia moderna ¢ o meio que nos auxiliaria para alcangar essa salvagdo. Atingindo esse estagio,
chegamos ao fim da historia. Nos textos de Fukuyama hd a espera por um messias que vira e
consumira, sintetizara, a sociedade por meio do acontecimento da boa-nova que estaria dada
pela democracia liberal e o capitalismo, ja que ele elege uma via hegeliana para identificar o

fim da historia no Estado liberal (cf. Derrida, 1994, p. 94). O messianismo anunciado por
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Derrida esta pensado sob o signo da desconstrucao, isto €, sob aquele pensamento que herdando

os conceitos da modernidade, os descontréi por meio de novas interpretagoes.

O trabalho de Derrida esta proximo do que o pensiero debole de Vattimo almeja com
sua critica e superagdo da ontoteologia, embora Vattimo faga criticas pertinentes ao filosofo

francés®*

. No entanto, Derrida observa que em meio a todo o pensamento desconstrutivo, ha
algo que nao pode ser descontruido: a promessa emancipatoria (cf. Derrida, 1994, p. 86), talvez
essa tdo fortemente ligada a algum principio de esperancga que alimenta o agir humano. Ainda
na obra de Derrida, podemos ler que essa promessa emancipatoria ¢ o mesmo que “a
formalidade de um messianismo estrutural, um messianismo sem religido, um messianico,
mesmo, sem messianismo” (Derrida, 1994, p. 86) que traz junto uma outra ideia de justica e de
democracia. A partir desse messianismo, pergunta-se para onde se vai, tal como pontua o
filosofo francés: “Mas ai esta, talvez, o que € preciso agora pensar, € pensar de outro modo,
para se perguntar para onde vai, ou seja, também para onde conduzir o0 marxismo: para onde
conduzi-lo, interpretando-o, o que ndo pode ocorrer sem transformacao, e nao para onde ele nos
conduzir tal qual ¢ ou tal qual terd sido” (Derrida, 1994, p. 86). Com o conceito de espectro
(que também viré a ser lido como hauntologia), Derrida quer designar que os movimentos que
0 marxismo construiu e constrdi na historia ¢ marcado pela forma como ele € lido e interpretado,

isto ¢, conduzido pelos agentes que sdo “assombrados” pelo marxismo, sejam esses de esquerda

ou de direita. Aos herdeiros do comunismo fica apenas uma esperanca: a promessa de sua

334 Vattimo entende que Derrida desenvolve suas teses numa perspectiva mais fenomenologica do que
ontologica-existencial (cf. Pal, p. 24; SFP, p. 1468) e que o leva a ndo mais falar sobre o ser, embora
ainda esteja argumentando na esteira da metafisica ocidental. Essa leitura pode conduzir a um
“irracionalismo relativistico”, ja que se a desconstrugdo de Derrida “ndo ¢ a narrativa da historia (da
dissolugdo) do ser, a desconstrugdo parece um conjunto de ‘performances’ conceituais confiadas a pura
genialidade artistica do desconstrutor” (Pal, p. 25; SFP, p. 1469). Isso quer dizer que embora a
desconstrucdo critique a metafisica ocidental, quando ela ignora o ser, ela parece ignorar a sua propria
correspondéncia historica na filosofia. Outra critica bem contundente de Vattimo a Derrida ¢ ao
esteticismo que sua desconstrucao pode cair, considerando que Derrida ndo fornece “uma justificagao
argumentativa de seu ‘método’ (com muitas aspas) nem dos termos, das nogdes etc a que, de quando em
quando, dedica sua atencao” (Pal, p. 142-143; SFP, p. 1546), pode-se ver que sua filosofia se
assemelharia “a uma performance, cujo efeito parece dificil de distinguir de uma experiéncia estética”
(Pal, p. 143; SFP, p. 1546). Diante dessas criticas, Vattimo ainda sintetiza: “a hermenéutica, em sua
versdo desconstrucionista, parece implicar o irracionalismo na medida em que, para fugir da metafisica,
recusa toda justificagdo de seu modo de proceder e de suas escolhas, apresentando-se antes como um
coup de dés que, no entanto, a0 menos para mim, comporta um forte retorno de fundo metafisico —
simbolista sobretudo; com isto, se trai a voca¢do antimetafisica da hermenéutica” (Pal, p. 144; SFP, p.
1447). Apesar das importantes criticas que Vattimo fez a Derrida, ainda sim ele reconhecia a importancia
do filésofo para a hermenéutica contemporanea e manteve com ele relacdes académicas notaveis, as
quais podemos bem observar no seminario de Capri, 4 religiao (2000). Recomendo também a leitura
do verbete Jacques Derrida da obra The Vattimo Dictionary.
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efetividade. Mas uma promessa sem contetido. Diferente da promessa de Fukuyama, a
promessa de Derrida mantém sempre aberta a possibilidade daquele que chega, nao se sabe
exatamente o que ¢, nem para onde se vai, mas estd sempre como possibilidade. Derrida

€SCreve:

Nessa medida, a efetividade da promessa democratica, como a de uma
promessa comunista, preservara sempre em si, e devera fazé-lo, essa
esperanga messianica absolutamente indeterminada em seu coracdo, essa
relacdo escatolégica com o porvir de um acontecimento ¢ de uma
singularidade, de uma alteridade ndo antecipavel. Espera sem horizonte de
espera, espera do que ainda ndo se espera ou do que ja ndo se espera mais,
hospitalidade sem restrigdes, cumprimento de boas-vindas dispensado de
antemado para surpresa absoluta de quem chega, a quem ndo se pedird
contrapartida alguma, nem que se comprometa nos moldes dos contratos
domésticos de alguma poténcia de acolhida (familia, Estado, na¢do, territorio,
solo ou sangue, lingua, cultura em geral, humanidade mesma), justa abertura
que renuncia a qualquer direito de propriedade, a qualquer direito em geral,
abertura messidnica ao que vem, ou seja, ao acontecimento que nao se teria
meios de esperar como tal, nem, portanto, de reconhecer de antemao; ao
acontecimento como o estrangeiro mesmo, para que ou para quem se deve
deixar um lugar vazio, sempre, em memoria da esperanga - € se trata
precisamente do lugar da espectralidade. Semelhante hospitalidade sem
restri¢des, condi¢do, no entanto, do acontecimento e, portanto, da historia
(nada nem ninguém chegaria de outro modo, hipétese que nao se pode nunca
excluir, é claro), seria facil, facil demais, mostrar que ela vem a ser o
impossivel mesmo, e que esta condi¢do de possibilidade do acontecimento ¢
também sua condicdo de impossibilidade, como esse conceito estranho do
messianismo sem conteudo, do messidnico sem messianismo, que nos guia
aqui como cegos. (Derrida, 1994, p. 93, italicos do autor).

Ao acontecimento que chega devemos sempre deixar o lugar vazio. Nada pode ocupar
seu espago, ninguém pode falar sobre ele e em nome dele, ¢ sempre um espectro. Essa condi¢ao
do acontecimento assemelha-se ao local vazio do fundamento que a anarquia precisa preservar.
Anarquia como falta de fundamento Gltimo ¢ o mesmo que o messianismo sem messias. A
tarefa do pensamento ¢ de manter este lugar sempre vazio. Para Derrida, isso significa pensar
uma outra historicidade, isto é, um outra “abertura da eventualidade como historicidade”
(Derrida, 1997, p. 104) que nada mais ¢ do que pensar uma outra Ursprung na qual o ser se
comunica a nds, na qual ndo se renuncia ao que recebemos como heranga, mas afirma-se essa
heranga numa possibilidade de emancipacéo, ou seja, que promove ‘0 acesso a um pensamento
afirmador da promessa messidnica e emancipatdria como promessa: como promessa € nao
como programa ou proposito onto-teologico ou teleo-escatologico” (Derrida, 1997, p. 104,
itdlico do autor). O que se quer dizer com isso? Que o comunismo € uma promessa € sua
realizacdo s6 € possivel por meio de uma superagdo da condicdo ontoteoldgica (metafisica

forte). No entanto, aceita-se que essa superagdo ¢ uma tor¢do (Verwindung) constante no
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interior da tradi¢do que herdamos. A promessa do comunismo também nos oferece um
comunismo que sofre essa tor¢do, que nos chega como um espectro. Esse espectro anima
aqueles que mais padecem das crises do capitalismo. Ele anima os fracos, diria Vattimo. 4
promessa do comunismo que anima os fracos ¢ uma esperanga. O que se espera? A abertura de

uma outra eventualidade, uma outra Ursprung.

Embora a nogdo de espectralidade do comunismo de Derrida dialogue proficuamente
com a no¢ao de comunismo hermenéutico de Vattimo, o autor francés parece cometer um erro
que precisa ser alertado (ou ao menos algumas interpretacdes cometeriam esse erro): Derrida
afirma que o comunismo porvir sera sem classes e sem partidos, € o que podemos ler quando
ele afirma que a nova Internacional “€¢ um vinculo intempestivo e sem estatuto, sem titulo e sem
nome, apenas publico, mesmo se ndo ¢ clandestino, sem contrato, out of joint, sem coordenagao,
sem partido, sem patria, sem comunidade internacional [...], sem co-cidadania, sem
pertencimento comum a uma classe” (Derrida, 1997, p. 117). A primeira coisa que devemos
observar aqui ¢ que o texto de Derrida estd pensando sobre os escombros do que foi o
comunismo soviético e sua argumentacao ¢ uma aproximacao as ideias comunistas, por isso, a
nog¢ao de espectro também define a forma como ele reinterpreta a ideia de comunismo. Diante
disso, ele ndo quer assumir uma Internacional que seja uma organizagao partidaria de classes
que dominam algum aspecto da verdade e sobre ela estabelecem sua burocracia. Como vimos,
Vattimo também possui o0 mesmo ensejo. No entanto, Derrida parece propor que essa ideia de
Internacional também precisa ser encarada como um espectro, isto €, nao como uma
organiza¢do hegemonica, mas como um backgroud sobre o qual as inimeras interpretagdes do
comunismo ¢ suas possibilidades podem encontrar espaco de convivéncia e apre¢o. Ainda ¢
possivel interpretar a afirmagdo de Derrida como uma defesa de uma Internacional “sem
classes”, se este € o caso, talvez Vattimo ndo concordasse com Derrida neste ponto, ja que o
filosofo italiano enxerga na Internacional a organiza¢do de uma classe especifica: os fracos.
Sao os fracos, os pobres, os condenados da Terra que interpretando o mundo de outra maneira
se organizam numa nova Internacional Comunista e podem, com isso, causar a ruptura, hacer
lio e abrir uma nova Ursprung pela qual o ser nos fala, isto €, pela qual organizamos o mundo
de outra maneira. Mas, ¢ verdade, aquilo que vira como resultado da nova Internacional ¢ a

sociedade sem classes, isso nos ja mostramos que Vattimo defende.

Para Vattimo, a abertura de um outro mundo possivel sera realizada pelos fracos. E o
filosofo ndo ignora um trago importante desse movimento: a religido. Nao que Vattimo entenda

os fracos como religiosos, mas que a religido € um vetor para a emancipagdo. Ja abordamos em
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diversos momentos a Igreja como aquela que assumira o papel de realizar a nova Internacional.
Assumindo essa possibilidade desde uma construgdo anarquica, nao podemos entender que essa
Internacional tenha uma configuragdo catdlica, mas antes que ela responda ao apelo kendtico
da mensagem crista, tal como apresentamos no segundo capitulo; esse apelo € aquele que vem
provocar o conflito. Ainda, o comunismo hermenéutico (religioso) de Gianni Vattimo é mais
um espectro do marxismo e deve ser entendido como tal, isto é, sua realizagao possivel ¢ uma
entre outras tantas realizagdes possiveis; ela pode ou ndao ser concomitante a outras e abrigar
em si a contradi¢do. No ja citado texto Religione ed emancipazione, podemos ler o seguinte:
Ha um sentido em que mesmo o comunismo do qual falo aqui em referéncia
a Igreja de Francisco tem um trago “espectral”: ndo se pensa como um partido
que deseja governar; seja por motivos de realismo (hoje ndo tem sentido
pensar por uma revolu¢do como uma tomada violenta do poder, as forgas da
conservagdo capitalista sdo muito mais potentes), seja porque se deseja
escapar do destino da recaida no pratico-inerte, que parece um destino das
revolugdes “bem-sucedidas”. S6 pode assumir a forma de uma sombra que
acompanha e tormenta (hanter, hantise € o termo francés para pensar: obceca,
estd ligado, perturba...) a ordem e o poder constituido. Se diz que Stalin
perguntou uma vez: “Quantas divisdes tem o papa?”’ Precisamente, o
“comunismo” religioso ndo se encaixa nessa logica; quem o vé sob esta luz
pode realmente sentir a impaciéncia ¢ desilusdo perante sua “impoténcia”.
Mas ndo apenas a ética do amor cristdo, também uma visdo secular realista da

condi¢do atual do mundo nos aconselha a levar muito a sério essa impoténcia.
(ED, p. 276)**.

A Igreja de Francisco € uma inspiragdo para Vattimo, pois nela encontra-se aquele apelo
kenotico que diziamos. E & sobre esse apelo que podemos interpretar o trago espectral do
comunismo em referéncia a Igreja que nos ensina Vattimo: a tarefa da religido ndo ¢é a de
governar o mundo, mas simplesmente de ser uma frente contra os avangos dos totalitarismos,
da miséria, dos abusos do capitalismo... Ou seja, ¢ uma forga contra hegemonica, tal como ja
situamos no segundo capitulo. A tarefa inicial da Internacional Crista-comunista nao ¢ a de criar
uma revolu¢do, mas a de enfrentar o neoliberalismo e dar esperanga aos fracos. Exemplo disso,

em mais um episodio kenotico, no Natal de 2024 o Vaticano montou um presépio no qual Jesus

335 “C’¢ un senso in cui anche il comunismo di cui qui parlo in riferimento alla Chiesa di Francesco ha
un tratto “spettrale”: non si pensa come un partito che vuole governare; sia per motivi di “realismo”
(oggi non ha senso pensare a una rivoluzione come presa violenta del potere, le forze della conservazione
capitalistica sono troppo potenti) sia perché vuole sfuggire al destino della ricaduta nel pratico-inerte,
che sembra un destino delle rivoluzioni “riuscite”. Pud solo configurarsi come un’ombra che
accompagna e tormenta (hanter, hantise ¢ il termine francese a cui pensare: ossessiona, sta addosso,
disturba...) 'ordine e il potere costituito. Si dice che Stalin abbia chiesto una volta: “Quante divisioni
ha il papa?”’ Per I’appunto il “comunismo” religioso non rientra in questa logica; chi lo guarda in questa
luce puo davvero provare impazienza e delusione di fronte alla sua “impotenza”. Ma non solo 1’etica
dell’amore cristiana, anche una laica visione realistica della condizione attuale del mondo consiglia di
prendere questa impotenza molto sul serio”.
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estd deitado numa manjedoura envolta por um keffiyeh, o tradicional lengo palestino, enquanto
Israel bombardeia a Palestina. Esse ja € o lio que deve ser feito. Embora impotente, o espectro

comunista anima a Igreja. Ou, melhor, “Deus ainda estd ao nosso redor...” (FdR, p. 110).

Conclusao

Este capitulo buscou demonstrar como a anarquia pode ser lida dentro da obra de Gianni
Vattimo, evidenciamos que esse conceito possui contornos politicos em alguns momentos, mas
o0 interpretamos constantemente como uma proposta ontoldgica. A anarquia ontolégica com a
falta de fundamento e a possibilidade dos fundamentos no plural tem consequéncia politica.
Vattimo sempre defendeu que a filosofia ¢ uma tarefa politica, pois ela busca a transformacao
do mundo. Sempre havera aqueles que interpretam e constroem o mundo de acordo com seus
interesses, sdo eles que escrevem a histdria, a politica, a religido, a ética, a moral... tudo isso
deve chegar ao fim para que vejamos o futuro dos fracos. A Internacional Crista-Comunista ¢
uma tentativa politica desta empreitada de Vattimo que reflete sua concepgao de politico. Mas,
a unido entre 0 comunismo € o cristianismo pode ser uma provocagdo que contraria tanto o
comunismo quanto o cristianismo. No entanto, devemos recordar que o pensamento de Vattimo
¢ provocativo e ele sugere que a politica seja pensada a partir do que ele chama de “experiéncia
da época” (ou ontologia da atualidade), isso quer dizer que s6 podemos construir uma
interpretagdo do politico e uma politica quando assumirmos nossa heranga e formos capazes de
dialogar sobre ela, nos dois sentidos que esse “sobre” evoca aqui. Embora ndo seja usual
apresentar uma cita¢do inédita em consideragdes finais dos capitulos, pego licenga ao leitor para
uma excegao:

A intelligentisia da esquerda nunca falou verdadeiramente as massas, muito
menos durante o tempo quando pensou ter a sua disposi¢do uma filosofia da
historica com bases solidas. Entdo teve a ilusdo de falar as massas porque era
aliada ao poder autoritario. Com o fim do autoritarismo ¢ do dogmatismo
ideoldgico, o intelectual de elite encontra a si mesmo pela primeira vez
enfrentando o problema de manter um dialogo com as massas, ¢ isso significa,

como sugeri, uma interpretagao filoséfica da experiéncia da época. (Vattimo,
1996, p. 4-5)3%¢.

336 “The intelligentsia of the left has never truly spoken to the masses, least of all during the time when
it thought it had as its disposal a philosophy of history with solid foundations. Then it had the illusion
of speaking to the masses because it was allied to authoritarian powers. With the end of authoritarianism
and ideological dogmatism, the intellectual elite finds itself for the first time squarely facing the problem
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A citacdo ¢ do ja referido texto Reflections on the left, the masses and elites (1996). Por
que a trouxemos no ponto culminante do capitulo? No limite, ela ndo nos apresenta nenhuma
novidade em rela¢do ao que ja discutimos sobre Vattimo, mas nos recorda a tarefa de pensar
uma politica do didlogo. Uma politica que ndo consegue dialogar com os fracos ¢ uma politica
do silenciamento, da imposi¢ao, do enquadramento. Essa politica pode ser de direita ou de
esquerda. Vattimo critica esse autoritarismo ¢ dogmatismo presentes na esquerda, pois eles sao
reflexos do pensamento metafisico que apaga as diferengas e silencia os fracos. A sugestao de
Vattimo ¢ a de que o didlogo com as massas, com o povo, € 0 que permite a experiéncia da
época (e a abertura de outra época). Uma nova Ursprung. A religido cruza as massas e reflete
a esperanga intrinseca por um messias que nunca vird, mas que nos ¢ prometido. Por isso, ela é
um meio de emancipacao, ¢ capaz de também fazer a experiéncia da época. Um outro mundo ¢
possivel. No fim, os fracos sdo convidados a interpretagdo, ou melhor, sdo ouvidos. Devemos

assumir nossa heranga e cumprir nossa promessa.

of holding a dialogue with the masses, and that means, as | have suggested, of interpreting
philosophically the experience of the age”.
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CONSIDERACOES FINAIS

Para que serve — hoje em dia — Heidegger?
Para que serve — hoje em dia — o cristianismo?
Para que serve — hoje em dia — a revolugdo?
Gianni Vattimo

Para que serve — hoje em dia — uma tese de doutorado sobre hermenéutica (acho que
ninguém se incomoda se eu trocar Heidegger por hermenéutica neste caso), cristianismo e
revolucao? Se este “servir” possuir um sentido utilitarista, talvez ela ndo possa contribuir para
muita coisa. Mas uma tese em hermenéutica ndo ¢ uma tese utilitarista. A hermenéutica de
Vattimo reconhece que nds chegamos ao fim. E esse “fim” pode apontar para a finalidade de
uma coisa. Essa ¢ uma das causas aristotélicas, inclusive. O que se quer dizer com o “fim”?
Alguns autores predicam o fim da historia, como Fracis Fukuyama, e Vattimo mesmo fala em
“fim da filosofia”. Esse fim ndo ¢ (necessariamente) finalidade, mas término. No entanto,
quando algo termina € porque ja atingiu sua finalidade. Também a tese de Heidegger sobre o
fim da metafisica pode ser interpretada neste sentido: a metafisica atingiu seu fim na era da
técnica porque a técnica € sua ultima forma de dominio. O dominio ¢ a finalidade da metafisica
e a técnica ¢ o meio para isso. Como expde Vattimo: “a técnica, em seu projeto global de
concatenar tendencialmente todos os entes em vinculos causais previsiveis € dominaveis,
representa o desdobramento maximo da metafisica” (FdM, p. 28; SFP, p. 1240). A causalidade
presente na apyn que demostramos no primeiro capitulo se revela na técnica moderna. O mundo
ordenado pela imposicdo da técnica, a Ge-Stell, ¢ perfeitamente operacionalizado,
perfeitamente funcional e, por isso, sua maior “emergéncia ¢ a falta de emergéncia” (cf.
Heidegger, 1999, p. 87; CH, p. 28; SFP, p. 2121)*7. O fim da histéria é também o fim das

emergeéncias ou seria a possibilidade de percebé-las?

Essa tese ¢ uma proposta para a possibilidade de perceber as emergéncias, por isso,
religido e politica ganham destaque. Nossa preocupacao inicial foi a de entender o momento

que nods nos encontramos na historia do ser e encontrar neste momento o desdobramento daquilo

337 Santiago Zabala desenvolve suas discussdes sobre estética pos-moderna e sobre a técnica a partir
deste mote heideggeriano. O leitor pode consultar as obras: Why Only art can save us. Aesthetics and
absence of emergency (Columbria Press, 2017), Sin ataduras. La Libertad en la época de los hechos
alternativos (Altamarea, 2021) e Signs from the Future: a Philosophy of Warnings (Columbria Press,
2025).
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que chamamos fundamento, a dpyr|. A pds-modernidade ¢ a época na qual experimentamos o
ser em seu acontecimento-apropriativo e podemos, finalmente, perceber o que “aconteceu com
o ser”, o seu esquecimento na metafisica. A saida do fundamento nos encaminhou para uma
ontologia anarquica a partir da leitura que Gianni Vattimo faz de Heidegger e Schiirmann. Essa
ontologia anarquica pensa o ser em seu enfraquecimento, assim, ndo prevé a fundacao do ser
no ente, mas na liberdade do Dasein. O Abgrund, o desfundamento, que compde essa liberdade
é onde o ser se assenta. Por isso, a experiéncia do ser ndo ¢ fixa, mas contingente. E desta
interpretagdao que propomos a nogao de fundamentos hermenéuticos como anarquia, quer dizer,
a anarquia nos revela que nao ha fundamento ultimo, mas fundamentos contingentes. Por essa
razao, a anarquia ¢ uma ontologia hermenéutica que destrdi, mas que reconstrdi. Ela ¢ o campo

sobre o qual os fundamentos hermenéuticos se assentam.

Como os fundamentos nao sao peremptorios, eles podem ser inaugurados a cada nova
interpretacdo que o Dasein realiza para abrir novos horizontes em meio ao conflito das
interpretagdes que se encontra. Isso é possivel porque ndo compartilhamos uma épyn comum,
mas uma Ursprung, uma abertura na qual o ser se da (Es gibt) como acontecimento-apropriativo
e sobre a qual a nossa época ¢ aberta, na qual ela tem inicio (4Anfang). A filosofia capaz de
compreender o ser nesta abertura ¢ a hermenéutica. Como demonstrado, por corresponder a
finitude humana, a hermenéutica ¢ uma filosofia da préxis e, por isso, ela quer transformar o
mundo. Vattimo chama o hermeneuta de um militante (e até de terrorista). Esse militante traz
uma compreensao distinta do status quo e tenta inaugurar uma outra época ou, a0 menos, uma

interpretagdo nao violenta do ser.

Vattimo mesmo tenta levar a cabo uma interpretacdo do cristianismo e da politica
através desta perspectiva militante da hermenéutica. Em seus textos, como vimos no segundo
capitulo, Vattimo mostra como o cristianismo pode ser enfraquecido para tornar-se um
elemento ético da nossa experiéncia cotidiana, quer dizer, que ¢ relativo a nossa cultura
ocidental (leia-se herdada do modelo cultural europeu). Esse enfraquecimento ¢ visto em seus
textos com o conceito de secularizagdo. No entanto, nés mostramos um limite na tese de
Vattimo: na medida em que ha um cristianismo nao religioso que abre um novo horizonte
enfraquecido e plural, hd a afirma¢@o de um cristianismo hegemonico, no qual todas as outras
religides e culturas ndo cristds sdo validadas pelo “laicismo universal do cristianismo”. O
cristianismo nao religioso de Vattimo nao oferece autonomia as outras religides, mas reforca o

aspecto colonizador da religido crista.
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A tese de uma ontologia anarquica quer corrigir esse equivoco de Vattimo em relacao
ao cristianismo hegemonico, por isso, recuperamos a no¢ao que ele mesmo traz em Depois da
Cristandade de um cristianismo de conflito. Assumir o conflito como marca do cristianismo, o
aproxima da tradicdo hermenéutica. Nesta perspectiva, n6s propusemos uma outra interpretagao
para kénosis e para caritas. A kénosis ¢ lida nesta tese como a poténcia anarquica do
cristianismo, ¢ aquela que debilita as estruturas institucionais fortes da religido cristd e a
transforma num ethos, por isso, ela nos ajuda a recordar o cristianismo como uma mensagem
que deve ser o tempo todo reinterpretada. A caritas é a abertura anarquica do cristianismo, quer
dizer, ¢ aquela que aceita a pluralidade das regras e das visdes de mundo e ndo fecha o
cristianismo numa interpretacao unica, mas o possibilita estar no ambiente conflitivo do debate

publico como uma religido entre outras.

Do conflito hermenéutico também se beneficia a posi¢ao politica de Vattimo. Como um
filosofo abertamente de esquerda, sempre tentou conjugar a politica com seu pensiero debole.
Nos vimos no terceiro capitulo que essa tentativa tem muitas camadas que ainda devem ser
exploradas, mas no eixo andrquico, a posi¢ao politica de Vattimo aparece como a manutengao
constante do conflito das interpretacdes no espago publico para valorizar a pluralidade da
democracia. Atrelado a isso, ele sugere um comunismo hermenéutico, isto ¢, um comunismo
que ndo siga as regras soviéticas, mas que seja constantemente reinventado pelas culturas do
século XXI que padecem com o imperialismo dos EUA. Esse comunismo ¢ uma militancia
diante do status quo e uma alternativa — ainda que utopica — de repensar o caminho politico da

humanidade levando a sério que também deve ser sempre um fantasma que nos assombra.

O comunismo como fantasma ja ¢ por si s6 anarquico. Ele ndo tem estabilidade, ndo
tem corpo, mas ¢ sempre uma possibilidade. Vattimo enxerga na Igreja Catolica do Papa
Francisco a possibilidade de um projeto politico para o comunismo hermenéutico, ainda que
seja um projeto utopico, ele tenta pensar em que medida isso se faz possivel. Nos mostramos
os limites dessa compreensao e nao concordamos completamente com o autor, mas entendemos
que ha algo de importante que o motiva a essa interpretacao: o carater emancipatério da religido

e € aqui que as coisas se conectam.

Esta tese foi pensada dentro do itinerdrio cristao-filosofico-politico que Vattimo
apresentou em Ecce comu e que ja expusemos aqui. Filosofia (hermenéutica, Heidegger),
cristianismo (seculariza¢do) e politica (democracia, comunismo) aparecem aqui conectados,
nao podemos apartar o pensamento de Vattimo desses trés eixos. A anarquia ¢ o elemento que

conecta filosofia, cristianismo e politica, ja que por meio dela nos percebemos a falta de
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fundamento ultimo que estes trés aspectos evidenciam na pdés-modernidade e, também por meio

dela, podemos propor uma saida, uma chance para nosso tempo.

A anarquia nos permitiu ver o elemento conflitivo atuando no interior do cristianismo
nao religioso por meio da kénosis, assim como nos permite ver o elemento conflitivo atuando
no interior do politico por meio da democracia. O conflito devera ser a marca comum entre o
cristianismo nao religioso e a democracia comunista de Vattimo que se desenvolvera sobre a
no¢do de uma Internacional Cristd Comunista. Por mais absurda que seja essa provocacao, ela
parte da interpretacdo de Vattimo de que a religido pode ser um fator de emancipagdo
importante para os fracos. Vattimo sempre apostou nesta possibilidade em seus textos e se a
politica ¢ uma forma de produzir uma outra abertura, inaugurar uma nova €poca (Anfang ou
Ursprung) por meio dos fracos, entdo a religido podera ser aquela que aglutina os discursos,
que se move como mediadora da motiva¢ao e que forma o militante numa atuagdo entre fé e
politica. Repito: a religido pode perceber a emergéncia da pdés-modernidade, isso concorda com
a interpretacdo de Gnoli sobre a obra de Vattimo: “H4 uma emergéncia, que escaparia ao
pensamento democratico, mas € entendida e aceita pela Igreja do Papa Francisco, pela qual todo
projeto de sociedade mais justa ndo pode partir se ndo de um espirito autenticamente religioso.

Sdo os pobres do Evangelho os intérpretes dessa nova atitude” (Gnoli, 2023, p. 24)38

. A religido
houve a urgéncia que emerge com os fracos e os condiciona a transformar o mundo, a gerar

novas interpretagdes. A religido ¢ uma utopia: este mundo vai mal e precisamos transformé-lo!

Nao ¢ nenhuma surpresa que grandes tedlogos do século XX pensaram sobre essas
mesmas provocacdes que Vattimo leva a cabo em seus textos. A titulo de exemplo, podemos
pensar no socialismo religioso de Paul Tillich e na unido da teologia com as filosofias de
esquerda em Rubem Alves ou Leonardo Boff. Se expandirmos esse horizonte, ainda podemos
ver uma relag@o entre teologia e pratica politica em autores como Dietrich Bonhoeffer (1906-
1945), Jirgen Moltmann (1926-2024), entre outros. A questdo ¢ que a fé cristd sempre foi
impregnada por uma vocag¢ao politica e uma necessidade de transformacao da realidade, ja que
o cristdo sempre foi motivado a ndo se conformar com a forma como o mundo ¢ controlado. O
cristdo deve ser aquele “desconstrutor irdnico e anarquico” de que fala Vattimo em Crer que se
cré, isto €, na medida em que ele entende a condicdo de exploracdo que vive por parte dos

poderosos, ele pde a sua vida em prol de um projeto de salvagdo. Mas, Vattimo — ir6nica e

338 «C’¢ un’emergenza, che sfuggirebbe al pensiero democratico, ma ¢ compresa e accolta dalla Chiesa
di Papa Francesco, per cui ogni progetto di societa piu giusta non puo che partire da un autentico spirito
religioso. Sono i poveri del Vangelo ad essere gli interpreti di questo nuovo atteggiamento™.
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anarquicamente — adverte que essa “salvacdo” nao pode ser compreendida como uma vida em
outro plano, sobre isso ndo somos capazes de pensar com seguranga, mas ser entendida como
uma libertacao das correntes dogmaticas e metafisicas que violentam os seres humanos e os
inibem de encontrar neste mundo a frui¢do. A salvag@o ocorre como um processo emancipatorio
dos mais fracos, dos pobres, dos LGBTQIA+ (grupo ao qual Vattimo fazia parte), dos
marginalizados, dos negros, dos imigrantes, das mulheres, dos palestinos e de todos aqueles e
aquelas que padecem sob o comando de uma verdade imposta pelos imperialistas. Essa ¢ a

salvacdo que almeja Gianni Vattimo.

Entdo, para que serve a hermenéutica, o cristianismo e a revolucao? Para nos emancipar
e permitir que a pluralidade seja ouvida no espago publico. Esses trés aspectos do pensamento
de Vattimo sdo capazes de fundar um novo horizonte, de inaugurar uma outra realidade, de
abrir uma €poca na qual o ser se da de outras formas que ndo seja a ontoteologia. A historia esta
marcada de exemplos que marcam a abertura de um novo tempo, as revolucdes sdo conhecidas
pelas transformacdes que geram na realidade. Por que ndo sonhar — sabendo que se sonha —
com uma nova Ursprung? Por que ndo utilizar a hermenéutica, o cristianismo e a politica como
forma de comunicar a possibilidade um outro mundo que hé de vir pelas maos dos fracos? Essa
possibilidade Vattimo deixa aberta em nosso horizonte, ainda que seja uma utopia. E justamente
a utopia que move as lutas politicas e é ela que Vattimo diz faltar as esquerdas contemporaneas.
Esta tese chegou ao fim. Mas a tarefa hermenéutica nunca chega ao fim, ela se constitui de

novas interpretagdes que serao outras fabulagdes do mundo, essa tese ¢ apenas mais uma fabula.
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MEMORIA DA BANCA DE DEFESA DE DOUTORADO

A Banca de Defesa da Tese de Doutorado ocorreu em 24 de marco de 2025 as 14h via
Google Meet, foi presidida pelo orientador da tese, Prof. Dr. Frederico Pieper Pires, ¢ teve a
argui¢do de quatro professores, a saber, Prof. Dr. Luis Uribe Miranda (UFMA), Prof. Dr. Paulo
Sérgio Lopes Gongalves (PUC-Campinas), Prof. Dr. Jonas Roos (UFJF) e Prof. Dr. Edson
Fernando de Almeida (UFJF). Na tentativa de contemplar as discussdes levantadas pelos
arguidores, apresentarei neste anexo das consideragdes alguns pontos que julgo ser pertinente
para a sintese da leitura que a banca fez do meu trabalho doutoral. Na medida do possivel,
estabelecerei um dialogo textual com o que foi apresentado na banca apresentando minhas

consideragdes.

O primeiro arguidor foi o professor Luis Uribe que ressaltou a pertinéncia de ser uma
tese bilingue (portugués e espanhol) e considerou que o texto apresenta muito trabalho da parte
do pesquisador. Uribe afirma que se percebe as pesquisas consultadas e por onde o autor da tese
estd lendo suas interpretacdes. Isso faz que o texto seja honesto, existencialmente falando, pois
nao tenta separar a vivéncia do trabalho intelectual. De acordo com Uribe, isso também tem
muita a ver com o que Vattimo fazia. Uma das falas mais interessantes de Uribe ¢ a que se
segue: “Um bom pensador de qualquer area ¢ bom nao porque ele fala de tudo e entrega todas
as respostas, mas quando ele consegue deixar mais questdes abertas, € um autor interessante,
porque ai se podera dialogar com ele. Nao se pode ler Vattimo buscando uma tese verificada
ou ndo, Vattimo é aquele que coloca questdes, se aprofunda nelas ¢ as larga. As vezes se voltam
a elas e as vezes nao”. Eu estou de acordo com isso, o trabalho de um pensador ¢ ser capaz de
fazer boas perguntas, mais do que encontrar boas respostas. Vattimo suscita as questdes mais

pertinentes para nosso tempo.

Luis Uribe pontuou que politica, religido e hermenéutica sdo temas constantes em
Vattimo, isso quer dizer que ndo se pode pensar nessas dimensdes do seu pensamento como
partes separadas. A atuagdo politica ¢ uma motivacao cristd e hermenéutica, assim como o
cristianismo tem uma veia politica e hermenéutica e a hermenéutica tem uma vocacao politica
e cristd. Por essa razdo, a tese também apresenta a estrutura que tem, tentando evidenciar
politica, religido e hermenéutica como eixos conectados no pensamento de Vattimo e ndo como

etapas separadas do pensamento do autor.
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Uribe também trouxe a unido entre ontologia e anarquia que a tese apresenta, mas alerta
para a necessaria distingdo entre metafisica e ontologia, reiterando que uma nao equivale a
outra. Embora nao tenha pensado na equivaléncia das duas coisas na escrita da tese, também
ndo me preocupei por evidenciar a diferenca entre metafisica e ontologia de forma sistematica.
Para a versdo final, fiz uma introdu¢do melhor a questdo no primeiro capitulo para resolver
qualquer interpretagdo ambigua que possa ser formada. Uribe afirmou que na tentativa de saida
da metafisica pela Verwindung, Heidegger mantém a metafisica, mas a mantém porque nao
depende de nos sairmos dela. No entanto, a tentativa de vincular ontologia e anarquia ¢ uma
tentativa de sair da metafisica. Mas de qual metafisica? Uribe defende que Vattimo sempre esta
falando de tomismo e neotomismo quando pensa em metafisica. Para o arguidor, “o tomismo ¢
o modo como o cristianismo catolico entende a filosofia a ser ensinada; a verdadeira filosofia é
o tomismo, ou melhor, uma interpretagao disso além de Aristoteles e Tomas de Aquino. Quando
Vattimo critica a metafisica, critica esse tipo de logica tomista”. Eu entendo a colocagao de
Uribe e endosso que a critica de Vattimo a metafisica ¢ uma critica ao modelo tomista na medida
em que Vattimo critica a ideia de veritas e adequaetio, essas criticas ¢ seu desenvolvimento
podem ser vistos na tese. No entanto, também ¢ verdade que Vattimo entende a metafisica como
aquele pensamento que se esqueceu do ser em favor do ente, ou seja, Vattimo mantém uma
leitura de metafisica bem heideggeriana e herda a forma do filésofo alemao de se pensar sobre
ela, isso ndo invalida a observagao de Uribe, ao contrario, torna-a ainda mais interessante, ja
que evidencia que Vattimo critica a metafisica tomista a partir do referencial heideggeriano.
Luis Uribe ainda desenvolveu um bom comentario sobre os fundamentos contingentes e sua
relacdo com o niilismo e com a nog¢do de arché, os comentarios do professor dialogaram
diretamente com o texto da tese, deste modo, ele endossou a argumentacao que desenvolvo no

meu trabalho doutoral.

Outra questao levantada por Uribe foi acerca do conflito no tema do cristianismo. Em
Vattimo o conflito aparece como critica a Gadamer, e foi interessante o deslocamento que a
tese faz da hermenéutica para a religido, de modo que o conflito esta vinculado com a critica
que faz de Vattimo ao cristianismo europeu. A partir disso, Uribe questionou: Vattimo poderia
pensar o cristianismo catdlico fora de sua cultura italiana europeia? Em minha resposta,
considerei que Vattimo ndo poderia pensar de outra forma a ndo ser aquela recebida de sua
tradicdo catolica europeia, embora seu pensamento ajude a validar outras formas de
interpretagdes de mundo que ndo sejam dependentes da razdo europeia. No entanto, deve-se

considerar que essa “validagao” so € pertinente no interior do proprio pensamento europeu.
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Outro ponto pertinente trazido por Uribe (que também aparecerd na fala de Paulo Sérgio
L. Gongalves) ¢ acerca da teologia politica. Vattimo ¢ contrario a globalizagdo da democracia
(em sentido de imposi¢ao de um modelo democratico), pois isso gera violéncia. Assim, para
Uribe, Vattimo poderia retornar (sobretudo quando resgata a religido em seus textos sobre
politica) ao tema da teologia politica. Com isso, Uribe questionou “Tenho a impressdo de que
nessa questdo de Vattimo se esconde o retorno a um conceito que achamos que tinha
desaparecido: o conceito de teologia politica. Quando vocé coloca a critica que faz a Vattimo €
porque encontra nele uma teologia politica ou porque quer uma? Se quer isso, lembre-se dos
problemas disso”. Uribe acredita que ¢ possivel ver e desenvolver uma teologia politica a partir
de Vattimo levando em consideracdo a retomada que o filésofo faz de Spinoza em Essere e
dintorni. Embora isso seja possivel e digno de pesquisas futuras, sobre as quais tenho amplo
interesse, a tese nao se preocupou em desenvolver uma teologia politica ou evidenciar qualquer
existéncia disso em Vattimo. Pelo contrario, ainda nao julgo ser possivel o desenvolvimento de
uma teologia politica aos moldes do que comumente conhecemos a partir da obra do filosofo
italiano. Mas a investiga¢do dessa possibilidade me parece interessante e frutuosa. Como forma
de evitar qualquer interpretacio ambigua por parte dos leitores acerca desse ponto, logo na
introdugdo da tese inclui uma explicacdo do porqué nio considero que a proposta de Vattimo

esteja proxima a teologia politica.

Em relagdo a arguicdo do professor Paulo Sérgio Lopes Gongalves, considero ser
pertinente a leitura que ele fez sobre a organizacdo da tese e sobre a forma como apresento o
problema de pesquisa e em que medida ele aparece em todo o trabalho. Gongalves notou bem
algo que fiquei receoso de colocar na introdugdo da tese: o trabalho ¢, na verdade, um conjunto
de trés teses distintas, a saber, uma do conceito de anarquia, uma do problema da religido e
outra da politica do cristianismo. A jun¢do dos trés momentos da tese revela uma tese unica.
De acordo com Gongalves, “essas trés teses se encontram no final num processo de
transversalidade na anarquia. Mas, mais do que a anarquia, a hermenéutica ¢ transversal. Essa
estrutura d4 um jogo epistemoldgico para pensar a religido numa pesquisa em Ciéncia(s) da(s)
Religido(des)”. Outro comentério importante de Gongalves, foi que “em relacdo a metodologia,
Felipe segue claramente o estilo vattimiano de colocar as coisas, uma vez que Vattimo tinha
primazia em expor € analisar criticamente sua exposi¢dao, at¢ em forma de narrativa ou
conversagdo. Conforme a leitura vai sendo feito, a conversa vai aparecendo de forma
personalizada. Isso facilita muito a compreensdo, também hd um rigor grande nessa forma”.

Algo préoximo a essa observagdo também foi apresentada por Uribe, como expus acima.
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O professor Paulo Sérgio leu muito bem a relagdo entre anarquia e hermenéutica
apresentada na tese, observou como as duas coisas estao conectadas e fez o seguinte comentario
“a anarquia ¢ propriamente identificada com a hermenéutica niilista que descontrdi, mas
também constrdéi num movimento simultdneo”, nesse comentario, ele esta recuperando também
a no¢do de fundamento como Abgrund, tal como apresentado no primeiro capitulo. A partir
disso, por julgar pertinente, ele considerou que isso deve ser mais bem desenvolvido na

conclusdo como forma de amarrar as ideias.

Gongalves considera que um dos pontos mais fortes da tese esta em relagdo a vocacao
do cristianismo. Ele afirma: “Gostei do jogo que vocé fez de colocar Vattimo contra Vattimo.
Vattimo fala de um lugar, de um cristianismo europeizado, ocidentalizado, catélico didrio. Esse
cristianismo catolico social pertinente a sua época ¢ o que lhe possibilita fazer filosofia e a
encontrar naquilo que vivia uma identificagao com Nietzsche e Heidegger, pois sdo autores da
desconstrugdo. O cristianismo adquire universalidade, mas enquanto proposta se
autocompreende como universal, sobretudo com a ajuda de Paulo. O apoéstolo entende que ele
tem que ultrapassar fronteiras. No ultimo capitulo de Depois da cristandade, Vattimo ¢é enfatico
com o cristianismo paulino, um cristianismo que faz a ultrapassagem, que pensa além das
fronteiras, ainda que tenha muitas instrugdes e exortacdes. A escatologia paulina ¢ marcada
com um como € um para que, €ssa vocagao universal do cristianismo precisa ser entendida num
contexto de pluralismo religioso. Vattimo tenta romper a religido absoluta: critica ao
dogmatismo, a disciplina em si e a normatiza¢do”. E, a partir disso, emendou a questdo: “A
vocacao universal do cristianismo ndo ¢ um desafio para pensar aquilo que Vattimo nao pensou,
mas que colocou como desafio, o comunitarismo, ecumenismo, didlogo interreligioso etc.?”.
Quer dizer, em que medida a vocacdo universal do cristianismo ndo limita o seu
desenvolvimento comunitario, dialégico, ecuménico? Essa ¢ uma boa pergunta e um fator que
pode “armar uma armadilha” ao pensamento e que, em alguma medida, Vattimo cai nessa
armadilha. No segundo capitulo da tese, mostro como se deve criticar a posicao de Vattimo
sobre a secularizacdo que ¢ a afirmacdo atualizada do cristianismo universal. Entdo, para
responder a questdo de Gongalves, ¢ necessario repensar o cristianismo em perspectiva de
conflito, tal como apresentado na tese, a fim de que possamos retirar seu carater “universal” (se

€ que isso € possivel).

Outra questao levantada por Gongalves foi: “Em relacao a questao do sujeito a partir da
interioridade, ndo haveria aqui um tipo de transcendéncia que mostra que a caridade ultrapassa

uma praxis social? Nao ha uma mistica para um novo sujeito que se pde a desenvolver por meio
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da caridade como elemento central do cristianismo como algo que ultrapassa a situacdo? A
parusia ¢ um anseio”. Essa questao ndo ¢ facil, autores pés-modernos ndo delimitam muito bem
0 que entendem por “sujeito”, ja que essa € uma categoria especificamente moderna. Mas na
pergunta de Gongalves esta dito que a caridade ¢ uma pratica pessoal e social, mas que tem uma
dimensdo quase mistica, 0 que apontaria para um ‘“novo sujeito”. Em alguma medida, eu
demonstrei isso no segundo e no terceiro capitulo. H4 a emergéncia de um sujeito politico
pautado sob um cristianismo militante que pode ser visto ainda em no texto Hos mé de Depois
da Cristandade. Sobre essa questdao, também se pode ver meu artigo Temporalidad y mistica

debil: Gianni Vattimo y el Maestro Eckhart (2025).

Quando Gongalves comenta sobre a kénosis, ele pergunta se “o social e o ético ndo
seriam permeados pelo espiritual, pois o espiritual € o que permeia o social. A fraqueza leva a
um projeto social de democracia e uma ¢€tica que propicia a emancipagao, ha uma
espiritualidade ali que leva a pensar um cristianismo que ndo seja autoritario”. Penso ser
bastante possivel pensar com Vattimo uma “espiritualizacdo” do social e da pratica politica,
alguns textos do autor inclusive sinalizam para essa possibilidade. Mas, na tese, ndo pensei
especificamente nesses termos, por isso, a questdo de Gongalves se faz tdo pertinente, ja que €
capaz de dialogar com meu trabalho e entrever possibilidades que eu ndo tive a intengdo
primaria de me ocupar. E que bom que essas coisas aparecem de forma tio proficua. Outro tema
que foi levantado por ele da mesma maneira (e que ja apareceu aqui nas consideragdes de Luis
Uribe) ¢ da teologia politica, com o que foi realizado na introducdo da tese, espera-se ter
solucionado a possivel ambiguidade do texto, mas fica aberta a possibilidade de discussdo desse
conceito a partir da obra de Vattimo. O professor Paulo Sérgio ainda comenta: “Se for pensar
numa teologia politica de Vattimo, tem que pensar na questao do Espirito, ele faz isso quando
retoma Joaquim de Fiore. O Espirito € o romper, ele rompe e propicia as coisas novas. Nao da

para se pensar um cristianismo nao religioso sem institucionalidade”.

Uma tultima questdo trazida por ele foi em relagdo ao cristianismo e institucionalizagao:
“se a fé cristd culmina num sentido de vida e a vida ¢ sempre situada, o cristianismo como
proposta de vida ndo ter que ter na sua institucionalizacdo uma abertura para que ndo caia em
moralismos e disciplinas?”. De modo direto, a resposta ¢ sim. No entanto, em que medida
poderiamos pensar uma institucionalidade “aberta” capaz de nao ser reduzida ao moralismo? O
cristianismo enfraquecido € justamente a resposta contraria a institucionalizagdo da mensagem

crista.
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Em relacdo a arguicdo do professor Jonas Roos destaca-se que ele elogiou a forma como
o0 texto esta escrito, o que o torna agradavel de ler. Também foi dito que isso “nao significa que
¢ facil e simples, e a dificuldade esta onde deve: na teoria. De um modo geral, se percebe muito
trabalho, como deve ser numa tese de doutorado. Foi um trabalho cuidadoso”. Roos considera
que ha de fato uma tese, pois o trabalho fornece uma proposta de leitura do autor de forma
muito bem construida e organizada. Ainda, outro aspecto ressaltado pelo professor foi a
introducao de outros autores para dialogar com Vattimo, o que enriqueceu a discussao. Seguido
desses comentarios, Roos apresentou uma série de questdes que apontam limites e possiveis

horizontes que a tese abre.

Uma dessas questdes se refere a verdade como experiéncia coletiva, Roos perguntou até
que ponto a verdade pode ser pensada como verdade coletiva no cristianismo, ja que: “Dizer
que a verdade ¢ experiéncia coletiva ndo se perde do cristianismo a verdade como algo
individual e relativos ao sentido da vida? A verdade existencial e individual?”. Com toda a
razdo, essa questdo apresentada se coloca num ponto nevralgico da tese, pois eu assumi na
esteira da hermenéutica vattimiana que toda verdade ¢ compartilhada, sendo assim, uma
“verdade individual” que se da no nivel da experiéncia pessoal s6 pode ser compreendida dentro
de um circulo hermenéutico formado por uma comunidade. Por isso, a verdade de uma
experiéncia ¢ a verdade reconhecida por um grupo que compartilha das mesmas experiéncias e
da mesma linguagem. Com relagdo ao cristianismo, a verdade que a hermenéutica se preocupa
¢ aquela do fides ex auditu que argumentei no segundo capitulo desta tese de doutorado, isto &,

a verdade ouvida e passada pela tradi¢dao na qual o intérprete esta disposto.

Assim como Luis Uribe, Jonas Roos também teceu uma critica a forma como a
objetividade ¢ tratada no texto. Ele lembrou da preocupacao em confundir objetividade com
indubitabilidade, ja que entende “objetividade” como o modo de acesso aos entes operado pela
ciéncia, por exemplo. Essa objetividade ¢ necessaria e nisso concordamos. A indubitabilidade
¢ aquilo que para ele a nossa nogao de objetividade carrega na tese, essa indubitabilidade ¢
ultimidade, peremptoriedade e expressdao do pensamento forte (metafisico). Fato ¢ que Vattimo
mesmo utiliza com frequéncia a palavra “objetividade” e, por isso, optamos por manter como

o autor italiano a emprega, mas deixamos essa questao mais clara no corpo do texto.

O professor trouxe um argumento importante sobre a kénosis. Ele diz: “eu acho que a
compreensdo de kénosis de Vattimo perde o paradoxo do cristianismo, a unido entre a
transcendéncia a imanéncia. O paradoxal € que esses aspectos estejam unidos. O que vale para

os paradoxos ¢ unir essas duas partes. O paradoxo pode ser um principio critico fundamental
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para o cristianismo”. Roos argumenta isso, pois Vattimo ndo pensa o cristianismo em sua
dimensao transcendental, apenas em sua dimensao imanente. Essa percep¢ao ndo esta errada, o
proprio Vattimo escreve em Crer que se cré o seguinte: “o unico grande paradoxo e escandalo
da revelacao crista € justamente a encarnagdo de Deus, a kénosis, ou seja, a inabilitagdo de todas
as caracteristicas transcendentais, incompreensiveis, misteriosas e, creio, também bizarras que,
no entanto, muito comovem os teéricos no salto da f&” (p. 52). Com isso, Vattimo afirma que
o paradoxo ¢ produto de uma compreensao metafisica e, por essa razdo, o rejeita. Vattimo
realmente tenta pensar o cristianismo em sua imanéncia, em sua dimensdo kendtica. Apesar
disso, a critica que Roos faz ao Vattimo pode ser mais bem observada pelos estudiosos de

Vattimo, a fim de se propor uma resolugdo dos problemas que sao abertos.

Outra critica importante feita por Jonas Roos foi a ideia de cristianismo como fabula,
ele argumentou que essa consideracdo pode ser problematica e muito solta. Ele pergunta “Se
eu digo que o cristianismo ¢ s6 uma fabula, ndo estou dizendo que nao se entende o
cristianismo? Sera que essa ¢ a narrativa do cristianismo?” E segue: “Eu nao concordo com o
entendimento de religido que subjaz a isso, embora concorde com a desconstrugdo. Para o
individuo, essa fabula pode tornar-se uma questao de vida ou morte”. Quer dizer, no fim das
contas, a afirmacao de que o cristianismo ¢ uma fabula pode ser vivida pelo cristao? Ele ndo se
relaciona com a “fabula” de forma “verdadeira” o suficiente para que ela nao seja uma fabula?
Para o cristdo, isso importaria alguma coisa? O conceito de “fabula” utilizado na tese se refere
a construcao de narrativa, a defesa que apresento de o cristianismo ser uma “fabula entre outras”
se constitui justamente nesta interpretacdo de que o cristianismo ¢ uma religido entre outras
religides que no espago publico deve ser tratado igualmente a todas as outras. No ambito
privado, essa “fabula” ou “narrativa” se converte em um modo de habitar a Terra e uma forma

de compreender o mundo que comunica ao ser humano a verdade na qual ele se move: sua

propria tradi¢ao.

Roos ainda argumenta que € necessario enfatizar melhor o dogmatismo na tese. Ele
pergunta “de qual dogmatismo estamos falando? Existe religido sem dogmatismo? De que
dogma estamos falando?”. E argumenta: “Podemos recuperar o dogmatismo quando o
expulsamos”. Eu estou plenamente de acordo com isso, na versdo inicial poderia haver

interpretagdes contrarias ao que a tese queria apresentar, por isso, essa questdo foi corrigida.

Por fim, a argui¢@o do prof. Edson Almeida foi uma fala poética que deixou transparecer
a forma como o professor fez a leitura do texto e como ele se “alimentou” da comida servida

elos “Conspiradores do ETER, numa cozinha literalmente anarquica”, para utilizar de suas
9
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proprias metaforas. Almeida considerou que “o trabalho tem valor e poténcia nao so pelo que
provoca no circulo de especialistas em Vattimo, mas também para as outras mesas. E uma tese

muito bem construida, tem tese e desenvolvimento”.

Uma outra fala do prof. Edson que marcou a defesa foi a forma como ele viu para onde
a tese aponta, isto €, ao que ela contribui e quais as possibilidades de desdobramento que ela
tem. Ele afirmou: “Sua tese me ajuda a ter mais clareza dessa viuvez do fundamento, entdo essa
apropriagdo que vocé faz do Vattimo nos desafia para ir além da clara descri¢do da morte de
Deus. E um trabalho importantissimo para assumirmos uma tarefa, uma hermenéutica, um
cristianismo, uma politica. E um trabalho de imagina¢io, como pensar a caritas mais
radicalmente?” E, depois, “vocé aponta uma politica, uma religido e uma hermenéutica
filosofica que abrindo a escuta das vitimas, seja capaz de oferecer novos fundamentos a grande
mesa do mundo para que ninguém fique excluido da Terra, a mesa para todo banquete”.
Teologicamente, Almeida conseguiu abstrair a preocupacao particular para a escrita da tese, no
fundo, muitas teses em ci€ncias humanas possuem uma importancia a vida do autor que a
escreve; uma tese ¢ quase um acerto de contas. Minha tese também ¢ um pouco disso. Ser capaz
de reimaginar o cristianismo ¢ ser capaz de criar novos horizontes possiveis, ¢ “salvar a

religido”, conforme disse o prof. Edson trazendo John Caputo.

Para finalizar sua arguicao, Almeida perguntou por uma relacao entre a especificidade
da filosofia da religido e a teologia pensando em que medida a filosofia da religido pode ajudar
a teologia, bem como entre teologia e ciéncia da religido. A pergunta guarda uma densidade
desafiadora, como um pensamento hermenéutico pode contribuir para os avangos teoldgicos?
Vattimo nao se preocupou com isso diretamente, mas seu pensamento nos ajuda a lancar ideias
que podem dar bons frutos: a kénosis como categoria teoldgica que carrega toda a imanéncia
pode ser o ponto de partida, isso até ajudaria a resolver o problema do paradoxo apresentado
por Roos anteriormente. Em Vattimo, toda religido significa emancipa¢do. Como pensar uma

religido nesses termos € uma teologia emancipatoria?

Enfim, ndo tive o intuito de reproduzir na totalidade as argui¢des dos professores da
banca neste anexo, apenas trazer para o interior da tese algumas reflexdes levantadas na banca
e que, por vezes, ficam restritas aquele momento. Eu agradeco a leitura e as contribui¢des dos

professores e aos leitores e leitoras que fazem desta tese um referencial teorico.



